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Prefazione

Sono qui raccolti vari saggi canonistici pubblicati dal car-
dinale Péter Erd6 negli ultimi venticinque anni, precisamen-
te dal 1995 al 2020. Nel loro complesso costituiscono una
documentazione certamente significativa, ma tutt’altro che
esauriente della produzione scientifica dell’Autore, che, nello
stesso periodo, annovera, oltre ad altre numerose pubblica-
zioni, una decina di monografie. Un impegno nella ricerca
singolarmente continuo ed intenso, tanto piu sorprendente
se si considerano i gravosi compiti accademici ed ecclesiali a
cui '’Autore ha dovuto contemporaneamente far fronte. Tra
i piu rilevanti si possono ricordare: dal 1998 al 2003 Retto-
re della Universita Cattolica Péter Pazmany di Budapest, dal
2002 arcivescovo metropolita di Esztergom-Budapest e Prima-
te di Ungheria e dall’anno successivo cardinale e membro di
diversi dicasteri della Curia Romana. A partire da tale data
ha partecipato a tutte le assemblee del Sinodo dei vescovi e,
in due occasioni, ne ¢ stato anche Relatore Generale. Nel pe-
riodo considerato ha pure presieduto, dal 2005 al 2015, la
Conferenza Episcopale Ungherese e, dal 2006 al 2016, il Con-
siglio delle Conferenze episcopali di Europa. Merita anche ri-
cordare il rilevante contributo offerto alla scienza canonistica
con l'organizzazione, nel 2001, dell’XI Congresso della Conso-
ciatio internationalis studio iuris canonici promovendo dedicato a
“Territorialita e personalita nel diritto canonico ed ecclesiasti-
co. Il diritto canonico di fronte al III millennio”. Da allora &
membro onorario del Consiglio direttivo della stessa Conso-
ciatio, che riunisce i canonisti di tutto il mondo.

Gia dai titoli delle quattro parti in cui & articolata la raccol-
ta emerge la singolare varieta degli interessi dell’Autore, che
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risulta ancor piu evidente se si considerano gli argomenti dei
diversi contributi riuniti in ognuna di esse. Basti ricordare che
nella prima parte, intitolata “temi fondamentali”, si va dalla
salus animarum ai beni temporali; nella seconda, dedicata alla
organizzazione gerarchica, si passa dal primato del Romano
Pontefice alla cura pastorale dei gruppi etnici; nella terza, rigu-
ardante la liturgia, da questioni interrituali alle liturgie orien-
tali dopo il Concilio; nella quarta, relativa al diritto processu-
ale, dal foro interno alle piu recenti innovazioni del processo
matrimoniale.

Una varietd che non impedisce all’Autore di focalizzare
'attenzione su una specifica materia, le conferenze episcopali,
a cui sono dedicati tre saggi, che, nel loro complesso, offrono
materiale sufficiente a una vera e propria monografia. Tratta-
no, infatti, di questo istituto sotto diversi profili: dalle origini
storiche al fondamento teologico, dalla efficacia delle dichiara-
zioni dottrinali alle relazioni con i rispettivi Stati, offrendo ap-
profondite interpretazioni dei punti piu controversi del motu
proprio “Apostolos suos” del 21 maggio 1998. Riflessioni tanto
piu significative in quanto corroborate dalla pluriannuale per-
sonale esperienza del cardinale come membro e presidente di
una Conferenza episcopale, nonché, come gia ricordato, di
un organismo di collegamento tra episcopati. Si comprende
cosi come egli, mentre esprime tutto il suo apprezzamento per
|'istituto, non manchi di evidenziarne limiti e inconvenienti.
Si veda, in particolare, la constatazione che in non pochi Paesi
“... apparato tecnico - composto da collaboratori laici € non
di rado anche di non cattolici - diventa sempre pit impor-
tante nel funzionamento delle Conferenze Episcopali”, con
'evidente pericolo di determinare una “... ’alienazione’ tra la
fondazione teologica e il funzionamento reale ...” dell’istituto
(pp. 375-376).

Da un punto di vista generale va poi rilevata 'ampiezza
dell’arco di tempo preso in esame che, come meglio si vedra
pit oltre, spazia dall’esperienza della prima comunita cristiana
al motu proprio “Mitis iudex” del 15 agosto 2015. Merita anche
evidenziare il carattere multidisciplinare della produzione. Di
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natura eminentemente filosofica sono i saggi sulla liberta e
sulle leggi ingiuste, ma pitt 0 meno ampie considerazioni di
tale natura si trovano in altri scritti, come, ad esempio, quello
sulla certezza morale del giudice. Analoga constatazione vale
anche per la teologia, e a maggior ragione in quanto sono ad
essa ascrivibili tre studi e numerosi riferimenti sparsi nei di-
versi contributi.

In ogni caso dal complesso degli scritti riuniti nel presente
volume emerge |'evidente privilegio concesso dall’ Autore alle
ricerche di carattere storico. Non solo ben nove scritti sono
essenzialmente di tale natura, ma anche non pochi degli altri
studi lasciano largo spazio alla ricostruzione delle vicende del-
la materia attraverso i secoli. Emblematica sotto questo profi-
lo la ricerca relativa a una questione quanto mai specifica di
diritto positivo - la necessita del consenso del vescovo per la
costruzione delle chiese, prevista dal c. 1215 del vigente Codi-
ce - che ne mette analiticamente in luce i precedenti a partire
dal III secolo. Merita rilevare come qui e nelle altre dissertazio-
ni di carattere storico ’Autore si muova con assoluta compe-
tenza nell’esame delle fonti delle diverse epoche a cominciare
da quelle relative all’eta apostolica, senza trascurare i possibili
influssi delle tradizioni ebraiche sugli assetti delle prime co-
munita cristiane. Una capacitd non comune, ma non sorpren-
dente se si considera che altre pubblicazioni dell’ Autore sono
di tale respiro da costituire punti di riferimento ineludibili
per lo studio della storia del diritto della Chiesa. Tale ¢, ad
esempio, la Introductio in historiam scientiae canonicae, pubblica-
ta a Roma nel 1990 e le sue successive edizioni e traduzioni in
diverse lingue.

Sotto il profilo metodologico va poi rilevata la originalita di
impostazione dell’Autore che lo induce a considerare lo studio
della storia non solo funzionale alla conoscenza del passato,
ma anche quanto mai utile, e spesso persino indispensabile,
per una valutazione critica del presente. Un tipo di approccio
espressamente enunciato e teorizzato. Si veda in tal senso il
saggio dedicato a “metodo e storia del diritto nel quadro delle
scienze sacre” 1a dove si avverte: “... la storiografia del diritto
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canonico medievale [...] &€ anch’essa una delle scienze che pos-
sono dare il maggior contributo allo sviluppo autentico e alla
chiarificazione della identita della fede e della vita della Chie-
sa” (pp. 100-101). E non mancano nemmeno concrete esemp-
lificazioni di tale affermazione, riguardanti singole materie.
Cosi, sempre ad esempio, si giustifica lo studio sulla nascita
e la diffusione delle parrocchie con la convinzione che ne “...
possono risultare chiari gli elementi fondamentali e necessari
...” della missione di tale istituzione (p. 443). E su tali basi si
perviene a conclusioni di notevole attualita e rilevanza circa i
compiti della parrocchia nell’odierno contesto sociale ed ecc-
lesiale, come I'avvertenza che, se oggi siamo abituati a pensare
ad essa “... come simbolo della stabilita e della cura pastorale
abituale”, non va dimenticato che il “motivo principale” della
sua nascita e diffusione ¢ da riconoscersi nelle esigenze della
evangelizzazione (p. 464).

Tutta la produzione qui raccolta & poi caratterizzata da un
costante riferimento alle chiese orientali, soprattutto, ma non
solo, cattoliche. Una attenzione che non si limita alla menzio-
ne delle loro tradizioni e al confronto tra la disciplina del CIC
e quella del CCEO, ma giunge ad addentrarsi nelle complesse
problematiche di carattere rituale derivanti dalla compresenza
di piu chiese sui iuris nello stesso territorio. E che, va sotto-
lineato, si colloca in una significativa e originale prospettiva
ecumenica. LU Autore, infatti, considera le Chiese orientali cat-
toliche “indispensabili” per il cammino “verso una unita an-
cora piu larga” per la quale sarebbero forse possibili, alla luce
della esperienza dei primi secoli, forme di autonomia diverse
da quelle attualmente praticate (pp. 314-315).

Una ulteriore ragione di interesse per questa raccolta ¢é la
presenza di diversi riferimenti alle esperienze di Paesi dell’Eu-
ropa centro-orientale, soprattutto Ungheria e Polonia, per lo
piu ignorate dalla dottrina. Si veda, in particolare, lo studio
dedicato all'impedimento della sede episcopale con specifico
riferimento alla vicenda della elezione di un vicario capitolare
in Ungheria, durante il regime comunista.
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Da un punto di vista piu generale va rilevato come nei di-
versi contributi emerga costantemente una vastita di orizzonte
culturale, documentata, innanzitutto, da un imponente appa-
rato critico corredato da una bibliografia ampia, multidiscip-
linare, puntuale e aggiornata. Nello stesso senso va anche rile-
vato che frequentemente, nei diversi contributi, la trattazione
propone, quasi incidentalmente, osservazioni che per la loro
rilevanza trascendono il pur importante argomento in esame,
investendo la concezione dell'intero ordinamento. Lesempio
piu significativo ¢ offerto da una nota del saggio dedicato alla
salus aeterna animarum che in poche righe, con appropriate
e originali argomentazioni, affronta il complesso e discusso
problema della pertinenza al diritto della Chiesa delle cate-
gorie di “pubblico” e “privato” (p. 50, nota 32). Ma si vedano
anche, nello studio riguardante i criteri di discernimento, le
considerazioni circa la rationabilitas della consuetudine (cfr.
pp. 159-160).

Si puo dunque concludere che l'iniziativa di editare que-
sta raccolta & quanto mai opportuna in quanto rende agevol-
mente e organicamente accessibili studi originali e impor-
tanti, altrimenti dispersi in riviste e miscellanee pubblicate
in tempi diversi.

Milano, 19 marzo 2021
Solennita di san Giuseppe
Patrono della Chiesa universale

Pror. GIORGIO FELICIANI
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Premessa

Quando, sul finire dello scorso anno, quel 2020 che per tutti
ha comportato I'inizio dell’esperienza di vivere in un mondo
ostaggio di un subdolo virus, e che nessuno dimentichera in
ogni caso tanto facilmente, ho ricevuto la cortese richiesta da
parte di S. Eminenza, di curare una raccolta di suoi scritti, ho
subito pensato che sarebbe stata per il sottoscritto un’occasi-
ne importante sicuramente per imparare. Allo stesso tempo i
miei ricordi sono andati, quasi inevitabilmente, al settembre del
2001 quando a Budapest, in occasione dell’XI Congresso della
Consociatio internationalis studio iuris canonici promovendo, incon-
trai per la prima volta il prof. Péter Erds, Rettore dell’'Universita
Cattolica Péter Pazmany di Budapest e da poco vescovo ausi-
liare della diocesi di Székesfehérvar, che conoscevo solamente
attraverso i suoi scritti, soprattutto per essere I'autore dell’opera
Teologia del diritto canonico. Un approccio storico-stituzionale, che
avevo adottato come libro di testo per i miei studenti di quel
tempo. Durante lo svolgimento del Congresso un pomeriggio
fu organizzata una gita per conoscere la citta di Esztergom ed in
quella occasione, con un piccolo gruppo di convegnisti, visitai
i locali che da poco lo Stato ungherese aveva riconsegnato alla
diocesi. Alcuni di questi edifici avevano ospitato per decenni
anche i militari dell'Unione Sovietica che li avevano abbando-
nati in condizioni fatiscenti.

Ho voluto ricordare questi avvenimenti per la semplice ragio-
ne che, negli anni successivi, sono stato invitato piu volte a par-
tecipare a convegni organizzati dall’'Universita cattolica di Buda-
pest dove ho avuto I'opportunita di vedere 'impegno e i risultati
nel governo della arcidiocesi di Esztergom-Budapest da parte
dell’ormai card. Péter Erd6, che ne era diventato 'arcivescovo
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e quindi Primate d’'Ungheria. Durante i vari soggiorni sono ri-
masto sempre colpito, oltre che dalla sua attiva presenza nei vari
contesti accademici, dal suo infaticabile impegno, soprattutto in
altri due ambiti, quello pastorale, e quello del’amministrazione
ed organizzazione della diocesi. In particolare, in ambito pasto-
rale, la sua fattiva presenza si concretizzava, oltre che nelle realta
diocesane, in modo tutto speciale nel dialogo ecumenico con
le varie comunita protestanti: in modo particolare con quella
piu consistente in Ungheria dei Calvinisti, ma anche a livello
interreligioso, specialmente con la comunita ebraica che ha in
Budapest la sinagoga piu grande d’Europa. Ugualmente sono
rimasto impressionato da come, in pochi anni, quei locali in
rovina che avevo visto ad Esztergom, rivedevano la presenza del
seminario, di un nuovo e modernissimo centro di conferenze
con annessi ristorante e biblioteche di alta qualita e qualificato
livello, di un ricchissimo museo di arte sacra, di fronte al quale
non pochi altri nel mondo arrossirebbero.

Alla fine, alla luce di quanto fin qui menzionato, per me
¢ stata una delle poche volte che ho visto un intellettuale
‘strappato’ alla vita di studio, di ricerca e d’insegnamento,
che ha contestualmente dimostrato di possedere quelle capa-
cita organizzative alle quali, per comune sentire, a vari livelli
e in molti campi, un pastore diocesano non puod oggi sot-
trarsi. Senza dimenticare che oltre a tutto questo, nel corso
degli anni egli ha ricoperto diversi incarichi ed impegni tutti
di notevole importanza: membro di vari Dicasteri ed Uffici
della Curia Romana, Presidente del Consiglio delle Con-
ferenze Episcopali d’Europa e Presidente della Conferenza
Episcopale Ungherese. Senza dubbio, nel contesto dei vari
impegni assunti dal card. Erd8, negli ultimi anni, rivestono
un’importanza speciale, per la loro rilevanza ecclesiale, a li-
vello di Chiesa universale, I'essere stato il Relatore Generale
nei due Sinodi dei Vescovi sulla e per la famiglia, nel 2014

!'Siveda per es.: P. ERDG, ‘Relatio ante disceptationem’ del Relatore Generale,
6 ottobre, 2014, in L. BaLpissert (ed.), Le sfide pastorali sulla famiglia nel
contesto dell’evangelizzazione, 1II Assemblea Generale Straordinaria del
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e nel 20152 Per tutto questo, la cosa che piu continua fino
ad oggi a stupirmi & come una persona cosi impegnata nella
pastorale dei suoi fedeli e in tanti e cosi impegnativi ruoli,
continui a coltivare ed a nutrire la sua innata passione per
lo studio, la ricerca scientifica e a condividerne i frutti attra-
verso conferenze e pubblicazioni il cui numero ¢ gia piu di
seicentocinquanta’.

In vista della redazione di una raccolta dei suoi scritti, &
stata quasi una condicio sine qua non determinare immediata-
mente alcuni criteri per realizzarla. Prima di tutto si & concor-
dato di prendere come riferimento lo spazio di tempo degli
ultimi venticinque anni. La mia idea aveva un duplice motivo:
il primo ¢ che in questo arco di tempo si potevano raccogliere
gli studi dell’accademico a tempo pieno e del pastore della
diocesi, registrando cosi la proficua osmosi tra la preparazio-
ne culturale, teologica e canonica sul governo e l'influenza
dell’esperienza di governo sulla qualita della sua produzione
scientifica®; il secondo per il fatto che in questo modo si sa-
rebbero avuti in ogni caso quelli relativamente piu recenti. Il
successivo criterio ¢ stato dettato dalla lingua e dalla tipologia
degli scritti, in modo da restringerne ancora ulteriormente il
numero, cosi si & optato per i soli articoli o contributi in lin-
gua italiana. Il terzo, e ultimo criterio, ha fatto riferimento alla
scelta degli studi piu significativi secondo quattro tematiche
principali: I) Temi fondamentali. Si tratta della parte piu etero-

Sinodo dei Vescovi, Citta del Vaticano 2015, 38-59.

2 Si veda per es.: P. ERDG, Relazione introduttiva del Relatore Generale, 5
ottobre 2015, in L. BaLDisserI (ed.), La vocazione e la missione della famiglia
nella Chiesa e nel mondo contemporaneo, XIV Assemblea Generale Ordinaria
del Sinodo dei Vescovi, Citta del Vaticano 2016, 271-296.

3 Per 'elenco completo si puo andare al seguente link dell’Accademia
delle Scienze ungherese (Magyar Tudomdnyos Mfvek Tara): https://
m2.mtmt.hu/gui2/?type=authors&mode=browse&sel=10000493.

* Verita che la sapienza giuridica ci ha trasmesso attraverso il seguente
brocardo: theoria sine praxi sicut rota sine axis; theoria sine praxi currus sine axi,
praxis sine theoria caecus in vida.
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genea in quanto raccoglie ricerche che riguardano argomenti
che potremo quasi qualificare come essenziali del diritto cano-
nico, che vanno dalla salvezza delle anime al rapporto liberta-
diritto; dal metodo del diritto alla reciprocita tra le chiese sui
iuris e di queste con le altre confessioni cristiane; dall’'idoneita
e dimissioni dallo stato clericale ai beni temporali. Le restan-
ti, assai pitt omogenee, sono: 1I) Organizzazione gerarchica della
Chiesa; III) Questioni canoniche connesse alla liturgia; IV) Diritto
processuale. In tutto trentadue studi, ovviamente differenziati
quanto a livello scientifico e a ampiezza, di fronte ai quali il
lettore potra, a seconda dei casi, procedere ad una lettura in-
tegrale ovvero orientarsi verso le tematiche di suo interesse.
Mi dispenso dal presentare il loro contenuto in dettaglio in
quanto vi ha gia provveduto, con la chiarezza e la sintesi che
gli sono proprie, 'amico e collega prof. Giorgio Feliciani nel-
la Prefazione. A conclusione si & creduto opportuno ed utile
aggiungere un elenco degli scritti dell’autore, nelle diverse lin-
gue, degli ultimi venticinque anni. Purtroppo, visto il numero
elevato, non ¢ stato possibile riportarli tutti, ma ci si ¢ dovuti
limitare alle monografie, agli articoli e ai contributi la cui co-
noscenza si ¢ ritenuta piu utile per il potenziale lettore: una
scelta sicuramente non facile per diverse ragioni, ma doverosa-
mente necessaria al fine di non avere un testo esageratamente
voluminoso. Dal punto di vista redazionale, in ragione della
diversita di tempo e di luogo di pubblicazione dei vari scrit-
ti, che obbedivano alle norme dettate dalle varie riviste od
opere collettanee, I'impegno di chi scrive, come curatore del
presente volume, & stato principalmente quello di uniformare
la metodologia esterna e nel rivedere i singoli testi nel loro
insieme, cercando d’indicare, in incisi tra parentesi quadre, gli
eventuali cambiamenti intervenuti a livello normativo.

Al termine di questa complessa, ma sicuramente entusia-
smante avventura, le attese che avevo intravisto all’inizio, si
sono ampiamente realizzate, non solo per aver acquisito nuo-
ve conoscenze, ma soprattutto per aver trovato un’autorevo-
le conferma sullo specifico ruolo del diritto canonico nella
vita della Chiesa. Questo aspetto ¢ in qualche modo riassunto
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nel titolo stesso della presente raccolta, ed ¢ il denominatore
comune che & possibile registrare in tutti gli studi, dai quali
si coglie anche la profonda convinzione dell’autore: il diritto
canonico come strumento di salvezza delle anime, per coloro che
sono fedeli e cittadini allo stesso tempo e percio vivono la
quotidiana realta sociale. Infatti, grazie alla prospettiva storica,
punto di partenza di ogni sua ricerca sulle istituzioni e le nor-
me canoniche, I'autore dimostra che generalmente esse sono
sempre il frutto di quanto esige la natura sociale dell'uomo,
anche se alcune acquistano un significato particolare e altre
sono proprie ed esclusive del popolo di Dio che ¢ la Chiesa
in quanto societd non meramente naturale. Allo stesso tempo
'evidenziare, contro ogni formalismo giuridico, che soprattut-
to nella Chiesa, 'obbedire alle norme giuridiche non ¢ una
costrizione (che si fonda sulla paura) per il fatto di essere sta-
bilite dalla competente autorita ed essere scritte per esempio
in un Codice, ma esattamente il contrario: per il fatto che un
determinato comportamento, vero e giusto, in quanto & ne-
cessario, o almeno utile, alla vita ecclesiale, 'autorita lo rende
obbligatorio (in quanto si fonda sul valore: cid che ¢ un vero
bene)’. Al cuore di tutto cio, vi & il riconoscere, il rispettare
e, alla fine il piu delle volte, meramente dichiarare quanto ap-
partiene alla dignita dell'uomo, al rispetto della sua verita. Cio
giuridicamente si traduce in termini di giustizia: dare a ciascu-
no il suo che, nella prospettiva cristiana, arriva fino al dare
all’altro cio di cui ha oggettivamente bisogno. Realizzazione
di quel verbo agapan (amare) proprio del Nuovo Testamento
(quasi sconosciuto nella grecita classica dove nei testi che ci ri-
mangono lo incontriamo solo dodici volte a fronte delle cento

5 Interessante al riguardo cosa dicevano i romani: “E regola quella che
brevemente espone la cosa qual &, non gia perché dalla regola si tragga il
diritto, ma, invece perché dal diritto qual & sorga la regola [PauLUsS, 1. 16,
ad Plaut.]. Per regola, dunque, s’intende una breve narrazione delle cose,
che, come dice Sabino, & quasi 'argomento ristretto della causa, il quale se
in qualche parte ¢ viziato, perde il suo ufficio [L. 1, de R. I.]” (la traduzione

¢ tratta da L. DE MAURI, Regulae Iuris, Milano 1990, 192).
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quarantatré, ovviamente diversamente coniugato, del N. T.),
che significa 'amore proprio di Dio: incondizionato, che va a
chi ne ha appunto bisogno, a prescindere se sia bello o brutto,
buono o cattivo (cfr. Mt 5,45). Questa fu sempre la convinzio-
ne di san Giovanni Paolo II che dopo qualche anno dalla sua
elezione al soglio di Pietro, ribadi che il diritto non si oppone
alla carita, in quanto ¢ la carita stessa che richiede il diritto
che ¢ il solo che efficacemente tutela, contro ogni forma di
bieco arbitrio, i diritti di tutti i fedeli®. Successivamente, in
occasione della presentazione del Codice da lui promulgato,
affermava che se la Chiesa corpo di Cristo ¢ compagine orga-
nizzata e quindi insieme di relazioni, il diritto non puo non
esserci, e questo ancora prima delle specificazioni, derivazioni
o applicazioni di ordine propriamente canonico: quindi il di-
ritto non € una superstrutturd, 0 peggio ancora una sovrastruttu-
ra’. Identici concetti li ritroviamo fermamente riaffermati in
Benedetto XVI che sottolineava: “... nell’'ambito dell’attuale
impegno della Chiesa per una nuova evangelizzazione, il dirit-
to canonico, come ordinamento peculiare ed indispensabile
della compagine ecclesiale, non manchera di contribuire effi-
cacemente alla vita e alla missione della Chiesa nel mondo, se
tutte le componenti del Popolo di Dio sapranno saggiamente

¢ “Idem vero ille ordo contendit ut instituat pacem in communione
: quod ut fiat, ea pax erit caritas. Nam errare nemo potest hac de re: ius
non opponitur caritati. Immo ex contrario caritas poscit ius ut significet
atque in tuto collocet hisce in terris suas necessarias postulationes. Illa
vicissim postulata multo melius comprehendentur, si erunt secundum Dei
mentem ac necessitates fundamentales eius amoris necnon viventes ipsius
Ecclesiae structuras” (IoANNES Paurus 11, Alloc. Iis qui Friburgi in Helvetia IV
conventui internationali de Iure Canonico operam dederunt in aedibus Vaticanis
coram admissis: ius caritati non opponitur, immo bene intellectus ordo ecclesialis in
foro externo iuridicus ordo est, 13 Octobris 1980, in AAS 72 [1980] 1103)

T Cfr. Toannes Paurus 11, Alloc. Ho desiderato grandemente a Summo
Pontifice in aula supra porticum Vaticanae Basilicae habita, ad novum
Codicem Iuris Canonici, paucis ante diebus promulgatum, publice

exhibendum, 3 Februarii 1983, in AAS 75 (1983/1) 461.
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interpretarlo e fedelmente applicarlo”®. Soprattutto riguardo
al rapporto diritto-carita quando, scrivendo ai seminaristi, li
ammoniva paternamente: “Ma imparate anche a comprende-
re e - oso dire - ad amare il diritto canonico nella sua necessi-
ta intrinseca e nelle forme della sua applicazione pratica: una
societd senza diritto sarebbe una societd priva di diritti. Il diritto &
condizione dell’amore™. Solo partendo da questa verita oggetti-
va si arrivera allora a capire non solo l'utilita, ma la necessita
del diritto nella e per la Chiesa, nella consapevolezza profon-
da, purtroppo spesso e volentieri dimenticata o trascurata da
tanti, da troppi, con i risultati che sono sotto i nostri occhi
per le ferite, spesso non rimarginabili prodotte, che: “Nulla est
charitas sine iustitia”'°.

Basilica Santuario di Santa Maria del Sasso
Bibbiena (AR), 4 aprile 2021
Pasqua di Risurrezione di N. S. G. C.

P. BRuno EsposiTo, O. P.

8 BeNepIicTUS XV, Alloc. Recurrente XX anniversaria memoria a promulgato
Codice Canonum Ecclesiarum Orientalium, 9 Octobris 2010, in AAS 102
(2010) 827.

® Benepictus XVI, Litt. Ad Sacrorum Alumnos Sacerdotali exeunte Anno,
18 Octobris 2010, in AAS 102 (2010) 796. Il corsivo & nostro.

19 FrANCISCUS, Messaggio In occasione XVI Congressus Internationalis
Consociationis Internationalis Studio Iuris Canonici Promovendo, 30 Septembris

2017, in AAS 109 (2017) 1026.
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Abbreviazioni e sigle

ABTL

AKKR

Alloc.
Ap.

Art.
ASS
At
BAC

Bd.
BH
BMCL

c./cc.

annus, articulus

Conc. Vat. II, Decr. Apostolicam actuositatem
ante annum

Acta Apostolicae Sedis, Romae 1909-

Autori vari

Allambiztonsagi Szolgdlatok Térténeti Le-
véltara: Archivio Storico dei Servizi di Sicu-
rezza dello Stato (ungherese)

Archiv fiir katholisches Kirchenrecht, Innsbruck
1857-1861; Mainz 1862-1998; Paderborn
1999-

Allocutio

Libro dell’Apocalisse

Apostolicus

Articolo/Articulus

Acta Sanctae Sedis, Romae 1865-1908
Atti degli Apostoli

Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
1945-

Band (volume)
Decisioni - Decreti dei tribunali ungheresi

Bulletin of Medieval Canon Law. New series,

Washington D.C. 1971-

canone, capitolo/canoni
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ca.
cap.
Cat.
CCEE

CCEO
CCL

CD
CELAM
Cfr./cfr.
CIC
CICFontium

CIC/17
CIC/17Fontium

cit.
Clem.
Cod.
COD

Cod. Theod.
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Causa
circa
caput
Categoria

Consilium Conferentiarum Episcoporum
Europae

Codex Canonum Ecclesiarum  Orientalium

(1990)

Corpus Christianorum, Series Latina, Turn-

holti 1953-

Conc. Vat. II, Decr. Christus Dominus
Consejo Episcopal Latinoamericano
Confronta

Codex Iuris Canonici (1983)

Codex Iuris Canonici, auctoritate [OANNIS
Pautt PP. II promulgatus, Fontium annota-
tione et indice analytico-alphabetico auctus,

Citta del Vaticano 1989
Codex Iuris Canonici (1917)

Codex Iuris Canonici Pii X Pontificis Maxi-
mi iussu digestus BENEDICTI Papae XV auc-
toritate promulgatus, praefatione, fontium
annotatione et indice analytico-alphabetico
ab eminentissimo Petro Card. Gasparri auc-

tus, Romae 1917
citato
Clementinae
Codex lustinianus

Conciliorum Oecumenicorum Decreta, ed. J.
ALBERIGO - J. A. DoOsSeTTI - P. P. JoaANNOU -
C. LEoNarDI - P. Prop1, Bologna 1973

Codex Theodosianus



Abbreviazioni e sigle

Com. exeg.

1 Comp.

2 Comp.

4 Comp.

Conc.

Conc. Agath.
Conc. Ancyr.
Conc. Andegav.
Conc. Antioch.
Conc. Antissid.
Conc. Arelat.
Conc. Arvernen.
Conc. Aurelian.
Conc. Bracaren.
Conc. Caesaraug.
Conc. Carth.
Conc. Chalced.
Conc. Claremont.
Conc. Compend.
Conc. Constant.
Conc. Emerit.
Conc. Epaonen.
Conc. Foroiulien.
Conc. Gangr.
Conc. Gerund.
Conc. Hippon.
Conc. Hispal.
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Comentario exegético al Codigo de Derecho
Canénico, a cura di A. MARZOA - ]. MIRAS -
R. RODRIGUEZ-OcANA, Pamplona 1996

Compilatio Prima
Compilatio Secunda
Compilatio Quarta
Concilium

Concilium Agathense
Concilium Ancyranum
Concilium Andegavense
Concilium Antiochaenum
Concilium Antissidorense
Concilium Arelatense
Concilium Arvernense
Concilium Aurelianense
Concilium Bracarense
Concilium Caesaraugustanum
Concilium Carthaginense
Concilium Chalcedonense
Concilium Claremontanum
Concilium Compendiense
Concilium Constantinopolitanum
Concilium Emeritense
Concilium Epaonense
Concilium Foroiuliense
Concilium Gangrense
Concilium Gerundense
Concilium Hipponense

Concilium Hispalense
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Conc. Illiberit.
Conc. Laodic.

Conc. Lateran.

Conc. Liftinen.
Conc. Lugdun.

Conc. Neocaes.

Conc. Nicaen.
Conc. Paris.

Conc. Prov.
Mediolanen.

Conc. Roman.
Conc. Sardic.
Conc. Tolet.
Conc. Tribur.
Conc. Trid.
Conc. Trull.
Conc. Turon.
Conc. Valent.

Conc. Vasen.
Conc. Vat.

Conc. Veneten.

Conc. Vienn.
Congr.
Const.
Const. Ap.
1Cor

2Cor

CSCO
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Concilium Iliberitanum (Eliberitanum)
Concilium Laodicense

Concilium Lateranense

Concilium Liftinense

Concilium Lugdunense

Concilium Neocaesariense

Concilium Nicaenum

Concilium Parisiense

Concilium Provinciale Mediolanense
Concilium Romanum

Concilium Sardicense

Concilium Toletanum

Concilium Triburense

Concilium Tridentinum

Concilium Trullanum

Concilium Turonense

Concilium Valentinum

Concilium Vasense

Concilium Vaticanum

Concilium Venetense

Concilium Viennense

Congregatio

Constitutio

Constitutio Apostolica

1 Lettera di san Paolo Apostolo ai Corinzi
2 Lettera di san Paolo Apostolo ai Corinzi

Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium,

Leuven 1903-



Abbreviazioni e sigle

CSEL

D.
DDC

Decl.

De cons.
De poenit.
Decr.

DG
DGDC

DH

Dig.
Dir./dir.
Direct.
Disc.

Dn
Dogm.
DS

Dt
EACh

Eb
ed./edd./eds.
Ef
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Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum,

Wien 1866-.
distinctio

Dictionnaire de droit canonique, dir. R. NAz,

[-VII, Paris 1935-1965
Declaratio

De consecratione

De poenitentia
Decretum

Dictum Gratiani

Diccionario General de Derecho Canénico, dir.
J. OtaDpUY - A. ViANA - ]. SEDANO, [-VII,
Cizur Menor-Pamplona 2012

Conc. Vat. II, Decl. Dignitatis humanae
Digesta

Diretto

Directorium

Discorso

Libro del profeta Daniele

dogmaticus

Enchiridion Symbolorum, Definitionum et Dec-
larationum de rebus fidei et morum, ed. H.
DENZINGER - A. SCHONMETZER, Barcinone-
Friburgi Brisgoviae-Romae-Neo Eboraci

1963

Libro del Deuteronomio

Encyclopedia of Ancient Christianity, I-III,
Downers Grove, IL 2014

Lettera agli Ebrei
editore/editori
Lettera di san Paolo Apostolo agli Efesini
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EG

Enc.

Ep.

€s.

EV

Exhort. Ap.

Ex

(GASPARRI — SEREDI

Gb
Gd
GE
Ger
Gl
GS
1Gv
GW

Homil.
HRG

Ibid.
IC
Ip.
IE
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Evangelii gaudium: Exhort. Ap. 24 novembre
2013

Encyclica

Epistola

esempio

Enchiridion Vaticanum, Bologna 1976-
Exhortatio Apostolica

Libro del profeta Ezechiele

P. GaspaRrRI - J. SEREDI (edd.), Codicis Iuris
Canonici Fontes, [-1X, Romae 1923-1939

Libro di Giobbe

Lettera di Giuda

Conc. Vat. II, Decl. Gravissimum educationis
Libro del profeta Geremia

Libro del profeta Gioele

Conc. Vat. II, Const. past. Gaudium et spes
Prima Lettera di Giovanni

Gesamtkatalog der Wiegendrucke, I-VII, *Stutt-
gart-New York 1968; VIII, Stuttgart-Berlin-
New York 1978; IX, Stuttgart-Berlin 1991;
Xss. Stuttgart 2000-

Homilia

Handwérterbuch zur deutschen Rechtsgeschich-

te, a cura di A. ERLER - E. KAUFMANN, [-V,
Berlin 1971-1998

Ibidem

Ius Canonicum, Pamplona 1961-
Idem

Ius Ecclesiae, Milano 1989-



Abbreviazioni e sigle

[KZ Communio

Inst.

Instr.
Instr. lab.
Is

JE,JK, JL

LEF

Legf. Bir. Kpkf
lib.

Litt.

LKStKR

LMA

Loc. cit.
LG

Lc

Litt. Enc.
LThK
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Internationale katholische Zeitschrift Communio,

Ostfildern 1972-
Institutiones

Instructio
Instrumentum laboris
Libro del profeta Isaia

Ph. JAFFE, Regesta Pontificum Romanorum ab
condita Ecclesia ad annum post Christum na-
tum MCXCVIII, Curaverunt S. LOEVENFELD
- F. KALTENBRUNNER - P. EwALD, -1, Lipsiae
1885-1888 (Graz 1956)

Lex Ecclesiae Fundamentalis

Decisioni della Corte Suprema Ungherese
liber, libro

Littera

Lexikon fiir Kirchen— und Staatskirchenrecht, a
cura di A. v. CAMPENHAUSEN - I. RIEDEL-
SPANGENBERGER - R. SepotT, I-III, Pader
born 2000-2004

Lexikon des Mittelalters, a cura di R. H. Bau-
TIER ET ALl [-IX, Minchen-Zirich 1980-
1998; Registerband, Stuttgart-Weimar 1999
(Sonderausgabe, Miinchen 2003)

Locus citatus

Conc. Vat. II, Const. dog. Lumen gentium
Vangelo secondo Luca

Litterae Encyclicae

Lexikon fiir Theologie und Kirche, a cura di J.
Horer - K. RAHNER, [-X1, Freiburg im Brei-
sgau 1957-1967



30

LThK?

Ly

Mansi

MGH

- AA

- Capit.

- Capit. Episc.
- Epist.

-LL

- LL Capit.

- SS
- SS rer. Merow.
MIC

M. P.
MS

Mt

MT
n./nn.
Now.
nt./ntt.
Num.
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Lexikon fiir Theologie und Kirche, a cura di W.
Kasper [ET AL, X, Freiburg im Breisgau
1993-2001 (Sonderausgabe 2006)

Libro del Levitico

Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collec-

tio, ed. D. J. Mansi, [-XXXI, Florentiae, Vene-
tiis 1759-1798 (rist. e continuazione), ed. J. B.
MARTIN - L. PeTrT, I-LX, Paris 1901-1927)

Vangelo secondo san Marco

Monumenta Germaniae Historica inde ab a.
Christi 500 usque ad a. 1500, Berolini-

Hannoverae-Monaci 1826-.

