 “Teologia biblica e diritto ecclesiale”

1. In principio era la legge

“In principio era la legge”. Così inizia il libro di François Ost sulle fonti dell’immaginario giuridico
. Il rimando al famoso prologo di Giovanni con la sostituzione di nomos a logos, coglie una verità importante nella rivelazione biblica. Commentando il primo dialogo tra Dio e Adamo (Gn 2, 16-17), Ephraim E. Urbach osservava che il Dio della Bibbia si rivela all’uomo come un Dio che comanda, che permette e che proibisce: “La parola del Signore deve essere compiuta dall’uomo”
.

Il nesso inscindibile tra logos e nomos è affermato dal canone della Bibbia ebraica che pone all’inizio della Sacra Scrittura la Torah, cioè la “legge”. Questa si presenta primariamente come una grande narrazione che prende l’avvio dalla creazione e dalla storia dei Patriarchi (Genesi); continua nella liberazione dall’Egitto, nella promessa della terra, nell’itinerario percorso per raggiungerla, nel dono della legge sul Sinai sancito mediante l’alleanza (Esodo, Levitico, Numeri); termina con la morte di Mosè, prima che il popolo sia entrato nel possesso della terra promessa (Deuteronomio).
In un senso più ampio, in conformità con il significato etimologico della radice di questo sostantivo (insegnare, porre le fondamenta), la torah designa sia l’insieme della dottrina fondante del popolo ebraico, sia l’intera Bibbia ebraica, sia il complesso dei comandamenti della legge, sia la rivelazione divina data a Mosè sul Sinai
.
Istruzione, dottrina, rivelazione, insieme di regole, costituzione di un popolo, i primi cinque libri della Bibbia e più in generale tutta la Bibbia, sono pertanto i concetti che costituiscono l’orizzonte semantico unitario del termine che indica la legge in Israele.
In essa è codificata l’esperienza costitutiva e tipizzante di un popolo, tramandata attraverso una narrazione intessuta indissolubilmente con la normazione. 
Dire Torah significa allora richiamare l’esperienza storica, ad un tempo teologica, morale e giuridica, che ha costruito un popolo, definendone quei tratti di tipicità che ancora oggi lo contraddistinguono.

2. La tipicità della legge di Israele

In principio era dunque la Torah. Ma che tipo di “legge” tratteggia la Torah di Israele? prima di procedere, occorre superare il pregiudizio proprio della modernità giuridica e teologica che riduce il diritto e la legge a comando arbitrario che il superiore impartisce all’inferiore. La legge di cui stiamo parlando presenta dei tratti di tipicità sia rispetto alla concezione di legge elaborata dalle culture antiche, sia rispetto alla modernità giuridica.

Nell’immaginario giuridico romano la legge è considerata atto di imperio del potere politico cittadino munito di sanzione militare. A differenza della lex romana, la Torah non è legata al potere ma al sapere. Mosè non è né re né condottiero. Mosè è profeta e la sua grandezza dipende dal fatto di essere il più grande dei profeti
. Il legame della legge con il sapere spiega anche il relazione indissolubile tra narrazione e normazione, tra culto, morale e diritto
.

Il nomos greco, nel suo stesso etimo, presuppone la terra. Il verbo che ne costituisce la radice (némein) infatti designa l’atto di dividere, distribuire, assegnare, con particolare riferimento al bene primario di una comunità arcaica, ossia la terra. Da qui anche il significato di far pascolare, condurre al pascolo
. La legge di Mosè è promulgata nel deserto che è, nella concezione antica, la terra di nessuno.

Ora, come è noto, uno Stato e una nazione si definiscono mediante tre elementi essenziali: la sovranità, il popolo e il territorio. Proprio sulla mancanza della sovranità e del territorio si costruisce Israele come popolo. Esso comincia ad esistere prima della conquista della terra e prima della dinastia davidica
. Ciò che lo costituisce è l’Alleanza del Sinai codificata nella Torah. In essa l’assemblea (in ebraico qahal, in greco ekklesia) di Israele si era riunita per ascoltare l’annuncio di Dio e per dare il suo assenso alle Dieci Parole
.
A ben guardare però, nel racconto della Torah la terra in realtà costituisce una presenza costante. Essa rimane sullo sfondo di tutta la narrazione, orientando il cammino del popolo verso la promessa. La terra pertanto è il presupposto della legge di Israele non come possesso ma come promessa. È la meta ultima del cammino dell’Alleanza che compone in unità diverse tribù costituendole popolo di Dio in cammino. A fronte della promessa della terra, la Torah indica la via giusta per conseguire tale promessa. La narrazione del cammino verso la promessa diventa simbolo della normazione di Israele, presentata dalla Bibbia con la ricorrente immagine della strada (derek in ebraico, hodos in greco)
; la Torah allora si configura come “un cammino proposto”
.

