ISTRUZIONE MORALE DELLA VITA SESSUALE 
NELL'AMBITO DEL MATRIMONIO
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Gli sposi, finché sono in grado di generare, hanno una de​terminata intenzione o progetto circa i figli da procreare. Può trattarsi di un disegno generale della loro famiglia, che essi prevedono o desiderano con un certo numero di figli oppure nessuno, o semplicemente di un proposito più limitato di avere o meno un figlio nell'immediato futuro, rimandando la de​cisione su come continuare ad agire a questo riguardo. Sia che la scelta si prospetti come definitiva, sia che la si voglia di portata più limitata, essa costituisce un atto umano di in​dubbia rilevanza morale, perché sotto il suo influsso viene costruito il rapporto intimo di coppia: normalmente ogni at​to di unione sessuale è guidato da tale scelta. Occorre perciò esaminare quali fattori ne determinino la giusta moralità, so​prattutto quali siano le ragioni positive per avere un figlio. 

Il concilio Vaticano II, nella Gaudium et spes, ha affron​tato direttamente il tema della decisione sulla prole da generare. Il primo dato al riguardo è che la trasmissione ed educazione della vita umana è un dovere, un com​pito proprio dei coniugi, i quali sono chiamati a essere coo​peratori dell'amore di Dio Creatore: «Nel compito di tra​smettere la vita umana e di educarla, che deve essere consi​derato come la loro propria missione, i coniugi sanno di es​sere cooperatori dell'amore di Dio creatore e come suoi in​terpreti» (GS, n. 50b). 

Questo compito costituisce anche una missio​ne. E in questa prospettiva che i coniugi devono decidere sulla loro condotta coniugale. Una volta sposati, essi hanno rice​vuto un compito, assegnato loro da Dio stesso, non dagli uo​mini o da condizionamenti sociali, cioè il compito di servire alla vita come parte della loro vocazione. Altri compiti o scopi, pur nobili ed elevati, che essi assegnino a se stessi, vanno su​bordinati a questo primo compito fondamentale. 
Con ciò si giunge al nocciolo della questione morale sulla decisione relativa alla procreazione dei figli, perché non si tratta solo di individuare le ragioni per non avere un figlio; o detto in un altro modo, l'interrogativo fondamentale non è quali siano in concreto le ragioni per evitare un concepi​mento. 
Benché si debba dare una risposta a questo interro​gativo, ve n'è un altro ancora più importante: perché avere un figlio? Sembra una domanda troppo semplice, di rispo​sta scontata, e invece è quella che attualmente richiede una più urgente soluzione, poiché molte coppie nel decidere sulla loro discendenza, ancor prima di doversi premunire con​tro motivazioni indebite e sbagliate, devono trovare delle ra​gioni valide per avere dei figli. 

Giovanni Paolo II rileva con grave preoccupazione come molti abbiano smarrito il senso della chiamata di altri alla vita. «Alcuni si domandano se sia bene vivere o se non sia meglio neppure essere nati; dubitano, se sia lecito chiamare altri alla vita, i quali forse malediranno la propria esistenza in un mondo crudele, i cui terrori non sono neppure preve​dibili. (...) Altri ancora, imprigionati come sono dalla men​talità consumistica e con l'unica preoccupazione di un conti​nuo aumento di beni materiali, finiscono per non compren​dere più e quindi per rifiutare la ricchezza spirituale di una nuova vita umana. (...) È nata così una mentalità contro la vita (anti-life mentality), come emerge in molte questioni attuali: si pensi, ad esempio, a un certo panico derivato dagli studi degli ecologi e dei futurologi sulla demografia, che a volte esagerano il pericolo dell'incremento demografico per la qualità della vita» (FC, n. 30). 

Altre pennellate a questo cupo quadro vengono date dalle analisi sociologiche su come sono prospettate e vissute attual​mente la paternità e la maternità. I figli sono spesso conside​rati richiedere una spesa sempre maggiore in termini di mantenimento, di educazione, di impegno relazionale; devono per​ciò rispondere ad attese più esigenti da parte dei genitori, che più difficilmente accettano di restarne delusi. Il figlio inoltre influisce e incide radicalmente sulle abitudini di vita dei ge​nitori e sui loro rapporti di coppia. Certamente c'è un cambiamento epocale dietro il passaggio dall'avere figli co​me ricchezza e benedizione, al temere i figli come rischio e impegno totalizzante. Le giovani donne, ormai, non metto​no più il figlio in cima alle proprie aspirazioni: prima si assi​curano l'armonia della vita coniugale, il lavoro, i rapporti sociali, un minimo di sicurezza economica. Il fenomeno non è così generale come qui è descritto, ma non c'è dubbio che è frequente nell'occidente opulento e, con le naturali dif​ferenze, lo si riscontra anche fra gli uomini. Si comprende bene che molte coppie abbiano bisogno di trovare delle ra​gioni positive per mettere al mondo un figlio, benché sembri che ve ne siano molte in favore della scelta opposta. 