MGH Scriptores, Auctores antiquissimi
MGH Capitularia regum Francorum
MGH Capitula episcoporum

MGH Epistolae

MGH Leges

MGH Leges (in Folio), Capitularia regum
Francorum

MGH Scriptores
MGH Scriptores rerum Merovingicarum

Monumenta Iuris Canonici, Citta del Vatica-

no 1965-

Motu proprio

manoscritto

Vangelo secondo san Matteo
Consiglio dei Ministri Ungherese
numero/i

Nowellae

nota/note

Libro dei Numeri



Abbreviazioni e sigle

OE
oT
Past.
PC

Periodica

Pk.

PL
PO
Potthast

pr.
1Pt

2Pt

Qo
Red.
REDC

Reg.
rist.
Rm
s./ss.
Sal
Sap
1Sam
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Conc. Vat. II, Decr. Orientalium Ecclesiarum
Conc. Vat. II, Decr. Optatam totius
Pastoralis

Conc. Vat. Il Decr. Perfectae caritatis

Periodica de re canonica et morali, Roma 1905-

1935; Periodica de re morali, liturgica, Roma
1936-1990; Periodica de re canonica, Roma
1991-.

Decreto in processo civile amministrativo
ungherese

Patrologia Latina, Paris 1844-1855
Conc. Vat I, Decr. Presbyterorum Ordinis

A. POTTHAST, Regesta Pontificum Romanorum
inde ab a. 1198 ad a. 1304, I-11, Berlin 1874-
1875 (rist. Graz 1957)

principium

Prima Lettera di san Pietro
Seconda Lettera di san Pietro
quaestio

Libro del Qoe¢let (o Ecclesiaste)
Redaktion

Revista Espaiiola de Derecho Canénico, Sala-
manca 1946-

Regula

ristampa

Lettera di san Paolo ai Romani
seguente/seguenti

Salmi

Libro della Sapienza

1 Libro di Samuele
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2Sam
SC
SCan
SChr
sec.
sess.
s. L.
Spec.
STh
sz.
tac.
tc.
tit.
ITm
2Tm
1Ts
27Ts
Tt
Typ. Pol. Vat.
UR
v./ V.

Vm.

X

ZRG Germ. Abt.

ZRG Kan. Abt.
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2 Libro di Samuele

Sacra Congregatio

Studia Canonica

Sources Chrétiennes, Paris 1942-

secolo

sessio

senza luogo

Specialmente

THOMAS AQUINAS, Summa Theologica
numero in ungherese

titulus ante canonem

Articolo di legge ungherese

titulus

Prima Lettera di san Paolo Apostolo a Timoteo
Seconda Lettera di san Paolo Apostolo a Timoteo
Prima Lettera di san Paolo ai Tessalonicesi
Seconda Lettera di san Paolo ai Tessalonicesi
Lettera di san Paolo a Tito

Typis Polyglottis Vaticanis

Conc. Vat. II, Decr. Unitatis redintegratio
verbum, von/verso, versetti

Ministro di Religione e Pubblica Istruzione
ungherese

Liber Extra

Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte.
Germanistische Abteilung, Weimar 1880-

Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte.
Kanonistische Abteilung, Weimar 1911-



Parte Prima
TEMI FONDAMENTALI






35

1.

“Salus animarum: suprema lex”.

La funzione dei riferimenti alla
salvezza delle anime nei due Codici
della Chiesa cattolica*

1. Il problema

Sin dalla promulagazione del Codice di Diritto Canonico nel
1983 e del Codice dei Canoni delle Chiese Orientali nel 1990
sono stati pubblicati numerosi saggi e studi sul significato e
I'importanza della “salus animarum” nel sistema del diritto
canonico'. Nel presente contributo ci limitiamo ad esaminare

* Pubblicato: Salus animarum suprema lex, in Ius Ecclesiarum vehiculum
caritatis, Atti del Simposio internazionale per il decennale dell’entrata in
vigore del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, Citta del Vaticano, 19-
23 novembre 2001, Citta del Vaticano 2004, 573-585.

! Gia prima della promulgazione del CIC del 1983 si dimostrava un
interesse notevole per i problemi riguardanti direttamente la salvezza
delle anime nel diritto canonico. Specialmente la questione del foro
interno comportava riflessioni su quest’argomento. Vedi per es.: U.
NAVARRETE, Conflictus inter forum internum et forum externum in matrimonio,
in Investigationes theologico-canonicae, Roma 1978, 333-346; V. Dt PaoLIs,
Natura e funzione del foro interno, in ibid. 114-142; W. BERTRAMS, De natura
iuridica fori interni Ecclesiae, in Quaestiones fundamentales Iuris canonici, Roma
1978, 183-207; F. CoccoPALMERIO, Ecclesiologia Vaticani Il et iuridicitas fori
interni qua fori remissionis peccatorum, in Periodica 69 (1980) 163-189; G. VIRT,
Epikie — werantwortlicher Umgang mit Normen. Eine historisch-systematische
Untersuchung zu Aristoteles, Thomas von Aquin und Frany Suarez (Ttbinger
Theologische Studien 21), Mainz 1983. Dopo il 1983 si occupava molto,
anche direttamente, della salvezza delle anime: cfr. V. DE PaoLis, Aspectus
theologici et iuridici in systema poenali canonico, in Periodica 76 (1986) 221-
254; V. BERTOLONE, La salus animarum nell’ordinamento giuridico della
Chiesa, Romae 1987; F.J. URRUTIA, Il criterio di distinzione tra foro interno
e foro esterno, in Vaticano I - Bilancio e prospettive venticinque anni dopo,
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qual ¢ la funzione speciale della menzione della “salus anima-
”» . . . . . . . o . .

rum” nei singoli brani dei due vigenti Codici. Ragione per la
quale, in questa sede, non toccheremo I'approfondimento ge-
nerale della portata e posizione centrale del punto di vista del-
la salvezza all'interno del sistema del diritto della Chiesa. Per
rispondere alla nostra domanda dobbiamo precisare prima di
tutto il significato della nozione della salvezza nella teologia
cattolica, nonche il senso dell’espressione “salvezza delle ani-

”» . . . . . . . .
me”. Dopo questo dobbiamo spiegare i singoli testi codicali
nei quali si riscontra la menzione della salvezza delle anime
per arrivare all’identificazione della funzione di tali riferimen-

Roma 1988, 546-570; P. ERDO, Aequitas im geltenden Kirchenrecht, in Folia
Theologica 2 (1991) 109-118; Ib., Teologia del diritto canonico. Un approccio
storico-istituzionale (Collana di studi di diritto canonico ed ecclesiastico
17 - Sezione canonistica), Torino 1996; E. PUCHER, Veritati, id est saluti
animarum. Betrachtungen iiber das Zusammenwirken der Unter- und Oberinstanz
Salzburg und Wien, in Gnade und Recht. Beitrige aus Ethik, Moraltheologie und
Kirchenrecht. Festschrift fiir Gerhard Holotik zur Vollendung des 60. Lebensjahres,
a cura di S. HAERING - J. KANDLER - R. SAGMEISTER, Frankfurt am Main-
Berlin-Bern-Bruxelles-New York-Wien 1999, 513-518; C.J. ERRAZURIZ
M., La salus animarum tra dimensione comunitaria ed esigenze individuali
della persona, in IE 12 (2000) 327-342; H. PRrEE, Le tecniche canoniche di
flessibilizzazione del diritto: possibilita e limiti ecclesiali di impiego, in IE 12
(2000) 375-418; 1. PEREZ DE HEREDIA, I profili ecumenici della “salus animarum’
nella codificazione della Chiesa cattolica, in IE 12 (2000) 465-492; ]. HERRANZ,
Finalita salvifica della legge canonica, in L'Osservatore Romano, 4 Giugno 2000,
6-7; Ip., ‘Salus animarum’, principio dell’ordinamento canonico, in IE 12 (2000)
291-306; J. 1. ARRIETA, La salus animarum quale guida applicativa del diritto
da parte dei pastori, in IE 12 (2000) 343-376; J. M. POMMARES, Le deuxiéme
principe pour la réforme du droit canonique du synode des évéques de 1967, la
coordination des fors dans le droit canonique revisté trente ans aprés, in I principi
per la revisione del Codice di Diritto Canonico. La ricezione giuridica del Concilio
Vaticano II, a cura di J. Canosa (Pontificia Universita della Santa Croce,
Monografie giuridiche 16), Milano 2000, 104-126; P. A. BONNET, Pastoralita
e giuridicita del diritto ecclesiale, in ibid. 129-191; P. GEFAELL, Fondamenti e
limiti dell’oikonomia nella tradizione orientale, in IE 12 (2000) 419-436; P.
MONETA, La salus animarum nel dibattito della scienza canonistica, in IE 12
(2000) 307-326; P. O’CALLAGHAN, Il principio della ’salus animarum’ nelle altre
confessioni cristiane”, in IE 12 (2000) 437-466.
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ti concreti. Alla fine cercheremo di identificare e confrontare
queste funzioni nei due Codici.

2. La salvezza e la salvezza delle anime nella teologia
cattolica

Lidea della salvezza viene espressa nella Sacra Scrittura con
diverse parole ebraiche, mentre nei testi in lingua greca pre-
vale la parola ownpia che indica la salvezza, la salvazione, la
conservazione?, La funzione di questo concetto, nella sua mol-
teplicita e ricchezza indica I'atto o lo stato di essere salvati da
un pericolo che minaccia la vita dell’'uomo. Secondo la natura
di questo pericolo I'atto della salvazione puo rivestire ’aspetto
della protezione, della liberazione, del riscatto, della guarigio-
ne. La salvezza stessa poteva comportare quindi le caratteristi-
che della vittoria, della vita, della pace, ecc. In base a questa
esperienza umana generale presentava la rivelazione uno degli
aspetti piu essenziali dell’attivita di Dio in questo mondo, cioe
che egli salva gli uomini. Cristo ¢ il nostro Salvatore (cfr. Lc
2,11), il suo Vangelo porta salvezza ai fedeli (cfr. Rm 1,16)°.
Gia nell’Antico Testamento & presente 'idea che la salvezza &
Dio stesso (cfr. Is 12,25 35,4) e che la salvezza si realizza nel re-
gno della pace in cui Dio stesso regnera come re (cfr. Is 52,7).
Nei libri tardivi dell’Antico Testamento appare chiaramente
'idea che al giorno del giudizio i giusti riceveranno la salvez-
za (cfr. Sap 5,2; Gi 3,5; Dn 12,1). Quando i profeti invitano
alla conversione, mettono in rilievo che essa ¢ una condizione
necessaria per la salvezza (cfr. Is 30,15; Ger 4,14). Nel Nuovo
Testamento ['uso della nozione di salvezza nel suo significato

? Per i diversi significati della parola nella letteratura greca vedi per es.:
L. Roccl, Vocabolario greco italiano, Roma 1978, 1796.

3 Cfr. per es.: C. LEsQuIVIT - P. GRELOT, Salut, in Vocabulaire de théologie
biblique, Paris 1970; 1. MaiscH, Heil, in Sacramentum mundi. Theologisches
Lexikon fiir die Praxis, Freiburg - Basel - Wien 1968, 11, 572-576.



38 Parte Prima. Temi fondamentali

puramente secolare e quotidiano diventa rarissimo, mentre il
significato piu profondo e teologico prevale completamente.
La salvezza viene descritta spesso con I'immagine del regno di
Dio. Si tratta di uno stato della vita spirituale, con forti aspetti
escatologici, in cui Dio regna nella vita dell'uomo. Cosi guari-
gione e liberazione dai demoni sono segni di questa salvezza.
Questa salvezza ¢ nel Nuovo Testamento presente per |'ope-
ra salvifica di Gesu Cristo, e nel futuro potra realizzarsi solo
grazie a questa presenza risanatrice. Significa liberazione dal
peccato, dalla legge, ossia dalle obbligazioni rituali dell’Antico
Testamento, la giustificazione per la grazia (cfr. per es. Rm 3,
24). La salvezza futura significa di essere salvati nel giorno del
Signore (1Cor 3,15; 5,5), partecipazione alla vita eterna nel
mondo che verra (Mc 10,30) e anche partecipazione alla gloria
del Cristo risorto (cfr. 2Ts 2,13; Rm 8,20)*. La vita terrena dei
cristiani si svolge nella tensione tra questi due aspetti. La sal-
vezza ¢ gia arrivata, ma la sua presenza piena e definitiva deve
ancora venire. Lautore della salvezza ¢ Dio stesso (cfr. 1Tm
1,1; Tt 1,3; 2,10) o - in un senso piu diretto - Gesu Cristo, il
nostro Salvatore (cfr. Tt 1,4; 2Pt 1,11; Eb 5,9; At 4,12). Questa
salvezza non ¢ riservata a certi gruppi o popoli, ma tutti gli
uomini sono invitati a parteciparvi. Luomo non puo meritare
la salvezza coi propri meriti perché essa & un regalo di Dio.
Eppure fede, conversione, battesimo e onestd in questa vita
sono condizioni per arrivare alla salvezza®.

Nella visione cristiana, che si delinea con particolare chia-
rezza nel Vangelo di Luca e negli Atti degli Apostoli, la storia
appare come storia della salvezza. Il piano divino grandioso
della salvezza, che agisce sin dall’inizio dell'umanita®, viene

41. MaiscH, Heil ..., 575.

> Loc. cit. Sulla salvezza nel Nuovo Testamento si veda per maggiori
dettagli: W. FOERSTER - G. FOHRER, ¢wlw, Theologisches Worterbuch zum
Neuen Testament, a cura di. G. KITTEL - G. FRIEDRICH, Stuttgart 1933 ss.,
VII, 966-1024.

¢ Dio ha parlato ai nostri progenitori e, “... dopo la caduta, ha loro
promesso la salvezza (cfr. Gn 3,15) ed offerto la sua Alleanza” (Catechismo
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presentato nel suo processo dinamico partendo da Abramo
attraverso Davide fino a Gesu crocifisso e risorto (cfr. At 2,17-
36; 3,12-26; 7,2-53; 13,17-41). Ma questa salvezza, secondo la
volonta di Dio, deve comprendere anche i pagani che sono
ugualmente invitati a seguire Cristo ed essere salvati (cfr. Lc 2,
32; 13,28 ss.; 14,23-24). Tale vocazione generale alla salvezza
si estende presto, come si vede negli Atti degli Apostoli (cfr.
13,46-51; 14,27; 18,5-6). Cosi il piano divino della salvezza
continua a realizzarsi nella Chiesa e attraverso della Chiesa’.
La Chiesa infatti - come ribadisce la stessa Costituzione
dogmatica Lumen gentium (1-5) - come sacramento, cioé se-
gno e strumento dell’'intima unione con Dio, vale a dire del-
la salvezza, continua ad espandere 'opera di Cristo stesso. Il
Concilio Vaticano II stesso ribadisce la famosa analogia tra la
Chiesa come corpo mistico di Cristo, realtd complessa risul-
tante di un elemento umano e di un elemento divino e Gesu
Cristo. Tale natura specifica della Chiesa viene chiarita dal
Concilio proprio mediante 'analogia con il Verbo Incarnato
con un chiaro riferimento alla salvezza come scopo fondamen-
tale. “Come la natura assunta ¢ a servizio del Verbo divino
come vivo organo di salvezza, a lui indissolubilmente unito,
in modo non dissimile 'organismo sociale della chiesa & a ser-
vizio dello Spirito di Cristo che lo vivifica, per la crescita del
corpo” (Lumen gentium 8a). Di questa affermazione risulta che
pure 'aspetto sociale, o se vogliamo, giuridico della Chiesa ¢
strettamente connesso con la sua missione fondamentale nel
servizio della salvezza del mondo®. La nozione della redenzio-
ne ¢ intimamente collegata con quella della salvezza. Il magi-
stero di Giovanni Paolo II chiarisce con particolare sensibilita
la relazione tra la redenzione e la Chiesa. “Il compito fonda-

della Chiesa cattolica, Citta del Vaticano 1992, n. 70).

" A. Z1EGENAUS, Jesus Christus. Die Fiille des Heils. Christologie und
Erlésungslehre, in L. SCHEFFCzYK - A. ZIEGENAUS, Katholische Dogmatik, 1V,
Aachen 2000, 131.

8 Cfr. per es.: P. ERDO, Teologia del diritto canonico ..., 98-117, nn. 100-117.
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mentale della Chiesa di tutte le epoche e, in modo particolare,
della nostra - scrive il Pontefice nella sua prima enciclica - ¢
di dirigere lo sguardo dell'uomo, di indirizzare la coscienza e
I'esperienza di tutta 'umanita verso il mistero di Cristo, di
aiutare tutti gli uomini ad avere familiarita con la profondita
della redenzione™.

Rimane ancora una osservazione da formulare circa 'espres-
sione “salus animarum”. Perche si parla nei Codici vigenti del-
la salvezza delle anime e non della salvezza semplicemente? La
risposta sembra abbastanza semplice. Non risulta che proprio
questi brani abbiano avuto I'intenzione speciale di proporre
una dottrina di antropologia cristiana'®. Il riferimento alla
salvezza delle anime sembra semplicemente servire per la pre-
cisazione del fatto che in questi luoghi si tratta della salvezza
nel suo senso teologico e non in un senso profano di liberazio-
ne, buona salute, guarigione, sicurezza, ecc. Tale precisazione
sembra veramente necessaria se prendiamo in considerazione
che in alcuni ordinamenti giuridici statali moderni 'antica
massima giuridica salus populi suprema lex, di cui parlaremo piu
avanti, viene interpretata nel senso dell’igiene popolare o di
sanitad pubblica. Negli Stati Uniti, per esempio si serviva di
questo principio come motivo della proibizione della vendita
di certe bevande alcooliche!.

? Grovannt Paoro 11, Litt. Enc. Redemptor hominis, 4 marzo 1979, in AAS
71 (1979) 257-324, n. 10c; cfr. anche nn. 18-21.

19 Di alcuni aspetti della visione antropologica presente nel diritto
canonico vigente vedi per es.: P. ERDO, Das Menschenbild im heutigen
Kirchenrecht. Theologische, philosophische und psychologische Grundlagen, in
Winfried Schulz in memoriam. Schriften aus Kanonistik und Staatkirchenrecht, a
cura di C. MiraBELLI - G. FeLiciant - C.G. FURsT - H. Pree (Adnotationes
in Ius Canonicum 8), I, Frankfurt am Main 1999, 209-223.

' SUPREME COURT OF MAINE, in Donahoe v. Richards, 38 Me. 376 (1854)
si cita la massima salus populi suprema lex con la seguente espressione: “the
health of the people is the supreme law”.
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3. | riferimenti alla salvezza delle anime nei due Codici

a. Il Codice di Diritto Canonico

Nel Codice vigente della Chiesa latina, secondo l'indice di
Javier Ochoa'?, la parola salus si riscontra quindici volte senza
riferimento esplicito alle anime, mentre altre sei volte si tro-
va questa parola nell’espressione salus animarum. Tutti questi
brani usano la parola salus con un significato teologico e non
con quello profano. Si parla alcune volte del messaggio della
salvezza. Tutti i fedeli (cfr. c. 211), e cosi nel modo loro pro-
prio, anche i laici (cfr. c. 225, § 1), hanno il diritto e il dovere
di impegnarsi affinché questo messaggio raggiunga tutti gli
uomini. Evidentemente questi canoni si riferiscono all’eserci-
zio della funzione di insegnare della Chiesa. Nel quadro della
stessa funzione si riscontra diverse volte I'espressione myste-
rium salutis. Nella lista dei diritti dei fedeli si trova il diritto di
essere formati a conoscere e a vivere il mistero della salvezza
(cfr. c. 217). Tale diritto comporta un dovere per la comunita
della Chiesa. I soggetti di questa obbligazione vengono pre-
cisati in tutte le parti del Codice che indicano i responsabili
per 'educazione cattolica, per la predica, per 'insegnamento
di religione ecc. In modo speciale viene prescritto invece che
nella formazione dei chierici, nei seminari bisogna introdurre
gli alunni nel mistero della salvezza (cfr. c. 252, § 3). La stessa
cosa vale anche per la formazione dei novizi (cfr. c. 652, § 2).
Riguardo alla predicazione si prescrive che venga proposto ai
fedeli anzitutto cio che ¢ necessario credere e fare per la gloria
di Dio e per la salvezza degli uomini (cfr. c. 768, § 1). Quanto
alla formazione dei catecumeni si richiede che essi vengano
introdotti nel mistero della salvezza (cfr. c. 788, § 2).

Negli altri brani in cui il Codice parla della salvezza sen-
za far menzione espressa delle anime, i riferimenti indicano
qualche forma dell’esercizio della funzione di santificare del-

12 Cfr. X. OcHOA, Index verborum ac locutionum Codicis Iuris Canonici,

Roma 1983, 393.
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la Chiesa. Gia la presentazione generale degli istituti di vita
consacrata (cfr. c. 573, § 1), ma anche quella della vita degli
eremiti (cfr. c. 603, § 1), identifica il servizio della salvezza
del mondo come uno degli scopi della vita consacrata. Tale
servizio si realizza gia mediante I'esistenza dei consacrati che
devono essere segni che preannunciano la gloria celeste (cfr. c.
573, § 1). Nel c. 839, § 1 si precisa ancor pill concretamente
che I'esercizio della funzione di santificare costituisce un con-
tributo alla salvezza del mondo. Ancora nel quadro di questa
funzione di santificare si precisa che il battesimo & necessario
per la salvezza (cfr. c. 849). Anche la liturgia delle ore ¢ una
attuazione della memoria del mistero della salvezza e una pre-
ghiera per la salvezza di tutto il mondo essendo cosi una for-
ma di adempimento della funzione sacerdotale di Cristo (cfr.
c. 1173). Ancora nel contesto della funzione di santificare si
colloca il riferimento del c. 1234, § 1 in cui si afferma che nei
santuari i mezzi della salvezza si offrono in abbondanza spe-
ciale. Anche la garanzia del c. 1201, § 2 serve alla salvaguardia
dell’autenticita dell’esercizio della funzione di santificare. Vi
si stabilisce infatti che il giuramento non puo essere valido se
si oppone alla salvezza eterna.

Lespressione salus animarum nel Codice della Chiesa latina
sembra equivalente alla parola salus nel suo significato teolo-
gico. Cosi nel c. 978, § 1 si dice che il ministero del sacerdote
confessore serve alla salvezza delle anime. Si potrebbe dire an-
che: alla salvezza degli uomini, ecc. Certamente questo brano
si inserisce nella serie dei canoni dove il servizio della salvezza
appare come un aspetto dell’esercizio della funzione di santifi-
care. Nel c. 747, § 2 invece si parla dell’esercizio della funzione
di insegnare e si afferma che alla Chiesa compete pronunciare
giudizi su ogni realtd umana ogni volta che lo esigono i diritti
fondamentali della persona umana o la salvezza delle anime.
In questo contesto I'esigenza della salvezza delle anime ha la
funzione di giustificare la competenza della Chiesa di insegna-
re con autorita su questioni morali. Tale compito della Chiesa
appare con chiarezza anche nel magistero del Concilio Vatica-
no II (per es. GS 76). Canonisticamente, questa affermazione
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riguarda - come afferma Dario Composta - “Il diritto pubbli-
co esterno classico, ossia il potere della Chiesa [...] di pronun-
ciarsi su temi e problemi semplicemente umani, ma connessi
con la sua missione divina (Mt 28,20)” 5. 1l riferimento alla
salvezza delle anime indica qui un aspetto di diritto pubblico,
perché dallo scopo della Chiesa stessa, dalla finalita della sua
missione deduce un diritto che compete alla Chiesa come tale
di fronte ai poteri e alle societa di questo mondo.

Nei quattro altri brani, dove il Codice menziona la salvezza
delle anime, i riferimenti riguardano la funzione di governare,
anzi l'esercizio della potesta di governo. Una volta, nel c. 1452,
§ 1, si parla del potere giudiziario e affermando I'obbligatorie-
ta del principio dispositivo nel diritto processuale canonico,
si precisa che il giudice, che altrimenti non puo agire se non
dietro impulso della parte, nelle cause penali e altre che inte-
ressano il bene pubblico della Chiesa o la salvezza delle anime
puo procedere anche d’ufficio. In tale contesto la salvezza del-
le anime risulta un aspetto speciale, anzi eminente del bene
pubblico della Chiesa.

Nei tre ultimi canoni nei quali si riscontra 'espressione sa-
lus animarum, essa si riferisce all’esercizio della potesta esecuti-
va nella Chiesa. Nei cc. 1736, § 2 e 1737, § 3 si tratta del ricor-
so amministrativo. In ambedue i casi la salvezza delle anime
appare come limite della potesta del superiore gerarchico di
sospendere 'esecuzione di un atto amministrativo impugna-
to. Questo significa che la salvezza delle anime, in questi due
canoni, non si riferisce tanto al bene speciale del ricorrente,
ma piuttosto al bene pubblico della Chiesa. Se consideriamo
che la formula latina usata in queste disposizioni del Codice
vigente (cauto semper ne quid salus animarum detrimenti capiat e
cauto tamen ne quid salus animarum detrimenti capiat) ¢ chiara-
mente una formula ciceroniana, sembra sicuro questo aspetto
di diritto pubblico della menzione della salvezza delle anime.

B D. CoMmposTa, Commento al c. 747, in Commento al Codice di Diritto
Canonico, a cura di P. V. Pinto (Studia Urbaniana 21), Roma 1985, 471.
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Nel primo discorso di Cicerone contro Catilina' si legge che
il console deve provvedere ne quid res publica detrimenti capiat.
Da questa frase proviene il famoso aforisma: Videant consules,
ne quid res publica detrimenti capiat. Questa formula usata da
Cicerone non era una sua mera invenzione personale, ma una
espressione con la quale il Senato, mediante il Senatusconsul
tum ultimum, autorizzava i magistrati ad usare la forza militare
contro i nemici, applicando anche la pena capitale se era ne-
cessario®.

Sorge pero la domanda, qual’era il rapporto letterario tra il
testo di Cicerone e i due brani del Codice. Nell’edizione del
Codice latino, che contiene le fonti dei singoli canoni, per i
cc. 1736 e 1737 non troviamo nessuna indicazione di fonte'.

Lultimo c. del Codice latino (c. 1752) usa I'esperessione sa-
lus animarum per orientare 'autorita ecclesiastica che esercita
la sua potesta esecutiva nel caso speciale del trasferimento di
un parroco. Siccome il legislatore non regolamenta tutti i det-
tagli della procedura del trasferimento dei parroci, il c. 1752
invita I'autorita competente ad usare 'analogia legis, secondo
il c¢. 19, applicando i prescritti del c. 1747 sulla rimozione dei
parroci anche nei casi di trasferimento. Tale analoga applica-
zione, perod, deve tenere presente |'equita canonica e la salvez-
za delle anime. Anche in questo contesto sembra che la salus
animarum abbia un aspetto che mette 'accento sull’interesse

4 In Catilinam 1, 1 (2).

B Vedi per es.: CAESAR, De bello civili 1 7, 5:“.. quotienscumque sit
decretum, darent operam magistratus, ne quid res publica detrimenti
caperet, qua voce et quo senatus consulto populus Romanus ad arma sit
vocatus”; cfr. J. BARON UNGERN-STERNBERG VON PURKEL, Untersuchungen zum
spitrepublikanischen Notstandsrecht. Senatusconsultum ultimum und hostis-
Erklirung, Miinchen 1970, 109. 88-89.

16 PontiFiIciA  ComMissio  Copict  [uris  CANONICI  AUTHENTICE
INTERPRETANDO, Codex Iuris Canonici, auctoritate IoannNis Paunr PP. 11
promulgatus, Fontium annotatione et indice analytico-alphabetico
auctus, Citta del Vaticano 1989, 473-474. Da ora in poi eventualmente:
CICFontium.
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pubblico della Chiesa. Pero, quest’ultimo canone del Codice
aggiunge alla norma anche una affermazione di portata gene-
rale in quanto dichiara che la salvezza delle anime deve essere
sempre la suprema legge nella Chiesa. Per vedere meglio il
significato preciso di questo testo solenne, bisogna fare an-
che qui un accenno ai precedenti ciceroniani. Cicerone infatti
nella sua opera De legibus formula la famosa frase: Salus populi
suprema lex esto'’. Confrontando la frase con il testo codiciale
(prae oculis habita salute animarum, quae in Ecclesia suprema sem-
per lex esse debet) diventa chiaro che il bene del popolo come
principio supremo del diritto pubblico della tardiva repubbli-
ca romana viene sostituito o specificato con la formula salus
animarum per la comunita della Chiesa. La salvezza delle ani-
me appare quindi come il supremo bene pubblico specifico
per la Chiesa. Quanto al lungo iter tra 'idea di Cicerone e la
profonda affermazione giuridico-teologica del Codice, le fonti
del c. 1752 offrono alcuni elementi'®. Il brano piu antico indi-
cato tra le fonti di questo canone ¢ un passo del Decreto di Ivo
di Chartres”. Secondo il testo di Ivo le disposizioni delle leggi
ecclesiastiche devono essere considerate in relazione alla sal-
vezza delle anime. La formula (“Omnis institutio ecclesiasticarum
legum ad salutem referenda est animarum”) usata da Ivo non si as-
somiglia al testo citato di Cicerone. Sembra avere piuttosto un
carattere teologico mettendo 'accento alla salvezza delle anime

" De legibus 3, 3, 8. Per situare la frase di Cicerone si tenga presente
che essa si colloca nel contesto di un suo quasi progetto di costituzione
(De legibus 3, 2, 5-4, 11). Di seguito il testo intero del punto 3, 3, 8: “Iuris
disceptator, qui privata iudicet iudicare iubeat, praetor esto. Is iuris civilis
custos esto. Huic potestate pari quotcumque senatus creverit populusve
iusserit, tot sunto. Regio imperio duo sunto, iique <a> praeeundo iudicando
consulendo praetores iudices consules appellamino. Militiae summum ius
habento, nemini parento. Ollis salus populi suprema lex esto”.

18 CICFontium, 478.

¥ Ivo CARNUTENSIS, Decretum, in PL 162, 74: “Omnis institutio
ecclesiasticarum legum ad salutem referenda est animarum”; cfr. V.
BERTOLONE, La salus animarum ..., 28.
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come scopo principale della Chiesa e delle sue leggi. Nel suo
famoso Prologo Ivo formula la stessa idea in modo piu esplicito
dicendo che tutta la disciplina ecclesiastica ¢ diretta all’edifi-
cazione guidata dalla carita che si prende cura della salvezza
dei prossimi?. La salvezza appare quindi in questo contesto
come fine ultimo della Chiesa e anche del diritto canonico. La
stessa idea - forse in un modo ancor piu chiaro - si riscontra
in san Tommaso d’Aquino il cui testo rispettivo viene elencato
tra le fonti del nostro canone?. Il Dottore Angelico afferma
infatti che il fine del diritto canonico ¢ la tranquillita della
Chiesa e la salvezza delle anime (Finis iuris canonici tendit in
quietem Ecclesiae et salutem animarum). Il terzo brano medievale
che figura tra le fonti del c. 1752 ¢ una frase dell’'introduzio-
ne della Summa de poenitentia et matrimoniis di san Raimon-
do da Penafort. Questo testo ¢ cronologicamente precedente
all’affermazione citata di san Tommaso, ma risulta ancor piu
completo rispetto al suo contenuto dottrinale giuridico-teolo-
gico. San Raimondo infatti ingloba il bene comune nella salus
animarum, dato che essa appare come fine ultimo e supremo
del diritto canonico?’. Egli dichiara che commune bonum, ut ad
vitam aeternam refertur, seu finem supernaturalem, a iure canonico
principaliter inspicitur et consideratur, adeo ut sola salus hominum,
tanquam praecipuus finis iuris canonici, agnosci debeat?”. Lo stesso
san Raimondo, in un altro brano non indicato tra le fonti del

20 Tvo CARNUTENSIS, Prologus 3, in YVES DE CHARTRES, Le Prologue, Text
latin, introduction, traduction et notes par J. WERKMEISTER (Sources
canoniques 1), Paris 1997, 66: “Huius edificationis magistra est caritas que
saluti proximorum consulens id precipit aliis fieri, quod sibi quisque uult
ab aliis impendi”.

1S, THOMA DE AQUINO, Quaestiones quodlibetales 12, 16, 2.

22 Cf. V. BERTOLONE, La salus animarum ..., 29.

2'S. RAYMUNDUS DE PENNAFORTE, Summa de poenitentia et matrimonio,
Introductio, Verona 1744, cit. in: . V. BERTOLONE, La salus animarum ...,
29. Questa introduzione manca nell’edizione di X. OcHoa e A. Digz,
S. Raimundus de Pennaforte, Summa de paenitentia (Universa Bibliotheca
Turis, 1, B), Roma 1976 e S. Raimundus de Pennaforte, Summa de matrimonio

(Universa Bibliotheca Iuris, 1, C), Roma 1978.
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canone, identifica questa finalita della norma canonica come
nota distintiva rispetto alle leggi secolari**. Tutte le altre fonti
elencati del medesimo canone risalgono al Ventesimo secolo e
sono allocuzioni di due Pontefici, Pio XII e Paolo VI.

b. Il Codice dei Canoni delle Chiese Orientali

Nel Codice orientale, la famosa frase conclusiva dell’ulti-
mo canone del Codice latino non si trova. Benché il c. 1400
del CCEOQ risponda al contenuto del c. 1752 del CIC, eppure
non usa la formula solenne della salvezza delle anime?. Esso
si accontenta di parlare dell’equita e dei diritti acquisiti come
limiti dell’applicazione analoga del prescritto sulla rimozione
dei parroci nel caso del loro trasferimento. La Costituzione
apostolica Sacri canones, invece, con la quale Giovanni Paolo 11
ha promulgato il Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, mette
in risalto che 'animarum salutis oeconomia costituisce il supre-
mo fine di ogni legge ecclesiastica. A questo fine supremo deve
rispondere persino la fedele custodia dei riti. Per questo, nello
stabilire le nuove leggi “... & stato messo al primo posto cio che
realmente rispondeva meglio ai postulati dell’economia del-
la salvezza delle anime”?®. Cosi diventa chiaro che proprio la
salvezza delle anime richiedeva da una parte I'abrogazione di
norme precedenti che non corrispondevano piu alle nuove si-
tuazioni e dall’altra parte la conformita sostanziale del Codice
orientale alle genuine tradizioni?’. Tale fedelta alla tradizione,

2 S. RAYMUNDUS DE PENNAFORTE, Summa de iure canonico, Tit. X1, c. 1, in
X. Ochoa - A. Diez (edd.) (Universa Bibliotheca luris, 1, A), Roma 1975, 32:
“Constitutio ecclesiastica abrogat omnes leges sibi contradicentes in causis
spiritualibus, et breviter in omnibus quae spectant ad salutem animae, id est
sine quibus anima salvari non potest vel impeditur ad salutem. In talibus
enim sacrae leges non dedignantur sacros canones imitari”.

2 Cfr. C. G. Furst, Canones-Synopse zum Codex Iuris Canonici und Codex
Canonum Ecclesiarum Orientalium, Freiburg-Basel- Wien 1992, 112.

26 Grovannt Paoro 1, Const. Ap. Sacri canones, 18 ottobre 1990, in AAS
82 (1990) 1038.

2 Cfr. . ZuzEx, Riflessioni circa la costituzione apostolica *Sacri canones’ (18
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nel suo senso piu profondo e piu antico, non si oppone al rin-
novamento di alcune leggi puramente ecclesiali nell’'interesse
della salvezza. La tradizione apostolica, infatti, come principio
generale di legittimazione di tutte le norme dottrinali, morali
e disciplinari della Chiesa antica, ha conservato la propria va-
lidita. Cosi non puo presentarsi una opposizione antagonisti-
ca tra la tradizione disciplinare di piu grande autorita e tra la
necessaria elasticita del legislatore ecclesiastico nel rispettare i
bisogni delle nuove epoche per rendere piu efficace il servizio
della Chiesa per la salvezza di tutti gli uomini.

Nel Codice orientale si riscontrano del resto numerosi ri-
ferimenti espressi sia alla salvezza in generale - soprattutto nel
campo dell’esercizio della funzione di insegnare (cfr. per es.:
CCEQ, cc. 14; 205 289, § 1; 348, § 2; 350, § 2; 595, § 2%,
606, § 1; 616, § 1; 634, § 1; 697), ma anche nel campo della
funzione di santificare specialmente riguardo allo stato dei re-
ligiosi (cfr. CCEQ, c. 410)?. Un riferimento del tutto speciale
nell’ambito dell’esercizio del munus sanctificandi & quello che
indica la salvezza delle anime come ragione di limitare la facol-
ta dei confessori di assolvere i penitenti dai peccati. Listituto
giuridico dei peccati riservati, infatti, & rimasto conservato nel
Codice orientale (cfr. CCEO, c. 727)*.