Davanti alla legge, concepita come strada che porta dalla schiavitù dell’Egitto alla libertà della terra promessa attraverso il patto del Sinai, l’atteggiamento richiesto al pio israelita è quello di camminare nelle vie del Signore e osservare i suoi precetti
.
L’espressione camminare (halak) nelle vie del Signore, frequente nell’Antico Testamento, indicherà così, in modo figurato, l’esatto adempimento della Legge
. L’interpretazione ebraica delle Sacre Scritture svilupperà, accanto alla lettura omiletico teologica dell’haggadà, la lettura morale e giuridica detta halachà
 dalla radice del verbo halak che significa camminare. Essa si propone, partendo dal testo rivelato, sia nelle sue parti normative che narrative, di insegnare all’uomo come comportarsi nei vari frangenti della vita
.

3. Gesù compimento della legge

Mosè arriva a un passo dalla promessa. Si ferma e la contempla sul monte Nebo, ma muore prima di entrarvi, al di qua del fiume Giordano, nelle steppe di Moab.

L’opera della legge rimane pertanto incompiuta. Essa promette un compimento che non è in grado di dare. Nessuno è giustificato per le opere della legge, dirà Paolo (cfr. Gal 2,16). Dio però mostra alla Legge la promessa e le preannuncia che sarà Giosuè ad entrare in possesso della terra, introducendovi il popolo
. Come osservava Valafrido Strabone, Mosè non introduce il popolo nella terra promessa, perché la legge non conduce nessuno alla perfezione; sarà Giosuè, prefigurazione di Cristo, che salverà il suo popolo e lo introdurrà nella terra promessa
.

L’inizio del Nuovo Testamento si presenta come compimento dell’opera incompiuta da Mosè. Nel racconto dei Sinottici Gesù inizierà la sua vita pubblica sulle rive del Giordano, proprio là dove Mosè si era arrestato. Egli è il vero Giosuè. “In realtà i due nomi sono identici: Giosuè ne è la forma ebraica e Gesù la forma aramaica”
. “Jesus et Josue idem sunt”,  aveva già osservato Anselmo di Laon (1117 +) quasi 1000 anni prima nel suo commento al Vangelo di Matteo
. È Gesù, secondo l’interpretazione cristiana, il Giosuè promesso nella legge di Mosè. In questa luce può essere letto il passo di Gv 5,46, ove Gesù, affermando “Se infatti credeste a Mosè, anche a me credereste, perché di me egli ha scritto”, si riconosce come il vero soggetto chiamato a portare il popolo nella terra promessa.
Tale interpretazione è supportata dalla lettura canonica del Nuovo Testamento. Il canone del Nuovo Testamento si apre infatti con il Vangelo di Matteo, tutto teso, fin dalle sue battute iniziali, a sottolineare il legame di Gesù con la Torah, intesa qui come la Rivelazione depositata nei libri dell’antico Testamento, ovvero la Torah, i profeti e gli altri scritti.

Dopo aver presentato Gesù come compimento dei profeti, (1,22.23; 2,14-15; 17-18; 23; 4,14), Matteo lo presenta come compimento della Legge; anzi, Gesù stesso dice di sé: “Non sono venuto ad abolire la legge e i profeti, ma a dare pieno compimento” (Mt 5,17).
Gesù oltre ad essere compimento della Legge, diventa egli stesso legge per i suoi discepoli. Passando lungo le rive del lago di Galilea, Gesù chiama i pescatori ad andare dietro di lui (cfr. Mt 4,19; Mc 1,17). Nel racconto di Luca, questi, “abbandonando tutto lo seguirono” (Lc 5,11). Tratto specifico del discepolato diventa così la sequela che, riletta alla luce di quanto detto, costituisce una nuova halaka.