Perché generare un figlio? La strada per la giusta risposta è indicata dall'esclamazione della prima donna della storia, allorché visse l'esperienza della maternità; «Adamo si unì a Eva sua moglie, la quale concepì e partorì Caino e disse: “Ho acquistato un uomo dal Signore”» (Gn 4,1). Il figlio è un dono che viene da Dio. Ciò significa che generare un figlio non può essere considerato come attuazione di un progetto di cui si è padroni, da valutare pertanto secondo la logica del pro e del contro. Il figlio non è il risultato degli atti dei genitori, non è cioè un loro prodotto. L'atteggiamento del​l'uomo e della donna non può che essere di attesa verso il figlio, al cui concepimento contribuiscono con la loro unio​ne, ma non come effetto sicuro di essa. Il figlio infatti non è originariamente un disegno dei genitori, ma un disegno di Dio, al cui servizio i genitori mettono la propria opera, ac​consentendo a diventare suoi cooperatori. « Infatti soltan​to da Dio può provenire quell'''immagine e somiglianza” che è propria dell'essere umano, così come è avvenuto nella crea​zione. La generazione è la continuazione della creazione»
. 

Tale disposizione di obbedienza nei confronti dell'inizia​tiva divina pone al tempo stesso gli sposi, che accettano di diventare genitori, nel giusto atteggiamento di accoglienza del figlio, di accoglienza incondizionata, in quanto egli, per tanti versi, costituirà una sorpresa per loro. Volere rettamente il figlio significa accettarlo con tutte le esigenze derivanti dalla sua condizione. Gesù parla della gioia per la nascita di un bambino: «La donna, quando partorisce, è afflitta, perché è giunta la sua ora; ma quando ha dato alla luce il bambino, non si ricorda più dell'afflizione per la gioia che è venuto al mondo un uomo» (Gv 16,21). È una gioia spontanea, ma nel contempo dovuta. Il bambino impone a tutti di essere con​tenti e di dimostrare attraverso la gioia che c'è un posto per lui in questo mondo. Il bambino senza parole dice: non ab​biate paura di accogliermi, di assumervi la mia vita come un compito! Questo non sarà per voi un compito grave; anzi, sarà un compito tanto lieve da riuscire persino ad alleggerire la vostra vita oppressa; anche se le mie richieste sono così alte e perentorie, sarò capace di una riconoscenza tale da diventare per voi una ricompensa assai più grande delle vostre fatiche. Se i genitori, ancora potenziali o già effet​tivi, immaginano una contrapposizione tra le esigenze della cura del figlio e la propria realizzazione, ciò significa che es​si misconoscono quanto siano intimamente legati il loro be​ne e il bene del figlio. La comunità coniugale implica di per sé la dedizione al disegno divino di trasmissione della vita umana e vi è una maturazione del rapporto di coppia soltan​to nel compimento di tale dedizione. Gli sposi possono scegliere giustamente circa i figli da met​tere al mondo senza un esplicito riferimento al disegno di Dio creatore su di loro stessi e la loro famiglia, ma tale scelta, finché non sia espressamente riferita a Dio, si rivela fragile e rischia di essere travolta da opzioni egoistiche in cui il fi​glio viene subordinato strumentalmente all'affermazione di se stessi e del proprio potere. In questa materia i giudizi su​perficiali sono oltremodo insufficienti e facilmente condu​cono a decisioni sbagliate. Si tratta invece di decisioni fon​damentali, che vanno prese guidati dalla fede e mossi dalla carità. «Occorre, perciò, che al volere di Dio si armonizzi quello dei genitori: in tal senso, essi devono volere la nuova creatura umana come la vuole il Creatore, “per se stessa”. Il volere umano è sempre inevitabilmente sottoposto alla legge del tempo e della caducità. Quello divino invece è eterno»
. 
Il giudizio di coscienza dei coniugi circa la propria condotta riguardo alla trasmissione della vita umana deve corri​spondere al fatto di essere cooperatori dell'amore di Dio crea​tore e come suoi interpreti. Il concilio Vaticano II presenta tale giudizio come sua naturale conseguenza: « E perciò (ideo) adempiranno il loro dovere con umana e cristiana responsa​bilità, e con docile riverenza verso Dio, con riflessione e im​pegno comune si formeranno un retto giudizio ... » (GS, n.50b). Il sapersi cooperatori dell'amore di Dio creatore deve por​tare i coniugi ad agire con responsabilità umana e cristiana: essa si manifesta in primo luogo nella modalità e nel conte​nuto del giudizio di coscienza, che deve guidare la loro vita coniugale. Entrambi gli sposi devono farsi questo giudizio, poiché la loro vita coniugale non deve risultare dall'imposi​zione arbitraria di uno di loro sull'altro. 
Docili erga Deum reverentia. Tale docile riverenza viene spiegata poche righe più avanti: « Nella loro linea di condot​ta i coniugi cristiani siano consapevoli che non possono pro​cedere a loro arbitrio, ma devono sempre essere retti da una coscienza che si deve conformare alla legge divina stessa, docili al Magistero della Chiesa, che in modo autentico quella leg​ge interpreta alla luce del Vangelo» (GS, n.50b). La legge divina è luce e regola della coscienza, non solo luce in senso generico, ma anche regola, a cui deve conformarsi il giudi​zio di coscienza . 