Per quanto riguarda I'esercizio della funzione di governare,
pure nel Codice orientale troviamo dei riferimenti alla salvez-
za delle anime che si rassomigliano a quelli del Codice lati-
no. La salvezza delle anime viene menzionata come motivo
del trasferimento di un parroco (cfr. CCEQ, c. 1397)*" in un
contesto dove il Codice latino parla soltanto del bene delle
anime. Quanto alla riduzione di una chiesa ad uso profano

ottobre 1990), in Apollinaris 65 (1992) 63.

B Cfr. CIC, c. 747, § 2.

B 1. Zuzek, Index analyticus Codicis Canonum Ecclesiarum Orientalium
(Kanonika 2), Roma 1992, 304-305.

30 Cfr. P. ERDO, Problemi interrituali (interecclesiali) nell’ amministrazione del
sacramento della penitenza, in Periodica 9 (2001) 437-453.

31 Cfr. CIC, c. 1748: “Si bonum animarum...”.
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viene precisato che il vescovo, nel porre un atto di questo ge-
nere, deve essere attento perche la salvezza delle anime non
subisca danno per tale provvedimento (cfr. CCEQ, c. 873, §
2). 11 legislatore usa anche qui la formula ciceroniana (dum-
modo salus animarum nihil inde detrimenti capiat). Giova notare
che il paragrafo rispettivo del Codice latino non usa ancora
la parola ‘salvezza’ (c. 1222, § 2: dummodo animarum bonum
nullum inde detrimentum capiat). La salvezza delle anime serve
nel citato canone del Codice orientale come scopo finale del
ministero della Chiesa e quindi anche come limite per il dirit-
to del vescovo di disporre sui beni ecclesiastici. Nel c. 1000, §
2 - come pure nei §§ 2 e 3 del c. 1736 del Codice latino - il
riferimento alla salvezza delle anime, sempre con la formula
ciceroniana (ne quid salus animarum detrimenti capiat), esprime
una limitazione della potesta discrezionale del superiore gerar-
chico di sospendere I'esecuzione di un decreto impugnato con
ricorso amministrativo. Nel c. 1519, § 1 del Codice orientale
appare la salvezza delle anime non pitt come una limitazione
generale delle azioni dell’autorita ecclesiastica, ma come sco-
po principale degli atti di potesta di governo, specialmente
dei decreti. Si ribadisce che colui che emette un decreto deve
ricercare ciod che conduce alla salvezza delle anime e al bene
pubblico (quod saluti animarum et bono publico maxime conducere
videtur). In questo passo quindi la salvezza delle anime ha una
funzione del tutto centrale e di massimo rilievo senza paralleli
nel Codice latino. Essa sembra avere inoltre in questo conte-
sto un significato quasi uguale al bene pubblico.

Conclusione

Da questo breve esame delle menzioni della salvezza e della
salvezza delle anime nei due Codici, si delinea un quadro sin-
tetico sulla funzione di tutti questi riferimenti nel sistema del
diritto della Chiesa. La salvezza, nel suo senso teologico, ¢ lo
scopo principale della Chiesa e cosi il supremo bene pubblico
per questa comunita e per il suo ordinamento giuridico. Gia
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per il diritto istituzionale della Chiesa, precedente a qualsia-
si codificazione umana, ¢ costitutiva la missione salvifica di
Cristo che la Chiesa deve far arrivare continuamente a tutti
i popoli fino alla fine dei tempi. Questa missione si esercita
nel suo triplice aspetto, cioé nella funzione di insegnare, di
santificare e di governare. E quindi necessario che anche il
diritto positivo della Chiesa tenga presente questo principio
come regola generale per la normativa canonica riguardan-
te l'esercizio della triplice funzione. Esercitando il ministero
d’insegnare la Chiesa deve predicare il mistero della salvezza.
Esso ¢ il contenuto principale del ministero della parola e cosi
anche il principio formativo di tutta questa attivitd. Nell’am-
bito della funzione di insegnare la Chiesa deve offrire i mezzi
efficaci della divina salvezza agli uomini. Come scopo e con-
tenuto principale appare anche qui proprio la salvezza delle
anime. La stessa cosa vale anche per 'esercizio della funzio-
ne di governare. Malgrado la giusta attenzione che anche il
diritto canonico presta agli interessi delle singole persone, ai
diritti soggettivi dei christifideles, il supremo interesse pubblico
della Chiesa non si deduce semplicemente dai diritti sogget-
tivi dei singoli, assicurati loro dalle norme canoniche®’, ma
soprattutto dalla missione ricevuta da Cristo che rimane la
vera forza istituzionalizzante e la ragion d’essere della Chie-

32 Nella Chiesa non si pud distinguere rigidamente tra interesse
privato e interesse pubblico, dal momento che il fine principale della
Chiesa ¢ la salvezza dell’'uomo. Questa salvezza & personale, ma la missione
salvifica della Chiesa si dirige verso tutta 'umanita. I diritti soggettivi piu
elementari dei fedeli sono proprio quelli che discendono direttamente
dalla loro vocazione alla salvezza, quindi dal loro dovere morale di dare
risposta alla chiamata divina. Lefficacia sacramentale della Chiesa, il
suo ‘tesoro spirituale’ dipende anche dal fatto che i suoi membri sono in
stato della grazia o, dopo la loro morte, arrivano alla salvezza eterna. La
salvezza dei singoli e il servizio collettivo sacramentale della testimonianza
e dell’'operato comune della Chiesa per la salvezza di tutti gli uomini non
si contrappongono, ma sono due aspetti diversi della stessa realta; cfr. P.
ERDO, La teologia del diritto canonico ..., 134-136, n. 139.
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sa®. La Chiesa come popolo visibile di Dio, puo essere mezzo
efficace e quindi sacramento della salvezza per tutto il mondo.
La visibilita dell’'unita di questo popolo ¢ quindi necessaria
per la funzione del segno sacramentale della Chiesa. Cosi, sia
nell’applicazione di alcuni mezzi istituzionali di elasticita del
diritto canonico che nell’attenzione all’autenticita e alla coe-
renza della testimonianza della Chiesa, anche quando interes-
si pitt 0 meno effimeri di persone private sembrano richiedere
delle soluzioni diverse, emerge chiaramente la salvezza delle
anime come suprema legge, come supremo bene pubblico.

33 Cfr. per es.: P. ERDG - ]. GARCIA MARTIN, La missione come principio
organizzativo della Chiesa. Un aspetto particolare: la missione dei presbiteri e dei

vescovi, in Periodica 84 (1995) 425-454.
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1I.
La liberta e il diritto*

E un onore particolare ed una gioia profonda per me rice-
vere |'alta onorificenza del Dottorato honoris causa dell Univer-
sita Cattolica Giovanni Paolo II di Lublino. Questa universita
cattolica era, per lunghi decenni, un simbolo per gli intellet-
tuali credenti di tutto il mondo comunista, un luogo, dove
malgrado tutte le difficolta, si poteva continuare in forma isti-
tuzionale tra fede e scienze, il dialogo d’importanza vitale per
la cultura umana e per la missione della Chiesa. Sono grato
a questa comunita accademica anche per la fraterna collabo-
razione con la quale essa ha aiutato lo sviluppo della nostra
nuova universita cattolica ungherese, fondata appena quindi-
ci anni fa. La collaborazione tra intellettuali credenti in tutta
la nostra regione rimane attuale ed importante anche oggi,
quando il nostro continente deve affrontare - oltre a quelle
economiche e giuridiche - nuove sfide culturali e morali. Una
delle questioni piu delicate della nostra cultura occidentale,
che in modo particolare i giuristi devono cercare di risolvere
in modo convincente oggi, sia nella Chiesa che nella societa
civile, ¢ il problema del senso della liberta.

1. Turbolenza intorno alla nozione di liberta

Luomo di oggi sembra soffrire, a proposito della liberta,
da una enorme tentazione, alla quale ha fatto cenno, alcuni

* Pubblicato: La liberta e il diritto, in Kardynaf Péter Exdd. Doktor Honoris
Causa Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawfa 11, Lublin 20006, 61-74.
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anni fa, persino 'attuale Sommo Pontefice Benedetto XVI.
Come se 'uomo fosse stato condotto nella citta santa e, posto
sul pinnacolo del tempio - come una volta Gesu Cristo - e
come se qualcuno gli dicesse: “Se sei Figlio di Dio, gettati git
. LA cosa servono i vincoli che ti limitano la liberta, a che
ti servono i condizionamenti umani, sociali, religiosi, perché
rispettare la liberta degli altri? Tu sei come Dio: assoluto nel-
la tua liberta: gettati giu! Se pensiamo che questa visione sia
un mero gioco di fantasia, guardiamo un po’ la televisione,
dove possiamo vedere gente che si getta giut da ponti altissimi
affidandosi ad un solo cordone: un piccolo ostacolo ancora,
una piccola mancanza per arrivare alla piena ed assoluta liber-
ta. Liberta di disporre sulla propria vita e anche sulla propria
morte! Anche sulla morte altrui’

Nel racconto delle tentazioni di Gesu il demonio comincia
le sue proposte con le parole “Se sei Figlio di Dio”. Come nella
prima tentazione nel Paradiso, egli vuol far credere all'uomo
che Dio lo inganna. “Se avrai mangiato di questi frutti, i tuoi
occhi saranno aperti”?. Anche in questo si lancia un’insinua-
zione, come nella tentazione proposta a Cristo: Dio ti chiama
suo figlio, ma egli t'inganna con questa qualita che ti da. Se
credi seriamente, dai una prova della tua potenza! Ma Gesu
respinge la tentazione. Il suo potere divino ¢ di altra natura,
come osserva san Giovanni Crisostomo’. La sua potenza serve
per proteggere altri dalla caduta. La sua potenza ¢ per gli altri.
Azzardare, spingere all’eccesso, ¢ piuttosto 'abitudine del Mal-
vagio: ¢ lui che fa cadere masse di esseri terrestri nell’abisso?.

Sin dall’epoca dell’illuminismo la liberta ¢ presente nel
pensiero occidentale come uno dei valori principali. All'ini-
zio, nel Diciottesimo e Diciannovesimo secolo, anche i pensa-
tori piu affezionati all’'idea della liberta, con poche eccezioni,

' Mt 4,6.

2Gn 3,5.

3 In Matth., Homil. 11, 1L
4 Cfr. Mt 8,32.
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sembravano avere una nozione di liberta abbastanza chiara e
persino condivisa da larghi ceti della societa. Nei primi docu-
menti che elencavano i diritti umani incontriamo tutta una
serie di liberta che competono a tutte le persone umane. Pri-
ma di tutto veniva dichiarato che ogni essere umano nasce
libero. Anche se a prima vista questa frase sembra apodittica,
nel contesto risulta chiaro che gli autori volevano affermare
I'uguale condizione giuridico-naturale di tutti, e che questa
condizione non era compatibile con la schiavitu. La liberta in
detto contesto indica quindi quell'insieme di diritti e doveri
che erano propri degli uomini liberi nella societa. Tutta una
ricchezza di contenuti positivi!

Le altre liberta poi erano delle espressioni composte: liber-
ta di pensiero, liberta di parola, liberta di religione, liberta di
stampa, liberta di associarsi, ecc. La liberta aveva sempre un
oggetto. La stessa logica si riscontra anche nelle Costituzio-
ni degli Stati del Diciottesimo, Diciannovesimo e persino del
Ventesimo secolo. Le liberta trovano il loro posto tra i diritti
umani, indicati sempre piu spesso come diritti fondamentali.
E tutto cio veniva dedotto da quello che & I'essere umano, se
vogliamo: dalla natura umana. Non ¢ per caso che persino
Benedetto Croce collegava ai valori cristiani anche lo stesso
ideale liberale’.

Pero, con il tempo, & cominciata una certa confusione. Dato
che era necessario dichiarare le liberta della persona umana
anche nei documenti giuridici, cosi si riteneva sicuro che tutto
cid non scaturiva soltanto dalla volonta del legislatore uma-
no, ma dalla natura, dal ‘diritto naturale’, dalla fisionomia
dell’essere umano, dai suoi bisogni e dalle sue doti. Proprio
per questo poteva suonare cosi rivoluzionario il pensiero delle
liberta: esse non sono state delle concessioni di qualche grazia
da parte di un sovrano feudale assolutistico, ma competevano
a tutti per forza della stessa natura umana. Si & presupposta
quindi la natura e la natura umana come un dato di fatto.

> Cfr. B. CRrOCE, Liberismo e liberalismo, Milano 1957, 33-34.
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Sin dal secolo XIX, ma dal secolo XX in modo massiccio,
si ¢ diffusa un’altra idea di liberta. Si ¢ cominciato ad assolu-
tizzare la liberta, mentre quasi tutti gli altri concetti sono stati
sempre piu relativizzati. La liberta stessa pero si riduceva man
mano a una liberta dell’individuo che poteva rivendicare i suoi
diritti di fronte alle istituzioni. Nelle discussioni sui diritti che
devono essere garantiti nell'Unione Europea abbiamo visto
che non & stato sempre facile far riconoscere i diritti collettivi
per esempio di minoranze o di gruppi etnici e religiosi come
tali. E soprattutto, i diritti e le liberta vengono sempre di piu
riconosciuti di fronte alla societa o alle istituzioni e non nel
loro proprio contesto. Per cui il pubblico nei Paesi ex comu-
nisti li trova spesso come irreali, inefficaci o distruttivi. Non
soltanto i nostalgici del socialismo reale, ma anche diversi altri
si lamentano in questi Paesi dello sfascio dell’ordine pubblico,
della destabilizzazione della societa, della straordinaria crescita
della criminalita e di tanti altri fenomeni attribuiti al cosiddet-
to influsso dell’Occidente o della globalizzazione.

Il sogno della liberta totale di Rousseau, le mitologie di
liberta che stavano dietro i radicalismi politici dei secoli XIX e
XX, che si sono dimostrate pero contraddittorie fino al punto
di generare le dittature piu violente che hanno fatto prevalere
'aspetto comunitario e collettivo su ogni rispetto dell’indivi-
duo, e tante altre correnti cariche di ideologie astratte, hanno
lasciato le loro tracce profonde nel pensiero comune dei no-
stri tempi. Di questa percezione di liberta ha potuto osservare
giustamente il Weiler: “... la stessa oggettivita ¢ considerata un
vincolo alla liberta. Una strana liberta, vuota di contenuto”®.

Questa nozione negativa di liberta si basa perd su una vi-
sione inesatta dell'uomo, la quale non risponde alla realta.
Come sapevano anche i greci, 'uomo ¢ un essere sociale (zoon
politikon), un essere nato per esistere per qualcuno, da qualcu-
no e con qualcuno, come ha esposto splendidamente il Santo

¢J. H. H. WEeILEr, Un’Europa cristiana. Un saggio esplorativo, Milano
2003, 185.
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Padre Benedetto XV, allora Cardinale Ratzinger, identifican-
do anche la causa piu profonda, considerata teologicamente
di questa specialita che si esprime anche nel carattere partico-
lare della nostra liberta: siamo creati ad immagine di Dio Uno
e Trino, della Santissima Trinita, la quale é: “... per sua essenza
totalmente ‘essere-per’ (Padre), ‘essere-da’ (Figlio) ed ‘essere-
con’ (Spirito Santo)”". La nostra liberta quindi, aspetto speci-
fico dell'immagine di Dio, deve essere e realizzarsi in armonia
con la liberta degli altri e dell’intera comunita organica.

2. 1 valori come oggetti della liberta

La liberta ha, per sua stessa natura, oggetti concreti. Questi
oggetti non sono, quindi, semplicemente dei desideri o delle
opinioni, ma sono delle cose preziose e ragionevoli. A questo
punto perd siamo arrivati ad un altro concetto tanto usato e
tanto discusso come quello dei valori. I valori non sono cose
astratte, separate dal resto della realtd, ma esprimono sempre
una relazione. La stessa cosa vale anche per la ragionevolezza,
per il senso delle cose. Il valore di tanti prodotti e servizi viene
misurato con una somma di denaro. Anche se in modo super-
ficiale, ma gia questo fatto indica una relazione. Una cosa, una
prestazione ha un valore e un senso, perché ¢ in relazione con
qualcos’altro. Il senso e il valore di certi fatti, di certe azioni
umane viene indicato spesso con riferimento alla famiglia, alla
nazione, alla comunita piu larga, a tutta 'umanita, alla storia
dell’'umanita. Ma se al di fuori dell’'universo non esiste un’al-
tra realta, da dove proviene il senso ed il valore dell’'universo?
Il valore e il senso della realta, di tutto il mondo, provengono
dalla sua relazione con Dio, che ¢ e rimane sempre ’Altro.
Quindi, la fonte del valore della realta che deve servire come
punto di riferimento per la liberta umana, ¢ Dio stesso, la

" J. RATZINGER, Fede, verita, tolleranza. Il cristianesimo e le religioni del

mondo, Siena 2003, 263-264.
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volonta del Creatore che si rispecchia nell’insieme e in tutti i
dettagli della creazione. In questo senso, una bella tradizione
hasidica ritiene che ogni uomo che ricerca la verita fino in fon-
do di qualsiasi realta, fosse anche cosi piccola come una goccia
d’acqua, incontra Dio stesso se ricerca con onesta.

Nel contesto della societa la realizzazione della liberta deve
avvenire con responsabilitd. Cuomo ¢ un essere che risponde
alla realta, ed in questa si realizza la sua vera liberta. Per que-
sta ragione, se la realta, anche nella societd umana, veramente
esiste, e se non siamo costretti a seguire solo i nostri desideri e
le nostre opinioni soggettive, allora la liberta serve per segui-
re quello che richiede il vero nostro bene, che non puo essere
incompatibile con il bene comune, in quanto queste due beni
sOno in stretta, intima, correlazione. Lo stesso concetto di bene
comune sembra un po’ meno di moda, ma senza di questo la
societa diventa puro gioco di forze e d’interessi di gruppi sen-
za speranza, senza futuro, senza senso. Per molti, soprattutto,
nell’Europa centro-orientale, ¢ comunque una consolazione, ri-
cercata a volte disperatamente, che malgrado quello che appare,
si dia ancora un vero ’buon senso’, che ¢ cosa ben diversa, in
modo particolare dall’epoca moderna, dal ’senso comune’, che
riesce a cogliere che vi sono dei beni comuni riconoscibili per
tutti, che & possibile I'esistenza di un denominatore comune, in
base alla realta oggettiva dell'uomo.

Ma perché ¢ necessario che la societd protegga anche con
delle sanzioni quello che ¢ bene per 'uomo!? Perché 'uomo ¢
prezioso! Perché questo fatto da senso e valore anche alla socie-
ta! Ma 'uomo non riceve il senso e il valore della propria vita
semplicemente dalla societa. Questo sarebbe un circulus vitiosus!
Luomo ¢ una realta che & degna di rispetto incondizionato da
parte degli altri uomini. Questo ¢ il vero fondamento di tutte
le liberta individuali. Tale dato di fatto viene espresso median-
te la nozione di dignita dell'uomo. Questa dignita, da parte sua
discende - secondo la ferma tradizione giudeo-cristiana - dal
nostro essere creati ad immagine e somiglianza di Dio. Ecco
un elemento dell’identita anche della nostra cultura europea
ossia occidentale, che ha una validita universale. All’epoca
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del comunismo, in alcuni posti di lavoro o a volte persino sul
muro esterno delle fabbriche stava scritto con grandi caratteri
rossi: “Da noi il valore supremo ¢ 'uomo”. Sappiamo che,
purtroppo, la realta era ben diversa. Anzi si citava di solito
questa frase, come anche tanti altri slogan, con un po’ di amara
ironia. Certo, se Dio non esiste, la preziosita assoluta dell’'uo-
mo si spiega difficilmente. Cosa che era profondamente vera,
ma suonava dolorosamente infondata ed irreale nel contesto,
fino al punto da causare una tristezza insopportabile.

3. Il diritto

Se parliamo di valori da proteggere persino mediante san-
zioni, arriviamo inevitabilmente al mondo del diritto. Tut-
tavia, il concetto di diritto ha la stessa sorte tormentata che
ha avuto quello di liberta. Infatti, anche la nozione di diritto
¢ diventata sempre piu incerta e poco comprensibile. Qua-
si una ‘croce’ per la filosofia del diritto. Fino a circa un se-
colo e mezzo fa, le definizioni del diritto hanno contenuto
un forte elemento oggettivo. I Romani, lo stesso Celso, nel
suo brano citato nel Digesto, lo hanno definito come arte del
bene e dell’equo (ars boni et aequi)®. Anche il pensiero cristia-
no ha messo in rilievo 'importanza dell’elemento oggettivo
indispensabile per la stessa nozione del diritto. San Tommaso
d’Aquino nella sua famosa definizione sulla legge scrive: che
essa € una: “... ordinatio rationis ad bonum commune ab eo
qui curam communitatis habet promulgata™. Cioé 'essere in-
dirizzato al bene comune & un elemento della definizione del-
la legge. Cosi anche nel diritto canonico, fino ad oggi, esiste,
anzi prevale nella nozione della legge questo elemento ogget-
tivo. Se tale elemento viene meno, la legge canonica perde la

8 Dig., 1. 1. 1. pr.
9 STh, I-11, q. 90, a. 4.
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sua forza vincolante!®, Se con il cambiamento delle circostanze
il suo contenuto diventa completamente irrazionale, ingiusto,
dannoso, immorale od impossibile, e cid non soltanto in un
caso singolo, ma in modo generale e durevole, la legge cesse-
rebbe di esistere. Non si tratta certamente della legge divina,
naturale o positiva, ma di quella puramente umana. Questo
cambiamento deve essere tuttavia inequivoco e palese. Non
possiamo considerare come estinte le norme oggettive di di-
ritto per un giudizio puramente soggettivo. Se una tale legge
cessa per motivi interni, questo fatto sollecita generalmente il
legislatore ad introdurre una modifica anche formale, o il fat-
to stesso conduce almeno alla creazione di una consuetudine
contra legem. Lingiustizia, l'irrazionalita, il carattere dannoso
od immorale della legge deve essere giudicato in base alla fede
cattolica, perché la giustizia, la ragionevolezza, I'utilita, della
norma canonica si basano su dei fatti di fede, e puo essere giu-
dicato cosi solo da punto di vista della fede. Il bene comune
per il diritto canonico ¢ il bene della Chiesa, o - come dice lo
stesso Codice di Diritto Canonico - la salvezza delle anime (cfr.
c. 1752). Nel diritto della Chiesa quindi si osserva una certa
‘elasticita’ sotto 'aspetto formale, che ¢é allo stesso tempo stru-
mento e manifestazione di una maggiore stabilita sotto 'aspet-
to del contenuto delle norme. Se il contenuto delle norme ¢
ben fondato nella fede, anche I'obbligazione morale della loro
osservanza ¢ piu chiara e meno forte la necessita della coerci-
bilita esterna.

Nel diritto statuale, anche se il contenuto delle norme do-
vrebbe essere d’importanza centrale, pure qui le definizioni di

10 Cfr. J. M. PINERO CARRION, La ley de la Iglesia. Instituciones Canénicas,
I, Madrid 1985-1986, I, 132; H. Hemerr - H. Preg, Kirchenrecht.
Allgemeine Normen und Eherecht, Wien - New York 1983, 47; G. May - A.
EGLER, Einfithrung in die kirchenrechtliche Methode, Regensburg 1986, 161; J.
ListL, Die Rechtsnormen, in Handbuch des katholischen Kirchenrechts, a cura
di]. ListL - H. MULLER - H. ScaMmitz, Regensburg 1983, 87; E. Corecco,
,Onrdinatio rationis” oder ,ordinatio fidei”? Anmerkungen zur Definition des

kanonistischen Gesetzes, in IKZ Communio 6 (1977) 481-495.
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legge diventano sempre piu formali nel corso del XIX e XX se-
colo: esse precisano le formalita della promulgazione, I'organo
che le emana, ma s’interessano sempre meno del contenuto
della norma. Il diritto, infatti, deve tutelare la realta dell’uo-
mo, non soltanto la volonta del legislatore. Si puo cogliere
I'inizio del formalismo, quando la verita del contenuto viene
sostituita, e non soltanto integrata in modo strumentale, dal
consenso della maggioranza. Maggioranza della societd o mag-
gioranza di pochi eletti! Per alcuni, in questi casi si tratta del
consenso di coloro “che sono capaci ad argomentare”. Questo
potrebbe degenerarsi facilmente in una pretesa elitaria di una
dittatura intellettuale!!. O pensiamo alla semplice maggio-
ranza numerica! | consensi sono fragili e ci sono sempre dei
gruppi partitici che possono imporsi come gli unici rappre-
sentanti del progresso e della responsabilita. Copinione della
maggioranza, inoltre, & sempre esposta a delle manipolazioni.
Soprattutto ai nostri giorni, quando viviamo in un periodo di
rapida trasformazione culturale. La comunicazione verbale e
'argomentazione logica sembrano cedere il loro posto, alme-
no in molti settori della vita, alla comunicazione attraverso
immagini ed effetti audiovisivi che hanno una forza enorme
nel campo affettivo-emozionale, ma poca precisione sotto
'aspetto intellettuale del loro contenuto. Anzi, certi politici
parlano di una disintegrazione dei presupposti culturali della
democrazia occidentale. Un referendum, un’elezione presup-
pone, infatti, che vi siano delle opzioni, delle proposte ben
articolate, che vi siano dei politici che cercano di convincere
gli elettori della giustizia, dell’utilita, della ragionevolezza dei
loro programmi. Cosi, ragionando logicamente, I’elettore puo
formarsi una convinzione e scegliere consapevolmente e con
responsabilita. Purtroppo, nella realta sembrano ormai esserci
altri fattori, e non tanto la logica, per influenzare il voto del-
la maggioranza. Gli stessi politici sono ormai generalmente
consapevoli di questo fatto. Quando si tratta di una questione

' Cfr. J. RATZINGER, Fede, verita ..., 269.



62 Parte Prima. Temi fondamentali

di grande importanza, ¢ una tentazione per i governi e per le
maggioranze parlamentari considerare soltanto la maggioran-
za nel parlamento e non tenere conto dell’'opinione della mag-
gioranza reale della societd, almeno fino alle prossime elezio-
ni. Si che questa maggioranza risulta spesso instabile, ma da
tale maggioranza proviene la legittimazione dei parlamenti e
dei governi. Eppure, per esempio nella questione dell’accetta-
zione del trattato costituzionale dell'Unione Europea, alcuni
parlamenti ’hanno votato positivamente e rapidamente, con
grande maggioranza, mentre sondaggi di opinione dimostrava-
no che la popolazione del Paese era molto meno entusiasta per
questa Costituzione. E un caso simile quello dei diritti umani
o fondamentali che in un Paese moderno e democratico devo-
no essere garantiti. Se il Paese aderisce ai patti internazionali
che li garantiscono, la legislazione interna deve seguire questi
principi, indipendentemente dall’opinione pubblica del Pae-
se. In quest’ultimo caso c¢’¢ da una parte una legittimazione
internazionale che puo servire come argomento quantitativo
o formale, ma dall’altra parte ¢ ancora presupposto anche un
valore intrinseco di questi diritti. Si osserva pero un graduale
svuotamento degli stessi diritti umani mediante nuove formu-
lazioni od interpretazioni accettate ormai solo in base ad una
maggioranza qualificata, prescindendo spesso dalla realta del-
le cose regolamentate in queste leggi.

Allo stesso tempo si cerca di garantire le liberta sempre pitt
minuziosamente nelle diverse leggi. Non avendo pit1 una base
oggettiva, sembra necessario garantire tutto con un formali-
smo eccessivo. Ma se le leggi esprimono soltanto i desideri e
le opinioni secondo le relazioni di forze in un determinato
momento, corrono il rischio di non poter veramente regolare
nemmeno la vita della societa. Esse diventano irrazionali o
almeno incomprensibili. Certo che la vita & diventata com-
plicatissima anch’essa. Ma lo sforzo disperato di proteggere le
leggi contro gli abusi in modo fortemente burocratico ¢ anche
un segno dell’alienazione del diritto dalla realta della stessa
societa. Puo essere anche un segno della mancanza di qualsiasi
consenso morale stabile che risponda alla realta dell'uomo e
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della societa. Insomma, il diritto & minacciato di essere ineffi-
cace senza I'appoggio del consenso morale della societa. Ma se
il diritto & arbitrario, ¢ poco probabile trovare tale consenso. Il
diritto positivo deve rispecchiare la vera struttura della societa
e i suoi veri scopi. Pero, non basta riconoscere la validita prati-
ca di questa tesi fondamentale dell’istituzionalismo giuridico.
La struttura istituzionale e il funzionamento reale di una so-
cieta dipendono - ribadiamolo ancora una volta chiaramente
- dalla natura delle cose e dell'uomo. Se 'uomo legislatore
vuol essere libero da tutto, deve procedere come un tiranno,
non prendendo in considerazione gli altri, ma nemmeno la
realta delle cose. Dato che 'uomo non ¢ I'ultima norma di se
stesso, cosi neanche il diritto creato dal legislatore umano ¢
['ultima istanza. Il diritto &, infatti, norma normata. Esso deve
seguire le strutture e le pretese della verita e della realta. Altri-
menti non puo servire alla consolidazione della vita umana, e
non puod neanche garantire la liberta. Cosi siamo arrivati alla
classica definizione del diritto che ¢ stata formulata da Dante
Alighieri e che sembra oggi piu attuale che mai: “Il diritto ¢,
infatti, una relazione reale e personale di un uomo all’altro,
I'osservanza inviolata della quale conserva, I'inosservanza in-
vece distrugge la societa umana”2.

Il contenuto del diritto quindi & essenziale. Diritto e liberta
rimarrebbero sempre contrapposte, se gli elementi di correzio-
ne alla liberta del singolo fossero da cercare a partire dall’ester-
no. Questo sarebbe la famosa eteronomia che ¢ sicuramente
inaccettabile per i sostenitori della liberta. Quindi, diritto e
liberta non sono contrapposti, perché la realtd rettamente
compresa del singolo porta in se stessa il rimando alla totalita,
all’altro®. Esiste in ogni uomo la verita comune dell’unica es-
senza umana che fu designata tradizionalmente come natura

umana't.

2 De Monarchia, 2, 5, 1.
B Cfr. ]. RATZINGER, Fede, verita ..., 270.
4 Cfr. loc. cit.
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4. Come individuare il bene comune oggettivo?

Rimane tuttavia una questione pratica: Come possiamo
individuare il bene comune oggettivo! Consenso e maggioranza
sono criteri soltanto formali, ma praticamente utilissimi. Non
costituiscono l'ultimo criterio ma un mezzo difficilmente su-
perabile per trovare il bene comune. Per ogni individuo & inol-
tre indispensabile seguire la propria coscienza. Ma nemmeno
la coscienza puo essere ['ultima norma superiore di ogni agire
umano. Essa & soltanto la regola immediata del nostro com-
portamento. Pero, la coscienza dev’essere ben informata! Solo
cosi, in verita e nella realtd puo servire come regola di vita. Per
questo affermava classicamente il cardinale John Henry New-
man che la coscienza ha dei diritti, perché ha dei doveri'®. Bisogna
assumere quindi il compito umile di lavorare ogni giorno per
conoscere meglio la verita. Cosi troviamo il vero motivo e la
vera giustificazione, per cui dev’essere riconosciuta completa-
mente la liberta di coscienza: perché dobbiamo essere liberi
per la ricerca della verita. Lesistenza della verita ¢ quindi il
vero fondamento di ogni vera liberta. Come non possiamo
mai conoscere tutta la verita di tutte le cose, cosi non ¢ nean-
che possibile costruire un diritto perfetto, uno Stato perfetto
in questa terra. Tale umiltd puo proteggerci da ogni utopia
tanto irreale quanto pericolosa.

Ma non basta conoscere i fatti, se non capiamo il loro sen-
so e il loro valore. Sarebbe I'ingenuita tipica per ogni intellet-
tualismo etico di pensare che la realta riconosciuta si trasfor-
ma automaticamente in decisioni ed azioni umane. E proprio
qui lo spazio per la nostra liberta! Bisogna conoscere la realta,
bisogna ricercare il senso e il valore dei singoli elementi di
questa realta e bisogna prendere delle decisioni responsabili di
fronte a questa realtad. Bisogna sentire la chiamata normativa
di Dio stesso attraverso tutte queste situazioni.

5 Cfr. Certain Difficulties, felt by Anglicans in Catholic Teaching,
Westminster, Md. 1969, 11, 250.
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Nella letteratura delle prime generazioni cristiane ¢ quasi
prevalente il tema del rapporto tra legge e liberta. La Didasca-
lia, scritto pseudoapostolico tipico della prima meta del III se-
colo, dichiara con gioia - seguendo san Paolo - che siamo stati
liberati dai vincoli della Legge, ma che la legge semplice del
Decalogo vale anche per i cristiani'®. Il Creatore ci ha provvisti
di capacita per riconoscere la verita nella misura in cui & suffi-
ciente per noi, ed ha rinforzato questo suo dono mediante la
Rivelazione. Questa ¢ la base dell’ottimismo cristiano anche
per quanto riguarda la societa, la liberta e il diritto.

Gesu respinge la tentazione di gettarsi giu dal pinnacolo
del tempio. “Non tenterai il Signore Dio tuo”. E, come dico-
no i padri della Chiesa, il demonio ha citato solo una frase
staccata dal contesto del Salmo 90 (91), perché non osava con-
tinuare la citazione. Il Salmo, infatti, continua cosi: “Su leoni
ed aspidi camminerai, calpesterai leoncelli e draghi” (v. 13).
“Poiché mi ama, lo salvero; lo esalterd perché conosce il mio
nome. Quando mi chiamera, gli daro risposta; con lui saro
nella sventura, lo liberero (salvero) e lo rendero glorioso. Di
lunga vita lo saziero; gli faro godere la mia salvezza” (vv. 14-15)
che ¢ la vera e piena liberta. Se la liberta umana ritrova la sua
vera vocazione, cioé¢ invece di sfidare Dio rispondere libera-
mente all’amore e alla chiamata del Creatore, allora 'uomo
trovera quella protezione e sicurezza nella sua storia che puo
portare solo 'armonia con Dio e con il mondo da lui creato.
Allora anche il futuro dell'umanita non sembrera un destino
senza senso e direzione, ma una storia di salvezza che ¢ I'unica
vera liberazione.

16 Cfr. Didascalia, 111, 30-33, in E. TINDER (ed.), Didascaliae Apostolorum,
Canonum ecclesiasticorum, Traditionis apostolicae versiones latinae (Texte und

Untersuchungen 75), Berlin 1963, 6.
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IIl.
Il valore teologico del diritto
canonico: una questione storica*

1. Il problema

In questo contributo non voglio affrontare in modo filoso-
fico il rapporto tra due discipline sacre distinte ma non sepa-
rabili tra di loro. Cerco invece di esaminare la realta del dirit-
to canonico degli inizi del cristianesimo e la sua dimensione
teologica nella visione delle prime generazioni cristiane. Sotto
il termine di diritto canonico non intendiamo soltanto un
insieme di norme del comportamento sociale, bensi tutta una
realta istituzionale che caratterizza la comunita cristiana’.

Siccome la tradizione apostolica era considerata nei primi
secoli cristiani come un’eredita dottrinale, liturgica, morale e
disciplinare? che risaliva agli Apostoli e a Gesu Cristo stesso,
tale realta appariva come la base della legittimita di ogni suc-
cessivo sviluppo. In questo senso occuparsi della dimensione

* Pubblicato: Il valore teologico del diritto canonico: una questione storica, in
Ephemerides Iuris Canonici 58 (2018) 133-150.

! Grovanni Paoro 11, Discorso di Giovanni Paolo II per la presentazione del
nuovo Codice di Diritto Canonico, 3 febbraio 1983, in AAS 75 (1983/1) 461:
“Se la Chiesa - Corpo di Cristo - ¢ compagine organizzata, se comprende
in sé detta diversitd di membra e di funzioni, se ‘si riproduce’ nella
molteplicita delle Chiese particolari, allora tanto fitta é in essa la trama
delle relazioni che il diritto c’¢ gia, non puod non esserci. Parlo del diritto
inteso nella sua globalita ed essenzialita, prima ancora delle specificazioni,
derivazioni o applicazioni di ordine propriamente canonico”.

2 Cfr. P. ErpO, Teologia del Diritto Canonico. Un approccio storico-
istituzionale (Collana di studi di diritto canonici ed ecclesiastico, dir.

Rinaldo Bertolino, 17), Torino 1996, 11, n. 4.
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teologica della realta istituzionale della Chiesa primitiva risul-
ta significativo anche oggi per la ricerca delle giuste soluzioni
disciplinari di fronte alle sfide dei tempi.