Jacob Neusner individua proprio nella richiesta della sequela di sé il tratto inammissibile per un ebreo che vuole rimanere fedele alla Torah eterna. Immaginando di essere interrogato dal rabbino dopo aver assistito al discorso della montagna, scrive: “«Rispetto agli insegnamenti della Torah, il saggio Gesù che cosa ha tralasciato?» e io: «nulla». Ribatté il maestro: «che cosa ha aggiunto allora?». E io: «se stesso». Lui: «Oh…»” 
. 

Così commentava Ratzinger: “Questo è il punto centrale dello «spavento» dell’ebreo osservante Neusner di fronte al messaggio di Gesù, ed è il motivo centrale per cui egli non vuole seguire Gesù e rimane fedele all’«Israele eterno»: la centralità dell’Io di Gesù nel suo messaggio che imprime una nuova direzione a tutto. A dimostrazione di questa aggiunta, Neusner cita qui la parola di Gesù al giovane ricco: «Se vuoi essere perfetto, va’, vendi tutto quello che hai e seguimi» (cfr. Mt 19,21). La perfezione, l’essere santi come Dio è santo (cfr. Lv 19,2; 11,44), richiesta dalla Torah, adesso consiste nel seguire Gesù”
.
Intorno a Gesù, nuova legge o “Sinai vivente”
, nasce un nuovo popolo costituito dai Dodici Apostoli, evidente rimando ai dodici figli di Giacobbe e alle dodici tribù di Israele. Questo nuovo popolo si forma “attraverso il dono di essere con Gesù, ricevuto dai Dodici che da lui vengono inviati a trasmetterlo” 
.
4. Gesù, via nuova e vivente, Logos e Nomos

Se la sequela di Gesù è la nuova halaka, Cristo è la nuova via. Nel Vangelo di Giovanni Gesù dice espressamente di sé: “Io sono la via (hodos), la verità e la vita” (Gv 14,6).

Riferendosi proprio a questo passo, la Pontificia Commissione Biblica osserva: “Tutta la rivelazione – ossia il progetto di Dio che vuole farsi conoscere e aprire a tutti il cammino della salvezza – converge verso Cristo. Nel cuore della Prima Alleanza il “cammino” designa contemporaneamente un percorso di esodo (l’evento liberatore primordiale) e un contenuto didattico, la Torah. Nel cuore della Nuova Alleanza, Gesù dice di se stesso: «Io sono la via, la verità e la vita» (Gv 14,6). Condensa dunque nella sua persona e nella sua missione tutta la dinamica liberatrice di Dio e anche, in un certo senso, tutta la morale, concepita teologicamente come dono di Dio, cioè cammino per accedere alla vita eterna, all’intimità totale con lui. Si percepisce di qui l’unità profonda dei due Testamenti. Ugo di San Vittore esprimeva questa intuizione con una formula incisiva: “Tutta la divina Scrittura è un libro solo e quest’unico libro è Cristo” (De arca Noe, II, 8)” 
.
Di via nuova e vivente parla la Lettera agli Ebrei, con riferimento alla carne di Gesù (cfr. Eb 10, 20). A più riprese gli Atti degli Apostoli chiamano “la via” (hodos) il modo di vivere dei Cristiani (cfr. At 19, 23; 9,2; 22,4; 24,14; 24,22)
. L’immagine della strada (hodos in greco, derek in ebraico), applicata prima alla Torah, viene ora utilizzata per identificare Gesù e il suo insegnamento.
L’interpretazione proposta trova conferma nell’applicazione da parte della teologia giudeo-cristiana, di nomos e diathéke come titoli del Verbo incarnato
.
5. La fede come adesione libera e personale che coinvolge l’agire
L’adesione personale che si realizzava attraverso la sequela del Gesù prepasquale, dopo la Pasqua e la Pentecoste si concretizza mediante l’atto di fede nella predicazione apostolica. Il passaggio emerge chiaramente nella narrazione degli Atti degli Apostoli.
Alle origini del processo che porterà alla crescita della comunità dopo la Pasqua si pone infatti il discorso che Pietro rivolge a una moltitudine di persone occasionalmente riunitesi nel giorno di Pentecoste.