«Questo giudizio in ultima analisi (ultimatim) lo devono formulare, davanti a Dio, gli sposi stessi» (GS, n.50b). Si dice ultimatim per sottolineare la responsabilità propria de​gli sposi, senza escludere per questo che si chieda consiglio ad altri . Nel formulare il proprio giudizio di coscienza da​vanti a Dio i coniugi non possono essere sostituiti da altri né possono trasferire su di altri la propria responsabilità, an​che se sarà opportuno, e sovente doveroso, che chiedano consiglio a chi è in grado di aiutarli a conoscere e applicare al loro caso la norma morale insegnata dal Magistero della Chie​sa. Tuttavia la domanda di consiglio non può costituire un alibi per la mancanza di responsabilità umana e cristiana. Nel formulare il giudizio di coscienza riguardo al compito di trasmettere la vita umana, i coniugi devono tener conto « sia del proprio bene personale che di quello dei figli, tanto di quelli nati che di quelli che si prevede nasceranno, valutando le condizioni di vita del proprio tempo e del proprio stato di vita, tanto nel loro aspetto materiale, che spirituale; e, infine, salvaguardando la scala dei valori (rationem ser​vantes boni del bene della comunità familiare, della società temporale e della Chiesa» (GS, n.50b). L'accento è posto sull'oggettività del bene, considerato in tutta la sua ampiez​za, sia per quanto riguarda i soggetti coinvolti, in un modo o nell'altro, nella nascita di una nuova vita umana (i genito​ri, i figli già nati o futuri, la società, la Chiesa), sia in riferi​mento agli aspetti che integrano il vero bene (materiali e spi​rituali). In fin dei conti la vita umana deve essere accolta se​condo la sua dignità di persona sia in famiglia sia nella so​cietà. Un'accoglienza, però, nella quale il figlio non è solo recettore di doni e di condizionamenti familiari e sociali, ma diviene anche soggetto attivo che interagisce con la famiglia e le comunità civile ed ecclesiale contribuendo a migliorarne la qualità in termini di promozione della persona. Se la so​cietà, per molti versi, si presenta come disumana, la fami​glia con una forte carica di umanità può contribuire decisa​mente a un recupero generale dei veri valori, benché ciò esi​ga spesso da genitori e figli di affrontare con coraggio i disa​gi derivanti dall'andare controcorrente. 
I beni di cui si deve tener conto reclamano ordinariamente la limitazione del numero dei figli oppure consigliano la fa​miglia numerosa? La risposta, naturalmente, richiede la va​lutazione delle condizioni di vita del proprio tempo. Il Con​cilio ha dato un orientamento preciso, e le attuali condizioni di vita al riguardo non differiscono sostanzialmente da quel​le del 1965, anche perché si tratta di un indirizzo radicato in valori permanenti della dignità della persona e della voca​zione cristiana nonché del bene della società, al di sopra per​tanto delle variazioni troppo circoscritte nel tempo. 

Una prima indicazione dell'orientamento conciliare la si trova nel seguente passo: «La famiglia cristiana (...) rende​rà manifesta a tutti la viva presenza del Salvatore nel mondo e la genuina natura della Chiesa, sia con l'amore, la fecondi​tà generosa, l'unità e la fedeltà degli sposi, sia con l'amore​vole cooperazione di tutti i suoi membri» (GS, n. 48). La fecondità coniugale viene qualificata come genero​sa, perché contribuisca a rendere manifesta la viva presenza di Cristo nel mondo e la genuina natura della Chiesa. Infatti Dio ha voluto chiamare molti figli a partecipare della pro​pria intimità, rendendoli felici per sempre. La via da Lui scelta è stata quella della generosa donazione sacrificale di Cristo; e dal costato aperto del Signore sulla croce è stata formata la Chiesa, sua sposa. La donazione sponsale di Cristo che si spande nella Chiesa ha una fecondità inesauribile; e per​ché la fecondità coniugale possa manifestarla, occorre che sia generosa. 

L'indicazione più chiara si trova nel n. 50, dopo la formu​lazione della succitata norma circa il giudizio di coscienza e la necessità che esso sia conforme alla legge divina: «I co​niugi cristiani, confidando nella divina Provvidenza e colti​vando lo spirito di sacrificio, glorificano il Creatore e tendo​no alla perfezione in Cristo quando adempiono alla loro fun​zione di procreare, con generosa, umana e cristiana respon​sabilità. Tra i coniugi che in tal modo soddisfano alla mis​sione loro affidata da Dio, sono da ricordare in modo parti​colare quelli che, con decisione prudente e di comune accor​do, accettano con grande animo anche un più gran numero di figli da educare convenientemente» (GS, n. 50b). 

L'orientamento verso la generosità è palese e appare an​cor più evidente dalle successive stesure del testo. Nel primo schema presentato ai Padri conciliari veniva qualificata co​me piena e conscia la responsabilità con cui gli sposi devono adempiere alla loro funzione procreativa. Questi due ag​gettivi furono sostituiti, nel secondo schema, dai tre (gene​rosa, umana e cristiana) che figurano nel testo finale, poi​ché, come spiegava la corrispondente relazione, la responsa​bilità deve essere guidata da uno spirito generoso. Inoltre il testo fu redatto di proposito in modo da rendere chiaro che tutti gli sposi cristiani, nel compiere la loro funzione pro​creativa, devono confidare nella divina Provvidenza e colti​vare lo spirito di sacrificio. Vengono poste così le basi su cui fondare la generosità che deve qualificare il giudizio di coscienza dei coniugi: queste basi sono la fiducia nella divi​na Provvidenza e lo spirito di sacrificio. 