Se vogliamo esaminare la dimensione teologica o il valo-
re teologico della realta istituzionale della Chiesa, dobbiamo
necessariamente partire dall’autocoscienza dei cristiani delle
prime generazioni e dal loro contesto religioso-culturale. La
ricerca dell’identita teologica della realta giuridica della Chie-
sa e nella Chiesa deve partire dall’esame degli aspetti di storia
delle idee e del contesto culturale.

2. L’autocoscienza della Chiesa nascente

In base agli scritti del Nuovo Testamento la comunita dei
discepoli di Cristo appare come assemblea, Chiesa (éxxinoie).
Tale parola non era estranea al linguaggio dell’ebraismo el-
lenizzato ed originalmente non sembrava ancora opposto o
contrario alla sinagoga (guvaywy®). Come abbiamo gia riba-
dito in passato: “La parola greca ecclesia sta come traduzione
dell’ebraico qahal gia nella Septuaginta, usata anche dai cri-
stiani come testo autentico. La stessa parola ebraica era pero
tradotta diverse volte nella Septuaginta con un altro termine
greco synagogé”. In ogni caso, la parola ecclesia indicava gia
nel linguaggio della Septuaginta la comunita dell’intero po-
polo di Dio, anzi, a volte 'assemblea solenne rappresentante
del popolo*. Nel Deuteronomio la parola ecclesia si riferisce

3 P. ErRDO, Teologia del Diritto Canonico ..., 67, n. 58; cfr. L. COENEN,
Kirche, in Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, a cura di L.
Coenen - E. Beyreuther - H. Bietenhard,> Wuppertal 1972, 11, 784-795,
specialmente 784-785.

4 Cfr. K. BERGER, Volksversammlung und Gemeinde Gottes: Zu den Anfingen
der Christlichen Verwendung von ,ekklesia” in Zeitschrift fiir Theologie und Kirche
73 (1976) 167-207, specialmente 174; J. T. BURTCHAELL, From Synagogue
to Church, Public Services and Offices in the Earliest Christian Communities,
Cambridge 1992, 209-215.
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all’insieme del popolo eletto come partner nell’alleanza con il
Signore’. E in tal senso che si usa I'espressione ecclesia kyriou
(per es. Dt 9,10; 23,2)°.

La comunita cristiana, come si legge gia in san Paolo, si
chiamava Chiesa di Dio con riferimento alla Chiesa come in-
sieme o come Chiese locali che ne fanno parte’ (cfr. At 20,28;
1Cor 1,2; 10,32; 11,16.22). Similmente si parla di ecclesia di
Cristo® sia nel senso di Chiesa universale che nel senso delle
Chiese locali (Rm 16,16; cfr. Mt 16,18). I cristiani si sentivano
vero Israele, popolo di Dio rinnovato nell’alleanza escatologica’
come dimostra chiaramente la prima lettera di san Pietro in
cui si dice: “Ma voi siete la stirpe eletta, il sacerdozio regale,
la nazione santa, il popolo che Dio si & acquistato ...” (1Pt 2,
9). Questo popolo risulta - sin dall’inizio - anche una realta
istituzionale'”. Tale autodefinizione contiene un chiaro riferi-
mento a diversi brani dell’Antico Testamento (cfr. Is 43,20-21;
Es 19,6: “Sarete il mio sacerdozio regale e il mio popolo san-
to”). Si deve osservare tuttavia che la Chiesa del Nuovo Testa-

> Sul contenuto teologico dell’idea dell’alleanza di Dio con il popolo
d’Israele vedi per es.: P. GHERRI, Lezioni di Teologia del Diritto canonico
(Quaderni di Apollinaris 10), Roma 2004, 152-154.

¢ Sull’ecclesia nella “memoria collettiva di Israele” vedi Y.-H. PArK, Paul’s
Ekklesia as a Civic Assembly. Understanding the People of God in their Politico-
Social World (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament.
2. Reihe 393), Tiibingen 2015, 84-91, 180-186.

7 Cfr. L. COENEN, Kirche ..., 789.

8 Nel mondo ebraico dell’epoca si aspettava - in base a Giole 3,14 - il
giorno del Signore e la nuova ecclesia del Messia: cfr. Y.-H. PARK, Paul’s
Ekklesia ..., 90.

o Cfr. gia J. DaNieLou, Théologie du Judéo-Christianisme (Histoire des
doctrines chrétiennes avant Nicée 1), Paris 1958, 317; H. ScHLIER, Ekklesiologie
des Neuen Testaments, in Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher
Dogmatik, a cura di J. Feiner - M. Loher, Einsiedeln-Ziirich-Kéln 1V/1,
1972, 101-221, specialmente 153-157.

© M. SiMoN - A. Benoit, Giudaismo e cristianesimo. Una storia antica
(Economica Laterza 373), Roma-Bari 2005, 55: “... un movimento di
riforma del giudaismo non si concepisce [...] al di fuori del quadro di un
gruppo organizzato”.
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mento non ¢ qualificata mai chiaramente come popolo nuovo
di Dio, in quanto si parla piuttosto di nuova alleanza (cfr. Lc
22,20; 1Cor 11,25; 2Cor 3,6; Eb 8,13, ecc)!'. Di questo popolo
tuttavia possono diventare membri anche i pagani attraverso
la fede e il battesimo!?.

Secondo la formula ormai classica di Adolf Harnack il
principio fondamentale e sempre operativo della costituzione
della Chiesa primitiva era il concetto di popolo di Dio realiz-
zato in essa’’. Secondo l'osservazione di Harnack questo “nuo-
vo” popolo rifiutava quasi completamente le antiche forme
teocratiche dell’ebraismo volendo vivere “di Spirito, di fede,
di speranza e di caritd”. Eppure erano presenti in esso i segni
della vera teocrazia e con questa gli elementi del diritto eccle-
siale divino'. La formazione delle leggi proprie della Chiesa
era comunque agevolata dalla mentalita dei primi cristiani e
ancora di piu dal continuo uso dell’Antico Testamento. Pro-
prio in base a cio rimase un legame con I'organizzazione del
popolo ebraico nel suo insieme e con quella delle sinagoghe®.
Tale legame aveva un forte effetto creativo per la cristallizza-
zione delle forme istituzionali del cristianesimo. Cio non era
una conseguenza diretta dell'influsso della comunita ebraica
non cristiana, ma proveniva dall’identita culturale e religiosa
dei primi cristiani e dalle necessita terrene e comunitarie della

Chiesa'.

1 Cfr. P. ErRDO, Teologia del Diritto Canonico ..., 72, n. 64; P. GHERRI,
Lezioni di Teologia ..., 156-158.

12 Tutti i padri del secolo II sottolineano che i cristiani “costituiscono
un popolo nuovo destinato a prendere posto fra i giudei e i greci come
terza razza”: G. BARDY, La Théologie de I’Eglise de saint Clément de Rome a saint
Irénée (Unam Sanctam 13), Paris 1945, 60.

1B A. HARNACK, Entstehung und Entwickelung der Kirchenverfassung in den
zwei ersten Jahrhunderten. Urchristentum und Katholizismus, Leipzig 1910 (rist.
Darmstadt 1978), 116-117.

* A. HARNACK, Entstehung ..., 101; cfr. P. ERDO, Teologia del Diritto
Canonico ..., 713, n. 66.

5 Cfr. A. HARNACK, Entstehung ..., 117.

16 Cfr. A. HARNACK, Entstehung ..., 117.
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Tutto cio significava che la Chiesa si considerava comunita
di salvezza'?, sposa di Cristo'®. Per questo l'inserimento dei mem-
bri in essa aveva un effetto decisivo riguardo alla loro salvezza. Con
questo erano date le basi di un diritto sacrale.

3. Alcune istituzioni significative della Chiesa dei primi tempi

3.1 Istituzioni che garantivano 'unita del popolo

Se la Chiesa si considerava vero Israele, aveva bisogno di
organi che esprimessero quest’unita e la rendessero effettiva.
E ben nota 'analogia dell’assemblea degli Apostoli e presbi-
teri a Gerusalemme con il Sinedrio. Anche il ruolo di san
Giacomo, “fratello del Signore” contribuiva all’espressione di
quest’'unita’. Tale organismo ebbe un ruolo pressoché legisla-
tivo al cosiddetto Concilio di Gerusalemme (cfr. At 15,4-29).
Il primato di Pietro appariva pure come principio di unita di
questo popolo (cfr. Mt 16,18 ss.). Tale funzione viene ribadi-
ta in modo speciale da Giovanni Paolo 1I, il quale afferma:
“Dobbiamo vedere il ministero del successore di Pietro non
solo come un servizio ‘globale’ che raggiunge ogni Chiesa par-
ticolare dall’‘esterno’, ma come gia appartenente all’essenza di
ogni Chiesa particolare dal ‘di dentro’”?°.

7 Cfr. Mc 16,16. Gest stesso “... proclama un avvento futuro-imminente
del regno di Dio, pratica il battesimo come un rituale di preparazione per
quel Regno, insegna ai sui discepoli a pregare Dio [...] per chiedergli che
il suo regno venga [...]. Egli gid media un’esperienza del tempo gioioso
della salvezza” (J. P. MEIER, Un ebreo marginale. Ripensare il Gesit storico. 2.
Mentore, messaggio e miracoli, Brescia 2014, 591. Per una riflessione sulla
portata pratica di questa realtd nella Chiesa dei nostri giorni vedi per
es.: G. VERSALDI, El derecho canénico como instrumento para encarnar en la
Iglesia el mensaje de salvacion, in Educatio catholica 3/1-2 (2017) 193-208,
specialmente 194.

18 Cfr. J. DaNIELOU, Judéo-Christianisme ..., 317-318, 326-328.

19 Cfr. ]. DANIELOU, Judéo-Christianisme ..., 410.

20 Grovannt Paoro I, Discorso ai Vescovi degli Stati Uniti d’America,
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Nella tradizione antica si riscontra un’espressione molto si-
gnificativa: sacramentum unitatis. La troviamo anche in san Ci-
priano?!. Essa si riferisce alla funzione sacramentale dell'unita.
[ mezzi “... per adempiere questa funzione sono le strutture
fondamentali che realizzano ed esprimono 'unita sacramenta-
le della Chiesa, soprattutto il ministero e la funzione del pon-
tificato romano, della sede di Pietro come centro dell’'unita”?.
Tale funzione del primato ¢é stata presentata nelle sue diverse
sfumature da beato [ora santo] John Henry Newman?’.

In tale visione sia I'espressione comunitaria - o se voglia-
mo conciliare - che I'espressione unipersonale dell’'unita del
popolo di Dio puo richiedere e produrre delle norme di com-
portamento che hanno la funzione di confermare ed esprime-
re quest’unita visibile?.

Come lappartenenza al popolo eletto aveva un’influenza pro-
fonda sulla relazione della persona con Dio, cosi, ma in modo tutto
speciale, per 'opera salvifica di Cristo, anche 'appartenenza al popo-
lo di Dio rinnovato nella Nuova Alleanza aveva un effetto decisivo

16 settembre 1987, n. 4: Insegnamenti di Giovanni Paolo 1I, X/3, Citta del
Vaticano 1987, 556; cfr. P. GEFAELL, L’Ecclesiologia eucaristica e il primato del
Vescovo di Roma, in Folia Canonica 1 (1998) 129-149, specialmente 137.

2 CyrpRr., Cath. Eccl. unit., 6-7.

22 P, ERDO, Teologia del Diritto Canonico ..., 99-100, n. 102. Per il contesto
rabbinico della potesta di sciogliere e legare cfr. per es.: Y. CONGAR, Die
Wesenseigenschaften der Kirche, in Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher
Dogmatik, IV/1, a cura di J. Feiner - M. Lohrer, Einsiedeln-Ziirich-Koln
1972, 577.

B Cfr. ].-H. NEwMAN, The letters and diaries, ed. C. S. Dessain, London-
New York 1961 ss., XX, 305-306; ID., Sermons preached on Various Occasions,
Westminster, Md. 1968, 191; Ip, An Essay on the Development of Cristian
doctrine, Westminster, Md. 1968, 148-149. 154-155. Per la posizione di
Pietro nella Chiesa nascente vedi per es.: ]. GNILKA, Petrus und Rom. Das
Petrusbild der ersten zwei Jahrhunderten, Freiburg-Basel-Wien 2002, 77-108.

% Sul criterio territoriale di competenza come “garanzia dell’unita
della Chiesa” vedi R. INTERLANDI, Potestii sacramentale e potestd di governo
nel primo millennio. Esercizio di esse e loro distinzione (Tesi Gregoriana, Diritto

Canonico 103), Roma 2016, 335-343.
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riguardo alla salvezza. La Chiesa era considerata come popolo
visibile che cammina in questa terra, ma che porta in se e
rende efficace il dono della salvezza avvenuta con Cristo. Per
esprimere il rapporto tra i membri della Chiesa e il Signore?
si usava la parola koinonia, cioé comunione. Nell'uso di questa
parola nel Nuovo Testamento si osserva che 'accento veniva
posto sulla partecipazione, insieme ad altri, a qualcosa. I cri-
stiani partecipano al Vangelo (cfr. Fil 1,5), allo Spirito Santo
(cfr. 2Cor 13,13), sono chiamati alla comunione con il Cristo
glorificato (cfr. 1Cor 1,9).

Nell’Eucaristia i credenti partecipano al corpo e al sangue di
Cristo (1Cor 11,24-29)*. Cosi I'Eucaristia risulta anch’essa una
forza che crea e unisce la Chiesa: “Il calice della benedizione?
che noi benediciamo - scrive san Paolo - non ¢ forse comu-
nione con il sangue di Cristo! E il pane che noi spezziamo
non & forse comunione con il corpo di Cristo! Poiché vi ¢ un
solo pane, noi - benché molti - siamo un solo corpo: tutti in-
fatti partecipiamo all'unico pane. Guardate I'Israele secondo
la carne: quelli che mangiano le vittime sacrificali, non sono
forse in comunione con l'altare!” (1Cor 10,16-18). Sull’Eucari-
stia come forza creatrice della Chiesa - oltre che principio di
unita?® - ritorneremo piu avanti.

2 Sulle radici ebraiche della considerazione della Chiesa come sposa
o fidanzata di Cristo (cfr. per es. Ef 5,25-32) o come corpo di Cristo (cfr.
1Cor 6,15-16 ecc.) vedi gia J. DaNIELOU, Judéo-Christianisme ..., 326-337.

26 Cfr. P. ERDO, Teologia del Diritto Canonico ..., 113, n. 116.

2 Di questo calice, alla cena di Pasqua presso gli ebrei doveva bere
quello che diceva la benedizione, ma poteva passare lo stesso calice
anche agli altri. Eppure i partecipanti della cena avevano generalmente
i loro bicchieri. Cfr. H. L. Strack - P. BILLERBECK, Kommentar zum Neuen
Testament aus Talmud und Midrasch, IV/1, Exkurse zu einzelnen Stellen des
Neuen Testaments. Abhandlungen zur neutestamentlichen Theologie und
Archdologie. Erster Teil, “‘Miinchen 1965, 58-59. Nell'interpretazione ebraica
moderna, dal bicchiere della benedizione devono bere tutti: cfr. Talmud.
Vilogatott fejezetek (Klasszikus zsido mtivek magyarul. Szerk. Oberlander
Baruch rabbi 10), Budapest 2017, 11, 889.

28 Cfr. per es.: Y. CONGAR, Die Wesenseigenschaften der Kirche ..., 387.
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[ credenti partecipano alla buona novella di Cristo e cosi, at-
traverso la Chiesa, entrano in comunione con Dio stesso. Nel-
la prima lettera di Giovanni si legge infatti: “Quello che ab-
biamo veduto e udito, noi lo annunziamo anche a voi, perché
anche voi siate in comunione con noi. La nostra comunione
¢ con Padre e con Figlio suo Gesu Cristo” (1Gwv 1,3). Que-
sto rapporto di comunione ¢ un punto centrale del carattere
giuridico delle relazioni istituzionali all'interno della Chiesa.
Secondo I'espressione moderna di Otto Semmelroth il segno
sacramentale ¢ il popolo messianico che é stato fatto da Cristo
comunita di vita, di amore e di verita e che viene usato dal
Signore come strumento per la salvezza di tutti e mandato in
tutta la terra come luce del mondo e sale della terra®.

3.2 Istituzioni che stabilivano 'appartenenza al popolo di Dio
Il battesimo era conosciuto nell’ebraismo come forma di
accoglienza dei proseliti che volevano entrare nella comuni-
ta. Esso aveva anche un carattere penitenziale e comunque
purificatorio®. Tra i cristiani il battesimo era praticato, ma
considerato teologicamente in un altro modo e collegato con
la persona di Gesu Cristo. Anche per i cristiani il battesimo
era un rito per diventare membri della Chiesa, ed aveva per
effetto la liberazione dai peccati. Tale liberazione pero era con-
siderata in un modo nuovo. Nel Nuovo Testamento veniva
tematizzata la presenza del “battesimo di Giovanni” che era
diverso dal battesimo nel nome di Cristo. San Paolo vede la
Chiesa come Israele secondo lo Spirito rispetto alla comunita
del popolo ebraico, in quanto Israele secondo la carne (cfr.

2 Cfr. Lumen gentium 9; O. SEMMELROTH, Die Kirche als Ursakrament,
in Mysterium Salutis IV/1, 329-330; Y. CONGAR, Un popolo messianico. La
chiesa sacramento di salvezza. La salvezza e la liberazione (Biblioteca di teologia
contemporanea 27), Brescia 1977, 69-91.

30 Cfr. per es.: E. SCHURER, Storia del popolo giudaico al tempo di Gesi
Cristo (175 aC-135 dC), ed. diretta e riveduta da G. VERMES - V. MILLAR
- M. GoopMmaN, edizione italiana a cura di C. GIANOTTO, Brescia 1997,
111/1, 240-242.
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Gal 6,16; 1Cor 10,18). Nei suoi scritti sembra che vi siano due
visioni, due approcci alla realta della Chiesa come popolo di
Dio. Da una parte la Chiesa sembra essere 'unico Israele nel
nuovo tempo escatologico, il vero Israele e cosi 'accento viene
messo sulla continuita nella storia della salvezza. Dall’altra par-
te, in altri brani viene messo 'accento sulla novita della Chie-
sa’l. Cosi si capisce anche la tensione interna dell’istituzione
fondamentale per 'appartenenza alla Chiesa. Nel battesimo
infatti si vedono i segni della continuita con l'istituto analogo
dell’ebraismo. Allo stesso tempo il Nuovo Testamento ripete
che il battesimo dei cristiani avviene nello Spirito (At 11,16;
18,25; 19,3-6). In base a questa dinamica teologica il batte-
simo puo essere considerato come forza istituzionalizzante o
forza creatrice della Chiesa.

II battesimo pero doveva essere preceduto dalla fede e cosi
dall’annuncio della buona novella.’? Cosi rimane logico che
anche la “parola” o il “verbo” venga considerato come un feno-
meno percepibile con i sensi umani che crea la Chiesa. Esso
¢ anche base dell’'unita visibile del popolo. I fedeli in Cristo
sono rinati attraverso il Verbo vivente (1Pt 1,23). Come dice
san Paolo: “Un solo Signore, una sola fede, un solo battesimo”
(Ef 4,5). Piu concretamente pero si cristallizza la professione di
fede come elemento di manifestazione della convinzione co-
mune della Chiesa e come condizione previa al battesimo.”

31 Cfr. R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im Neuen Testament, Leipzig 1965,
138.

32 Un testo base usato nella missione giudaica e poi trasformato per
I'insegnamento cristiano pre-battesimale ¢ stata la prima parte della
Didaché (I, 1 - VI, 1); cfr. W. RorpORF, Didaché, in Nuovo Dizionario
Patristico e di Antichita Cristiane, I1II, Genova-Milano 2006-2008,
I, 1400-1402; J. MUHLSTEIGER, Kirchenordnungen. Anfinge kirchlicher
Rechtsbildung (Kanonistische Studien und Texte 50), Berlin 2006, 73. Piu
dettagliatamente, con riferimento speciale all'insegnamento precedente al
battesimo: J. DANIELOU, Judéo-Christianisme ..., 373-375.

3 Per alcuni precedenti nell’ebraismo cfr. per es.: Shemone ’Esreh
(almeno le prime tre invocazioni): E. SCHURER, Storia del popolo giudaico ...,
11, 547-554. Nella comunita di Qumran, prima dell’ingresso di un nuovo
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Cosi le professioni di fede diventano anche elementi istitu-
zionalizzanti e portatori di unita. Piu ampiamente pero la co-
munione al Verbo di Dio richiede una certa unita riguardo ai
testi sacri.

Se il popolo d’Israele & considerato come popolo del Libro,
la Chiesa cristiana cominciava ad avere come forza coagulante
oltre alla Torah e agli altri testi sacri dell’ebraismo anche i libri
del Nuovo Testamento. Parallelamente alla definizione del ca-
none del Nuovo Testamento, la Sacra Scrittura divenne fattore
di identificazione della comunita ecclesiale. L'idea stessa del
libro sacro che veniva letto nelle assemblee liturgiche della co-
munita era del tutto ebraica®*. Anche se i cristiani si sentivano
liberati dalla forza vincolante della stragrande maggioranza
delle norme giuridiche e liturgiche della Bibbia ebraica e della
tradizione del popolo, per la stessa comprensione dell’'opera
di Gesu® avevano assolutamente bisogno dei libri sacri del po-

membro si richiedeva un giuramento di convertirsi alla Legge di Mose e
'obbligazione di separarsi di tutti gli uomini dell’'iniquita: cfr. ]. DANIELOU,
Judéo-Christianisme..., 377. Per i precedenti di una professione di fede
cristiana si vedano le formule che si trovano nel Nuovo Testamento, cfr.
K. Backnaus, Glaubensbekentniss. I1. biblisch. 3. Neues Testament, in LThKC,
IV, 702-703 (“Die Urgemeinde setzt die alttestamentliche-friihjidische
Tradition des Bekenntnisses zu Gott Israels voraus und thematisiert den
eigenen Glauben dadurch, dass sie dessen Heilshandeln in flexibler Weise
auf sein Wirken in Jesus Christus konzentriert“). Per una professione di
fede battesimale del secolo 111, si veda la Traditio Apostolica 21; ricostruzione
del testo: La Tradition Apostolique de Saint Hippolyte. Essay de reconstitution, ed.
B. BoTTE, Minster 1963 (1972), 44-52. Un’altra ricostruzione della storia
del testo P. F. BrapsHow - M. E. Jounson - L. E. PuiLuirs, The Apostolic
Tradition: A Commentary, ed. H. W. ATTRIDGE, Minneapolis, MN 2002,
114-118, n. 21, 12-19. Per ricordi risalenti persino al II secolo nella Traditio
Apostolica: cfr. A. STEWART-SYKES, Traditio Apostolica, in Nuovo Dizionario
Patristico 111, 5446-5448. Per la preistoria della professione di fede di Nicea
(una professione di fede battesimale usata in Palestina) vedi COD, 2.

3 Cfr. per es.: J. A. JUNGMANN, Der Gottesdienst der Kirche auf dem
Hintergrund seiner Geschichte, *Innsbruck-Wien-Miinchen 1962, 14-15.

35 Cfr. S. MOVYISE, Jesus and the Scriptures of Israel, in Handbook for the Study
of the Historical Jesus, ed. T. HOLMEN - S. E. PORTER, I-IV, Leiden-Boston
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polo d’Israele, che era la patria culturale e religiosa di tutta la
comunita cristiana nascente®. La scoperta del fatto che nella
vita e nella morte di Gesu si sono compiute le antiche profe-
zie, ossia le Scritture, e nella stessa esperienza fondamentale
di aver riconosciuto nella persona di Gesu il Messia promes-
s0, cio¢ il Cristo, era la causa della nascita della Chiesa. Per
questo dice san Paolo che “il Cristo crocifisso ¢ stoltezza per i
pagani” (1Cor 1,23)*". Per lo stesso motivo & entrata nella pras-
si della preparazione al battesimo il racconto e la spiegazione
dei fatti principali della storia della salvezza in base all’Antico
Testamento. Tale logica d’introduzione ¢ rimasta conservata
fino ad oggi nella liturgia della veglia pasquale®®, dove si leggo-
no i brani fondamentali della Bibbia ebraica. Tutto cio, vale
a dire la continuita con il popolo d’Israele e allo stesso tempo
la novita della Chiesa, si esprime anche nei riguardi della Sa-
cra Scrittura. Nella Seconda lettera di Pietro si legge infatti:
“... come anche il nostro carissimo fratello Paolo vi ha scritto,
secondo la sapienza che gli ¢ stata data; cosi egli fa in tutte
le lettere, in cui tratta di queste cose. In esse ci sono alcune
cose difficili da comprendere e gli ignoranti e gli instabili le
travisano, al pari delle altre Scritture, per loro propria rovina”
(2Pt 3,15-16). In tal modo le lettere di san Paolo vanno equi-

2011, I, 1137-1167, specialmente 1167 (“The most "plausible’ Jesus is the
one who discusses, debates and argues the meaning of Israel’s scriptures -
for they were also his scriptures”).

3¢ Per l'uso dei diversi metodi esegetici dell’ebraismo da parte dei
cristiani vedi per es.: ]. DaNIELOU, Judéo-Christianisme ..., 101-129.

3T Cfr. D. HAUsseR, Die Verkiindigung des jiidischen Messias in der paganen
Welt. Der Beitrag der Gemeinde in Philippi zur Mission des Apostels Paulus, in
Der jiidische Messias Jesus und sein jiidischer Apostel Paulus, a cura di A. D.
Baum - D. Hausser - E. R. REHFELD (Wissenschaftliche Untersuchungen
zum Neuen Testament. 2. Reihe 425), Titbingen 2016, 315-339.

38 Cfr. Didascalia V, 19, 1-3: ricostruzione latina Didascalia et Constitutiones
Apostolorum, ed. F. X. Funk, Paderbornae 1905 (rist. Torino 1970), I, 288.
290. Circa la data precisa della redazione del testo originale vi sono diverse
opinioni, ma risulta sicuro che si tratta di un’opera del III secolo; cfr. ].
MUHLSTEIGER, Kirchenordnungen ..., 100.
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parate alle altre Scritture, cio¢ ai libri dell’ Antico Testamento.
Non si tratta di un semplice paragone con gli altri scritti nel
Nuovo Testamento. Sin dall’epoca ellenistica i libri dell’Anti-
co Testamento venivano chiamati “Scritture”. Pure il Nuovo
Testamento indica i libri dell’Antico Testamento con la stessa
parola (grafai: cfr. Mt 22,9; 26,54; 1Cor 15,3; ecc.)®. La nuova
comprensione ed uso del testo dell’Antico Testamento e l'ac-
cettazione dei libri del Nuovo Testamento costituiscono un
fattore istituzionalizzante della Chiesa come popolo di Dio. In
tal senso dice Hans Urs von Balthasar: “Il Verbo della Scrittu-
ra & un regalo dello Sposo alla Sposa cioe alla Chiesa. E stata
preparata per la Chiesa e cosi appartiene alla Chiesa; ma essa
¢ la Parola di Dio cioe del Capo e in quanto tale sta sopra la
Chiesa”*.

Oltre al battesimo e alla parola di Dio, anche I’Eucaristia ri-
sulta una forza istituzionalizzante. I’Eucaristia viene compresa
dai cristiani come ripresentazione efficace dell'ultima cena di
Cristo. Tale riunione comunitaria ¢ da subito risultata specifi-
ca dei cristiani. Ne scrive con chiarezza Marcel Simon: “... un
rito che, derivato nella sua struttura dalla liturgia domestica
giudaica, sembra che avesse un senso specifico gia nella prima
comunita di Gerusalemme”*. Della prima comunita dei di-
scepoli di Cristo a Gerusalemme si legge infatti che: ... ogni
giorno erano perseveranti insieme nel Tempio e spezzavano
il pane a casa prendendo i pasti” (At 2,46). Anche in questa
situazione si manifesta la tensione interna tipica per la Chiesa
nascente. Da una parte i cristiani continuavano a frequentare

% Indicati con la parola grafai: cfr. PHiLO, Migr. Abr. 236; Vita Mosis
240; A. SaND, Kanon. Von den Anfdngen bis zum Fragmentum Muratorianum
(Handbuch der Dogmengeschichte 1/3a [1]), Freiburg-Basel-Wien 1974,
18.

4 Cfr. A. SAND, Kanon ..., 16-18; P. ERDO, Teologia del Diritto Canonico
., 93, n. 94.

# H.U. von BartHasar, Wort, Schrift, Tradition, in Verbum Caro,
Einsiedeln 1960, 17; P. ERDO, Teologia del Diritto Canonico ..., 96, n. 94.

4 M. SIMON - A. BENoIT, Giudaismo ..., 56.
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il Tempio e pregare insieme al popolo d’Israele, come si leg-
ge espressamente di Pietro e Giovanni, che “... salivano nel
Tempio per la preghiera delle tre del pomeriggio” (At 3,1). Lo
spezzare il pane perd era un evento proprio e specifico dei
cristiani. Negli scritti ignaziani redatti nel secondo secolo® si
ribadisce che i cristiani senza il vescovo non devono fare nulla
che riguarda la Chiesa e che devono considerare come Eucari-
stia valida quella celebrata dal vescovo o dal suo incaricato**.
Limportanza vitale dell’Eucaristia per la Chiesa emerge poi
in modo drammatico durante le persecuzioni. Di Dionisio,
vescovo di Alessandria, Eusebio di Cesarea racconta che gli
venne comandato di non radunare la comunita dei credenti
per 'Eucaristia. Egli rifiuto di obbedire perché aveva capito
che questo precetto comportava il divieto della stessa esistenza
della Chiesa®. Alla luce della storia delle origini il Concilio
Vaticano II ha elaborato la teologia del ruolo istituzionaliz-
zante dell’Eucaristia. La Chiesa vive e cresce continuamente
tramite I'Eucaristia. Cosi I'Eucaristia risulta costitutiva per la
Chiesa. La Chiesa celebra I'Eucaristia e viceversa I’Eucaristia
crea, forma, genera la Chiesa*. Tale dimensione costitutiva
dell’Eucaristia per la Chiesa viene messa specialmente in ri-
lievo nella teologia degli ultimi decenni*’, e ha un’importan-
za speciale nei rapporti ecumenici con le Chiese ortodosse.
Le Chiese ortodosse infatti “sono riconosciute dalla Chiesa

# Per la data degli scritti ignaziani vi sono diverse opinioni. Alcuni li
fanno risalire alla seconda meta del II secolo, ma pilu accettata & la data
prima del 117; cfr. J. MUHLSTEIGER, Kirchenordnungen ..., 75-79.

# Cfr. IoN., Smyrn., VIII, 1.

% Cfr. Euseslius, Hist. eccl., VII, 11, 4.7.

# Cfr. Christus Dominus 11; H. de LuBac, Meditation sur [’Eglise, Paris
1953, 135-136. Tale visione trova la sua espressione anche nel Catechismo
della Chiesa Cattolica, Citta del Vaticano 1997, n. 1396.

4 Cfr. per es.: H. LEGRAND, L'Ecclesiologia eucaristica nel XXI secolo, in
Pontificio Comitato peri Congressi Eucaristici Internazionali, Assemblea Plenaria
9-11 novembre 2010, http://www.congressieucaristici.va/content/dam/
congressieucaristici/ ARCHIVIO/PLENARIA%202010/LEGRAND.pdf,
consultato il 19 settembre 2017, 1-21.
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Cattolica come ’Chiese particolari’®®, perché in ogni valida ce-
lebrazione dell’Eucaristia la Chiesa Una, Santa, Cattolica e
Apostolica, si fa veramente presente”®. Per questo la teologia
recente mette di nuovo in rilievo il legame tra la comunione
eucaristica e la comunione ecclesiale. “Tali legami sono assolu-
tamente fondamentali e del tutto tradizionali nella fede catto-
lica. Sono legami che anche la Chiesa ortodossa ha conservato
tanto quanto noi, se non ancora piu fermamente”*°.

Lordine episcopale e anche presbiterale, ma in senso piu largo
il sacramento dell’ordine, appartiene pure alle forze istituzio-
nalizzanti della Chiesa. Nelle Chiese locali, o con la termino-
logia canonica attuale in quelle particolari deve aversi sempre,
in modo necessario ed autonomo, la possibilita della presenza
dell’Eucaristia. Questa possibilita viene garantita dalla perso-
na del vescovo ordinato che ¢ il pastore della comunita. Cosi
nell’ambito dell’interrelazionalita dei sacramenti, I'Eucaristia
e il sacramento dell’ordine realizzano il proprio ruolo costi-
tutivo nella Chiesa in strettissimo rapporto uno con laltro.
Lordine inoltre & connesso in modo specifico con la missione
ricevuta da Cristo. Come afferma Angelo Di Berardino, dopo
I'era apostolica ¢ ormai chiaro che nella persona del vescovo
sono riunite le diverse caratteristiche dell’autorita, essendo lui
la guida, il pastore, il maestro, il dirigente della liturgia, il pro-
feta, 'uomo dello Spirito che egli riceve tramite 'ordinazione,
per mezzo della Chiesa’. Gia san Clemente Romano alla fine
del primo secolo motiva la dovuta obbedienza ai superiori ec-
clesiali affermando che la loro autorita ¢ fondata sugli apostoli
inviati da Cristo. Qui si tratta di un riferimento a una certa

# Cfr. Unitatis redintegratio 14.

4 P. GEFAELL, L'Ecclesiologia eucaristica..., 136; cfr. CONGREGAZIONE PER LA
DotTrINA DELLA FEDE, Lettera Communionis notio, 28 maggio 1992, n. 17: in
AAS 85 (1993) 838-850, 848.

50 H. LEGRAND, L'Ecclesiologia eucaristica ..., 1.

S Cfr. V. Grosst - A. D1 BERARDINO, La Chiesa antica: Ecclesiologia e
istituzioni (Cultura cristiana antica), Roma 1984, 122.
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idea della successione apostolica®. Riguardo le funzioni nella
Chiesa primitiva e i loro probabili precedenti nella struttura
delle comunita delle sinagoghe sono state pubblicate delle ri-
cerche interessanti. Non appare piul convincente I'affermazio-
ne secondo cui 'organizzazione della Chiesa locale sarebbe
stata carismatica per diversi decenni, nel senso che in essa i
protagonisti erano laici carismatici liberi ed ispirati, insegnan-
ti e profeti, i quali cedettero il posto ai ministri ordinati solo
molto piu tardi. James Tunstead Burtchaell per esempio, rife-
rendosi all’esame attento delle dignita sinagogali e della loro
continuazione cristiana, sottolinea che i cristiani sono stati
diretti sin da principio da responsabili ufficiali®®.

Tale connessione della struttura di molte comunita cristia-
ne delle origini con quella della sinagoga appare in molti det-
tagli come nel nome e nel contenuto di diverse funzioni. Il
mebaqqer della comunita di Qumran aveva la funzione specifi-
ca di sovrintendere alla comunita ossia I'episcopé’. Allo stesso
tempo va notato che il serviente della comunita sinagogale, il
hazan ha geneset era chiamato in greco anche diakonos>.

3.3 Vita liturgica e comunitaria

La convinzione di essere il vero popolo di Dio ha richiesto
la continuazione di varie forme liturgiche e comunitarie della
sinagoga®®. Una di queste forme era sicuramente la preghie-

52 Cfr. P. ERDO, Teologia del Diritto Canonico..., 80-84, n. 79-82.

53 Cfr. J. T. BURTCHAELL, From Synagogue ..., 201-227.

> Cfr. P. ERDO, Teologia del Diritto Canonico ..., 62, n. 51;]. T. BURTCHAELL,
From Synagogue ..., 201-227.

55 Cfr. E. SCHURER, Storia del popolo giudaico ..., I1, 526. Per la funzione
del hazan nella storia vedi per es.: L. DOERING - T. KwasMAN, Chasan, in
Neues Lexikon des Judentums, a cura di J. H. ScHoEps, Giitersloh 2000, 162;
REDAKTION, Gemeinde, ivi 289. Sul ruolo del hazan nella sinagoga all’epoca
greco-romana vedi S. FINE, This Holy Place. On the Sanctity of the Synagogue
during the Greco-Roman Period, Eugene, Oregon 2016 (previously: The
University of Notre Dame Press 1997), 45-47, 50, 79, 87.