La predicazione di Pietro, considerata con riferimento ai suoi contenuti, si presenta, in analogia con la Torah ebraica, come un intreccio armonico di narrazione, promessa e normazione; mentre Pietro espone un fatto, portando la testimonianza della Scrittura (At 2,22 ss.), interpella personalmente gli ascoltatori presentando loro una promessa (At 2,14.22.29.39) che invita a un cambiamento del modo di condurre la vita (At 2,38).
I molteplici contenuti della predicazione apostolica costituiranno la fides quae creditur, cioè la fede in senso oggettivo. Essa interpella direttamente l’ascoltatore invitandolo al libero atto di adesione personale, ovvero alla fede in senso soggettivo, la fides qua creditur.

Come è noto, l’adesione personale alla fede oggettiva comporta non solo il coinvolgimento della dimensione cognitiva (in virtù della conoscenza veicolata dalla predicazione)
, ma anche di quella desiderativa - deliberativa (in virtù della promessa insita nella predicazione apostolica) e pratica (in virtù del cammino morale indicato per il compimento della promessa). Considerando la dimensione operativa della fede, Paolo dirà che essa opera mediante la carità
.
Clemente Alessandrino, negli Strommati, utilizzando il linguaggio aristotelico
 definirà la fede come una scelta, principio dell’azione
. Nel Pedagogo affermerà che la fede è “mettere in pratica in maniera irreprensibile ciò che il Logos ci ha insegnato”
.

Da quanto detto emerge una obbligatorietà intrinseca alla libera adesione della fede nella Rivelazione. Per comprendere la natura delle obbligazioni che scaturiscono dalla fede è interessante rileggere l’utilizzo in Gal 3,15,17 e Eb 9,16-17 del termine diathéke (adoperato nel greco della LXX per tradurre l’ebraico Berît, reso dalla Vulgata foedus), nel significato di testamento (testamentum nella traduzione latina della Vulgata nei passi citati). Le obbligazioni che scaturiscono dalla fede, rispetto a quelle proprie del patto bilaterale, non sono elemento costitutivo primario della relazione tra i contraenti; esse trovano piuttosto il loro omologato giuridico nella chiamata testamentaria, caratterizzata da una disposizione unilaterale del testatore, che può essere accettata o meno. Dall’accettazione deriva un nuovo status giuridico in capo all’erede con conseguenti doveri e diritti. 
Così Paolo, dopo aver sottolineato l’assoluta inadeguatezza della legge in ordine alla giustificazione, esorta quanti sono stati rigenerati in Cristo come nuove creature a seguire il “canone”, vivendo in conformità con l’azione della grazia realizzata in loro da Dio (Cfr. Gal 6,16).

6. La fede come principio generatore della prima comunità

Dopo aver riportato il primo discorso di Pietro, Luca aggiunge:  “Allora coloro che accolsero la sua parola furono battezzati e quel giorno si unirono a loro circa tremila persone” (At 2,41).  L’accoglienza della predicazione consacrata dalla ricezione del battesimo, coincide con l’inserimento entro la comunità apostolica. Come ricorda Eugenio Corecco, la Chiesa non nasce dal dinamismo spontaneo della socialità umana, ma dall’avvenimento della grazia che la precede e la costituisce attraverso l’accoglimento della fede
. L’incremento della prima comunità si pone come effetto della fede. Nella libera adesione alla predicazione di Pietro si realizza congiuntamente il venire alla fede degli ascoltatori e il loro convenire nelle fede, in quello che Pietro definirà “popolo di Dio” (1 Pt 2,10).
Tale simultaneità è spiegata dal fatto che la fede costituisce un fatto essenzialmente sociale. Essa infatti si pone come accoglimento della predicazione che, in quanto comunicazione, è essa stessa un fatto sociale, capace di creare socialità.

Aristotele, nella Politica, osservava che è caratteristica specifica della parola (logos) mostrare ciò che è bene e ciò che è male, ciò che è giusto e ciò che è ingiusto. La comunione (koinonia) di queste cose – continua lo Stagirita- crea la famiglia e la polis, ovvero i luoghi nei quali si esprime la vita sociale
.