Per quanto riguarda il modo di valutare i beni da prende​re in considerazione - il bene personale della coppia e quel​lo dei figli nei loro diversi aspetti, e anche quello della socie​tà temporale e della Chiesa - il Concilio fornisce una pre​ziosa indicazione: «Sia chiaro a tutti che la vita dell'uomo e il compito di trasmetterla non sono limitati solo a questo tempo e non si possono commisurare e capire in questo mondo soltanto, ma riguardano sempre il destino eterno degli uo​mini» (GS, n. 50b). Questo destino dà una nuova dimensio​ne alla vita umana, che non va mai commisurata solo in rap​porto al suo evolversi terreno. La valutazione dei beni da con​siderare riguardo al numero dei figli deve tener conto in mi​sura determinante di questa dimensione di eternità dell'esi​stenza umana. Proprio per questo i genitori cristiani accol​gono la presenza in famiglia di un figlio handicappato non come un peso insopportabile privo di senso, bensì come un vero bene, un dono di Dio, poiché quel figlio è chiamato da Dio a raggiungere la vita eterna e a fruire, per tutta l'eterni​tà, dell'unione con la Trinità Beatissima e della società dei santi. 

L'orientamento di generosità dato dal Concilio per quan​to riguarda il compito di trasmettere la vita umana non im​plica in alcun modo un'ingenua semplificazione della realtà. La Gaudium et spes riconosce chiaramente che spesso vi so​no delle circostanze in cui il numero dei figli non può essere accresciuto: « Il Concilio sa che spesso i coniugi, nel dare un ordine armonico alla vita coniugale, sono ostacolati da alcu​ne condizioni della vita di oggi, e possono trovare circostan​ze nelle quali non si può aumentare, almeno per un certo tem​po, il numero dei figli» (GS, n. 5la). Non si chiudono gli occhi davanti alla realtà, alle volte dura e penosa, ma questa va presentata così com'è, vale a dire come privazione soffer​ta di un bene, non ideale generalizzato da proporre alla stra​grande maggioranza delle coppie. Per decidere di evitare temporaneamente o anche a tempo indeterminato una nuova nascita, vi devono essere delle ra​gioni serie proporzionate ai beni che sono in gioco: cooperazione con Dio creatore, destino eterno dell'uomo, bene della famiglia, della Chiesa e della società umana. A queste ragio​ni gravi fa anche riferimento l'enciclica Humanae vitae di Pao​lo VI: «In rapporto alle condizioni fisiche, economiche, psi​cologiche e sociali, la paternità responsabile si esercita sia con la deliberazione ponderata e generosa di far crescere una fa​miglia numerosa, sia con la decisione, presa per gravi motivi e nel rispetto della legge morale, di evitare temporaneamen​te od anche a tempo indeterminato, una nuova nascita» (HV, n. l0). 

L'elenco delle condizioni da tener presenti per valutare se vi siano delle gravi ragioni che sconsigliano una nuova na​scita, temporaneamente o anche a tempo indeterminato, ri​sulta praticamente completo in questo passo della Humanae vitae. Le condizioni fisiche interessano la salute dei genitori, specie della madre, la cui vita può trovarsi in grave pericolo qualora vi sia una nuova maternità, con il conseguente de​trimento della cura ed educazione dei figli già nati. Le con​dizioni economiche riguardano soprattutto il grado di dispo​nibilità dei beni materiali per far fronte ai veri bisogni fami​liari (non a quelli apparenti). Alle condizioni psicologiche ap​partengono, ad esempio, l'armonia della coppia e la capaci​tà educativa; e a quelle sociali, il sostegno che la famiglia ri​ceve dalla società e le risorse che sono disponibili. 

Tra i beni da valutare da parte dei coniugi per decidere sulla propria condotta per quanto concerne l'uso del matrimonio si trova certo il bene dei figli, ma anche quello degli stessi coniugi, in modo particolare il loro amore reciproco. A que​sto riguardo acquista notevole rilievo la conseguenza che il Concilio trae, dopo aver enunciato che l'amore coniugale e il matrimonio sono ordinati alla procreazione ed all'educa​zione della prole, e averne presentato la base biblica: «Di conseguenza la vera cura (cultus) dell'amore coniugale e tut​ta la struttura della vita familiare che ne nasce, senza posporre gli altri fini del matrimonio, a questo tendono che i coniugi, con fortezza di animo, siano disposti a cooperare con l'amore del Creatore e del Salvatore, che attraverso di loro continua, mente dilata e arricchisce la sua famiglia» (GS, n. 50a). 

L'apertura alla paternità - e alla maternità - garantisce che l'amore coniugale sia davvero favorito. Questa paterni​tà, secondo il Concilio, in quanto responsabile, è generosa. Perciò, qualora manchino ragioni proporzionalmente gravi per evitare una nuova nascita, non viene favorito il vero amore coniugale se si cerca di evitare un concepimento. Ovviamen​te ciò è vero se i mezzi messi in atto sono contrari alla legge di Dio, ma anche il semplice astenersi, senza motivi seri, per un certo tempo dall'uso del matrimonio non contribuisce a coltivare l'amore coniugale, il quale viene privato in questo modo dall'espressione propria della donazione totale che ne è caratteristica. Infatti, come insegna la Gaudium et spes: «Questo amore è espresso e reso perfetto in maniera tutta particolare dall'esercizio degli atti che sono propri del ma​trimonio; ne consegue che gli atti coi quali i coniugi si uni​scono in casta intimità sono onorevoli e degni, e, compiuti in modo veramente umano, favoriscono la mutua donazio​ne che essi significano» (GS, n. 49b). Perciò, in mancanza di ragioni gravi, anche l'uso del matrimonio limitato ai soli giorni infecondi della donna non favorisce l'amore coniuga​le, ma lo danneggia, ponendolo al servizio dell'egoismo. 