% La sinagoga come comunita (ma anche edificio) aveva anche funzioni
civili; cfr. G. H. TWELFTREE, Jesus and the Synagogue, in Handbook for the Study
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ra comune con salmi ed inni che poi ha portato alla prassi
della liturgia delle ore’’. Come abbiamo detto, i primi cristia-
ni pregavano ancora insieme con tutti gli altri nel Tempio di
Gerusalemme. Ancora nella liturgia delle ore odierna ci sono
sette ore di preghiera come si menzionava gia nell’Antico Te-
stamento: “Sette volte al giorno io ti lodo, per i tuoi giusti
giudizi” (Sal 119,164). Ma i libri del Nuovo Testamento invi-
tano piu volte direttamente la comunita cristiana a cantare i
salmi (cfr. Ef 5,19; Col 3,16; Gc 5,13). San Paolo stesso, natural-
mente, ha anch’egli cantato i salmi (cfr. At 16,25), come pure
Gesu Cristo stesso con i suoi discepoli (Mt 26,30; Mc 14,26).
Tale prassi specialmente all’inizio era in piena continuita con
'atteggiamento del popolo eletto che, anche come comunita,
lodava il suo Signore, il suo grande Alleato. Molti salmi rac-
contavano la storia della salvezza, la storia dell’aiuto e della
prowvidenza di Dio, la liberazione del popolo della schiavitu
di Egitto. I cristiani, anche come comuniti, sentivano questa
grande storia come la loro storia, la loro eredita®®. C’erano

of the Historical Jesus IV, 3105-3134, specialmente 3118 (“in first-century
Palestine, synagogue meetings had a civic or communal as well as prayer
function”).

ST Cfr. J. A. JUNGMANN, Der Gottesdienst der Kirche ..., 14.

58 Per il numero e il significato simbolico delle ore di preghiera comune
dei cristiani nei primi secoli vedi per es.: J. A. JUNGMANN, Der Gottesdienst
der Kirche ..., 167-171.

5 Qltre all’'uso liturgico, i salmi avevano un ruolo importante anche
nella prassi religiosa dei cristiani. Il Salmo 90/91 era considerato anche dai
cristiani (in Egitto sicuramente nei secoli IV-VII/VIII) come mezzo sicuro
contro tutte le sofferenze possibili e tutte le macchinazioni diaboliche.
Il suo testo era usato in anelli, braccialetti, tavole di legno, papiri ecc.:
cfr. T. J. Kraus, Psalm 90,91, in Septuaginta Deutsch. Erlduterungen und
Kommentare, a cura di M. KARRER - W. KraUs, Stuttgart 2011, II, 1760-1761.
Tutto cio era in sintonia con il modo di usare questo salmo nelle comunita
di Qumran; cfr. I. FROHLICH, Healing with Psalms, in Prayer and Poetry in the
Dead Sea Scrolls and Related Literature. Essays in Honor of Eileen Schuller on the
Occasion of Her 65th Birthday, ed. J. PENNER - K. M. PENNER - C. WASSEN,
Leiden-Boston 2012, 197-215, specialmente 203-207.
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tuttavia dei passi nel testo dei Salmi che contenevano, secon-
do la convinzione gioiosa dei discepoli di Cristo, riferimenti
messianici e profezie compiute nella storia di Gesu (cfr. Lc
20,42; 24,44; At 1,20; 13,33). In questo punto & proprio per-
cepibile che i Salmi avevano anche un significato specifico per
i cristiani®, il quale appare tutt’oggi nei brevi sommari che
vengono riportati prima dei singoli salmi nelle nuove edizioni
della Liturgia delle Ore.

La preghiera comune aveva i suoi tempi e il suo ritmo du-
rante la giornata e attraverso I'anno intero. Soprattutto la ce-
lebrazione della Pasqua tra i cristiani mostrava questo doppio
aspetto. Da una parte molte comunita celebravano la Pasqua
di Cristo nello stesso giorno della Pasqua degli ebrei®. I'usan-
za della celebrazione notturna, la veglia, era naturalmente par-
te della celebrazione giudaica (erev pesach)®’. Ma specialmente
il praeconium paschale cioe il canto solenne dell’ Exsultet - di cui
la prima testimonianza risale tuttavia al secolo IV®® - dimostra
I'influsso dell’aggada di seder®.

Naturalmente anche nella struttura fondamentale della
celebrazione dell’Eucaristia ¢ palese I'intimo rapporto con i
precedenti ebraici®.

% Cfr. Conc. Laobic. (s. IV/2) c. 16-18. Lo stesso concilio proibisce
pero che i cristiani seguano le usanze degli ebrei (c. 29).

Il tempo della celebrazione della Pasqua sara oggetto di grandi
discussioni nel III-IV secolo. Cfr. Cypr., Ep. 75 (Firmilianus), VI,
1-2; Didascalia V, 17, 1-2: Funk I, 286; Traditio Apostolica 33: Botte 78-
81; CoNc. ARELAT. (a. 314) c.l (prescrive di non celebrare la Pasqua
contemporaneamente con gli ebrei); Conc. Nic. (testi collegati con il
concilio contengono un simile divieto, cfr. COD 2 e 9); CoNc. ANT. (a.
3317) c.1. Cfr. V. Lot - B. AMATA, Pasqua. I11. Controversia pasquale, in Nuovo
Dizionario Patristico 111, 3941-3944.

2 Le concezioni giudaiche sono presenti nella Pasqua cristiana: cfr.
W. RORDORF, Pasqua. LI, in Nuovo Dizionario Patristico 111, 3938-3941,
specialmente 3938.

9 Cfr. G. Fux, Exsultet L. liturgisch, in LThKC, 111, 1134.

% Cfr. L. Kunz, Exsultet iam angelica turba, in LThK, 111, 1018.

% Cfr. J. DaNiELOU, Judéo-Christianisme ..., 387-393.
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Un altro livello della vita della comunita ¢ la giurisdizione
ossia il funzionamento dei tribunali. Nell’ebraismo dell’epoca
di Gesu gli anziani delle comunita locali, o pitt precisamente
un gruppo piu ristretto di loro, almeno tre persone, potevano
giudicare nelle cause tra i membri della comunita®. Questa
prassi sembra essere accolta da san Paolo (1Cor 6,5) che invita
i cristiani di Corinto a non portare le loro discussioni inter-
ne davanti al giudice pagano. Va osservato che le comunita
ebraiche della diaspora avevano - fino all’anno 70 d.C. - un
autogoverno etnico riconosciuto®.

3.4 La scomunica: separazione dal popolo santo
Lespulsione dalla sinagoga ossia la scomunica, poteva esse-
re pronunciata probabilmente dal gruppo degli anziani della
comunita. Nella comunita di Qumran e nella Chiesa cristiana
di Corinto (cfr. 1Cor 5) sembra che fosse la stessa assemblea
plenaria della comunita (cfr. Mt 18,15-20) a poter deliberare
direttamente sui singoli casi disciplinari®®. “Un’applicazione ri-
gorosa di questa pena era assolutamente vitale per il giudaismo
postesilico: in contatto continuo con un ambiente pagano, le
comunita giudaiche potevano conservarsi soltanto eliminan-
do costantemente e accuratamente ogni elemento estraneo”®.
La stessa situazione valeva anche per i cristiani dei primi seco-
li che vivevano generalmente in posizione di minoranza. Per
quanto riguarda i gradi della scomunica, non ¢ certo se nel

% Cfr. Lc 7,3; E. SCHURER, Storia del popolo giudaico..., II, 33-37 ecc.

7 Cfr. REDAKTION, Gemeinde, in Neues Lexikon des Judentums 289; vedi
sopra nt. 55.

% Cfr. E. SCHURER, Storia del popolo giudaico ..., 11, 518. Per la grande
somiglianza della procedura seguita nella Chiesa a quella adottata nelle
comunitd di Qumran (anche rispetto alla previa monizione) vedi W.
Doskocit, Der Bann in der Urkirche. Eine rechtsgeschichtliche Untersuchung
(Miinchener Theologische Studien. III. Kanonistische Abteilung 11),
Miinchen 1958, 21-25.

9 E. SCHURER, Storia del popolo giudaico ..., I1, 519; cfr. Lc 6,22; Gv 9,22;
12,42; 16,24.
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giudaismo nell’epoca di Gesu e nella Chiesa nascente vi siano
state piu forme di scomunica distinte secondo la loro rigidita.
Risulta invece chiaro che nel giudaismo esisteva il concetto
di scomunica o maledizione irrevocabile. Tale atto comporta-
va sicuramente la separazione dal popolo delle promesse e la
consegna dello scomunicato alle forze del male™. Quando san
Paolo parla di dover consegnare il colpevole a Satana (1Cor
5,5) sembra che stia seguendo un simile modello riguardo agli
effetti di questa pena fondamentale™.

Conclusione

Come si vede dal breve percorso degli elementi fondamen-
tali dell’autocomprensione e del rispettivo funzionamento della
comunita cristiana dei primi tempi, risulta chiaro che la stessa
esistenza e gli elementi principali della vita istituzionale della
loro comunita avevano un profondo significato teologico.

Il concetto centrale era la convinzione che la Chiesa ¢ il
vero popolo di Dio. Cappartenenza al quale aveva un effetto
decisivo per il loro rapporto personale con Dio e per la loro
sorte eterna. Gia in questa idea fondamentale era nascosta la
profonda continuita con il popolo eletto, con la sua religio-
ne, la sua liturgia, i suoi libri sacri e la sua vita comunitaria.
Ma era presente anche la coscienza elementare di una novita
che consisteva nell’opera salvifica di Cristo. Questa dinamica
ha contrassegnato poi anche il modo di risolvere le questioni
pratiche della vita delle comunita e il valore teologico che si
attribuiva a tali soluzioni.

0 Cfr. E. SCHURER, Storia del popolo giudaico ..., II, 519.

™ Per la storia successiva della convinzione sull’effetto della scomunica
cfr. per es.: Didascalia II, 21, 8: Funk I, 80 (se il vescovo esclude un uomo
dalla Chiesa e non lo riammette, lo destina alla morte perenne e cosi opera
un’azione indegna).
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Tale dinamica ¢ tuttora presente nella vita istituzionale del-
la Chiesa. Niente quindi nel diritto della Chiesa & puramente
profano e niente funziona veramente senza la fede personale
e condivisa con gli altri membri della Chiesa. Il rapporto di
continuita con tutta la tradizione cristiana, e in fine dei conti
con lo stesso popolo d’Israele, dev’essere rievocato. La novita
di Gesu Cristo, essendo veramente apprezzabile solo percor-
rendo le vie della documentazione storica e della tradizione™
ecclesiale, puo dare anche oggi una nuova vitalita e una chiara
identita alla vita istituzionale e giuridica della Chiesa.

Il popolo di Dio, infatti, risulta, sin dall’inizio segno e stru-
mento efficace cioe sacramento di salvezza. Guardare la realta
della Chiesa e operare nella sua vita istituzionale in base a
questo fatto fondamentale vuol dire coltivare il diritto canoni-
co nel contesto del mistero della Chiesa™. E questo significa
vivere la realta teologica della Chiesa anche nella concretezza
istituzionale e promuovere la sua vita istituzionale con consa-
pevolezza teologica.

2 Cfr. P. GHERRI, Lezioni di Teologia ..., 309.
B Cfr. Optatam totius 16; ].-P. ScHourPE, Dal Ius publicum Ecclesiaticum
alla disciplina postconciliare dei rapporti tra Chiesa e comunita politica, in

Ephemerides Iuris Canonici 57 (2017) 315-343, 337.
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\V
Metodo e storia del diritto
nel quadro delle scienze sacre”

1. Che cosa & una scienza sacra?

La nozione di scienza sacra (scientia sacra) si riscontra nel
vigente Codice di Diritto Canonico tre volte nella sua forma
classica (cfr. cc. 229, §§ 2-3; 279, § 2) e diverse altre volte
nell’espressione disciplina sacra (cfr. cc. 218; 248; 815). In altri
brani del medesimo Codice vengono menzionati gli studi sa-
cri (studia sacra, c. 279, § 1) o le scienze collegate con quelle
sacre (scientiarum [...] quae cum sacris conectuntur: c. 279, § 3). In
senso simile si parla una volta anche delle discipline collegate
con quelle sacre (disciplinas [...] cum sacris conexas: c. 815). Nel
contesto degli istituti di formazione superiore vengono men-
zionati anche gli istituti superiori di scienze religiose (instituta
superiora scientiarum religiosarum: c. 821).

Nel Codice dei Canoni delle Chiese Orientali si parla ugual-
mente di scienze sacre, specialmente nel canone 648, in cui si
definisce la nozione dell’'universita e della facolta ecclesiastica,
nonché nei cc. 646-647 che parlano invece della finalita di
tali istituti'. La fonte di queste disposizioni & la Costituzione

* Pubblicato: Metodo e storia del diritto nel quadro delle scienze sacre, in La
cultura giuridico-canonica medioevale. Premesse per un dialogo ecumenico, a cura
di E. DE LEON - N. ALVAREZ DE LAS AsTURIAS, Milano 2003, 3-22.

! “Devono essere promosse tenacemente soprattutto da parte dei
Gerarchi, le universita e le facolta ecclesiastiche, quelle cioé che trattano
specialmente della divina Rivelazione e delle scienze con essa connesse, e
che percid sono pil strettamente congiunte con la funzione della Chiesa
di evangelizzare” (c. 646).
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apostolica Sapientia christiana di Giovanni Paolo II, emanata
il 15 aprile 1979% e le annesse “Norme applicative”, emanate
dalla S. Congregazione per I'Educazione Cattolica il 29 apri-
le 1979°. In questi documenti si stabilisce una nuova legge
universale sulle universita e facolta ecclesiastiche che riguarda
tutti gli istituti di studi “ecclesiastici” canonicamente eretti o
approvati dalla Santa Sede, che coltivano e insegnano la sacra
dottrina e le scienze ad essa connesse con il diritto di conferire
i gradi accademici per autorita della Santa Sede. La Costitu-
zione apostolica dedica capitoli specifici alle tre scienze sacre
particolarmente importanti, cioé alla facolta di sacra teologia
(Artt. 66-74), alla facolta di diritto canonico (Artt. 75-78) e alle
facolta di filosofia (Artt. 79-83). E particolarmente interessante
il modo in cui il legislatore precisa I'identita della filosofia
come scienza sacra. La proprieta essenziale di questa disciplina
consiste in quell’aspetto speciale che riguarda “il patrimonio
filosofico perennemente valido” e la ricerca della soluzione
dei problemi filosofici alla luce naturale della ragione avendo
pure per scopo “di dimostrare inoltre la coerenza” di queste
soluzioni “con la visione cristiana del mondo, dell’'uomo e di
Dio, mettendo in giusta evidenza le relazioni della filosofia
con la teologia” (Art. 79, § 1). Le altre discipline connesse
con le scienze sacre e coltivate presso le universita e facolta
ecclesiastiche, o in istituti dello stesso genere, vengono elen-

“Il fine dell’universita o della facolta ecclesiastica é:

1° studiare pitl profondamente e scientificamente la divina Rivelazione
e cio che con essa ¢ collegato, enucleare e ordinare sistematicamente le
verita della divina Rivelazione, considerare alla sua luce le nuove questioni
del tempo che progredisce e presentarle agli uomini contemporanei in
modo adatto alla loro cultura;

2°istruire pitt profondamente gli studenti nelle varie discipline secondo
la dottrina cattolica e prepararli adequatamente nelle stesse discipline alle
diverse opere di apostolato, di ministero e di magistero e promuovere una
formazione continua” (c. 647).

2In AAS 71 (1979) 469-499.

3 In AAS 71 (1979) 500-521.
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cate nell’Art. 85 di Sapientia christiana e nel Il Annesso delle
“Norme applicative”. In base a tutti questi testi si puo arriva-
re alla conclusione che le scienze sacre sono sostanzialmente
quelle collegate con la Rivelazione divina nella sua pienezza,
manifestatasi nell’opera salvifica di Cristo e che hanno come
finalita la promozione dell’apostolato ossia il compimento del-
la missione della Chiesa.

2. |l diritto canonico vigente come scienza sacra

Dopo il Concilio Vaticano II, alcuni autori, anche in am-
biente cattolico, hanno espresso seri dubbi circa la legittimita
dell’esistenza del diritto nella Chiesa. Per questo si ¢ dimo-
strata particolarmente attuale la riflessione teologica sul fe-
nomeno del diritto canonico. Giovanni XXIII ha collegato,
nel suo discorso del 25 gennaio 1959, 'annuncio del concilio
ecumenico con la rielaborazione del Codice di Diritto Canoni-
co’. La causa del concilio era cosi in qualche modo collegata,
sin dall’inizio, con il problema del diritto canonico. Questo
problema ¢ entrato quindi nel processo del rinnovamento ge-
nerale della Chiesa®. Per questo motivo i lavori della riforma

4 Cfr. R. Spiazzi, LUniversita e la Facolta Ecclesiastica nel contesto ecclesiale e
culturale odierno, in Seminarium 32 (1980), 372-411; F. ]. URrUTIA, La facultad
de Derecho Canénico, in Seminarium 32 (1980) 522-547; H. Scumirz, Kirchliche
Hochschulen nach der Apostolischen Konstitution Sapientia Christiana von 1979,
in AKKR 150 (1981) 45-90, 477-527; May, G., Die Hochschulen, in Handbuch
des katholischen Kirchenrechts, a cura di J. ListL - H. MULLER - H. SchmiItz,
Regensburg 1983, 609-631; B. Esposito, Il riconoscimento dei titoli accademici
ecclesiastici in Italia: studio per la realizzazione di un pieno pluralismo, Roma 1996;
ID., Verso una riforma delle Facolta di Diritto canonico ecclesiastiche? Pro e contro in
vista di una prossima decisione, in Angelicum 79 (2002) 177-224; Ip., Le Facolta
di Diritto canonico ecclesiastiche tra passato, presente e futuro, in Angelicum 79
(2002) 909-968.

> In AAS 51 (1959) 65-69.

¢ Cfr. per es.: L. DE NAUROIS, Pour | aggiornamento du Droit canonique.
La régle de droit en Droit canonique, in Revue de droit canonique 18 (1968)
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del Codice di Diritto Canonico non potevano limitarsi a delle
questioni di dettaglio, ma cercavano d’inserire la dimensio-
ne giuridica nel contesto del necessario rinnovamento della
Chiesa intera’. Alcuni autori cominciavano tuttavia a consi-
derare il diritto come una realta totalmente estranea al mi-
stero della Chiesa. Cosi, a diversi canonisti & sembrata come
unica alternativa possibile quella di fondare teologicamente
il diritto canonico in modo nuovo, invece di escluderlo dalla
Chiesa. Nella sua allocuzione del 17 settembre 1973 al Il Con-
gresso Internazionale di Diritto Canonico, Paolo VI formulo
gia in un modo del tutto inequivoco la giustificazione di una
teologia del diritto canonico®. Nello stesso discorso troviamo
anche la prima proposta del Magistero pontificio post-conci-
liare avente per oggetto una fondazione teologica del diritto
canonico. Come basi del diritto canonico sono state messe
in rilievo la Chiesa come nuovo popolo di Dio, la comunio-
ne dei battezzati nonché la natura e la struttura sacramentale
della Chiesa e cosi, in ultima analisi, anche del suo diritto’.
Cosi, molti autori hanno cercato di spiegare la dimensione
giuridica della Chiesa - oltre che con la categoria della socie-
tas perfecta, conosciuta dallo ius publicum ecclesiasticum - anche
con l'approfondimento della visione della Chiesa come po-
polo di Dio, sacramento della salvezza, mistero di comunio-
ne'®. Il concilio stesso non usa piu I'espressione societas perfecta
per la Chiesa!!, ma insegna con tutta chiarezza che la Chiesa,

271-302.

" Cfr. H. ScumiTz, Reform des kirchlichen Gesetzbuches Codex Iuris Canonici
1963-1978 (Canonistica. Beitrige zum Kirchenrecht, Bd. 1), Trier 1979,
16-18.

8 Cfr. Communicationes 5 (1973) 123-131; H. Scumitz, Reform ..., 64-65.

 Cfr. Communicationes 5 (1973) 124; 130-131; H. Scumitz, Reform ...,18;
64-65.

10 Cfr. per es. il riassunto fatto in: C. R. M. REDAELLL, Il concetto di diritto
della Chiesa nella riflessione canonistica tra Concilio e Codice, Milano 1991,
261-262.

1 Cfr. X. OcHOA, Index verborum cum documentis Concilii Vaticani Secundi,
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pur essendo una societas, riunisce in sé la societa terrestre e la
comunione della grazia in una sola ed indivisibile realta (cfr.
LG 8). Fedele agli accenti ecclesiologici del concilio, il decre-
to conciliare Optatam totius prescrive che, nell’insegnamento
del diritto canonico nei seminari si deve prestare la dovuta
attenzione al mistero della Chiesa (cfr. OT 16, 4). Anche la S.
Congregazione per 'Educazione Cattolica, nel 1975, ha pre-
scritto che si deve insegnare il diritto canonico nei seminari e
nelle facolta teologiche presentando in modo soddisfacente le
basi teologiche di questo diritto e I'origine teologica dei sin-
goli istituti giuridici'?. Anche nel contesto della preparazione
della Lex Ecclesiae Fundamentalis si sono cristallizzate alcune
affermazioni fondamentali circa la collocazione del diritto ca-
nonico®. Secondo la sintesi di Carlo Redaelli, il concilio e gli
sforzi successivi hanno arricchito la riflessione teologica sul
diritto canonico soprattutto per l'identificazione di quattro
temi: 1. il programma di revisione del Codice, 2. la questione
dell’antigiuridismo, 3. nuove prospettive dell’ecclesiologia, e
4. linserimento del diritto canonico nel contesto piu largo
del mistero della Chiesa™. Dopo tutti questi decenni di ma-
turazione teorica sarebbe difficile oggi non vedere con tutta
chiarezza che il diritto canonico come scienza si riferisce alla
realta rivelata (e quindi solo teologicamente comprensibile)
della Chiesa e alla sua funzione apostolica. Cosi, gia per lo
stesso metodo del suo insegnamento prescritto nei documenti
del dicastero competente, il diritto canonico si presenta come
una scienza sacra nel senso tecnico della parola.

Roma 1967, 370.

12 Cfr. S. CONGREGATIO PRO INSTITUTIONE CATHOLICA, Litt. circ. Postremis
hisce annis, 2 aprile 1975, Art. III, n. 2, in X. OCHOA, Leges Ecclesiae post
Codicem Iuris Canonici editae, V, Roma 1980, 7015.

B Nella discussione sul Prooemium della Lex Ecclesiae Fundamentalis
sono state trattate delle questioni importanti della fondazione teologica:
cfr. Communicationes 6 (1974) 69-71.

4 Cfr. C. R. M. ReDAELLL, Il concetto di diritto ..., 263.
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3. La storia del diritto canonico come scienza sacra

Riflessioni di carattere storiografico sul diritto canonico si
trovano gia nelle opere dei grandi canonisti medievali come
Guglielmo Durante o Giovanni d’Andrea, ma soprattutto
si concentrano nella famosa opera di Diplovataccio. Dal ri-
sveglio umanistico dell’'interesse per la visione critica dei do-
cumenti storici e giuridici fino all’'inizio del XX secolo, tutti
conosciamo bene i nomi dei piu grandi autori che si occu-
pavano specialmente della ricerca storica del diritto canonico
medievale da Antonio Augustin fino a Friedrich Maassen e
Friedrich Schulte.

All'inizio dell’'ultimo secolo pero sembra che si sia com-
piuto un cambiamento qualitativo: ¢ nata la storiografia del
diritto canonico come scienza autonoma ossia emancipata da
quella del diritto canonico vigente. Gia nel 1905, Ulrich Stutz
pronuncio un discorso all’'Universita di Bonn proclamando
solennemente I'autonomia scientifica della disciplina della
storia del diritto canonico. Nel 1917 invece, indipendente-
mente ormai dalle opinioni dei singoli autori, la pubblicazio-
ne del Codice di Diritto Canonico ha imposto un cambiamento
metodologico nella scienza canonica: la scienza del diritto ca-
nonico vigente doveva riferirsi al testo del Codice recentemen-
te promulgato, mentre tutto lo studio delle fonti e dell’antica
scienza si trovava ormai in una situazione autonoma.

Il compito dei canonisti e degli insegnanti di questa mate-
ria & cambiato. Era ormai presente un testo autentico e prati-
camente esclusivo® di tutto il diritto universale della Chiesa
latina. Era anche previsto il diritto canonico come materia ob-
bligatoria per tutti i seminari'. Il Codice era, per la sua stessa
natura, molto adatto ad essere spiegato con metodo esegetico,
ma, per contribuire alla diffusione della giusta comprensione
del diritto vigente, la stessa Sacra Congregazione dei Seminari

15 Si vedano, pero, i cc. 2-6 CIC/17.
10 Cfr. c. 1365,§ 2 CIC/17.
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ha prescritto, nel suo decreto del 7 agosto 1917 sull’insegna-
mento del Codice nei seminari e nelle facolta teologiche’, che
i docenti spiegassero diligentemente i singoli canoni seguendo
I'ordine del Codice, dei suoi titoli e capitoli. I professori dove-
vano trattare la storia soltanto a modo di introduzione, prima
della spiegazione del diritto vigente che riguardava i vari isti-
tuti giuridici. In questo modo la scienza del diritto canonico
vigente e quella della sua storia, sono state chiaramente distin-
te, anzi, in qualche misura, anche separate. Per le facolta di
diritto canonico era necessario tener presente anche la norma
della Santa Sede circa gli esami prescritti per i diversi gradi ac-
cademici, secondo la quale i candidati dovevano spiegare ese-
geticamente i canoni, e conoscere lo sviluppo e la storia degli
istituti giuridici. Nelle lezioni intanto bisognava spiegare il te-
sto stesso del Codice di Diritto Canonico. Tuttavia, si esprimeva
questo con una formula che faceva ricordare I'insegnamento
medievale: il Codice era “tamquam textus adhibendus” .
Con la Costituzione Deus scientiarum Dominus di Pio XI,
promulgata il 21 maggio 1931" e le Ordinazioni della Sacra
Congregazione dei Seminari del 12 giugno 1931%, ¢& stata in-
trodotta una nuova riforma degli studi giuridico canonici.
Questi documenti richiedono che nelle universita si dia una
spiegazione completa e scientifica del diritto canonico e che
gli studenti vengano preparati al lavoro scientifico personale.
Nel quadro di tale insegnamento sono stati trattati ormai an-
che specialmente la storia delle fonti, della scienza e delle isti-
tuzioni di diritto canonico. Il livello e il metodo di questo tipo
di insegnamento si rispecchiava ad esempio nei manuali di

7 In AAS 9 (1917) 439.

18 S, CONGREGATIO DE SEMINARIIS ET STUDIORUM UNIVERSITATIBUS,
Decr. Legum canonicarum de experimentis ad gradus in Iure Canonico
assequendos, 31 ottobre 1918, in AAS 11 (1919) 19.

¥ 1n AAS 23 (1931) 241-262.

20 In AAS 23 (1931) 263-284.
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Alphons Van Hove”, Bertrand Kurtscheid®? e Ivo Zeiger®’, ma
anche nella difficilmente superabile, e percid spesso ristam-
pata, storia delle fonti del diritto canonico redatta dal futuro
Cardinale Alfons M. Stickler** o il volume sintetico sul primo
millennio, scritto ormai in una lingua moderna, di Antonio
Garcia y Garcia®.

Dopo il Concilio Vaticano 11, gia nella prima versione del-
la Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, emanata dalla
Sacra Congregazione per 'Educazione Cattolica il 6 gennaio
1970%, tenendo presente la dottrina di Paolo VI circa il mini-
stero del diritto canonico nella Chiesa, vengono formulate le
nuove linee direttrici per I'insegnamento di questa materia. Si
richiede, con accento particolare, che il diritto canonico sia in-
segnato “... tenendo conto del mistero della Chiesa, dal Con-
cilio Vaticano II piu profondamente scrutato ...”%’, mettendo
un accento sul ruolo della disciplina ecclesiastica nell’opera
salvifica di Dio. Tale preoccupazione di ribadire la funzione
teologica e pastorale dell’ordinamento canonico nell’insegna-
mento (nei seminari e collegi dei religiosi) si manifesta anche
nella lettera circolare del 2 aprile 1975 Postremis hisce annis®®
della medesima Congregazione, che prescrive di spiegare le
basi teologiche del diritto canonico e dei singoli istituti giuri-
dici. Col passare del tempo si ¢ dimostrato, infatti, che la por-

2 Prolegomena ad Codicem Iuris Canonici (Commentarium Lovaniense in
Codicem iuris canonici, vol. I, tom. I), Mechliniae-Romae 1945.

22 Historia iuris canonici. Historia institutorum ab Ecclesiae fundatione usque
ad Gratianum, Romae 1951; Ip. - F. A. WILCHES, Historia iuris canonici. Tomus
L. Historia fontium et scientiae iuris canonici, Romae 1943.

B Historia iuris canonici. 1. De historia fontium et scientiae iuris canonici,
Romae 1947; Ibp., Historia iuris canonici. II. De historia institutorum
canonicorum, Romae 1947.

2 Historia iuris canonici latini. Institutiones academicae. I. Historia fontium,
Taurini 1950.

35 Historia del derecho canénico I: El Primer Milenio, Salamanca 1967.

2 In AAS 62 (1970) 321-384.

T Ibid., 372, n. 79.

28 Tn X. OCHOA, Leges Ecclesiae V, 7012-7016.



IV. Metodo e storia del diritto nel quadro delle scienze sacre 95

tata teologica della realta istituzionale della Chiesa si chiarisce
solo in base alla storia del suo diritto ricercata e presentata
con metodo scientifico?. Il rifiuto teologico piu radicale della
legittimita dell’esistenza del diritto nella Chiesa, quello formu-
lato da Rudolph Sohm alla fine del secolo XIX, usava infatti
come argomento decisivo, |'affermazione storica secondo la
quale nella Chiesa dei primi secoli (in una sua prima versione
fino al III-IV secolo, in un’altra versione persino fino a Grazia-
no) non esisteva alcun diritto’®. Nel movimento intellettuale
post-conciliare all'interno della Chiesa cattolica, e anche tra
canonisti e teologi, si & riproposta poi questa vecchia critica,
rifiutata gia a suo tempo proprio in base ad argomenti storici
da autori come Adolf von Harnack o Pierre Batiffol. Eppure
teologi cattolici degli anni Sessanta e Settanta, tra i quali an-
che importanti e storicamente cosi eruditi come Yves Congar,
avevano l'opinione che la domanda di Sohm avesse ancora la
sua attualita®. Fu cosi che anche per la speciale necessita della
fondazione teologica, ribadita pure nella Costituzione aposto-
lica Sapientia christiana del 15 aprile 1979 di Giovanni Paolo
[I°? e nelle Ordinationes della Congregazione competente, ema-

2 Di questo aspetto storico necessario per 'approccio teologico vedi pitt
dettagliatamente per es.: P. ERDG, Teologia del diritto canonico. Un approccio
storico-istituzionale (Collana di Studi di Diritto Canonico ed Ecclesiastico,
Sezione canonistica 17), Torino 1996; Ip., Law and the Theological Reality
of the Church, in The Jurist 56 (1996) 128-160; Ip., Die Kirche als rechtlich
verfaBtes Volk Gottes, in Handbuch des katholischen Kirchenrechts, a cura di J.
ListL - H. Schmitz, Regensburg 1999, 12-20; Ip., Theologische Grundlegung
des Kirchenrechts, in ibid., 20-33.

3 Cfr. R. SonM, Kirchenrecht, I-I, Leipzig 1892-1923; Ip., Wesen und
Ursprung des Katholizismus, Leipzig - Berlin 1912 (rist. Darmstadt 1968).
Per una analisi della teoria di Sohm, si veda per es.: H. BARION, Rudolph
Sohm und die Grundlegung des Kirchenrechts, Titbingen 1931; R. SEBOTT,
Fundamentalkanonistik. Grund und Grenzen des Kirchenrechts, Frankfurt/M.
1993.

31 Cfr. Y. CONGAR, Rudolph Sohm nous interroge encore, in Revue des Sciences
Philosophiques et Théologiques 57 (1973) 263-294.

2 In AAS 71 (1979) 469-499.
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nate per la sua esecuzione®, divenne di nuovo di importanza
straordinaria per il diritto vigente della Chiesa la conoscenza
approfondita della storia del diritto canonico. Si osserva inol-
tre che per la stessa codificazione del diritto canonico delle
Chiese orientali cattoliche era anche necessaria una ricerca
speciale della storia del loro diritto che ha prodotto tra 'altro
una collana importante di edizioni di testi anche medievali**.

Tutto questo interesse del cultore del diritto canonico vi-
gente differisce pero da quello che aveva il canonista cattolico
per la storia del suo diritto all'inizio del XX secolo. A quel
tempo, infatti, chi lavorava con il diritto canonico non ancora
codificato, doveva conoscere, adoperando a volte i metodi del-
la critica storica, il testo e il significato delle norme per poter
formare un giudizio sul vigore di queste leggi in funzione alla
loro applicazione. Era per questo che canonisti cattolici e non
cattolici con grande interesse sistematico, come George Phil-
lips*, Paul Hinschius®® o Franz Xaver Wernz’’ hanno redatto

3 1n AAS 71 (1979) 500-521.

3* A cura della Pontificia Commissione per la Redazione del Codice di
Diritto Canonico Orientale, Fonti, Grottaferrata (Roma). Cfr. A. L. TAuTu,
Relazione sulla stampa della serie 111 delle fonti della codificazione orientale, in
Nuntia 3 (1976) 96-100; L. GLINKA, Resoconto sulla pubblicazione delle fonti
della codificazione orientale, in Nuntia 10 (1980)119-128.

3 Vedi per es. il suo Kirchenrecht, I-VII, Regensburg 1845-1872 (un
ottavo volume ¢ stato aggiunto all’opera da Friedrich Vering (Regensburg
1889). Dell’autore e del suo sistema, si veda per es.: L. ScHick, Das dreifache
Amt Christi und der Kirche. Zur Entstehung und Entwicklung der Trilogien
(Europiische Hochschulschriften 23), Frankfurt/M.-Bern 1982.

3¢ La sua opera principale, purtroppo non finita, era appunto: System
des katholischen Kirchenrechts mit besonderer Riicksicht auf Deutschland, 1-V1,
Berlin 1869-1897. Lopera ¢ stata concepita dall’autore come parte di
un grandioso trattato Das Kirchenrecht der Katholiken und Protestanten in
Deutschland, ma P'autore non ¢é riuscito a finire nemmeno questa parte
dedicata al diritto canonico dei cattolici: cfr. A. ERLER, Hinschius, in HRG,
11, 157-158.

T Cfr. Ius Decretalium, 1V, Romae-Prati 1898-1914. Cfr. anche: C.
GALLAGHER, Francis Xavier Werng S. 1., the last of the Decretalists. Werzn
contribution to canonistic studies, in Investigationes theologico-canonicae
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delle opere ricche di risultati, frutto di ricerche storiche, per
non parlare dell'indimenticabile Emil Friedberg, il quale, ol-
tre alla sua edizione del Corpus Iuris Canonici, ha pubblicato
anche un manuale sistematico di notevole influsso persino
anche in Italia®,

Tra questo interesse di tipo pre-codiciale dei canonisti per la
storia medievale del diritto canonico e il risveglio dell'interesse
alla fine del XX secolo per motivi teologici ed ecclesiali, dei qua-
li parleremo ancora, la scienza autonoma della storia del diritto
canonico medievale ha percorso una lunga strada. Essa fu meno
coltivata nel quadro della canonistica, mentre cresceva conti-
nuamente 'interesse dei medievisti e degli storiografi del diritto
per tale materia. Questo interesse pero era di un nuovo tipo. Si
scopriva maggiormente il significato della storia medievale di
questo diritto per la storia dei costumi, dell’economia, della po-
litica, della sanita pubblica, del diritto secolare in generale e di
quello internazionale, per I'antropologia culturale, per la storia
delle istituzioni famigliari e sociali, della mentalita, o persino
dell’architettura, come le ricerche sulle condizioni canoniche
della costruzione delle cattedrali. Essa risultava interessante per
la storia della societa, specialmente anche per la storia della con-
dizione sociale dei non cristiani.

Sin dallo splendido saggio di Henri Marrou sulla conoscen-
za storica® ¢ una convinzione generalmente condivisa che la
risposta delle fonti alle domande dello storiografo dipende de-
cisivamente dal modo di formulare la questione, la quale - da
parte sua - rispecchia I'interesse e I'intera visione del mondo
del ricercatore e della sua epoca. Cosi gli sviluppi e i risultati
della storiografia del diritto canonico medievale dell’ultimo
secolo rispecchiano fortemente il cambiamento del contesto
sociale della sua coltivazione.

(Miscellaneae Wilhelm Bertrams), Roma 1978, 169-184.