La parola apostolica illumina in modo nuovo la realtà e la vita degli ascoltatori, mostrando ciò che è bene insieme a ciò che è giusto fare. La libera adesione della fede forma allora una nuova koinonia fondata sulla predicazione
.
La fede infatti non è solo un’opzione individuale che avviene nell’interiorità del credente, ma per sua natura si apre al “noi”, avviene sempre all’interno della comunione della Chiesa. “Il credere si esprime come risposta a un invito, ad una parola che deve essere ascoltata e non procede da me … Chi riceve la fede scopre che gli spazi del suo "io" si allargano, e si generano in lui nuove relazioni che arricchiscono la vita”
. Tale inserimento viene consacrato attraverso il battesimo, incontro della libera adesione della fede con la grazia entro una comunità.
Come ricorda la Lumen Gentium 9, “Dio volle salvare gli uomini non individualmente e senza alcun legame tra loro, ma volle costituire di loro un popolo originato dall’ascolto della Parola e consacrato dal battesimo”.
7. La fede come principio ordinatore della prima comunità

Il processo di formazione del nuovo popolo è tratteggiato splendidamente dal sommario di At 4,32: “La moltitudine di coloro che veniva alla fede aveva un cuor solo e un’anima sola”.

Quali indicazioni può ricavare il canonista sulle dinamiche giuridiche della Chiesa primitiva? Là dove il diritto è concepito esclusivamente come comando che il superiore dà all’inferiore, il passo citato appare senz’altro irrilevante dal punto di vista giuridico. La disamina della legge di Israele ci ha già mostrato come il disciplinamento di un popolo non si riduce ai comandi impartiti verso i sudditi.
Seguendo la dottrina giuridica più avveduta, il fenomeno giuridico non si esaurisce nel comando e nella proibizione, ma costituisce primariamente la struttura immanente di ogni società che si distingue da una massa amorfa di persone proprio in grazia del suo strutturarsi in modo ordinato. Il Sommario degli Atti pertanto, letto alla luce della teoria ordinamentale del diritto, svela al canonista il processo di strutturazione della Chiesa primitiva in un ordinamento di fede.
Terminus a quo del processo che stiamo analizzando è una “moltitudine” di persone occasionalmente raggiunte dalla predicazione e da questa temporaneamente riunite. Tanto il termine greco plethos, quanto quello latino moltitudo usato nella traduzione della Vulgata, suggeriscono l’idea di una massa di persone senza alcun collegamento stabile
.

Parlando del popolo, Cicerone ricordava che con questo termine non ci si riferisce a “ogni unione di uomini aggregati casualmente, ma all’unione di una moltitudine legata in società nel consentire in un diritto e nella comunanza di un’utilità”
.

La moltitudine originaria di At 4,32, attraverso la condivisione della stessa fede consacrata dal battesimo, acquista la consapevolezza di avere “un cuore e un’anima sola”. Il mondo greco conosceva l’espressione “un’anima sola” come ideale dell’amicizia, non però “un cuore solo e un’anima sola”. Il binomio “cuore ed anima” s’incontra invece nel Deuteronomio, dove indica la persona nella sua realtà profonda totalmente aperta a Dio
. Leggendo il passo degli Atti alla luce delle due tradizioni citate, sembra che Luca abbia “biblicizzato” l’espressione greca aggiungendovi “un cuore”. Il binomio mira a suggerire al lettore che l’umanità vissuta nella comunità di Gerusalemme non riflette solamente il modello greco dell’amicizia, ma realizza una comunione più profonda basata sulla condivisione di una fondamentale apertura a Dio, fondamento dell’amicizia che diventa koinonía 
.
La comunione originata dall’ascolto della Parola e consacrata dal battesimo non si riduce a un vago sentimento che ispira la comunità di Gerusalemme, ma si concretizza in “una realtà organica, che richiede una forma giuridica”
.
La dimensione ordinamentale della comunione ecclesiale, lungi dall’essere avversata da Paolo, è da lui stesso a più riprese invocata. Come è noto infatti, l’ordine della Chiesa costituisce la principale preoccupazione delle lettere pastorali
. Tale preoccupazione era già presente in Paolo quando, intervenendo nella comunità di Corinto per arginare gli abusi dei carismatici, imponeva dei precetti ben definiti, affermando che nella Chiesa tutto deve avvenire per l’edificazione (1 Cor 14,16) e secondo taxis, cioè con ordine (1 Cor 14,40). Albert Vanhoye ha riconosciuto in questa frase il principio fondamentale che legittima l’esistenza del diritto nella Chiesa: diritto che è al tempo stesso riconoscimento di spazi di libertà e rifiuto di lasciare la societas christiana in balia del disordine
.