Tutto ciò non significa che l'amore coniugale non trovi mo​do di esprimersi e di essere favorito all'infuori degli atti di unione sessuale; significa però che l'esclusione di questi atti, se non è dettata da ragioni proporzionalmente gravi, danneg​gia l'amore, in quanto mira a farne un dono limitato, esclu​dendo la potenziale paternità o maternità, piuttosto che un dono totale. 

Se invece vi sono davvero delle ragioni proporzionalmen​te gravi che sconsigliano una nuova nascita, allora la volon​tà di generare si inscrive in questo contesto e la crescita del​l'amore coniugale non la presuppone, ma si scontra con del​le difficoltà oggettive. Gli sposi si confrontano in questo caso con una delle situazioni difficili della vita. Il Concilio non ignora tale realtà e, dopo aver affermato che vi possono es​sere delle « circostanze nelle quali non si può aumentare, al​meno per un certo tempo, il numero dei figli », continua in​dicando il grave problema che ne scaturisce: «(...) e non senza difficoltà si può conservare la pratica dell'amore fedele e la piena familiarità di vita. Laddove, infatti, è interrotta la in​timità della vita coniugale non è raro che la fedeltà sia messa in pericolo e possa venir compromessa la prole: allora, in​fatti, corrono pericolo l'educazione dei figli e il coraggio di accettarne altri» (GS, n. 51a). 

I coniugi si trovano di fronte a difficoltà e rischi, ma non a dilemmi insolubili. Per una giusta decisione in questi casi, il Concilio afferma anzitutto un principio generale: « La Chie​sa ricorda che non può esserci contraddizione tra le leggi di​vine del trasmettere la vita e del dovere di favorire l'autenti​co amore coniugale» (GS, n. 51b). 

La miglior garanzia del fatto che si favorisce l'autentico amore coniugale è quella di osservare la legge di Dio. Egli sa di amore più di noi, anzi ci ha rivelato di essere amore in se stesso: Deus caritas est (lGv 4,8). La legge di Dio rac​chiude in sé la ex naturae e la sua osservanza assicura la pro​tezione e lo sviluppo dei valori autenticamente umani; ma essa va ben oltre, perché alla natura Dio ha aggiunto la grazia, che consente di superare il principale ostacolo opposto all'au​tentico amore: il peccato e la radice di egoismo che esso ha piantato nel cuore umano. Dopo Cristo la legge di Dio è leg​ge di grazia, che non solo indica la strada del vero amore, ma che dà anche la forza interiore per poterla percorrere. Per​ciò una decisione che si affidasse solo alle proprie forze na​turali, giustamente giudicate insufficienti per compiere la legge di Dio, avrebbe tutti i presupposti per essere moralmente sba​gliata. 

Se la distinzione dei sessi è opera di Dio Creatore ed è sua la benedizione accordata ai nostri progenitori - « Dio li benedis​se e disse loro: “Siate fecondi e moltiplicatevi, riempite la ter​ra” »(Gn 1,28) - non c'è dubbio che l'uso del matrimonio sia concordante con la volontà divina. Inoltre san Paolo è esplici​to nel presentare l'unione sessuale come qualcosa di dovuto tra i coniugi: «Il marito compia il suo dovere verso la moglie; ugualmente anche la moglie verso il marito» (1Cor 7,3). L'ammoni​mento dell' Apostolo guarda ben oltre la soddisfazione di un desiderio e presenta l'unione sessuale dei coniugi come uno dei loro doveri fondamentali, fino al punto di porla su un piano di certa parità rispetto alla preghiera: «Non astenete​vi tra voi se non di comune accordo e temporaneamente, per dedicarvi alla preghiera, e poi ritornate a stare insieme» (1 Cor 7,5). Pertanto la bontà morale dell'atto coniugale è fuor di dubbio; anzi esso è collocato dall' Apostolo in una luce dav​vero positiva, senza togliere alcun valore al celibato per il re​gno dei cieli, da lui asserito nello stesso contesto. La bontà morale dell'atto coniugale costituisce un insegna​mento esplicito del concilio Vaticano II. «Gli atti coi quali i coniugi si uniscono in casta intimità (intime et caste) sono onorevoli e degni, e, compiuti in modo veramente umano, e favoriscono la mutua donazione che essi significano e arricchiscono vicendevolmente in gioiosa gratitudine gli sposi stessi» (GS, n. 49b). «L'indole sessuale dell'uomo e la facoltà:1 umana di generare sono meravigliosamente superiori a quanto] avviene negli stadi inferiori della vita; perciò anche gli attiri stessi, propri della vita coniugale, ordinati secondo la vera dignità umana, devono essere rispettati con grande stima (GS, n. 51c). 
Non è difficile comprendere quanto sia ben fondato que​sto insegnamento. L'uso della facoltà di generare che pone le condizioni perché inizi a esistere un uomo, essere persona​le creato a immagine di Dio, non può che essere buono, per​ché la sua finalità oggettiva è la persona umana, il miglior bene dell'universo. Naturalmente deve essere un uso adeguato al bene a cui è ordinato, cioè alla persona umana, che deve essere generata e accolta nel rispetto della sua dignità perso​nale, pertanto nell'ambito della famiglia fondata sul matri​monio, oggetto appunto del nostro studio. Vi è anche un'altra ragione di bene nell'unione sessuale degli sposi: per suo mezzo essi esprimono e rinsaldano il loro amo​re, fonte e anima della loro comunione personale. Gli atti coniugali hanno un significato di mutua donazione e servo​no a favorirla, a patto però che si tratti di un'unione « ca​sta» e siano compiuti « in modo veramente umano, ordinati secondo la vera dignità umana» (GS, n. 49b). Devono pre​sentare pertanto i connotati di un atto di virtù ed è ciò che esprime l'avverbio caste. Ciò significa che gli atti coniugali, posti nella luce della dignità umana che richiede che l'uomo agisca secondo virtù, perché siano moralmente buoni, devo​no corrispondere a determinati criteri oggettivi, come inse​gna lo stesso Concilio: « Perciò quando si tratta di compor​re l'amore coniugale con la trasmissione responsabile della vita, il carattere morale del comportamento non dipende so​lo dalla sincera intenzione e dalla valutazione dei motivi, ma va determinato da criteri oggettivi, che vanno desunti dalla natura della persona e dei suoi atti e che rispettano in un con​testo di vero amore l'integro senso della mutua donazione e della procreazione umana» (GS, n. 51c). 