38 Cfr. Lehrbuch des katholischen und evangelischen Kirchenrechts, Leipzig
1879 e ss.; edizione italiana a cura di F. RUFFINI, Diritto ecclesiastico cattolico
ed evangelico, Torino 1893.

3 Cfr. De la connaissance historique, Paris 1975.
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La forte presenza dei medievisti, storicisti specializzati, tra
i cultori di questa scienza aveva per conseguenza il notevole
rialzo delle pretese tecniche e il crescere della consapevolezza
della necessita di edizioni critiche dei testi, preparate secondo
i criteri piu esigenti della storiografia contemporanea. Sotto
questo aspetto la persona di Stephan Kuttner® risultava cen-
trale. Forse proprio Stephan Kuttner ha avuto il piu grande
merito nel ricollegare il mondo delle “scienze ecclesiastiche”
con quello della storiografia - se vogliamo - profana.

4. La nuova funzione della scienza della storiografia
del diritto canonico per la Chiesa

Tornando al tema accennato all’inizio del nostro discorso,
sembra che lo sviluppo della storiografia del diritto canoni-
co, oltre a servire come base solida per la riflessione teologica
sulla realta del diritto della Chiesa, abbia potuto arricchire la
Chiesa sotto molti aspetti.

I dialogo con la scienza ‘profana’ era in questo campo con-
tinuo e molto armonico. Per apprezzare questo fatto bisogna
rilevare che nella legislazione vigente della Chiesa cattolica
sull’insegnamento superiore ¢ basilare la distinzione tra ’scien-
ze sacre’ e quelle non sacre o secolari. Per definire quali siano
le scienze sacre riguardo I'insegnamento delle quali la Chiesa
abbia una competenza speciale, vale la pena di ricordare quel-
lo che abbiamo detto all’inizio del nostro discorso, cioe che
per la distinzione bisogna partire non solo dall’oggetto delle
singole scienze, ma dal punto di vista speciale della ricerca,
dall’aspetto speciale delle questioni che si pongono rispetto
all’oggetto. Se qualcuno esamina la storia della Chiesa sotto
'aspetto di come essa serviva la salvezza nelle diverse epoche,
o la storia della teologia sotto 'aspetto di come il deposito
della fede, in un processo continuo di cristallizzazione concet-

% Cfr. P. LanpAU, Nachruf auf Stephan Kuttner, in AKKR 165 (1996)
457-468.
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tuale della sua ricchezza, abbia dato risposte a delle questioni
concrete emerse lungo la storia riguardo 'applicazione della
tradizione apostolica, sta coltivando certamente delle scienze
sacre: nel primo caso la storia della Chiesa come scienza sacra
(e non per esempio la storia del ’cristianesimo’ che sarebbe
un approccio del tutto legittimo alla stessa materia dal punto
di vista della storia delle religioni), nel secondo caso invece la
storia dei dogmi ossia la Dogmengeschichte che sarebbe diversa
da una storia "pura’ delle idee teologiche.

Nel caso della storiografia del diritto canonico si osserva
nell’ultimo secolo un dialogo molto fertile tra i diversi punti
di vista, tra i diversi interessi della ricerca che si potevano ar-
ricchire reciprocamente.

Qual era 'apporto delle ricerche storico-canonistiche per la
vita della Chiesa? Esso era molteplice, e non soltanto quando
le ricerche sono state impostate con 'intenzione di risolvere
qualche questione propria alla Chiesa. Soprattuto nel chia-
rire le possibilita dello sviluppo delle diverse istituzioni del-
la Chiesa risultava a volte decisivo quanto ha dimostrato la
storiografia del diritto canonico medievale. Come esempio
pit chiaro vorrei indicare soltanto il fatto che alla fine del
secondo volume delle sue ricerche storico-giuridiche sul matri-
monio condizionato®, Rudolf Weigand ha proposto un testo
per la nuova codificazione canonica. La sua proposta ¢ stata
pienamente accettata; quindi nel Codice vigente della Chiesa
latina troviamo su questa materia un canone che puo vantarsi
di una fondazione storica solidissima. Il diritto matrimonia-
le potra essere anche nell’avvenire un campo, dove la Chie-
sa potra utilizzare con tanto profitto i risultati delle ricerche
storico-giuridiche, come per esempio la grande sintesi di Jean
Gaudemet* sul matrimonio in occidente, la ricca monografia

1 Cfr. R. WEIGAND, Die bedingte Eheschliessung im kanonischen Recht,
I-II (Miinchener Theologische Studien, Kanonistische Abteilung 16. 39),
Miinchen 1963; St. Ottilien 1980.

#2 Cfr. ]. GAUDEMET, Le mariage en Occident. Les moeurs et le droit, Paris
1987; Ip., Société et mariage, Strasbourg 1980.
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di Enrique De Leon sulla cognatio spiritualis¥, quella di Sau-
erwein sull’origine dell’istituto della dispensa pontificia dei
matrimoni non consumati**, o quella di Cantelar Rodriguez
sul matrimonio degli eretici®®, 'opera classica di Ziegler sulla
dottrina matrimoniale delle somme dei confessori®, i risultati
rispettivi di Charles Donahue, Peter Leisching, Gérard Fran-
sen, dello stesso Weigand e molti altri. Simile attualita pos-
sono avere le ricerche coordinate dallo stesso professore Do-
nahue sui documenti degli officialati medievali*’ o tante altre
di diritto processuale canonico o romano-canonico, nonché
quelle circa il diritto penale, la disciplina del clero, il funzio-
namento della struttura gerarchica, della vita religiosa, la disci-
plina dei diversi sacramenti, specialmente della penitenza ecc.
Tutto cio riveste un’importanza particolare per il canonista
teologo, dato che la storia della Chiesa, specialmente la sua
prassi ufficiale seguita universalmente per lungo tempo ha un
carattere di testimonianza del contenuto normativo della fede,
ossia costituisce un locus theologicus*, da tener presente anche
per le possibili riforme istituzionali.

Cosi, la storiografia del diritto canonico medievale si
aggiunge alle scienze bibliche e alla storia della letteratura

® Cfr. E. pE LEON, La “cognatio spiritualis” segiin Graciano (Pontificio
Ateneo della Santa Croce, Monografie Giuridiche 11), Milano 1996.

# Cfr. E. SAUERWEIN, Der Ursprung des Rechtsinstitutes der péipstlichen Dispens
von der nicht vollzogenen Ehe (Analecta Gregoriana 215), Roma 1980.

# Cfr. F. CANTELAR RODRIGUEZ, El matrimonio de herejes. Bifurcacién del
impedimentum disparitatis cultus y divorcio por herejia, Salamanca 1972.

% Cfr. ]. G. ZIEGLER, Die Ehelehre der Ponitential Summen von 1200 bis
1350, Regensburg 1956.

47 Cfr. The Records of the Medieval Ecclesiastical Courts, Part I. The Continent,
Part 1I. England, a cura di CH. DoNaHUE, JR. (Comparative Studies in
Continental and Anglo-American Legal History 6-7), Berlin 1989-1994.

* Va notato che nell’ortodossia ¢ oggetto di diverse ricerche il valore
normativo teologico e disciplinare dei sacri canones: cfr. infra nt. 51. Questo
pensiero non ¢ affatto estraneo dalla visione cattolica, la quale - anche
dopo la codificazione - riconosce il valore della tradizione apostolica
mantenendo la possibilita dello sviluppo della sua formulazione o
applicazione giuridica.
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dell’antichita cristiana ossia, in un’altra impostazione piu te-
ologica, alla patrologia, essendo anch’essa una delle scienze
che possono dare il maggior contributo allo sviluppo auten-
tico e alla chiarificazione dell’identita della fede e della vita
della Chiesa. Lelaborazione delle possibili conseguenze, per
questa viva realtd, dei risultati scientifici raggiunti in questo
settore nel secolo passato sard un compito veramente attuale
all’alba del nuovo millennio. Va osservata specialmente la por-
tata della piu profonda conoscenza della disciplina ecclesiale
fino all’epoca di Graziano per il dialogo con 'ortodossia. A tal
riguardo sembra che molte divergenze teologico-disciplinari
emerse nel frattempo siano dovute al differente sviluppo con-
cettuale successivo.

5. Possibili conseguenze del rinforzo dell’interesse
ecclesiale per la ricerca generale

Come la storiografia di ogni ordinamento giuridico vivente
si arricchisce se tiene conto della viva realta dello stesso ordi-
namento, cosi la prassi e I'interpetazione del proprio diritto
da parte della Chiesa aiuta anche gli storiografi nella giusta
comprensione dei documenti medievali.

Certamente, i canonisti e tutti quelli che sono interessati
nella prassi della Chiesa, costituiscono anche un pubblico gra-
to e aperto ai risultati delle rispettive ricerche anche se impo-
state da un punto di vista diversa.

La storiografia del diritto canonico medievale che tiene
conto dei punti di vista teologici e della realta attuale della
Chiesa - non perché ogni specialista del settore abbia neces-
sariamente 'intenzione di coltivare una scienza sacra, ma per
la precisione della conoscenza e comprensione del proprio og-
getto - potra dare un contributo, perché la cultura occidentale
ritrovasse la propria anima ed identita, superando molte schiz-
zofrenie nella societa che provenivano spesso dalla conoscen-
za superficiale del nostro passato. Essa risultera quindi uno
strumento eminente di dialogo tra fede e cultura, tra diversi
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gruppi sociali o culturali, tra diversi popoli.

Per concludere, mi sia permesso di accennare ancora ad un
aspetto particolare di questo dialogo. Chi vede meglio dello
storiografo del diritto canonico e civile che la nostra cultura
giuridica, detta occidentale, & una cultura grecoromana con
delle radici - soprattutto rispetto al diritto della Chiesa - an-
che nel mondo ebraico, o in genere nell’antico oriente. Le
collezioni di Giustiniano costituiscono la base, oltre che del
diritto comune occidentale, anche del diritto bizantino. I ca-
noni dei concili ecumenici e di quelli orientali piu antichi,
nonché il grosso dell’eredita canonica africana sono una parte
comune notevolissima del diritto canonico sia occidentale che
bizantino. Per non parlare di fenomeni come lo sviluppo dei
libri penitenziali*, della tecnica delle glosse delle collezioni
canoniche o I'affronto teorico della discordanza dei canoni -
problema molto sentito anche da Balsamone™ - che risultano
analoghi in oriente ed occidente. Penso che sara necessario
esaminare di piu la storia del diritto canonico medievale nella
sua pienezza organica, cioé ricollegando I'aspetto occidentale
con quello bizantino.

6. Aspetti per un dialogo ecumenico

Anche se il problema delle basi del diritto canonico nella
riflessione cattolica post-conciliare ha avuto un rapporto piu
diretto (anche se a volte polemico) con le diverse teorie sor-

# Cfr. per es.: M. ARRANZ, [ penitenziali bizantini. Il Protokanonarion di
Giovanni Monaco e Diacono e il Deuterokanonarion o “Secondo Kanonarion” di
Basilio Monaco (Kanonika 3), Roma 1993.

50 Cfr. per es.: G. P. STEVENS, De Theodoro Balsamone, Romae 1969; B.
H. StortE, Balsamon and the Basilica, in Proceedings of the Symposium on the
Occasion of the Completion of a New Edition of the Basilica. Groningen, 1-4 June,
1988 (Subseciva Groningana, Studies in Roman and Byzantine Law 3),
Groningae 1989, 115-125; C. GALLAGHER, Theology and Law in the Writings
of Theodore Balsamon, in The Jurist 56 (1996) 161-181.
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te in ambienti protestanti, per esempio con le affermazioni
di Rudolph Sohm, anche nella teologia ortodossa sono stati
messi degli accenti importanti che toccano la storia del diritto
canonico e chiariscono in modo speciale la natura teologica
di questo diritto.

Il problema principale dell’attuale teologia ortodossa del
diritto canonico sembra essere infatti la questione, fino a che
punto i Sacri Canoni’ dei primi sette concili ecumenici e la
tradizione canonica accettata al Concilio di Trullo del 691
hanno una qualita teologica speciale e in quale senso sono
da considerarsi immutabili’'. Le rispettive teorie dei teologi e
canonisti ortodossi rispecchiano in qualche modo 'idea pale-
ocristiana tuttora valida dello stretto collegamento della tradi-
zione dogmatica e quella disciplinare. Tale visione potrebbe
essere specialmente attuale per le ricerche cattoliche circa la
possibilita e il contenuto di una eventuale legge fondamentale
della Chiesa.

Il sistema del diritto canonico della Chiesa cattolica ¢ basa-
to oggi formalmente, oltre che sulla Costituzione Apostolica
Pastor bonus, sui due grandi Codici, quello della Chiesa latina e
quello dei canoni delle Chiese orientali. Anche se la codifica-
zione ha abrogato formalmente moltissime norme canoniche
comuni della Chiesa, la vera e piu profonda sacralita dell’anti-
ca eredita disciplinare ¢ rimasta conservata ed ¢ stata persino
aggiornata. Lautentica testimonianza di Cristo che la Chiesa
deve rendere e che si basa tuttora sulla tradizione apostolica
in tutti i suoi aspetti sia dottrinali che disciplinari, puo trova-
re sempre nuove espressioni tecniche nel corso della storia.
Per cui le edizioni dei due codici con I'indicazione delle fonti

U Cfr. 1. E. ANastasiou, Can All the Ancient Canons Be Valid Today?,
in Kanon 1 (1973) 35-44; P. RoporouLos, The Ancient Church Canons and
the New Greek Church Legislation, in ibid., 87-95; ]J. RINNE, Common Canons
and Ecclesiastic Experience in the Orthodox Churches, in Atti del Congresso
Internazionale: Incontro fra canoni d’Oriente e d’Occidente, ed. R.
Corrola, 1, Bari 1994, 3-20; si veda anche: 1. Zuzex, Common Canons and
Ecclesial Experience in the Oriental Catholic Churches, in ibid., 21-25.
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esprimono anche la profonda legittimita del diritto codifica-
to che si radica nella tradizione disciplinare apostolica della
Chiesa. Cosi il legislatore umano ecclesiastico rimane sempre
legato ed ispirato dalla tradizione apostolica per renderne una
testimonianza autentica nel servizio della salvezza delle anime.
In tal modo la ricerca storica del diritto canonico puo contri-
buire sia al giusto apprezzamento teologico della continuita
disciplinare nella Chiesa che all’autenticita dell’applicazione
di questa tradizione normativa alle circostanze sempre nuove.
Cercando di realizzare questo, lo storico del diritto canonico
sta coltivando certamente una disciplina sacra e rende un pre-
zioso servizio alla Chiesa. Uno dei compiti piu attuali che la
storia del diritto canonico come scienza sacra deve affrontare
nei nostri giorni, sembra essere proprio quello di trovare il
modo di vivere la comunione tra la Chiesa latina che ha tra-
versato, sin dall’epoca della scolastica, uno sviluppo istituzio-
nale e concettuale legittimo, e le diverse Chiese orientali che
conservano e praticano (spesso con ottimi risultati spirituali e
pastorali) molte istituzioni e usano non pochi concetti teolo-
gici e giuridici che erano familiari fino al XII secolo anche in
occidente.
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V.

Dinamica storica della tensione
tra universale e particolare
nella societa e nella Chiesa*

1. Il problema

La relazione dinamica tra diritto particolare e universale
nella Chiesa scaturisce da un dato teologico fondamentale e
cioe dal fatto che 'unica Chiesa di Cristo, come viene espresso
in modo classico nella costituzione dogmatica Lumen gentium
23, esiste nelle Chiese particolari e dalle Chiese particolari
(“... in quibus et ex quibus una et unica Ecclesia catholica exsi-
stit ...”). In questo contesto la Chiesa universale & il modello e
le Chiese particolari sono formate ad’immagine della Chiesa
universale (“... Ecclesiis particularibus, ad imaginem Ecclesiae
universalis formatis ...”). Dato che la giuridicita, 'organizza-
zione visibile e sociale della Chiesa fanno parte del suo segno
sacramentale (cfr. LG 8a), anche il diritto della Chiesa parteci-
pa a questa dinamica teologica tra Chiesa universale e Chiese
particolari.

Un aspetto speciale consegue inoltre dalla nozione canoni-
ca del diritto particolare. Il diritto particolare, infatti, non ¢é
soltanto il diritto delle Chiese particolari, ma tutto quel dirit-
to che ¢ in vigore soltanto in un certo territorio e non in tut-
ta la Chiesa. Le leggi particolari generalmente si presumono
territoriali e non personali (cfr. c. 13). In tal modo possiamo
parlare di diritto particolare di certi raggruppameni di Chiese
particolari, per esempio di provincie ecclesiastiche, di regioni,
di territori di una conferenza episcopale, ecc. Esiste anche un

* Pubblicato: Dinamica storica della tensione tra universale e particolare

nella societd e nella Chiesa, in Periodica 92 (2003) 503-524.



106 Parte Prima. Temi fondamentali

diritto proprio, per sua natura di carattere particolare, delle
Chiese sui iuris. Tale diritto viene trattato specialmente nel
Codice dei Canoni delle Chiese Orientali.

In questa conferenza cerchiamo di rilevare alcuni aspetti
del rapporto tra diritto particolare e universale nelle diverse
epoche della storia della Chiesa, tenendo presente anche gli
effetti mutui tra questo fenomeno interecclesiale e la societa
civile. Cosi cerchiamo di rendere omaggio al ventesimo an-
niversario della promulgazione del Codice di Diritto Canonico,
principale collezione del diritto vigente della Chiesa latina.

2. Diritto universale e particolare nella storia della Chiesa

a. Pantichita cristiana

La forma piu antica nella quale i cristiani hanno preso co-
scienza dell’aspetto giuridico della Chiesa risulta soprattutto
dalle Collezioni pseudo-apostoliche!. Tali Collezioni, proprio
perché vogliono presentare la tradizione apostolica con tutta
la sua dimensione disciplinare, sembrano avere una coscienza
profondamente universale. La dottrina di Cristo e della Chie-
sa & unica con tutti i suoi aspetti morali e disciplinari. Il Ve-
scovo appare in queste Collezioni, specialmente per esempio
nella Didascalia, come interprete ed applicatore dell’eredita,
della tradizione disciplinare comune?’. Piu tardi, quando la

! Cfr. per es.: ]. GAUDEMET, Les sources du droit de I’Eglise en Occident du II¢
au VI siecle (Initiations au christianisme ancien), Paris 1985, 1-25; P. ERDO,
Die Quellen des Kirchenrechts. Eine geschichtliche Einfithrung (Adnotationes in
Tus Canonicum 23), Farnkfurt am Main 2002, 11-20.

2 Va notato che nell’'ortodossia ¢ oggetto di diverse ricerche il valore
normativo teologico e disciplinare dei Sacri canones. Cfr. I. E. ANASTASIOU,
Can All the Ancient Canons Be Valid Today?, in Kanon 1 (1973) 35-44; P.
RoporouLos, The Ancient Church Canons and the New Greek Church Legislation,
in ibid. 87-95; J. RINNE, Common Canons and Ecclesiastic Experience in the
Orthodox Churches, in Atti del Congresso Internazionale: Incontro fra canoni

d’Oriente e d’Occidente, dir. R. Corrora, I, Bari 1994, 3-20. Si veda anche:
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Chiesa Orientale inserisce nella serie dei “Sacri canones” pure
i canoni dei Padri, cioé di alcuni grandi Vescovi come san Ba-
silio Magno, questo fenomeno viene considerato dalla ricerca
moderna, come analoga alla presenza dei testi di alcuni iuris
consulti nel Digesta di Giustiniano.

Il primo vero documento di diritto canonico particolare
sembra essere la legislazione dei Concili particolari. Di tale
legislazione abbiamo diverse serie di canoni attribuiti a cer-
ti Concili locali. Si tratta di Concili del quarto secolo. Biso-
gna notare perd che proprio i canoni dei Concili particolari
orientali entrano nel Syntagma canonum e nelle altre collezioni
di ‘pretesa’ universale. Come se i primi Concili locali avesse-
ro avuto I'ambizione di precisare proprio il significato della
vera disciplina universale della Chiesa. Non volevano quindi
- come sembra - obbligare soltanto i fedeli di un territorio
ristretto, ma inculcare, riaffermare e chiarire il diritto della
grande Chiesa per i fedeli del loro territorio. Tale specificita
di questi canoni orientali antichi (di Ancyra, Neocesarea, Lao-
dicea, Gangra, Antiochia ecc.) sembra che venga riconosciuta
per la loro ricezione universale successiva’.

Dal quarto secolo nasce l'istituto del Concilio Ecumeni-
co. Secondo i ricercatori moderni, si presentd prima il fatto
del Concilio di Nicea e poi la maturazione teologica dell’idea
del Concilio Ecumenico*. Il quarto secolo ¢ allo stesso tem-

1. Zuzek, Common Canons and Ecclesial Experience in the Oriental Catholic
Churches, in ibid. 21-25. Questo pensiero non ¢ affatto estraneo alla visione
cattolica, la quale - anche dopo la codificazione - riconosce il valore della
tradizione apostolica mantenendo la possibilita dello sviluppo della sua
formulazione o applicazione giuridica.

3 Cfr. per es.: H. OnME, Das Concilium Quinisextum und seine Bischofsliste.
Studien zum Konstantinopeler Konzil von 692 (Arbeiten zur Kirchengeschichte
56), Berlin-New York 1990; D. SaracHAS, La normativa del Concilio Trullano
commentata dai canonisti bizantini del XII secolo Zonaras, Balsamone, Aristenos
(= Oriente cristiano 32 [1991] fasc. 2/3), Palermo 1991.

4+ Cfr. ]. GAUDEMET, La formation du droit séculier et du droit de I'Eglise aux
IVE et V€ siécles, Paris 1979% H. J. SieBEN, Die Konzilsidee der alten Kirche
(Konziliengeschichte, Reihe B: Untersuchungen), Paderborn 1979.
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po un periodo di massiccia penetrazione della terminologia
e dei concetti del diritto romano nella Chiesa. Cosi i Canoni
sinodali e, partendo dagli ultimi decenni del quarto secolo,
anche le Decretali dei Romani Pontefici diventano le forme
piu tipiche delle norme del diritto della Chiesa. A questo
punto, parallelamente con la fioritura dei Concili Ecumeni-
ci e particolari, comincia a chiarirsi la distinzione tra diritto
universale e particolare nella Chiesa. Eppure le collezioni di
diritto canonico non rispecchiano sempre né la distinzione
tra norme giuridiche, consigli ed altri testi, né la distinzione
tra diritto universale e particolare. Sara Dionysius Exiguus, nelle
sue rispettive Collezioni di Canoni e di Decretali, che chiarira
la specificita del diritto universale della Chiesa, soprattutto
mediante ['eliminazione di testi con portata veramente molto
particolare. Lidea dell’'universalita ¢ una delle caratteristiche
della Collezione Dionisiana’.

b. I diversi periodi del Medioevo

Il Medioevo comincia in Occidente proprio con la caduta
dell'Impero Romano. All'unico Impero Occidentale succedo-
no diversi regni di popoli barbari, nei quali perd rimane un
importante elemento di popoli romanizzati. Sia la circolazione
marittima che la rete stradale, sembra crollare per lo sfascio
dell’'unitd economica, politica e culturale. Viene meno la si-
curezza pubblica. Persino la scrittura latina - come dimostra
la paleografia - riveste diverse forme regionali che dimostrano
una notevole varieta dalle forme insulari, quelle visigotiche
fino a quelle tipiche dell'Italia meridionale. Tale regionalizza-
zione ha i suoi effetti anche nella vita giuridica della Chiesa.

> Cfr. F. DE MARINI ARVONZO, Secular and clerical culture in Dionysius
Exiguus’s Rome, in Proceedings of the Sixth International Congress of Medieval
Canon Law, Berkeley, California, 28th July—2nd August 1980, ed. S. KUTTNER —
K. PENNINGTON (MIC, C 7), Citta del Vaticano 1985, 83—92. Per I'edizione
della prima redazione si veda: A. STREWE, Die Canonessammlung des Dionysius
Exiguus in der ersten Redaktion, Berlin 1931; per la seconda redazione PL 67,

139-230 e 230-316.
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La legislazione dei Concili provinciali o plenari di qualche
regione e la loro celebrazione regolare, nonché I'eventuale ap-
provazione delle loro decisioni anche da parte dell’autorita sta-
tale (come nel caso delle leggi ‘in confirmationem concilii’ nel
Regno Visigotico) gettano le basi per un’attivita legislativa ed
una tradizione normativa regionale. Tale tradizione regionale
perd non si stacca dal diritto universale, ma lo integra. Una
testimonianza classica di questa sintesi tra diritto universale e
particolare ¢ costituita dalla Collectio Hispana, la quale, oltre
alle Decretali dei Romani Pontefici e ai canoni dei Concili
Ecumenici e quelli antichi generalmente recepiti, contiene an-
che i canoni dei Concili particolari dell’ Occidente raggruppa-
ti secondo la loro provenienza regionale, ma ben distinti dalla
serie dei testi universali.

Un altro modo di apparizione dell’aspetto particolare nel
mondo delle collezioni alto medievali sono, in alcune regio-
ni, le Collezioni con materiale universale ma con criteri parti-
colari di composizione che riflettono la mentalita dei diversi
popoli. Un esempio di questo fenomeno & la Collectio Hiber-
nensis®, la quale, pur raccogliendo anche norme canoniche,
offre soprattutto brani della Sacra Scrittura e principi di ori-
gine diversa per descrivere la disciplina ecclesiastica. Applica
quindi dei principi di Collezione che rispondono ad un’altra
visione culturale del diritto, ad un altro concetto di giuridici-
ta. Senza tener conto dell’autorita legislativa formale, questa
Collezione raccoglie regole, disciplinari e morali che all’autore
sembravano giuste e necessarie. Tale atteggiamento culturale
trova la sua espressione piu tipica nei libri penitenziali delle
Isole Britanniche.

La risposta a questo tipo di prevalenza della particolarita sia
di contenuto che di impostazione, sara la riforma carolingia, la
quale, partendo dall’idea della rinascita dell'Impero Romano
in Occidente - e, come ribadisce giustamente Walter Ullmann,

¢ Cfr. H. WAaSSERSCHLEBEN, Die Irische Kanonessammlung, Leipzig 1885
(= Aalen 1966).
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non ancora dall'idea dell'Impero unico ed universale sulla terra
- cerca di ristabilire 'unita culturale e politica dell’Occidente’.
Tale sforzo, perd, comprende anche la volonta politica di unifi-
care - o pill precisamente riunificare - la disciplina di tutta la
Chiesa. Per questo la Collezione Dionisiana, aggiornata da Papa
Adriano I e mandata a Carlo Magno®, sara la base della riforma
generale della Chiesa promossa sopratutto dai Capitolari’. In
questo caso, quindi, ¢ il potere secolare che agisce per far valere
'aspetto universale del diritto nella Chiesa. Cio risulta vero an-
che se questa universalita ¢ ancora imperfetta, non puo e non
vuole comprendere il mondo bizantino.

E cosi che i Concili dell' Impero Franco, dall’inizio del seco-
lo IX, cominciano prescrivere di bruciare i penitenziali di tipo
pitt vecchio, perché questi ultimi contengono sicuramente
degli errori e provengono da un’autorita incerta (“incerti sunt
auctores, certi sunt errores”).

Risulta chiara la tendenza di ristabilire il concetto romani-
stico dell’autorita legislativa. In questo contesto il legislatore
universale e il diritto universale avevano chiaramente maggio-
re autorita che i legislatori particolari. Tale universalita tutta-
via subisce entro breve tempo dei duri colpi: in seguito allo
sfascio dell’'unita politica dell'Impero Franco, e alla crisi del
funzionamento del Pontificato Romano, sara proprio lattivita
legislativa universale a non poter compiere il proprio ruolo,
teoricamente ormai chiarito.

7 Cfr. W. ULLMANN, Il pensiero politico del Medioevo, Roma 1984, 73 ss.

8 Cfr. F. PrrHou, Codex canonum vetus Ecclesiae Romanae restitutus, Parisiis
16877 si veda anche: PL 67, 135 B—137 A e 315 A—346 B (le Decretali).

% Si veda per es.: H. MORDEK, Karolingische Kapitularien, in Quellen und
Forschungen zum Recht im Mittelalter 4 (1986) 25—50; ID., Unbekannte Texte
zur karolingischen Gesetzgebung, in Deutsches Archiv 42 (1986) 446—470;
H. Morpek — G. ScHMITT, Neukapitularien und Kapitulariensammlungen,
in Deutsches Archiv 43 (1987) 361-439; C. pE CLERCQ, Neuf capitulaires de
Charlemagne concernant son oeuvre réformatrice par les «missi» (Universita
degli Studi di Camerino, Istituto Giuridico: Testi per esercitazione, V 3),

Milano 1968.
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Per decidere le maggiori discussioni giuridiche si offre quin-
di lo strumento della falsificazione. E ormai chiara la necessita
dell’autorita legislativa per emettere una norma canonica. E
altrettanto chiaro che le norme - possibilmente universali -
del supremo legislatore hanno prevalenza sulle altre leggi. Allo
stesso tempo queste autorita sembrano meno operative del ne-
cessario. Comincia quindi 'intensa produzione delle false De-
cretali e dei falsi Capitolari. Attivita che dimostra, malgrado
tutto, la coscienza e il rispetto del diritto universale'™.

I Capitolari successivi e I'attivita sinodale del tardo secolo
IX e del secolo X, ritornano alla particolarita. E la produzione
del diritto particolare che sembra 'unica possibilita reale in
quell’epoca. Si puo dire persino che si cerca di continuare la
riforma carolingia, ma per mancanza delle rispettive strutture
universali, tutto cid viene fatto a livello locale. Se la Collezio-
ne di Remedius Curiensis'!, o 'opera De synodalibus causis di
Reginone di Priim'? dimostrano questa tendenza, dalla secon-
da meta del X secolo si sviluppa gradualmente un nuovo movi-
mento di riforma che promuove ['universalita sia nella politica
che nel diritto, sia nel mondo profano che nella Chiesa. Si

0 Cfr. H. FUHRMANN, Einfluf und Verbreitung der pseudoisidorischen
Flschungen. Von ihrem Auftauchen bis in die neuere Zeit (MGH Schriften
24), 1111, Stuttgart 1972—1974; Filschungen im Mittelalter. Internationaler
Kongress der Monumenta Germaniae Historica, Miinchen 1986 (MGH
Schriften 33), I-VI, Hannover 1988—1990; P. HinscHIUS, Decretales Pseudo-
Isidorianae et Capitula Angilramni, Lipsiae 1863 (=Aalen 1963); L. KEry,
Canonical Collections of the Early Middle Ages (ca. 900-1140), Washington,
D.C. 1999, 114-117 ss.

" Cfr. H. Jonn, Collectio canonum Remedio Curiensi episcopo perperam
adscripta (MIC, B 2), Citta del Vaticano 1976; L. K&ry, Canonical Collections
..., 184-185.

12 Cfr. F. W. H. WASSERSCHLEBEN, Regino von Priim: Libri duo de synodalibus
causis et disciplinis ecclesiasticis, Leipzig 1840 (= Graz 1960) — la prima
redazione; PL 132, 185—400 — la seconda versione; W. HARTMANN, Die
Synoden der Karolingerzeit im Frankenreich und in Italien (Konziliengeschichte,
Reihe A: Darstellungen), Paderborn—Miinchen—Wien—Ziirich 1989,
478—492; L. KEry, Canonical Collections ..., 128-133.



112 Parte Prima. Temi fondamentali

tratta della nascita dell' Impero Romano Germanico.

Lambizione degli Ottoni risulta piu alta di quanto fu quella
di Carlo Magno. Loro vogliono ormai - almeno teoricamente
- riunire tutto il mondo sotto il loro dominio. La riforma giu-
ridica rispettiva progredisce pero difficilmente. Un risultato
solido di questi sforzi sara il Decreto di Burcardo di Worms,
Collezione composta ad uso dei vescovi che lavoravano nel
sistema della Chiesa imperiale all’inizio dell’XI secolo®.

Lo stesso potere politico portera poi al pontificato romano
quei chierici transalpini che guidati dalla visione della Libertas
ecclesiae continuano la riforma universalista, ma su base chia-
ramente teologica, con una coscienza solida dell'indipendenza
della Chiesa dal potere politico. Cosi si cristallizza quella ten-
denza teologica, politica, ma anche disciplinare e giuridica che
si chiama generalmente riforma gregoriana. E proprio questa
riforma che dara un forte impulso alla composizione di nuove
Collezioni canoniche, le cosidette Collezioni gregoriane, carat-
terizzate dalla preferenza tematica per le questioni piu discusse
dell’epoca, come il celibato, la simonia, I'investitura e soprattut-
to il potere universale del Romano Pontefice nella Chiesa.

Le Collezioni di questa categoria cercano testi di autorita
indiscussa. Cosi comincia a svilupparsi ulteriormente la teoria
dell’interpretazione e delle fonti del diritto canonico. Diverse
opere di Bernoldo di Costanza gettano le basi di una sistema-
tica delle fonti del diritto canonico™.

B Cfr. PL 140, 537—1090; G. FranseN - T. KoLzer (edd.), Burchard von
Worms, Decretorum libri XX, Koln 1548 (Aalen 1992); M. KERNER, Studien
zum Dekret des Bischofs Burchard von Worms, I—-I1, Aachen 1969; M. KERNER
— F. Kerrr — R. PokorNY — K. G. ScHON — H. TiLLs, Textidentifikation und
Provenienzanalyse im Decretum Burchardi, in Mélanges G. Fransen, II (Studia
Gratiana 20), Roma 1976, 19—63; H. HOoreMANN — R. POKORNY, Das Dekret
des Bischofs Burchard von Worms. Textstufen — Friithe Verbreitung — Vorlagen,
(MGH Hilfsmittel 12), Mtinchen 1991; R. Kaiser — M. KERNER, Burchard,
Bischof von Worms, LMA, 11, 946—951; L. K&ry, Canonical Collections ..., (nt.
10), 133-155.

“ D. Stockry, Bernold von Konstany, De excommunicatis vitandis, de
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All'interno di questo movimento riformatore si distinguo-
no pero due fasi diverse. Le Collezioni canoniche della prima
fase sono piu radicali. Concentrano la loro attenzione sulle
questioni della grande discussione giuridica e politica, mentre
nella seconda fase di questo periodo prevalgono le Collezioni
piu moderate e tematicamente piu complete, tra le quali spic-
cano certamente le opere di Yvo di Chartres®. Esse, come pure
la Collezione di Anselmo di Lucca, sembrano aver un ruolo
importante nell’insegnamento di questa materia nelle scuole
Capitolari. Larmonia di queste opere sintetiche ¢ dovuta al
fatto che esse, pur comprendendo anche delle norme partico-
lari per la descrizione possibilmente completa della disciplina
della Chiesa, conservano i criteri principali della riforma gre-
goriana sull’autorita suprema e sul diritto universale.

Con la consolidazione della posizione sociale e anche teo-
logica del Pontificato, comincia la serie dei Concili ecumenici
medievali che, in seguito alla cessazione della piena comunio-
ne tra 'Oriente ed Occidente, risultano tuttavia piu rappre-
sentativi della Chiesa occidentale. Nel quadro della Chiesa
cattolica tuttavia, con questi Concili riceve piu peso 'aspetto
universale del diritto della Chiesa e viene chiarito ulterior-
mente il rapporto tra diritto universale e particolare. Se il di-
ritto particolare non proviene dal Supremo legislatore, magari
in forma di un privilegio pontificio o di una legge emessa dal
Papa, esso non puo essere contrario alle norme universali.
Anzi, secondo una certa comprensione dei principi gregoriani

reconciliatione lapsorum et de fontibus iuris ecclesiastici (Libellus X) (MGH
Fontes iuris XV), Hannover 2000.

5 Per il suo Decreto vedi PL 161, 67—1022; cfr. P. LANDAU, Das Dekret
des Ivo von Chartres, in ZRG Kan. Abt. 70 (1984) 1—44. Per la Panormia vedi
PL 161, 1041—1344 (testo di bassa qualit, si veda 'edizione di S. BRANT del
1499). Cfr. P. LaNDAU, Die Rubriken und Inskriptionen von Ivos Panormie, in
BMCL 12 (1982) 31—49; G. FRANSEN, La tradition manuscrite de la Panormia
d’Yves de Chartres, in BMCL 17 (1987) 91—95; L. KEry, Canonical Collections
...y 253-260.
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(raccolti nel Dictatus Papae)', tutte le leggi canoniche devono
provenire in qualche modo dal Romano Pontefice. Cio puo
significare che il legislatore locale deve avere la sua legittima-
zione dal Pontefice, oppure, come suppongono alcuni autori
dell’epoca, le decisioni dei Concili provinciali hanno bisogno
della conferma pontificia. Da quell’epoca si osserva la tenden-
za di non chiamare ‘canoni’ le norme emanate dai Concili
provinciali, ma piuttosto Decreti, Statuti, ecc.