Tale ordine è già sotteso nel sommario di At 4,32; il richiamo al cuore e all’anima (letti come pars pro toto), evocando l’immagine del “corpo”, rimandano all’esistenza di un ordinamento capace di armonizzare in unità le diverse parti (cfr. Ef 4,16). L’immagine somatica sarà approfondita da Paolo, nella sua comprensione della Chiesa come Corpo di Cristo
.

In questa sede preme richiamare la rilettura sociale della metafora del corpo e delle membra, diffusa soprattutto con l’apologo di Menenio Agrippa alla plebe romana
. Nel contesto culturale dove questa metafora descrive il coordinamento di molteplicità ed unità nell’ambito di un gruppo sociale, il termine corpus conosce anche un impiego più propriamente giuridico, descrivendo un’associazione privata fondata sulla solidarietà dei membri e sull’aiuto reciproco
. Accanto al significato giuridico di associazione di diritto privato, l’immagine somatica conosce nell’antichità anche un uso pubblicistico. Platone aveva applicato la metafora del corpo alla politeia
, ovvero all’organizzazione politico-sociale della polis; parimenti Cicerone parlerà di corpus rei publicae
, consentendo in questo modo una rilettura giuridica dell’immagine somatica applicata alla Chiesa in senso pubblicistico.
8. Ordinamento ecclesiale e fede
La piccola comunità nata a Gerusalemme, corporazione costituita grazie alla libera adesione della fede, all’unità della disciplina e al patto della speranza
, contiene già in sé i principi ordinatori della ecclesia. Questi appaiono delineati in modo normativo nel sommario di At 2,42: “Erano assidui nell'ascoltare l'insegnamento degli apostoli e nell'unione fraterna, nella frazione del pane e nelle preghiere”. Il carattere permanente e non occasionale della compagine sociale nata dall’annuncio apostolico è definito dall’impegno perseverante assunto da tutti i membri, espresso da Luca attraverso il richiamo alla perseveranza e all’assiduità. Il verbo greco proskarteréo indica che siamo in presenza di obblighi assunti in modo permanente
.
La frazione del pane e la preghiera esprimono la dimensione ordinativa ad un tempo sociale e sacramentale della koinonía nata dalla fede. In essa assume un ruolo fondamentale il ministero apostolico, indissolubilmente legato alla fede nella predicazione di Gesù. Come ci ricorda l’etimo della parola greca pístis, quando una persona acquista credito agli occhi dell’ascoltatore, è in grado di persuaderlo, muovendolo all’obbedienza
. Per questo, nella lingua latina, fides diventa quasi sinonimo di potestas e di dicio
. Si delineano così i capisaldi normativi della prima comunità che, vissuti in germe nel primo quindicennio, fanno gradualmente guadagnare alla Chiesa di Gerusalemme la consapevolezza della sua radicale novità rispetto ad Israele
.
Tali capisaldi trovano il loro fondamento nella fede, intesa sia in senso oggettivo che soggettivo: la fides quae creditur, ovvero i contenuti della fede trasmessi attraverso la predicazione, rielaborati dalla ragione secondo il metodo della lettura rabbinica halachica, diventa norma agendi; ad essa la fides qua creditur, ovvero la fede in senso soggettivo, riconosce il carattere della obbligatorietà, portando il credente a recepire tali indicazioni come vincolanti per la vita, conferendo così legittimazione al diritto della Chiesa. 
9. Dagli atti degli Apostoli al Codice di Diritto Canonico del 1983
Dalla sequela dei primi discepoli ad oggi, senza soluzione di continuità, la fede ha segnato, anche se in modo non sempre evidente, il cammino del diritto ecclesiale
.
Il libro I del testo più rappresentativo dello ius novum, cioè il Liber Extra (ca. 1234), - compilazione di diritto canonico commissionata per la prima volta da un Papa, Gregorio IX, dunque promanante dalla voluntas di un pontefice legislatore -, pone nel suo incipit la professione di fede di Innocenzo III, nel Titolo I rubricato De summa Trinitate et fide Catholica
. Ancora il Liber sextus di Bonifacio VIII, anch’esso espressione delle voluntas legislatoris, non manca di porre al titolo I del libro I, la professione di fede di Gregorio X
. L’importanza della fede emerge chiaramente anche nel Codex Iuris Canonici del 1917. Malgrado la sua sistematica sia debitrice alle Istituzioni di Gaio, occorre ricordare che costituisce parte integrante del Codice stesso la Professione della fede cattolica,
 posta al termine del Motu Proprio di Benedetto XV, prima dell’inizio del libro I, quasi come suo portale di ingresso. 