I criteri idonei a giudicare moralmente il comportamento dei coniugi nei loro rapporti intimi vanno dunque desunti dalla natura della persona e dei suoi atti: dalla natura della persona umana, la quale, essendo creata a immagine di Dio, è dotata d'intelligenza e di volontà e ha la padronanza del pro​prio agire, sicché è in grado di donarsi per amore come sog​getto, non come oggetto; e dalla natura propria degli atti co​niugali, che non vanno visti riduttivamente considerando solo il loro aspetto biologico, bensì in tutta la pienezza degli aspetti spirituali, sentimentali e sensibili. Di qui la necessità di tener presente integralmente un duplice aspetto: quello della mu​tua donazione e quello dell'umana procreazione. A questo duplice senso che ha di per sé l'atto coniugale deve corrispon​dere il significato che gli sposi conferiscono ad esso nella di​mensione soggettiva del loro agire.  Tre anni dopo la Gaudium et spes, l'enciclica Humanae vitae fa di questo duplice senso, da osservare integralmente, il punto nodale della norma con cui giudicare la moralità de​gli atti coniugali. 
Paolo VI formula dapprima la norma morale: «Ma, ri​chiamando gli uomini alla osservanza delle norme della leg​ge naturale interpretata dalla Sua costante dottrina, la Chie​sa insegna che qualsiasi atto matrimoniale deve rimanere aper​to alla trasmissione della vita» (HV, n. 11). 

Occorre sottolineare che il permanere di per sé destinato alla procreazione della vita umana è richiesto per ogni sin​golo atto di unione coniugale e non basta un orientamento d'insieme di tutta la vita coniugale verso la fecondità, per​ché ogni atto ha un proprio valore morale. Se l'orientamen​to di principio di apertura alla vita non influisce su un atto concreto, significa che esso non riceve la sua moralità da ta​le orientamento ma da altri fini, oltre che dal proprio ogget​to morale e dalle circostanze. Spesso ci si sofferma sull'aspetto negativo di questo pre​cetto, che vieta la deviazione morale del singolo atto; ma si deve pure considerare che il richiamo al valore morale del singolo atto ha parimenti una forte valenza positiva, poiché fa emergere che ogniqualvolta i coniugi si uniscono in casta intimità, compiendo l'atto coniugale in modo veramente uma​no, diventano cooperatori dell'amore di Dio creatore e co​me suoi interpreti. 

Dopo aver formulato la norma morale secondo cui qual​siasi atto matrimoniale deve rimanere destinato alla trasmis​sione della vita, Paolo VI ne propone il fondamento, che si trova appunto in quel duplice senso da osservare integralmen​te, cioè nell'inscindibilità fra i due significati dell'atto coniugale:        «Tale dottrina, più volte esposta dal Magistero, è fon- ' data sulla connessione inscindibile, che Dio ha voluto e che l'uomo non può rompere di sua iniziativa, tra i due signifi​cati dell'atto coniugale: il significato unitivo e il significato procreativo» (HV, n. 12). 

In seguito ne fornisce la giustificazione: « Infatti, per la sua intima struttura, l'atto coniugale, mentre unisce profon​damente gli sposi, li rende atti alla generazione di nuove vi​te, secondo leggi iscritte nell'essere stesso dell'uomo e della donna. Salvaguardando ambedue questi aspetti essenziali, uni​tivo e procreativo, l'atto coniugale conserva integralmente il senso di mutuo e vero amore e il suo ordinamento all'altis​sima vocazione dell'uomo alla paternità» (n. 12). Paolo VI ricorre alla natura dell'atto coniugale in connes​sione con la natura della persona per desumerne la moralità, proprio come aveva indicato Gaudium et spes, n. 51c. Que​sto modo di procedere è ben lontano da biologismo o fisicismo, come se i coniugi dovessero sottomettersi, nei loro rap​porti sessuali, a un finalismo riproduttivo simile a quello in vigore nel mondo animale. Paolo VI, al contrario, parla di « significato », di « senso» dell'atto coniugale. Infatti l'ana​lisi morale dell'azione non può fermarsi al livello della strut​tura biologica e dei risultati che se ne ottengono; occorre an​che tener conto dell'influenza dell'atto sulla persona, espressa da un significato dell'atto, che la persona è in grado di comprendere. 