Allo stesso tempo comincia la fioritura delle Decretali me-
dievali. Anche le Decretali pontificie sono forme del diritto
universale. Esse, infatti, benché siano emesse per risolvere un
caso concreto, esigevano un’osservanza generale.

Le Collezioni canoniche, prima di tutto lo stesso Decreto di
Graziano, poi le principali Collezioni di Decretali che conte-
nevano materiale universale, o a volte particolare (soprattutto
I'opera di Graziano), mediante 'insegnamento universitario e
in seguito all’opera dei canonisti, hanno potuto determinare
realmente la vita giuridica della Chiesa a livello universale.
Certo che a livello locale e regionale pure i diritti nazionali
o dei popoli (come il diritto germanico) hanno influenzato
fortemente la mentalita e la prassi giuridica della Chiesa. Le
ordalie per esempio, in Europa centrale (ad esempio in Un-
gheria) si usano in una certa misura ancora all’inizio del se-
colo XIII, anche nei processi canonici o misti, benché questa
cosiddetta purgatio vulgaris sia stata gia rifiutata decisamente
dal diritto canonico universale.

Se le Collezioni canoniche universali, tra le quali alcune
(come la Compilatio tertia, quarta, quinta, il Liber Extra di Gre-

16 Cfr. E. Caspar, Gregorii VII registrum, (MGH Epp. sel. II) 1, 201 ss.;
W. ULLMANN, Das Papsttum an der Wende der Spdtantike zum Mittelalter,
Stuttgart 1981; Si veda anche per es.: K. HOFMANN, Der , Dictatus papae”
Gregors VII. (Gorresgesellschaft 63), Paderborn 1933; S. KUTTNER, Liber
canonicus. A note on “Dictatus Papae” c. 17, in Studi Gregoriani 2 (1947) 387—
401; H. FunrMANN, Quod catholicus non habeatur, qui non concordat Romanae

Ecclesiae. Randnotizen zum “Dictatus Papae”, in Festschrift fiir H. Beumann, a
cura di K. H. JAscHke — R. WENskus, Sigmaringen 1977, 263—287.
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gorio IX, il Liber Sextus di Bonifacio VIII e le Clementine) era-
no autentiche, ossia promulgate dal Romano Pontefice, hanno
influenzato evidentemente la disciplina e la legislazione locale
della Chiesa, I'insegnamento del diritto romano ha avuto inve-
ce il suo effetto anche sul diritto canonico universale, soprat-
tutto attraverso la connessione dell'insegnamento universitario
delle due discipline, dei due diritti. Il sistema dello ius commune
diventa la base culturale di tutta la vita giuridica dell’Occidente.
I processo romano-canonico viene applicato anche davanti ai
tribunali della Chiesa. Eppure tale diritto comune - con prete-
sa universale sia per le radici imperiali che per 'aspetto canoni-
co - non viene ovunque riconosciuto nel continente europeo.
Diversi Paesi indipendenti dall'Impero Romano-Germanico,
come la Polonia e I'Ungheria, hanno rifiutato per principio il
valore del diritto romano, ossia imperiale, nel loro territorio. In
queste regioni pure l'eredita del diritto romano & stata rappre-
sentata soprattutto dal diritto canonico che serviva anche come
tramite tra la cultura giuridica romana e il diritto dei diversi
popoli. Linflusso canonico, in questi ordinamenti civili, rinfor-
zava sempre |'aspetto universale, anche mediante i suoi istituti
giuridici comuni in tutta la Chiesa.

Un fenomeno del tutto speciale emerge nella prassi dei
Sinodi particolari della seconda meta del medioevo. Dal XII-
XIII secolo in poi, fino al XVI secolo, nascono dei libri sinoda-
li diocesani e provinciali che dimostrano spesso una struttura
organica, a volte simile alla divisione delle grandi Collezioni
di Decretali. Tali libri sono spesso approvati dal Romano Pon-
tefice o accettati da un Concilio presieduto dal Legato pontifi-
cio. I Concili legatizi sono stati celebrati a volte persino per di-
verse provincie, per una nazione. Cosi era anche in Ungheria,
dove il Concilio nazionale radunava i Vescovi della provincia
di Esztergom e di quella di Kalocsa. In altri Paesi, come in
Boemia, dalla meta del secolo XIV, una provincia ecclesiastica
ha compreso praticamente tutto il territorio nazionale (quello
di Praga). Un caso simile, ma da una data piu remota, ci fu
anche in Polonia, dove la provincia ecclesiastica era quella di
Gniezno fino al Medioevo tardivo, quando ¢ stata eretta la
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provincia di Leopoli. Il libro provinciale di Praga ha deter-
minato la disciplina della Chiesa Ceca per vari secoli, il libro
sinodale della provincia di Gniezno, cioe gli Statuti di Wielun
e Kalisz, hanno avuto il loro influsso, o piu precisamente la
loro recezione globale anche nella provincia di Leopoli e sono
sopravvissuti, sotto vari aspetti, anche al Concilio di Trento.
Pure I'Inghilterra aveva la sua forte tradizione disciplinare, rac-
colta in forma di libro provinciale!.

Nei Paesi, dove il diritto provinciale dimostrava una stabili-
ta specialmente grande, si osservano due criteri: i confini della
nazione coincidono praticamente, almeno per un certo perio-
do, con una provincia ecclesiastica, e le norme dei sinodi pro-
vinciali piu importanti che stanno alla base della tradizione
provinciale, hanno una sorte di autorita pontificia (per appro-
vazione o per la presenza di un Legato pontificio). Il rapporto
tra diritto universale e particolare in questo caso non sembra
antagonistico, ma piuttosto dialettico: piu chiara & 'autorita
pontificia di certe norme locali, piu forte e duratura puo esse-
re la specificita della tradizione disciplinare del Paese.

Un altro fenomeno che chiarisce il carattere del rappor-
to tra universalita e particolarita nella disciplina ecclesiastica
dell’Occidente medievale ¢ il fatto che il mandato dei Legati
pontifici che dovevano presiedere a dei Concili provinciali o
nazionali si estendeva quasi regolarmente su diversi Paesi della
stessa grande regione. Cosi i Pontefici hanno mandato ripe-
tutamente, lungo i secoli, la stessa persona come Legato per
Polonia, Ungheria e Boemia. La fascia geografica tra il Mare
Baltico e la costa dalmata sembra che sia stata considerata
persino sotto I'aspetto ecclesiastico e disciplinare come una
sola regione. Non & per caso che i Paesi della stessa regione
sono attualmente il gruppo piu consistente dei Paesi candidati
all’adesione all'Unione Europea.

" Cfr. P. ErRDO, Synodalbiicher der Kirchenprovinzen von Gnesen, Prag und
Salzburg. Zu den Erscheinungsformen einer spdtmittelalterlichen literarischen
Gattung, in Rivista internazionale di diritto comune 10 (1999) 9-36.
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Linsegnamento universitario dei due diritti era, anch’esso,
un fattore che ha promosso fortemente la mentalita universa-
lista tra giuristi e canonisti. Alle universita, infatti, secondo la
convinzione generale degli specialisti della storia della scienza
canonica, sono state lette e commentate praticamente soltan-
to le collezioni del diritto universale. Anche se questa tesi ha
conservato la sua validitd, la ricerca attuale vede la questione
dell'insegnamento in modo piu sfumato. Da una parte i di-
ritti cittadini delle varie cittd italiane sono corredati nei Co-
dici manoscritti da veri apparati di glosse, come per esempio
il diritto cittadino di Venezia. Questo fenomeno viene consi-
derato come un segno sicuro dell’'uso del testo anche nell’in-
segnamento. Un uso pitl o meno analogo a questo si osserva
in certe scuole Capitolari, dove - almeno nel tardo Medioevo
- il diritto particolare della Chiesa della regione (per esempio
un libro sinodale provinciale con struttura organica) sembra
che sia stato anche materia d’insegnamento. Tale uso dei libri
sinodali si riscontra per esempio in Polonia, dove la forma
definitiva del libro sinodale della provincia di Gniezno si tro-
va nei manoscritti con numerose glosse, spesso identiche, le
quali non costituiscono tuttavia un apparato compatto e con-
tinuo. Anche le indicazioni sul possessore di diversi esemplari
di questo libro fanno riferimento a volte ad un canonico o a
qualche docente di una scuola capitolare.

Con la Riforma protestante viene meno l'unita anche
del cristianesimo occidentale. I classici del protestantesimo,
rifiutando 'unita inseparabile tra P'aspetto visibile e quello
invisibile della Chiesa, conservano l'idea dell’'unita di tutta
la Chiesa soltanto per quanto riguarda la Chiesa spirituale e
invisibile. Le organizzazioni visibili della Chiesa nella societa
sono invece numerose. Si parla quindi delle 'Chiese’ al plura-
le. Tale particolarismo vale anche all’'interno della stessa co-
munita confessionale. Le comunita luterane (evangeliche) e
quelle calviniste (riformate) si organizzano in diverse ‘chiese
nazionali’ (Landeskirchen), le quali non hanno una autorita
superiore comune per tutta la confessione, ma mantengono
legami di tipo federalistico tra di loro.
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c. Uepoca post-tridentina

Il Concilio di Trento (1545-1563) ha rinforzato I'unita di-
sciplinare, liturgica e dottrinale nella Chiesa cattolica. Non
soltanto le liturgie locali hanno ceduto il loro posto a quella
romana, ma anche i libri provinciali di disciplina dovevano es-
sere rinnovati (curiosamente non sempre cambiati interamen-
te, ma a volte solo modificati), per introdurre e concretizzare le
norme generali della riforma tridentina. Eppure questa preva-
lenza crescente dell'universalita nel diritto canonico richiede
una intensificazione della produzione del diritto particolare.
Ondate di Concili provinciali e Sinodi diocesani mettono in
pratica il rinnovamento disciplinare universale'®. Persino la
promulgazione dei Decreti del Concilio Ecumenico, in certe
regioni per l'influsso del giurisdizionalismo statale, richiede
la convocazione di Concili particolari, in occasione dei qua-
li viene interamente o parzialmente introdotta la nuova di-
sciplina universale. Le specialita della disciplina particolare
provengono spesso dalle circostanze politiche, o se vogliamo
dall’influsso della societa civile. I principi, anche i re chiama-
ti cattolici, adottano in larga misura la teoria del regalismo,
impongono il beneplacito reale (‘placetum regium’) perché le
norme e i provvedimenti della Santa Sede possano essere co-
municati alla Chiesa locale. Si allarga il diritto concordatario
che introduce ulteriori elementi speciali nella disciplina delle
diverse regioni. Nella prima meta del XIX secolo, le autorita
statali impediscono ancora con misure amministrative persi-
no l'insegnamento del diritto canonico universale (detto pon-
tificio) nelle universita, a volte anche nelle Facolta di teologia
e nei seminari. Cosi accadeva, in diversi Paesi, che il canonista
che voleva insegnare il diritto universale della Chiesa nella
sua completezza doveva sentirsi oppresso ed accusato di ultra-
montanismo e di mancanza di patriottismo (come Ferdinand
Walter in Germania o Bouix in Francia). Eppure, proprio nel-

18 Cfr. per es.: P. ERDO, Die Quellen des Kirchenrechts ..., 132-136. 145-
146.
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la seconda meta del XIX secolo si mostrano forti segni di risve-
glio sia dell'insegnamento che della ricerca e dell’applicazione
del diritto universale della Chiesa. Risulta ormai chiaro che il
diritto universale della Chiesa non ¢ un concorrente politico
degli ordinamenti statali, ma regolamenta un’altra dimensio-
ne della vita umana. La piu forte presa di coscienza del caratte-
re sacro di questo diritto rinforza anche 'universalita, perché
quando si tratta di un aspetto sociale del rapporto individuale
e collettivo dell’'uomo con Dio, gli elementi particolari e le
differenze locali appaiono secondarie.

E tuttavia proprio I'epoca post-tridentina, quella nella qua-
le nascono diverse Chiese cattoliche orientali in seguito a del-
le unioni importanti (come quella di Brest Litovsk, Uzhorod,
ecc.). Diventa quindi gradualmente piu forte la coscienza del
fatto che oltre la Chiesa latina, nella Chiesa universale esisto-
no anche altre comunita con eredita giuridica propria e con-
dizione speciale.

d. La prima codificazione e le sue ripercussioni

Quando Benedetto XV, nel 1917, promulgava il Codice di
Diritto Canonico, I'impressione generale fu che era stato codifi-
cato ‘il diritto’ o almeno il diritto universale della Chiesa. Data
I'abrogazione di tutte le norme universali precedenti (fino ai
canoni del Concilio di Nicea, ecc.), ma allo stesso tempo, dato
il programma di conservare il contenuto giuridico rinnovan-
do la forma delle disposizioni mediante la codificazione, risul-
ta che 'opinione generale dei canonisti dell’epoca considera-
va il Codice del 1917 come l'insieme delle norme del diritto
universale di tutta la Chiesa. Allo stesso tempo era proprio il
Codice che precisava di essere il Codice della Chiesa latina.
Per le Chiese cattoliche orientali era invece ancora in vigore
anche l'eredita storica della legislazione universale della Chie-
sa antica. La prima codificazione ridimensionava quindi I'uni-
versalita delle norme canoniche universali. Caspetto particola-
re si esprimeva poi, in seguito alla promulgazione del Codice
Pio-Benedettino, nella celebrazione dei Sinodi diocesani che
mettevano in pratica le disposizioni del Codice. Detto Codi-
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ce offriva anche una base chiara e sicura per I'insegnamento.
Pure questo fatto costituiva un contributo alla consolidazione
del rispetto del diritto universale.

Linizio della codificazione del diritto comune delle Chiese
orientali ha messo in rilievo il fatto, fino allora quasi non con-
sapevole, della pluralitd degli ordinamenti all'interno della
Chiesa e del carattere speciale del diritto che ¢ apparso come
universale nel Codice latino.

e. Il diritto vigente

La seconda codificazione ha voluto far valere, tra certi li-
miti, anche il principio della sussidiarieta. Il Codice di Diritto
Canonico, promulgato nel 1983, fa riferimento spesso al dirit-
to particolare. In esso appare anche la Conferenza episcopale
come organo importante che produce diritto particolare. Dato
che le Conferenze episcopali sono di regola nazionali, cioé il
territorio della loro competenza coincide con il territorio di
uno Stato, il rapporto del loro diritto particolare con la realta
della societa civile & certamente stretto.

La nuova codificazione seguita poi da quella orientale, met-
te in evidenza che pure il diritto ‘universale’ della Chiesa lati-
na riveste un aspetto particolare o categoriale. Il vero aspetto
universale viene espresso specialmente da quelle norme che
regolano i legami tra le diverse Chiese cattoliche sui iuris nel
quadro della piena comunione, al centro della quale si colloca
il ministero del Romano Pontefice. La costituzione apostolica
Pastor bonus esprime e costituisce anche formalmente il legame
tra il Codice latino, il Codice dei Canoni delle Chiese Orientali e
tutta la legislazione ecclesiale.

Conclusione

La ragione della crescita del riconoscimento delle proprieta
disciplinari richieste dalla diversa situazione nei vari territori,
ma anche dal rispetto della diversita culturale, teologica, spiri-
tuale e disciplinare delle diverse Chiese orientali sui iuris, non
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puo essere altra che la stima verso la persona umana, la quale
anche nella pluralitd sociale rimane una e identica. La base
comune del diritto universale e di quello particolare & quindi
I'unico messaggio di Cristo che deve raggiungere ogni uomo
e ogni nazione in tutto il mondo e la dignita della persona
umana e del fedele nella Chiesa.

Lattuale epoca di globalizzazione comporta anche il raf-
forzamento della regionalita. Dalla storia della dinamica tra
diritto universale e particolare nella Chiesa diventa chiaro
che l'universalita e la particolarita non si oppongono, ma
si presuppongono a vicenda. Piu forte ¢ la consapevolezza
dell’universalita della nostra missione, piu grande dev’essere
il rispetto per i valori e gli aspetti particolari dei diversi gruppi
di persone nella Chiesa e nella societa. Lelemento regionale
pero, specialmente nella legislazione della Chiesa, riceve la sua
forza proprio dalla sua conformita con il diritto universale e
con l'autorita del Supremo Legislatore.
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VI,

Reciprocita fra diverse chiese
cattoliche sui iuris e fra confessioni
cristiane”

1. Il problema

Il diritto di liberta religiosa ¢ stato riconosciuto in modo
autorevole dalla dichiarazione conciliare Dignitatis humanae.
Il documento del Concilio teneva presente gli Stati e la so-
cieta civile che hanno il dovere di riconoscere e garantire la
liberta religiosa sia agli individui che alle comunita religiose.
Questo concetto di liberta si basa nei testi del Magistero sul
fatto che la verita oggettiva esiste anche in materia di religio-
ne, per cui, ¢ un vero valore trovarla, accettarla e organizzare
la propria vita secondo quanto abbiamo riconosciuto. Laltro
presupposto della liberta religiosa ¢ la dignita della persona
umana, libera e dotata di ragione. Cosi, 'uomo deve cercare
e trovare liberamente la verita della fede e il suo rapporto con
Dio. La Chiesa cattolica, nella propria legislazione, riconosce
e difende questo tipo di liberta nella societa, quando - par-
lando nel Codice di Diritto Canonico non soltanto dell’attivita
missionaria, ma anche della funzione d’insegnare della Chiesa
in generale - ribadisce che “... non ¢ mai lecito ad alcuno in-
durre gli uomini con la costrizione ad abbracciare la fede cat-
tolica contro la loro coscienza” (c. 748, § 2). All'interno della
Chiesa, comunita basata sulla stessa fede (cfr. c. 205), la liberta

* Pubblicato: Reciprocita fra diverse chiese cattoliche sui iuris e fra confessioni
cristiane, in Liberta religiosa e reciprocita, a cura di J. A. ARANA, Milano
2009, 79-98. Ovviamente, riguardo ad alcuni canoni presi qui in esame, si
ricorda che sono stati derogati con il M. P. De concordia inter Codices di Papa

Francesco del 31 maggio 2016, in AAS 108 (2016) 602-606.
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religiosa nel senso classico non ¢ possibile. Esistono pero altre
liberta che competono a tutti i fedeli'.

Negli ultimi tempi ¢ emerso nel mondo occidentale 'idea
della reciprocita nel campo della religione. Soprattutto perché
in altre parti del mondo la nozione della liberta religiosa vi-
ene interpretata in un altro modo, o non viene pienamente
riconosciuta’.

La nozione della reciprocita nell’ambito della religione non
¢ stata tuttora elaborata dettagliatamente. Le incongruenze
concettuali compaiono anche nelle rispettive pubblicazioni.
La reciprocita in materia religiosa si riscontrava anticamente
in alcune norme del diritto ecclesiastico di certi Stati. Oggi in-
vece, alcuni desiderano di porre questa domanda nel conteso
del diritto internazionale.

Nel nostro discorso cerchiamo di esaminare questo tema
all’interno del diritto canonico, specialmente riguardo ai rap-
porti tra diverse confessioni o chiese cristiane e i loro fedeli.

! Cfr. per es.: P. ERDO, Liberté religieuse dans | * Eglise? (Observations a propos
des canons 748, 205 et 209 § 1 CIC), in Apollinaris 68 (1995) 607-618.

2 PoNTIFICIUM CONSILIUM DE SPIRITUALI MIGRANTIUM ATQUE ITINERANTIUM
CURA, Instr. Erga migrantes, 3 maggio 2004, n. 64, in AAS 96 (2004) 794:
“Nelle relazioni tra cristiani e aderenti ad altre religioni riveste infine
grande importanza il principio della reciprociti, intesa non come un
atteggiamento puramente rivendicativo, ma quale relazione fondata sul
rispetto reciproco e sulla giustizia nei trattamenti giuridico religiosi. La
reciprocita & anche un atteggiamento del cuore e dello spirito, che ci rende
capaci di vivere insieme e ovunque in parita di diritti e di doveri. [...] Si
pensi in questo caso anche ai numerosi migranti cristiani in paesi con
maggioranza non cristiana della popolazione, dove il diritto alla liberta
religiosa & fortemente ristretto o conculcato”; GIOVANNI PAOLO 11, Message
aux jeunes musulmans a Casablanca, 19 agosto 1985, n. 5, in Documentation
catholique n. 1903 (1985) 943. Per la letteratura su questo problema vedi
per es.: AIDE A L'EGLISE EN DETRESSE, Rapport 2008 — La liberté religieuse dans
le monde, Paris 2008; M. L. P. LOENEN - ]. E. GorLpscHMITT (edd.), Religious
Pluralism and Human Rights in Europe: Where to Draw the Line 7, Antwerpen-
Oxford 2007; E. Divry, Aux fondements de la liberté religieuse. Eglise, judaisme,
islam, Paris 2007.
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2. | diversi significati della reciprocita nel diritto

2.1 Nel diritto internazionale

Nel diritto internazionale la reciprocita ¢ un principio di
discernimento dei diritti che competono ai cittadini stranieri.
Secondo questo principio, I'estensione dei diritti concessi ai
cittadini stranieri dipende dall’estensione dei diritti garantiti
ai cittadini dello Stato in questione sul territorio dello Stato
straniero’. La reciprocita formale significa che lo Stato garantis-
ce ai cittadini stranieri, nel suo proprio territorio, i diritti civili
goduti dai suoi cittadini, ma ad una condizione, e cioé: che lo
Stato estero conceda ai cittadini del primo Stato quegli stes-
si diritti di cui godono i suoi cittadini nel suo territorio. La
reciprocita materiale invece, significa che uno Stato riconosce
alcuni diritti agli stranieri che si trattengono nel suo territo-
rio, a condizione che i loro Stati di provenienza garantiscano
nel loro territorio gli stessi diritti ai cittadini dell’altro Stato.
La differenza tra le due impostazioni ¢ evidente. Alcuni Paesi
orientali sicuramente fanno valere la reciprocita formale, non
pochi cristiani occidentali pero, cercano di far riconoscere la
reciprocitd materiale. Tutto questo discorso pero, si riferisce
al trattamento dei cittadini stranieri. Va osservato inoltre, che
esistono anche dei criteri di soluzione per le situazioni nel-
le quali né la reciprocita formale, né quella materiale sono
pienamente applicabili o sufficienti. Si tratta soprattutto
dell’obiezione di alcuni Stati che ribadiscono che la garanzia
della reciprocita non puo andare fino al punto che gli stranieri
abbiano piu diritti che i propri cittadini. Secondo alcune te-
orie invece, il principio dello standard internazionale richiede
che gli Stati concedano ai cittadini stranieri un minimo di
certi diritti - riconosciuto generalmente dalle nazioni civiliz-
zate - anche quando rifiutano di concedere questi diritti ai
propri cittadini.

3 Cfr. G. Hajpu (dir.), Diplomdciai és nemzetkozi jogi lexikon, Budapest
1967, 880.
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Finora abbiamo parlato della reciprocita rispetto ai rap-
porti tra Stati e cittadini stranieri. Esiste pero, sempre nel
diritto internazionale, anche un’altro significato di questo
principio. Nei rapporti tra i diversi Stati, la reciprocita espri-
me il fatto, che uno Stato garantisce all’altro Stato tutti quei
diritti, I'esercizio dei quali gli & garantito dal rispettivo Stato.
Un esempio tipico per tale reciprocita & lassistenza giudiziaria
internazionale (internationale Rechtshilfe), soprattutto in materie
penali. Tale assistenza giuridica internazionale si basa sugli
accordi tra i diversi Stati, sulle norme giuridiche proprie dei
singoli Stati, a volte su dichiarazioni governative, o su una
reciprocita introdotta dalla prassi, o finalmente, sui principi
generali del diritto internazionale*. In un senso molto piu lar-
go si usava l'espressione di assistenza giuridica internazionale
anche per quell’assistenza che gli Stati prestano agli stranieri
che vogliono far valere i propri diritti nel loro territorio’. Tale
aspetto pero, riguarda la categoria sopra menzionata dei diritti
dei cittadini stranieri.

2.2 Nel diritto ecclesiastico

Alla fine dell’epoca storica degli Stati confessionali e suc-
cessivamente, in diversi Paesi europei, emerse il problema di
regolamentazione statale della condizione giuridica delle di-
verse comunita religiose, in base ad un principio di uguagli-
anza. Mentre la dignita delle singole persone risulta senz’altro
uguale, le comunita religiose o le chiese hanno nelle diver-
se societd, presso i vari popoli una storia, un’importanza so-
ciologica e culturale, e soprattutto una struttura interna e
un’autocomprensione ben diverse. In Ungheria per esempio,
la legge LIII del 1868 parla della reciprocita delle confessioni
cristiane legalmente incorporate. La reciprocita in questa legge
significava soprattutto che lo Stato ha riconosciuto il passaggio

* Cfr. A SCHIFFLER, Nemzetkozi jogsegély in D. MARkuUS (dir.), Magyar jogi
lexikon, V, Budapest 1904, 547-584, specialmente 547.
> Cfr. loc. cit.
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da una religione all’altra e viceversa, e quindi, anche per un
cattolico era garantito il diritto di lasciare la Chiesa cattolica,
ed entrare in una comunita protestante od ortodossa incor-
porata in Ungheria®. Nella stessa Ungheria, questa reciprocita
¢ stata estesa alla comunita ebraica, e anche alle altre chiese
riconosciute’. Una certa ‘reciprocita’ voleva far valere lo Stato
riguardo all’appartenenza religiosa dei figli nati da matrimoni
misti, in quanto ordinava che i figli appartengono automa-
ticamente alla chiesa o alla comunita del loro genitore dello
stesso sesso®. Questo principio che nel diritto ungherese risa-
liva all’epoca giuseppinista, & stato perd attenuato nel 1894,
in quanto, pur conservando il principio generale, si permette-
va che i coniugi si mettevano d’accordo scegliendo per tutti i
loro figli e figlie la religione di una delle parti’. Il senso della
reciprocita nel diritto ecclesiastico quindi, differisce da quello
conosciuto dal diritto internazionale, perché i diritti compe-
tono a membri delle diverse chiese e comunita non nell’or-
dinamento proprio delle chiese, ma nell’ ordinamento dello
Stato, indipendentemente dal riconoscimento o meno, da
parte delle rispettive chiese. Nell’'ordinamento canonico, per
esempio, non & stato riconosciuto alla parte cattolica il diritto
di rinunciare al battesimo e all’educazione cattolica dei propri
figli. Anzi, la parte cattolica era ed é obbligata di far battezzare
ed educare tutti i figli nella Chiesa cattolica®. Dalle garanzie
di questa sua obbligazione non si poteva prescindere nemme-
no quando le leggi civili lo hanno espressamente vietato!!. La

 Cfr. Legge LIII del 1868, §§1-8; Valldsszabadsdg, in D. MArkus (dir.),
Magyar jogi lexikon, VI, Budapest 1907, 850-853, specialmente 851.

T Cfr. Legge XLIII del 1895, § 22; F. HaNuy, A walldsvdltoztatds az
egyhdzjog és a magyar dllamjog szerint, Pécs 1905.

8 Cfr. Legge XXXII del 1894 sull’appartenenza religiosa dei figli, § 2.

? Cfr. Legge XXXII del 1894 § 1.

10 Cfr. CIC/17,c. 1061, §§ 1-2, con le sue fonti, specialmente BENEDETTO
XIV, Enc. Magnae nobis, 29 giugno 1748, § 5, in GAsPARRI - SEREDI, 11,148-
149, n. 387.

1 Cfr. Pio IX, Enc. Quanta cura, 8 dicembre 1864, con il Syllabus, in
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reciprocita nel diritto ecclesiastico, quindi riguardava la condi-
zione giuridica di membri delle diverse comunita religiose nei
riguardi delle altre comunita, ma non nell’ordinamento delle
rispettive chiese, bensi in quello dello Stato.

2.3 Le possibilita di reciprocita nel diritto canonico
a. Aspetti di reciprocita tra le chiese cattoliche sui iuris

Non ¢é da ritenere reciprocita all'interno dell’ ordinamento
canonico quel principio che riguarda i diritti dei membri della
Chiesa in un altro ordinamento non ecclesiale. Ci sono inve-
ce relazioni interne alla Chiesa cattolica che rassomigliano ai
rapporti di diritto internazionale. Questi sono soprattutto i
rapporti tra le diverse chiese cattoliche sui iuris', o tra i mem-
bri di queste chiese.

La reciprocita & possibile, ma non si muove pit nell’ambito
del solo ordinamento canonico, quando si tratta di rapporti
tra cattolici ed altri cristiani, oppure tra la Chiesa cattolica ed
altre chiese o comunita cristiane.

Ma quali sono i campi di applicazione di questo principio
nella Chiesa o riguardo alla Chiesa? Non ¢ possibile tenere
presente soltanto il principio di reciprocita, dove si tratta di
doveri e diritti comuni a tutti i fedeli (cfr. CIC, cc. 204-223;
CCEQ, c. 7-26, ecc.). Per essi, il riconoscimento ha delle basi
molto piu profonde, come la dignita della persona umana o il
sacramento del battesimo, con tutte le sue conseguenze.

E invece applicabile qualche forma di reciprocita nelle si-
tuazioni dove prevale l'uguaglianza e 'uguale dignita. Cosi, per
esempio, “Entrambi i coniugi hanno pari doveri e diritti per
quanto riguarda la comunita di vita coniugale” (CIC, c. 1135;
cfr. CCEOQ, c. 777). Ambedue i genitori hanno il dovere ed
il diritto “... di curare secondo le proprie forze I'educazione
della prole, sia fisica, sociale e culturale, sia morale e religiosa”

ASS 3 (1867) 168-176, propostitio 42.
12 Cfr. per es.: P. ERDO, Questioni interrituali (interecclesiali) del diritto dei
sacramenti (battesimo e cresima), in Periodica 84 (1995) 315-353.
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(CIC, c. 1136; cfr. CCEO, c. 627, § 1 e c. 783, § 1, 1°). Quan-
do i coniugi appartengono a due chiese cattoliche sui iuris, la
Chiesa riconosce loro la possibilita di passare nella chiesa sui
iuris dell’altro coniuge (cfr. CIC, c. 112, § 1, 2°). Il Codice dei
Canoni delle Chiese Orientali limita questa possibilita alla moglie
(cfr. CCEQ, c. 33). In questo caso, la disuguaglianza non & tanto
tra la Chiesa latina e quelle orientali, ma piuttosto tra la con-
dizione dell'uomo e della donna nelle chiese orientali. In ogni
caso, queste ultime chiese per la differenza sembrerebbero essere
favorite, perché il Codice Orientale obbliga in linea di massima
i cattolici orientali (cfr. CCEO, c. 1), e cosi permette soltanto
alla donna di passare ad un altra chiesa rituale, mentre il Codice
Latino che obbliga i fedeli latini (c. 1), permette anche all'uomo
il cambiamento di rito, ossia di appartenenza.

Diversa ¢ la situazione riguardo il rito dei figli. Il Codice La-
tino prevede la possibilita che i coniugi cattolici di rito diverso,
decidano di comune accordo a quale delle due chiese sui iuris
devono appartenere i loro figli. In mancanza di un accordo tra
i genitori, tutti i figli e tutte le figlie saranno ascritti alla chiesa
sui iuris del padre (cfr. c. 111, § 1). Malgrado I'opposizione da
parte di alcune comunita cattoliche orientali, il supremo legis-
latore ha introdotto lo stesso principio per i cattolici orientali,
e quindi, apre la possibilita anche per un comune accordo che
preferisce la chiesa sui iuris della madre (cfr. CCEOQ, c. 29, § 1).
Lunica differenza sembra piuttosto stilistica, perché il Codice
Latino menziona al primo posto, quasi come possibilita princ-
ipale, 'accordo tra i genitori, mentre il Codice Orientale prefe-
risce parlare primo dell’ascrizione dei figli alla chiesa sui iuris del
padre, e menziona dopo, quasi come eccezione, 'accordo tra i
genitori.

Ugualmente contiene un elemento di reciprocita la regola-
mentazione del cambiamento dell’appartenenza ad una chiesa sui
iuris, con permesso speciale. Il n. 1 del § 1 del c. 112 del Codice
Latino prescrive che per tale cambiamento ¢ necessario - tran-
ne nel caso del passaggio al rito del coniuge - la licenza della
Sede Apostolica. Il Codice Orientale nel § 2 del c. 32 prevede

che questo consenso della Sede Apostolica si presume qualora
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un fedele volesse passare in un’altra chiesa sui iuris, la quale ha
una propria eparchia nello stesso territorio, a condizione che i
due vescovi eparchiali diano il loro consenso scritto al passag-
gio. Questo permesso presunto della Sede Apostolica sembrava
creare perd una disuguaglianza tra la Chiesa latina e quelle ori-
entali riguardo al cambiamento del rito. Per questo, il rescritto
ex audientia del 26 novembre 1992, ha introdotto la stessa pre-
sunzione nella Chiesa latina®. Diversi autori notano pero, che
tale rescritto non si applica per il passaggio alla Chiesa latina'.
Se il Codice di Diritto Canonico obbliga principalmente i cattolici
latini, e attribuisce dei diritti a loro - perché la parola respicit
del c. 1 del CIC indica tutti gli effetti della norma giuridica,
cioé sia 'obbligazione che il conferimento dei diritti -, allora
la presunzione della licenza richiesta dal c. 112 vale per i latini
che vogliono passare in un’altra chiesa sui iuris. Il c. 32, § 2 del
Codice Orientale sembra riguardare i fedeli orientali che vogliono
passare ad un’altra chiesa sui iuris. Non sembra del tutto conv-
incente l'interpretazione di questo canone orientale che esclude
la possibilita per un fedele orientale di passare cosi alla Chiesa
latina. Possiamo affermare questo in base al principio generale
dell'interpretazione contenuto nel c. 1499 CCEO che stabilis-
ce: “Le leggi devono essere intese secondo il significato proprio
delle parole, considerato nel testo e nel contesto; se questo &
rimasto dubbio o oscuro, si deve intendere secondo i luoghi pa-
ralleli, se ce ne sono, il fine e le circostanze della legge e la mente
del legislatore”. 1l contesto e le leggi parallele esigono pero che
tra le chiese sui iuris menzionate nel § 2 del c. 32 CCEO sia
compresa anche la Chiesa latina. Nel § 1 dello stesso canone
infatti, si trova un principio che si applica evidentemente anche
al passaggio alla Chiesa latina, anzi tra le fonti indicate di ques-
to primo paragrafo, nell’edizione procurata dal Pontificio

B Cfr. AAS 85 (1993) 81.
4 Cfr. per es.: A. DE FUENMAYOR, Commento al c. 112, in J. I. ARRIETA
(dir.), Codice di Diritto Canonico e leggi complementari commentato, Roma

2004, 129.
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Consiglio competente', si trovano dei brani che si riferiscono
anche al passaggio alla Chiesa latina. Del resto, 'espressione Ecc-
lesia sui iuris indica anche la Chiesa latina, in non pochi canoni
del Codice Orientale (cfr. per es. CCEQ, cc. 33, 34, ecc). Cioe
il Codice Latino autorizza i latini di passare in qualche chie-
sa sui iuis orientale con il permesso presunto della Santa Sede,
nei casi appena indicati, mentre il Codice Orientale conferisce
questo diritto ai fedeli orientali cattolici, i quali, in base a questo
possono passare anche nella Chiesa latina. Esiste quindi, una
uguaglianza, o se vogliamo, reciprocita tra tutte le chiese sui iuris,
compresa quella latina. Cio viene confermato anche dalla pras-
si largamente diffusa nei territori, dove i cattolici di diversi riti
vivono insieme in numero notevole. I fedeli orientali possono
passare nella Chiesa latina come pure i fedeli latini nelle chiese
cattoliche orientali, con il permesso presunto della Sede Apos-
tolica, con le stesse condizioni'.

Per quanto riguarda la cura pastorale dei fedeli propri di una
diocesi latina che appartengono ad un’altra chiesa sui iuris, la
quale non ha propria gerarchia sullo stesso territorio, il Codice
Latino dispone che i vescovi - in quanto possibile - fondino del-
le parrocchie personali, sulla base del rito (cfr. c. 518). Nel Codice
Orientale (cfr. c. 820, § 1) si trova un simile principio.

Quanto alla fondazione di chiese particolari personali, ossia
chiese particolari erette nello stesso territorio dove esiste gia
un’altra diocesi cattolica, come motivo di fondazione di esse,
il Codice Latino indica al primo posto il rito dei fedeli (cfr. c.
372, § 2). Di questa norma non esiste un parallelo nel Codice
Orientale. Mentre nella Chiesa latina “Spetta unicamente alla

5 Cfr. PonTIFICTUM CONSILIUM DE LEGUM TEXTIBUS INTERPRETANDIS,
Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, auctoritate Ioannis Pauli pp. 11
promulgatus, fontium annotatione auctus, Citta del Vaticano 1995, 10-11.