Tale tradizione trova il suo coronamento nella nozione codificata dal can. 204 § 1 del CIC 1983 di christifidelis, ovvero del fedele di Cristo, categoria fondamentale utilizzata Legislatore per definire la soggettività giuridica all’interno del popolo di Dio. In piena sintonia con le pagine bibliche fin qui richiamate, statuisce il Legislatore: “I fedeli sono coloro che, essendo stati incorporati a Cristo mediante il battesimo, sono costituiti popolo di Dio e perciò, resi partecipi nel modo loro proprio della funzione sacerdotale, profetica e regale di Cristo, sono chiamati ad attuare, secondo la condizione propria di ciascuno, la missione che Dio ha affidato alla Chiesa da compiere nel mondo”
.

� F. Ost, Mosè, Eschilo,Sofocle. All’origine dell’immaginario giuridico, Bologna 2007, 31 (orig. Raconter la loi. Aux suorce de l’immaginaire juridique, Paris, Odile Jacob, 2004).


� E. E. Urbach, The Sages. Their concept and belief, Jerusalem, 19872, 315.


� Cfr. M. Tábet Introduzione al Pentateuco e ai Libri Storici dell’Antico Testamento, Roma 2001, 21; A. Mordechai Rabello, Introduzione al diritto ebraico. Fonti, matrimonio e divorzio, bioetica, Torino 2002, 5.


� Sul punto si confronti. J. L. Ska, Introduzione alla Lettura del Pentateuco, Chiavi per l’interpretazione dei primi cinque libri della Bibbia, Bologna 2000, 21-22.


� È questo un ulteriore tratto di tipicità che distingue la Torah dall’esperienza giuridica romana. In essa lo ius costituisce una tecnica di disciplinamento del sociale con uno statuto forte, separato da ogni altra produzione culturale - dalla religione, dalla morale, dalla stessa politica- permettendone una identificazione autonoma, netta e definitiva. Sul punto si confronti A. Schiavone. Ius. L’invenzione del diritto in Occidente, Torino 2005, 5.


� Cfr. P. Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire de mot, Paris 1973, 742. Carl Schmitt, riflettendo sull’etimo del termine greco nómos osservava che nella fondazione di una città o di una colonia si rende visibile il nómos con cui un popolo si fa stanziale, vale a dire si colloca storicamente e innalza una parte della terra a campo di forza di un ordinamento�. L’ambito delle relazioni e delle credenze umane si proietta visibilmente su un terreno ordinandolo. In questo modo l’atto di ordinamento della terra rende visibile l’ordinamento sociale, creando così un universo simbolico, ovvero la polis, nella quale si sviluppa in modo ordinato la vita sociale (cfr. C. Schmitt, Il nomos della terra, Milano 1991, 59).


� Partendo dalla supposizione che il Pentateuco -nella sua forma attuale- sia stato redatto a Gerusalemme dopo l’esilio, i suoi autori si trovarono a codificare la costituzione di Israele segnato profondamente dall’esperienza della deportazione, dove era stato privato proprio della terra e della sovranità. Seguendo la lezione di Ska, gli autori intesero dimostrare, nel Pentateuco, che Israele può essere nazione senza monarchia e senza territorio perché è più anziano della monarchia e dell’entrata nella terra promessa. Dal momento che, nel pensiero biblico quello che è più antico ha più valore, le istituzioni che risalgono a Mosè sono più importanti della monarchia. Sul punto si confronti in particolare J. L. Ska, La legge in Israele, in Id. La strada e la casa. Itinerari biblici, Bologna 2001, 141-168, qui 156.