L'atto coniugale ha in se stesso un significato unitivo spe​cifico, ben diverso da altri atti corporali che possono inter​venire nei rapporti umani tra uomo e donna. Uno sguardo può indicare interesse e volontà di approfondire una cono​scenza; esso può dar luogo all'inizio di un colloquio, ma di per sé conserva un significato assai generico. « Un bacio (...) dice qualcosa di assai più impegnativo di uno sguardo: ha, almeno in alcune sue varianti (... ), un esplicito significato ses​suale e indica una iniziale intenzione di condividere con l'altro la propria intimità personale». L'atto di unione ses​suale significa il dono integrale della propria persona carat​teristico dell'amore coniugale. 

È ciò che insegna Giovanni Paolo II: « La sessualità, me​diante la quale l'uomo e la donna si donano l'uno all'altra con gli atti propri ed esclusivi degli sposi, non è affatto qual​cosa di puramente biologico, ma riguarda l'intimo nucleo del​la persona umana come tale. Essa si realizza in modo vera​mente umano, solo se è parte integrale dell'amore con cui l'uomo e la donna si impegnano totalmente l'uno verso l'al​tra fino alla morte. La donazione fisica totale sarebbe men​zogna, se non fosse segno e frutto della donazione personale totale» (FC, n. 11). Il significato procreativo appartiene alla struttura intima dell'atto coniugale. Ciò non significa che ogni atto di unio​ne sessuale sia fecondo, il che ovviamente non accade. Esso esprime però la potenziale paternità e maternità dei due; an​zi vi si trova un richiamo all'origine della propria vita, al fatto di essere stati concepiti in un'unione simile, come archetipo di quella che ora si realizza. L'esclusione del significato pro​creativo priva l'atto sessuale di una sua dimensione essenziale; lo si vuole diverso da quello che ha dato origine alla propria vita; si rifiuta la potenziale paternità/maternità propria e del​l'altro coniuge. 

A questo punto appare più chiara l'inscindibilità tra i due significati, quello unitivo e quello procreativo. «Nella sua realtà più profonda, l'amore è essenzialmente dono e l'amo​re coniugale, mentre conduce gli sposi alla reciproca “cono​scenza” che li fa “una carne sola” (cfr. Gn 2,24), non si esau​risce all'interno della coppia, poiché li rende capaci della mas​sima donazione possibile, per la quale diventano cooperato​ri con Dio per il dono della vita a una nuova persona. Così i coniugi, mentre si donano tra loro, donano al di là di se stessi la realtà del figlio, riflesso vivente del loro amore, se​gno permanente dell'unità coniugale e sintesi viva e indisso​ciabile del loro essere padre e madre» (FC, n. 14). 

Al contrario, l'esclusione della potenziale paternità e ma​ternità impedisce che l'atto sessuale possa esprimere l'amore coniugale con la sua totalità caratteristica; non si vuole bene all'altro coniuge con tutte le sue dimensioni e potenzialità, come anche la donazione di se stesso a resta pure parziale: « Non voglio che tu sia padre né io madre di un figlio - non voglio che tu sia madre né io padre di un figlio ». Dell'altro coniuge interessano solo aspetti parziali. Parimenti l'esclu​sione del significato unitivo falsa il significato procreativo, poiché allora la nuova vita che potrebbe essere concepita non la desidera come vita davvero umana, che richiede di essere frutto dell'amore e di essere accolta con amore. La conclu​sione è chiara: l'esclusione di uno dei due significati inerenti all'atto coniugale svuota anche l'altro significato. 

L'inscindibilità tra i due significati dell'atto coniugale ri​ceve anche luce dal disegno provvidente di Dio sul matrimo​nio. Come spiega Paolo VI nell'enciclica Humanae vitae: « Il matrimonio ( ... ) è stato sapientemente e provvidenzial​mente istituito da Dio per realizzare nell'umanità il suo dise​gno d'amore» (HV, n. 8). Di qui la conseguenza: « Per mezzo della reciproca donazione personale, loro propria ed esclusiva, gli sposi tendono alla comunione delle loro perso​ne, con la quale si perfezionano a vicenda, per collaborare con Dio alla generazione e alla educazione di nuove vite» (HV, n. 8). Ciò significa che la comunione, frutto dell'amo​re coniugale mediante il quale gli sposi si arricchiscono vi​cendevolmente, ha uno scopo ben preciso: collaborare con Dio creatore della vita umana; ciò per realizzare un disegno divino di amore, di amore verso gli sposi e di amore verso le nuove creature. « Usufruire del dono dell'amore coniuga​le rispettando le leggi del processo generativo, significa riconoscersi non arbitri delle sorgenti della vita umana, ma piut​tosto ministri del disegno stabilito dal Creatore» (HV, n. 13). Perciò il rispetto della legge divina è via sicura per curare e favorire l'amore tra i coniugi. Se poi consideriamo l'atto di unione sessuale alla luce della sacramentalità del matrimonio, e quindi alla luce dell'esigenza di modellare l'amore coniugale secondo l'archetipo dell'amore fra Cristo e la Chiesa, l'inscindibilità dei significati unitivo e procreativo diviene un'esigenza ancor più inderogabile di tale atto, il quale deve essere espressione dell'amore coniugale. La donazione di sé fatta da Cristo per la Chiesa non sa di limiti e di riserve; essa è atto di amore, di amore fecondo, come appare proprio nell'attuazione che avviene attraverso il battesimo, in cui sono rigenerati i figli di Dio e della Chie​sa. Analogamente l'amore coniugale, perché possa parteci​pare ed essere segno dell'amore fra Cristo e la Chiesa, de​v'essere alieno a limiti e riserve, e lo stesso si deve verificare nell'atto coniugale che ne costituisce l'espressione specifica. 