16 Cfr. per questo, ma non per analogia fra la Santa Sede e le Nazioni
Unite: T. . JIMENEZ URRESTI, ad. c. 32, in J. L. ACEBAL LujaN - F.R. AzZNAR
GiL - T. L. JIMENEZ URRESTI - ]. MANZANARES MARIJUAN, Cédigo de canones
de las iglesias orientales, edicion bilingtie comentada (BAC 542), Madrid
1994, 37.
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suprema autorita erigere Chiese particolari” (c. 373), nel diritto
canonico orientale nelle chiese patriarcali sui iuris ¢ il Patriarca
ad erigere eparchie entro i limiti della sua chiesa patriarcale, con
il consenso del Sinodo dei Vescovi della Chiesa Patriarcale e
dopo la consultazione della Sede Apostolica (cfr. CCEO, c. 177,
§2;c. 85,8 1). Negli altri casi invece, solo la Santa Sede puo fon-
dare, sopprimere o cambiare delle eparchie (cfr. CCEO, c. 177, §
2). All'infuori del territorio del patriarcato 'erezione delle epar-
chie compete alla Santa Sede. Secondo la normativa vigente, per
i fedeli dimoranti fuori del territorio patriarcale, il Patriarca puo
raccogliere informazioni, per mezzo di un visitatore, inviato da
lui con assenso della Santa Sede. Il visitatore deve presentarsi
al vescovo del luogo di questi fedeli e mostrare la lettera di no-
mina. Successivamente puo iniziare il suo compito, di cui invia
una relazione al Patriarca, il quale, dopo aver discusso la cosa al
Sinodo dei Vescovi della chiesa patriarcale, puo proporre alla
Santa Sede anche la costituzione di esarcati o eparchie proprie.

[ Patriarchi cattolici orientali e il Patriarca latino di Geru-
salemme, nella loro lettera al Romano Pontefice del 6 ottobre
2001, hanno proposto tra 'altro che i Patriarchi e i sinodi delle
loro chiese possano erigere eparchie in tutte le parti del mon-
do'. Nell'argomentazione a favore di questa proposta dicono
giustamente che la “... condizione di fedele appartenente ad
una determinata chiesa sui iuris segue la persona, anche quan-
do si trovi fuori del territorio: infatti, la relazione giuridica tra
'autorita e il soggetto passivo della potesta & personale. Possia-
mo allora affermare che la relazione tra I'autorita e i fedeli non
passa attraverso il territorio, ma & una relazione personale”'®. Bi-
sogna aggiungere pero, che le persone in questione, viventi nella

7 Cfr. Le Lien 69 (2004) 30; L. Lorusso, Estensione della potesta
patriarcale e sinodale in diaspora: designazione dei vescovi, erezione di circoscrizioni
ecclesiastiche, clero uxorato, in L. OKULIK (a cura di), Nuove terre e nuove chiese.
Le comunita di fedeli orientali in diaspora (Istituto di Diritto Canonico S. Pio
X, Studi 7), Venezia 2008, 112; 120.

18 Cit. in L. LORUSSO, Estensione della potesta patriarcale ..., 113.
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diaspora, se non hanno una propria gearchia sullo stesso territo-
rio, sono dei fedeli propri del vescovo locale del loro domicilio,
anche se quello & di un’altra chiesa sui iuris. Quindi, possono
essere, per esempio, membri di una diocesi della Chiesa lati-
na, e allo stesso tempo, membri della loro Chiesa orientale sui
iuris. Quindi, le situazioni che riguardano diversi ordinamenti,
anzi, il funzionamento delle autorita di diverse chiese sui iuris
riguardo alla stessa persona sono ben presenti anche all’interno
della Chiesa cattolica. Quanto al carattere personale del rap-
porto tra autorita e soggetto passivo della potesta bisogna pero
aggiungere alcune osservazioni. Lappartenenza ad una chiesa
sui iuris & un fatto veramente personale. Lappartenenza ad una
chiesa particolare, cioé ad una diocesi od ad un’eparchia, che &
un fatto teologicamente fondamentale - perché sono le chiese
particolari, le diocesi che vengono definite come porzioni del
popolo di Dio (cfr. CIC, c. 369; CCEO, c.177, § 1) “... nelle
quali e a partire dalle quali esiste la sola e 'unica Chiesa catto-
lica” (Lumen gentium 23a)" - non & invece soltanto di carattere
personale. Sin dai tempi apostolici, infatti, le chiese particolari
sono territoriali, anche nel diritto vigente, ... di regola la por-
zione del popolo di Dio che costituisce una diocesi, o un’altra
chiesa particolare”, deve essere circoscritta “... entro un deter-
minato territorio, in modo da comprendere tutti i fedeli che
abitano in quel territorio” (CIC, c. 372, § 1). Questa norma non
si trova pero, nel Codice Orientale. Eppure, il principio terri-
toriale prevale anche nelle chiese orientali. I territorio rimane
la base principale per la delimitazione delle comunita ecclesiali
d’appartenenza e per “... raggruppare i fedeli attorno ai loro pro-
pri pastori”?. Per questo, nella vita delle diverse chiese sui iuris

¥ Cfr. S. CyPrIANUS, Ep. 55, 24.

207, 1. ARRIETA, Fattori territoriali e personali di aggregazione ecclesiale, in P.
ERDO - P. SzABO (a cura di), Territorialita e personalita nel diritto canonico ed
ecclesiastico. Il diritto canonico di fronte el terzo millennio, Atti dell’XI Congresso
Internazionale di Diritto Canonico e del XV Congresso Internazionale
della Societa per il Diritto delle Chiese Orientali - Territoriality and
personality in canon law and ecclesiastical law. Canon law faces the third
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che comprendono varie chiese particolari, diocesi od eparchie,
la reciprocita rimane un criterio attuale per la soluzione delle
situazioni che si danno dalla presenza di fedeli in un territorio
dove l'autorita ecclesiastica locale & di un’altra chiesa sui iuris.

Oltre ai grandi criteri dell’esercizio della giurisdizione, esis-
tono anche situazioni interpersonali, nelle quali bisogna tener
presente i diversi ordinamenti giuridici di due chiese sui iuris.
Tali sono specialmente alcune situazioni dell’'amministrazione
dei sacramenti, nelle quali il ministro e quello che riceve il
sacramento appartengono a diverse chiese sui iuris. Basti pen-
sare al battesimo e alla cresima, e alla liceita della loro am-
ministrazione, quando il ministro ¢ un sacerdote cattolico
orientale, e il fedele o il battezzando &, o sara membro della
Chiesa latina, o viceversa?’. Non & meno interessante il caso
del’amministrazione della penitenza quando il confessore e
il penitente appartengono a diverse chiese rituali?2. In queste
ultime situazioni stanno al centro certi rapporti tra soggetti di
diversi ordinamenti, e non direttamente tra le autorita prop-
rie di questi ordinamenti. Quindi, in un modo approssima-
tivo possiamo dire che in questi ultimi casi sembra prevalere
I'elemento privato rispetto a quello pubblico.

millennium. Proceedings of the 11 International Congress of Canon Law
and of the 15" International Congress of the Society of the Law of the
Eastern Churches. Budapest, 2-7 Settembre 2001, Budapest 2002, 400;
Cfr. O. Buccl, Personalita del diritto e territorialita della legge nella storia, in
Systeme juridique canonique et rapports entre les ordonnancements juridiques,
XII*me Congrés Enternational de droit canoniquie de la consociatio
Internationalis Studio Iuris Canonici Promovendo - Sistema giuridico
canonico e rtapporti interordinamentali, XII Congresso Internazionale di
Diritto Canonico della Consociatio Internationalis Studio Iuris Canonici
Promovendo, organisé par la Faculté de Droit Canonique de I'Université
La Sagesse 20-25 Septembre 2004, Beyrouth 2008, 111-181.

2 Cfr. per es.: P. ERDO, Questioni interrituali ..., 315-353.

2 Cfr. peres.: P. ERDO, Problemi interrituali (interecclesiali) nell’ amministrazione

del sacramento della penitenza, in Periodica 90 (2001) 437-453.
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b. Situazioni di reciprocita tra diverse confessioni cristiane

Se per le chiese cattoliche sui iuris vale il principio dell'uguale
dignita teologica e giuridica (Orientalium Ecclesiarium 3)*, tut-
to cid non puo riferirsi senza ogni riserva a tutte le comunita
cristiane che non sono in piena comunione con la Chiesa cat-
tolica?®. Nella dichiarazione Dominus lesus si dice, per esempio,
delle religioni non cristiane che “La parita che & presupposto
del dialogo, si riferisce alla pari dignita personale delle parti,
non ai contenuti dottrinali, né tantomeno a Gesu Cristo, che
¢ Dio stesso fatto Uomo, in confronto con i fondatori delle
altre religioni”®.

Con le comunita cristiane non cattoliche le relazioni di
reciprocita sembrano essere piuttosto delle possibilita per le
quali il diritto canonico offre il quadro giuridico. Queste for-
me di reciprocita dovrebbero avere la struttura consensuale,
pattizia o contrattuale. Sono possibili, per esempio, alcune
preghiere ecumeniche comuni®, od altri momenti liturgici.
Le azioni liturgiche non sono azioni private, ma celebrazio-
ni della Chiesa stessa, che ¢ “sacramento di unita” (CIC, c.
837 § 1; cf. Sacrosanctum Concilium 26). Per i casi eccezionali
dell’amministrazione di alcuni sacramenti a cristiani non cat-
tolici, o la ricezione di un sacramento da parte di un cattolico

3 Cfr. per es.: N. Lopa, Uguale dignita teologica e giuridica delle chiese sui
iuris, in L. OxULIK (a cura di), Nuove terre e nuove chiese. Le comunita di fedeli
orientali in diaspora (Istituto di Diritto Canonico S. Pio X, Studi 7), Venezia
2008, 37-79, specialmente 58-59.

2 Cfr. per es.: CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Dichiar.
Dominus lesus, 6 agosto 2000, in AAS 92 (2000) 742-765: “Le comunita
eccelsiali che non hanno conservato I'episcopato valido e la genuina ed
integra sostanza del mistero eucaristico, non sono Chiese in senso proprio;
tuttavia, i battezzati di queste comunita sono dal battesimo incorporati a
Cristo e, percid, sono in una certa comunione, sebbene imperfetta, con la
Chiesa” (ibid., n. 17, 758-759).

3 Ibid., n. 22, 764.

% Cfr. per es.: I. RIEDEL-SPANGENBERGER, Der okumenische Auftrag, in
J. ListL - H. Scumitz (a cura di), Handbuch des katholischen Kirchenrechts,
Regensburg 1999, 698-700.



136 Parte Prima. Temi fondamentali

da un ministro non cattolico, il c. 844 del Codice di Diritto
Canonico contiene dei crietri chiari e, riguardo ad una reg-
olamentazione complementare sui dettagli, prescrive che per
questi casi “... il vescovo diocesano o la Conferenza Episco-
pale non diano norme generali, se non dopo aver consulta-
to Pautorita competente almeno locale della Chiesa o della
comunitd non cattolica interessata” (c. 844, § 5; cfr. CCEOQ,
c. 671, § 5). Queste consultazioni possono condurre persino ad
alcuni accordi locali.

Riguardo all’educazione, esistono altri casi di una certa
reciprocita nelle scuole gestite dalla Chiesa cattolica, e in quelle
proprie di un’altra chiesa o comunita ecclesiale. Nella tradizione
dell’Europa centrale - almeno tra cattolici, calvinisti e luterani
- esisteva I'abitudine che agli alunni di una scuola cattolica che
erano di diversa confessione venisse garantito I'insegnamento
della loro religione attraverso un insegnante di religione incari-
cato dall’autorita della loro comunita. Viceversa, gli alunni cat-
tolici nelle scuole protestanti ricevevano l'insegnamento di re-
ligione cattolica da un docente incaricato dal vescovo cattolico.
Simile possibilita avevano anche gli alunni ebrei che frequen-
tavano qualche scuola cristiana. Dopo il 1989, con la rinascita
delle scuole confessionali, tale possibilita reciproca si ¢ rinnova-
ta, benché gli Stati generalmente non esigono questa soluzione,
ma lasciano la questione alla liberta delle chiese. In Ungheria
per esempio, dopo alcune esperienze divergenti, la Chiesa cat-
tolica, la Chiesa Riformata d’Ungheria e la Chiesa Evangelica
d’Ungheria hanno firmato un patto che rinnova e garantisce
reciprocamente questa possibilita?’.

Un altro campo dove la Chiesa cattolica puo collaborare con
altre comunita cristiane in base alla reciprocita, puo essere, per
esempio, ['uso dei luoghi sacri, soprattutto delle chiese. In questi

T Accordo delle tre chiese storiche sull'insegnamento della religione,
21 settembre 2006, pubblicato in Magyar Kurir, 21 settembre 2006 (http://
www.magyarkurir.hu/?m_op=view&id=12256), consultato il 22 settembre

2006.
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luoghi ¢ consentito solo quello che serve “... all’esercizio e alla
promozione del culto, della pietd, della religione, e vietata qua-
lunque cosa che sia aliena dalla santita del luogo. LOrdinario
pero, per modo d’atto pud permettere altri usi, purché non
contrari alla santita del luogo” (CIC, c. 1210). In base a questa
disposizione canonica, gli ordinari possono permettere alle altre
comunita cristiane di tenere alcune loro liturgie o alcuni servizi
religiosi in una chiesa cattolica. A Budapest, per esempio, i copti
non cattolici e gli armeni apostolici che non hanno le loro chiese
nella citta, celebrano la liturgia in una chiesa cattolica latina. Vi-
ceversa, in territori, dove i cattolici non hanno un proprio luogo
di culto, possono usare, col permesso della rispettiva autorita
ecclesiale, le chiese di altre confessioni cristiane, per esempio,
in alcune parti di SchleswigHolstein, dove i cattolici sono presen-
ti soltanto durante |'estate, la messa cattolica si celebra in una
chiesa luterana. Esistono buoni esempi anche per ['uso comune
o reciproco di cappelle in carceri, ospedali, od altri istituti.

Tali permessi possono essere incondizionati, possono avere
perd anche una struttura contrattuale. Sarebbe pensabile met-
tere a disposizione una chiesa cattolica ad una certa chiesa or-
todossa in un paese occidentale a condizione, che la stessa chiesa
ortodossa permetta ['uso di qualche suo luogo di culto ai cattoli-
ci orientali nel suo proprio paese. Tali accordi sarebbero segni di
uguaglianza, di mutuo rispetto e di buona collaborazione.

Conclusione

Dopo questo breve percorso che evidenzia alcune traccie del
funzionamento del criterio della reciprocita, possiamo quindi
formulare tale principio nel contesto delle relazioni interne alla
Chiesa cattolica e nel contesto dei rapporti con le altre confes-
sioni cristiane nel seguente modo:

Conaccentosull’aspetto del diritto pubblico, esso & un principio
per stabilire il funzionamento degli organi pubblici all'interno
o nei riguardi di un altro ordinamento. Ordinamenti giuridici
- anche se non completamente primari - hanno tutte le chiese
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cattoliche sui iuris. Cosi, rapporti interordinamentali sono possi-
bili anche all'interno della Chiesa cattolica®®, ma sono possibili
anche tra la Chiesa cattolica e le altre comunita cristiane.

Con l'accento piuttosto sull’aspetto del diritto privato, la
reciprocita & un principio per stabilire i diritti e gli obblighi di
persone soggette a diversi ordinamenti giuridici in un ordina-
mento diverso da quello proprio, anche in funzione dei loro
rapporti, o negozi giuridici bilaterali.

La reciprocita puo avere, quindi, un senso teorico e un signi-
ficato pratico nei rapporti ecumenici, e anche in quelli interni
della Chiesa cattolica. Senza I'utilizzo di questa possibilita pos-
siamo difficilmente aspettarci dagli Stati che risolvano tutte le
situazioni interreligiose nei diversi Paesi.

8 Cfr. P. ErRDO, Questioni interordinamentali tra la Chiesa latina e le
Chiese cattoliche orientali, in Systéme juridique canonique et rapports entre
les ordonnancements juridiques, XII*™ Congrés Enternational de droit
canoniquie de la consociatio Internationalis Studio Iuris Canonici
Promovendo - Sistema giuridico canonico e rapporti interordinamentali,
XII Congresso Internazionale di Diritto Canonico della Consociatio
Internationalis Studio Iuris Canonici Promovendo, organisé par la Faculté
de Droit Canonique de I'Université La Sagesse 20-25 Septembre 2004,
Beyrouth 2008, 29-36.
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VIL.
Leggi ingiuste e liberta religiosa*

1. La giustizia e la legge

Ai nostri giorni la giustizia e la legge sono delle nozioni che
vengono definite in molti modi e spesso in modo assai diverso
rispetto a quanto avviene nella tradizione cristiana. Quando si
parla di leggi ingiuste, si fa ovviamente riferimento alla realta
delle leggi provenienti da un legislatore umano.

La lunga tradizione che risale almeno all’antichita greco-
romana considera come una proprieta importante o addirittu-
ra essenziale della legge il fatto che essa debba avere come fine
oggettivo - indipendentemente dalla volonta soggettiva del
legislatore - il bene comune!. Il buon legislatore deve legife-
rare tenendo presente la giustizia perfetta’. Tale visione antica
ha influenzato fortemente - attraverso per esempio le opere
di sant’Isidoro di Siviglia® - il pensiero medievale, soprattut-

* Pubblicato: Leggi ingiuste e liberta religiosa (Unjust Laws and Religious
Liberty), in Angelicum 92 (2015) 7-18.

! Cfr. PLATON, Hippias, 284d; Ip., De legibus, 631b-c; ARISTOTELES, Eth.
Nicom., 1094b; CIceRrO, De legibus, lib. III, cap. 1, n. 2.

2 Cfr. PLATON, De legibus, 630c.

3 Isiporus, Etymologiarum libri XX, lib. I1, cap. 10, n. 6 (= lib. V, cap. 21):
SaN ISIDORO DE SEVILLA, Etimologias, edicion bilingiie, I, Libros X, texto
latino, versién espafiola y notas por J. Oroz Reta - M.-A. Marcos Casquero
- M. C. Diaz y Diaz (BAC 433), Madrid 1982, 374 (e 516): “Erit autem lex
honesta, iusta, possibilis, secundum naturam, secundum consuetudinem
patriae, loco temporique conveniens, necessaria, utilis, manifesta quoque,
ne aliquid per obscuritatem in captionem contineat, nullo privato
commodo, sed pro communi civium utilitate conscripta”.
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to quello giuridico-canonico. Lapprofondimento teologico
dell’epoca d’oro della scolastica ha precisato ulteriormente il
rapporto tra legge e bene comune. San Tommaso d’Aquino
dimostra che la legge deve essere sempre diretta al bene comu-
ne*. Secondo il Dottore Angelico la legge ¢ una regola degli
atti umani il cui fine ultimo ¢ la beatitudine, anche quella
comune, per cui la legge deve essere sempre diretta al bene co-
mune’. Se una norma non ¢ diretta al bene comune, non puo
essere legge. Tale aspetto verra ampiamente sviluppato dalla
seconda scolastica. Gia Tommaso De Vio, detto il Caietano,
afferma che i precetti e tanto meno le leggi che non servono al
bene comune, non hanno alcun vigore®.

Gia la teologia domenicana del tardo medioevo indica
come criterio di esistenza o di validita delle leggi il loro ten-
dere al bene comune, identificato con la giustizia delle leggi
stesse. Silvestro Mazzolini nella sua Summa Summarum indica
quattro cause che devono coesistere perché possa esserci una
legge. Se una sola di queste cause manca o viene meno, la
legge non esiste o non esiste piu. La prima di queste cause ¢ la
finalita che, come gia menzionato, dev’essere il bene comune.
Questa finalita viene identificata con la giustizia della legge’.

* THoMAS AQUINAS, STh LI, g. 90, a. 2: “Utrum lex ordinetur semper
ad bonum commune”.

5 Loc. cit.

¢ THOMAS A V10 CAIETANUS, Prima Secundae Partis Summae totius Theologiae
D. Thomae Aquinatis, Doctoris Angelici, Reverendissimi Domini Thomae a Vio
Caietani commentariis illustrata, q. 90, a. 2, ed. Augustae Taurinorum 1581,
381: “... praecepta quae bono communi non subordinantur, praecepti vim
non habent”.

7 SILVESTRO MAZZOLINI (SYLVESTER PRIERIAS), Summa Sylvestrina quae
Summa Summarum merito nuncupatur, 11, Venetiis 1593, fol. 102 ra, con
riferimento alla STh -1, g. 96, a. 4 espone: “Quod leges dicuntur iustae vel
iniustae secundum quadruplex genus causarum, quod sic intellige, quia
requiritur ad iustitiam earum iustitia secundum omnes causas simul, ad
iniustitiam vero sufficit iniustitia secundum unam, quia secundum Dio
bonum ex totali et integra causa, malum ex singulis defectibus. Ex fine
igitur dicitur lex iusta, quando ordinatur ad bonum commune, quod est
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Nella letteratura giuridico-canonica e in quella teologica
dell'inizio dell’epoca moderna viene pure sottolineato che
la giustizia della legge e il suo essere diretta al bene comune
coincidono. Il grande penalista spagnolo Alfonso de Castro
dichiara che la legge che disprezza I'utilita comune deve essere
ritenuta ingiusta e contraria alla ragione naturale®. La legge
che non serve al bene comune ¢ quindi ingiusta, come riba-
disce Francisco Suarez aggiungendo che in tal caso la norma
ingiusta non sarebbe una legge’. Sulla scia di questa corrente
di pensiero, la grande maggioranza degli autori della seconda
scolastica enfatizza che le leggi ingiuste o non dirette al bene
comune non sono da considerarsi come leggi. Francisco Sué-
rez offre una sintesi storica importante su questa questione'®.
Gli autori carmelitani di Salamanca ribadiscono poi il fatto
che, qualora la giustizia ossia il tendere al bene comune di una
legge viene meno in modo oggettivo e generale, non & neces-
sario aspettare una sua modifica da parte del legislatore o la
creazione di una consuetudine contraria perché i destinatari
della legge siano liberati dall’obbligazione di osservarla. Basta
per questo una probabilita forte ed oggettivamente fondata'l.

finis eius; iniusta vero, quando est contraria bono communi”.

8 ALFONSO DE CASTRO, De potestate legis poenalis libri duo, lib. I, cap. 1, ed;
Salmanticae 1550 (rist. Madrid 1961), fol. 6: “... lex, quae spreta communi
utilitate pro solo particulari aliquo commodo aliquid statueret, iniusta sit
censenda et rationi naturali aperte contraria”.

9 Cfr. F. SUAREZ, De legibus, lib. 1, cap. 7, n. 11, ed. critica bilingue por
L. Perena (Corpus Hispanorum de pace XI), Madrid 1971, 140.

10 Cfr. F. SUAREZ, De legibus, lib. I, cap. 7, n. 1-16: ed. cit. 124-157.

1 SALMANTICENSES, Cursus Theologiae Moralis, 111, Tract. XI, cap. 4,
punctum 1, n. 4: ed. Venetiis 1734, 49: “An vero cesset lex ipso facto,
vel expectanda sit declaratio legislatoris, vel abrogatio illius, vel conrtaria
consuetudo? Affirmant Soto et Montesinos. Sed alii omnes merito id
negant, asserentes, legem ipso facto cessare, hoc ipso, quod finis adaequatus
illius ruat; quia hoc ipso redditur inutilis bono communi, et ideo a ratione
legis cadit, nec requiritur, quod toti communitati cessatio causae innotescat
[...]. Et licet lex videatur esse in possessione, probabile est non esse, cum sit
probabile, esse inutilem”.
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Tutta questa tradizione di pensiero presuppone, ovviamen-
te, una visione antropologica largamente condivisa, cioe la
certezza che si possa sapere che cos’e buono per I'essere uma-
no, che cos’¢ il bene comune.

2. La separazione della questione della giustizia
della legge dal bene comune

In seguito alla svolta gnoseologica della tarda modernita
si comincio perd a mettere in dubbio l'esistenza di beni og-
gettivi, cominciando a ridurre la questione al problema dei
desideri, degli interessi basati su delle scelte soggettive. Cosi si
¢ arrivati a un concetto piu relativo e formale di giustizia e alla
separazione del bene comune (ritenuto forse inesistente o non
riconoscibile) dalla giustizia. La maggior parte delle teorie mo-
derne, infatti, ha un carattere politico e si distacca dall’aspetto
tradizionale giuridico. Da non pochi viene condiviso il prin-
cipio “della priorita del giusto sul bene”. Quest'ultimo sareb-
be “... soggettivo in quanto la societa registra una pluralita di
visioni del bene, mentre il giusto, inteso come l'insieme delle
regole e delle istituzioni che rendono possibile una coesistenza
rispettosa della liberta e dell’'uguaglianza dei soggetti plurali
[... sarebbe] oggettivo”!2. Secondo autori come John Rawls la
“... pretesa dimostrabilita razionale di una metafisica o di una
morale ...” come pure “... quella delle religioni e delle fedi,
¢ una questione che riguarda solo coloro che le sostengono
e non puo entrare a far parte della ragione pubblica”?. Tale
visione perd non puo essere accettata da coloro che avanzano
una pretesa di verita e pensano di “... rivolgersi a tutti e non

12G. DEL VeccHIO - F. VioLa, Giustizia, in Enciclopedia filosofica, Milano
2006, V, 4885.

B G. DEL VEccHIO - F. VioLa, Giustizia ..., 4885; cfr. ]. Rawts, A Theory
of Justice, Cambridge (Mass.) 1971.
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solo a coloro che gia condividono le loro convinzioni”!. Inol-
tre, indipendentemente dalla visione teorica della giustizia che
un legislatore condivide, nessuna legislazione puo rinunciare
all’identificazione di certi valori ossia di beni fondamentali
che la societa deve perseguire’®. Anche se gli organi di potere
di uno Stato negano l'esistenza di beni oggettivi e riconosci-
bili, sono poi costretti ad adottare almeno tacitamente alcuni
criteri di convivenza per poter regolamentare il comportamen-
to sociale. Nelle societa occidentali, infatti, persiste tuttora un
certo strato di ‘onesta borghese’ che malgrado le diversita ide-
ologiche permette il funzionamento di varie istituzioni.

Diversa ¢ la situazione nel mondo post-comunista, soprat-
tutto in quello post-sovietico. In quelle regioni la borghesia ¢
stata sempre debole e il comunismo ha distrutto sia le struttu-
re economiche che quelle sociali. Si & voluto sostituire la reli-
gione e la moralita con 'ideologia marxista-leninista. Dopo il
crollo del sistema, si & aperto un vuoto culturale e morale che
minacciava di compromettere anche il funzionamento dello
Stato e del diritto con il pericolo di criminalizzazione della
societa. Si capisce, allora, che in alcuni Paesi la classe dirigente
si mostra meno affascinata dalle ideologie relativiste e cerca
di ricostruire le basi culturali e religiose della societa. Un con-
senso minimo su certi valori oggettivi ¢, infatti, il presupposto
culturale, una condicio sine qua non, di qualsiasi democrazia.
Tali valori non possono essere puramente formali, ma devo-
no verificarsi come elementi del bene comune. La democrazia
occidentale, inoltre, sin dalle sue origini prevede che la gente
possa riconoscere il bene comune e scegliere gli organi dello
Stato, che sono chiamati a garantirlo.

Come criteri morali per la legislazione ossia per la giustizia
delle nuove leggi sono stati elencati nella dottrina sociale della
Chiesa tradizionalmente i seguenti elementi: 1. La necessita di
indicare, nel caso di riforme legislative, I'estensione e il motivo

4 G. DEL VEccHIO - F. Viora, Giustizia ..., 4885.
5 Cfr. loc. cit.
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delle modifiche delle rispettive leggi, precisando quali sono gli
svantaggi della conservazione della norma precedente o quali
problemi nascono dalla mancanza di una legge su una deter-
minata materia. 2. La necessitd di ponderare i vantaggi e gli
svantaggi del diritto precedente e di quello nuovo in prepara-
zione, nonché gli effetti dei cambiamenti legali in altri settori
del diritto. 3. Il bisogno di formulare le leggi in modo chiaro
e vicino alla prassi. La crescente distanza tra il linguaggio delle
leggi e il linguaggio comune ha per effetto I'alienazione del di-
ritto dal popolo, dai destinatari e persino dai funzionari della
pubblica amministrazione. Simili sono le conseguenze dello
straripamento ininterrotto delle norme giuridiche'®. Per risol-
vere questi problemi, i metodi attualmente adottati dell’infor-
mazione giuridica non risultano sufficienti".

Tali criteri riguardano perd piuttosto l'aspetto tecnico e
formale della legislazione e non tanto il contenuto delle nor-
me giuridiche. La giustizia del contenuto delle leggi ¢ un pro-
blema piu complesso. Bisogna conoscere I'insieme organico
delle forze e delle circostanze dell’economia e di una societa,
anzi, nel mondo globalizzato di oggi, & necessario prendere in
considerazione 'intero contesto internazionale ed ambientale
come pure i risultati delle scienze naturali. Uestrema comples-
sita delle questioni comporta il rischio di perdere la fiducia
nei giudizi morali e di rinunciare ad una visione d’insieme che
permetterebbe un giudizio di valore'®,

Anche se tutto cio fosse possibile, resta il problema della
scelta degli scopi della legislazione. Senza il riconoscimento
di un bene comune oggettivamente fondato, ossia senza ri-
spondere alla domanda della finalita dell’esistenza dell’essere

16 Cfr. M. WELAN, Gesetzgebung, in Katholisches Soziallexikon, a cura di A.
KLose - W. MANTL - V. ZsirkoviTs, Innsbruck-Wien-Miinchen-Graz-Koln
1980, 937-949, specialmente 948.

17 Cfr. loc. cit.

18 Sul problema della complessita vedi per es.: P. ERDO, Erkélcs egy

bonyolult vildgban. Hdbori, tudomdny, kereszténység, in Magyar Sion. Uj folyam
1/43 (2007) 35-43.
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umano e dell’'umanita, sembra impossibile che sia i sistemi
morali che il diritto possano funzionare. La regolamentazione
del comportamento sociale dovra confrontarsi con la tenta-
zione di rinunciare sia al diritto che alla morale e di affidarsi
completamente a dei metodi mediatici, digitali, finanziari di
controllo e di condizionamento della gente. In tal caso pero
sorge la domanda su quale ruolo possa avere ancora la liber-
ta umana a livello della societa’. Si domandera pure qual ¢
la legittimazione di quelli che gestiscono le ‘nuvole’ dei dati
elettronici.

Le radici delle societa perd, come ha ribadito papa France-
sco nel suo discorso pronunciato al Consiglio d’Europa, “... si
alimentano della verita, che costituisce il nutrimento, la linfa
vitale di qualunque societa che voglia essere davvero libera,
umana e solidale. D’altra parte, la verita fa appello alla coscienza,
che ¢ irriducibile ai condizionamenti, ed & percio capace di co-
noscere la propria dignita e di aprirsi all’assoluto, divenendo
fonte delle scelte fondamentali guidate dalla ricerca del bene
per gli altri e per sé e luogo di una liberta responsabile™.

“Occorre poi tenere presente - aggiunge il Pontefice - che
senza questa ricerca della verita, ciascuno diventa misura di sé
stesso e del proprio agire, aprendo la strada dell’affermazione
soggettivistica dei diritti, cosi che al concetto di diritto umano,
che ha di per sé valenza universale, si sostituisce I'idea di di-
ritto individualista. Cio porta ad essere sostanzialmente incu-
ranti degli altri e a favorire quella globalizzazione dell’indifferenza
che nasce dall’egoismo, frutto di una concezione dell'uomo
incapace di accogliere la verita e di vivere un’autentica dimen-
sione sociale”?.,

Y Cfr. P. ErRDO, Il peccato e il delitto. La relazione tra due concetti
fondamentali alla luce del diritto canonico (Pontificia Universita della Santa
Croce, Monografie Giuridiche 44), Milano 2014, 127.

20 ParA FRANCESCO, Discorso al Consiglio d’Europa, 25 novembre 2014; cfr.
anche GIovanNI Paoro 11, Discorso all’Assemblea Parlamentare del Consiglio
d’Europa, Strasburgo, 8 ottobre 1988, 4.

2 PapA FRANCESCO, Discorso al Consiglio d’Europa, 25 novembre 2014.
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Lindividualismo ¢ quindi la conseguenza del relativismo
ed ha per effetto la mancanza di responsabilita, la perdita del-
la visione d’insieme, e cosi la paura dal futuro, il disinteresse
verso il passato e 'isolamento delle generazioni, come pure la
sfiducia verso le istituzioni della societa come sono il matrimo-
nio e la famiglia.

[ partecipanti di questo congresso rappresentano le com-
missioni teologiche di tutte le conferenze episcopali d’Europa.
La sfida maggiore che il nostro continente deve affrontare &
quella espressa in forma di domanda da Papa Francesco: Eu-
ropa, “... dov’¢ il tuo spirito di intrapendenza curiosa! Dov’e
la tua sete di verita, che hai finora comunicato al mondo con
passione!”??

Le radici dell’Europa culturale ed istituzionale infatti si
nutrono dalla verita. Per questo il Papa rivolgendosi alla Cor-
te Europea dei Diritti dell'uomo auspica che la “coscienza”
dell’Europa “... maturi sempre di piu, non per un mero con-
senso tra le parti, ma come frutto della tensione verso quel-
le radici profonde, che costituiscono le fondamenta sulle
quali hanno scelto di edificare i Padri fondatori dell’ Europa
contemporanea’?’. Noi altri, vescovi europei - specialmente
attraverso il Consiglio delle Conferenze Episcopali d’Europa
(CCEE) - siamo chiamati a dare un contributo fondamentale
anche ai lavori del Consiglio d’Europa nell’ambito “... della
riflessione etica sui diritti umani ...”%*, per tener conto sempre
“... della verita di tutto I'essere umano”?. Cosi dobbiamo con-
tinuare la missione di Cristo stesso, che ¢ la vocazione di tutta
la Chiesa: “... servire e rendere testimonianza alla verita”?®.

22 Loc. cit.
B Loc. cit.
2 Loc. cit.
5 Loc. cit.

% Loc. cit.. Cfr. PaoLo VI, Litt. Enc. Populorum progressio, 26 marzo 1967, 13.
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3. Liberta religiosa e valori oggettivi

Il tema del collegamento della giustizia con la liberta si
cristallizza per esempio in un trattato di Guglielmo, abate di
SaintThierry”, in cui I'autore afferma che “... dove c’¢ costri-
zione, non c’é piu liberta; e dove non c’¢ liberta, non ¢’¢ nem-
meno giustizia”. In questo senso la liberta si colloca nel conte-
sto di una giustizia oggettiva e di beni oggettivi e riconoscibili.
La liberta di scelta quindi ha per scopo e giustificazione il fatto
che esistono beni oggettivi, riconoscibili per tutti, che 'essere
umano deve accogliere liberamente secondo la sua dignita.

Al Concilio Vaticano II, durante la preparazione della di-
chiarazione Dignitatis humanae, si arrivo alla precisazione della
differenza tra 'obbligazione morale di ogni persona a cercare
la verita e, una volta trovatala, ad aderirvi, e la liberta, sotto
'aspetto giuridico, di abbracciare una certa religione o meno.
La base di questa liberta di fronte allo Stato e alla societa civile
non ¢ I'idea che ogni visione del mondo ed ogni religione han-
no lo stesso valore, ma il fatto che la persona umana possiede
il diritto di liberamente accettare o meno una religione?®, Ep-
pure, nella prospettiva della Dignitatis humanae la liberta reli-
giosa ha dei presupposti che oggi stanno diventando sempre
piu problematici. Al n. 2 della Dichiarazione conciliare si dice
infatti: “Questo Concilio Vaticano dichiara che la persona
umana ha il diritto alla liberta religiosa. Il contenuto di una
tale liberta & che gli esseri umani devono essere immuni dal-
la coercizione da parte dei singoli individui, di gruppi sociali
e di qualsivoglia potere umano, cosi che in materia religiosa
nessuno sia forzato ad agire contro la sua coscienza né sia im-
pedito, entro debiti limiti, di agire in conformita ad essa: pri-

2 Cfr. GUILLAUME DE SAINT THIERRY, La contemplation de Dieu, n. 9-11,
in SChr 61, 90-96.