Ben fondata appare pertanto la sintesi dell'insegnamento della Chiesa che propone il Catechismo della Chiesa Cattoli​ca: « Mediante l'unione degli sposi si realizza il duplice fine del matrimonio: il bene degli stessi sposi e la trasmissione della vita. Non si possono disgiungere questi due significati o va​lori del matrimonio, senza alterare la vita spirituale della cop​pia o compromettere i beni del matrimonio e l'avvenire della famiglia» (CCC, n. 2363). 

Quanto finora detto non significa che i coniugi, nel com​piere l'atto coniugale, debbano - per farlo rettamente - con​siderare esplicitamente i significati unitivo e procreativo e l'e​sigenza di modellare il loro amore secondo il paradigma del​l'unione tra Cristo e la Chiesa, con i necessari presupposti di fiducia nella divina Provvidenza e di spirito di sacrificio. Significa invece che l'atto coniugale deve essere compiuto in modo tale da corrispondere a una tale ricchezza di senso, che i coniugi potranno riconoscere ed è auspicabile che ricono​scano quando si uniscono sessualmente. Se invece l'atto co​niugale è distorto in modo tale da perdere una parte della sua significazione - in realtà la perde del tutto - allora es​so è moralmente riprovevole. 

Il fatto che non vi sia il proposito di generare o che non si pensi alla generazione della prole nel momento dell'atto coniugale non impedisce che l'atto si iscriva in un contesto di conformità al disegno di Dio creatore. E lo si comprende facilmente, dal momento che il concepimento e il figlio ge​nerato non costituiscono l'effetto immediato dell'atto com​piuto dai coniugi - l'unione sessuale, che ne è soltanto il presupposto necessario. Perciò la volontà di realizzare l'atto coniugale può arrestarsi a esso, senza per questo opporsi al​la procreazione, perché a essa è di per sé ordinato tale atto. Al contrario l'impedimento volontario al possibile concepi​mento fa presente alla coscienza la possibilità della prole, ma appunto per scartarla; e la volontà non rimane passiva nei confronti della generazione, ma la esclude positivamente sop​primendo la naturale destinazione dell'atto coniugale alla procreazione. 

La terminologia «debito coniugale» usata per indicare l'obbligo di compiere la copula maritale su richiesta del co​niuge è desunta da lCor 7,3: «Il marito compia il suo dove​re verso la moglie; ugualmente anche la moglie verso il mari​to». La reciproca donazione che avviene nel patto coniugale im​plica un vicendevole trasferimento di diritti: « La moglie non è arbitra del proprio corpo, ma lo è il marito; allo stesso mo​do anche il marito non è arbitro del proprio corpo, ma lo è la moglie» (1 Cor 7,4). Lo stesso Apostolo parla del rifiuto della copula nei termini di privare l'altro di un suo diritto: «Non astenetevi tra voi se non di comune accordo e tempo​raneamente»  (1Cor 7,5). 

Si tratta di un obbligo di giustizia, assunto con il patto coniugale. La copula è certamente espressione dell'amore spon​sale e deve essere motivata dall'amore; ciò non le toglie, pe​rò, il carattere di cosa dovuta. Anche l'amore in virtù del patto coniugale da gratuito diviene dovuto, e parimenti lo diven​tano determinate azioni appartenenti alla convivenza coniu​gale. Se non si adempie a tale obbligo ordinariamente ne de​rivano gravi conseguenze: il raffreddamento dell'amore re​ciproco, l'incontinenza dell'altro coniuge, l'infedeltà ecc. 

L'obbligo di rendere il debito coniugale è grave, a patto però che la richiesta del coniuge sia ragionevole. Non è ra​gionevole, ad esempio, se vi è legittima separazione dei co​niugi. Non è neanche ragionevole la richiesta della copula in stato di ubriachezza. Ugualmente non si è obbliga​ti ad acconsentire all'unione sessuale contraccettiva; anzi in linea di principio vi è l'obbligo di rifiutarsi a una simile copula. 

L'inscindibilità dei due significati dell'atto coniugale, quello unitivo e quello procreativo, fa sì che la distruzione di uno di essi renda l'atto moralmente negativo e impedisca la pie​nezza dell'altro significato. In concreto, il coito privo di si​gnificato unitivo, cioè non espressione di amore ma di altri desideri meno nobili, è un'azione immorale che offende il co​niuge, strumentalizzandolo come oggetto d'uso, e priva l'e​ventuale prole concepita dell'accoglienza amorosa che le è dovuta per la sua dignità di persona umana. Paolo VI, nell'enciclica Humanae vitae, dopo aver enun​ciato il principio morale dell'inscindibilità di quei due significati, soggiunge: « Giustamente infatti si avverte che un atto coniugale imposto al coniuge senza riguardo alle sue con​dizioni e ai suoi legittimi desideri non è un vero atto di amo​re e nega pertanto un'esigenza del retto ordine morale nei rapporti tra gli sposi» (HV, n. 13). 

� Giovanni Paolo II, Lettera alle famiglie, 2 febbraio 1994, n. 9. 
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