� Sull’adunanza del Sinai come modello e norma delle successive adunanze di Israele si confronti J. Ratzinger, Origine e natura della Chiesa, in: Id., La Chiesa. Una comunità sempre in cammino, Cinisello Balsamo 2008, 9-37, qui 24.


� Si confronti per esempio Es 18,20; Es 32,8; Dt 5,33; 8,6; 9,12.16.


� Pontificia Commissione Biblica, Bibbia e morale. Radici bibliche dell’agire cristiano, n. 4. 


� “Perciò ti ordino oggi di amare il Signore tuo Dio, di camminare per le sue vie e di osservare i suoi precetti, i suoi ordini e i suoi decreti; allora tu vivrai, ti moltiplicherai, e il Signore tuo Dio ti benedirà sulla terra verso la quale tu vai per conquistarla (Dt 30,16).


� Si pensi, per esempio a Gs 22, 5: “Soltanto abbiate gran cura di eseguire i comandi e la legge che Mosè, servo del Signore, vi ha dato, amando il Signore vostro Dio, camminando in tutte le sue vie, osservando i suoi comandi”.


� Cfr. S. J. Sierra (a cura di), La lettura ebraica delle Scritture, EDB, Bologna 1995, 20.


� Per una presentazione sintetica del diritto ebraico, si consulti A. Mordechai Rabello, «Il diritto ebraico», in: S. Ferrari-A. Neri (edd.), Introduzione al diritto comparato delle religioni, Lugano 2007, 159-200. Come ha osservato il Broyde: “Si usa solitamente riferire il termine halachà al diritto; esso però comprende tutto il giudaismo: la legge, la teologia e l’etica sono incorporate nella “via” che un ebreo deve osservare. Così, halachà può comprendersi in riferimento alla “legge” nelle sue accezioni più ampie: una costruzione nella quale la fede interna così come la condotta esterna è ordinata e governata”; M. J. Broyde, «The Procedures of Jewish law as path to good-ness and God-ness: halakhah in the Jewish Tradition», in The Jurist, 60 (2000), 25-45, qui 25-26. Così anche L. Jacobs, «Halakhah», in Encyclopedia Judaica, VII, Jerusalem 1971, 1156-1165, qui 1156.


� “Tu non passerai questo Giordano. Trasmetti i tuoi ordini a Giosuè, rendilo intrepido e incoraggialo, perché lui lo passerà alla testa di questo popolo e metterà Israele in possesso del paese che vedrai” (Dt 3,27-28).


� Valafrido Strabone, Liber Deuteronomii, III, 28, in PL 113, 456 D: “Magna dispensatione Dei factum est, ne Moses, qui est typus legis, introduceret populum in terram promissionis, quia lex neminem ad perfectum adduxit; Josue autem typus Christi, qui salvator interpretatur. Christus enim populum suum salvavit, convenienter dux et princeps in terram promissionis introduxit”.


� Cfr. J.L. Ska, Introduzione alla Lettura del Pentateuco, cit., 26.


� Anselmo di Laon, Enarrationes in Evangelium Matthaei, in PL 162, 1228C: “Magna dispensatione Dei factum est, ne Moses, qui est typus legis, introduceret populum in terram promissionis, quia lex neminem ad perfectum adduxit; Josue autem typus Christi, qui salvator interpretatur. Christus enim populum suum salvavit, convenienter dux et princeps in terram promissionis introduxit”.  Sul punto si confronti anche anche Erveo di Bourgdieu (XII sec.), Commentaria in Epistolas Pauli, In Epistolam ad Hebraeos III, PL 181, 1556C.


� J. Neusner, Un rabbino parla con Gesù, Cinisello Balsamo 2007 (orig. A Rabbi Talks with Jesus, McGill-Queen’s University Press 2000), 133.


� J. Ratzinger Benedetto XVI, Gesù di Nazaret, Milano 2007, 131.


� Così J. Ratzinger, Origine e natura della Chiesa, cit., 25.


� Ibidem, 19.


� Pontificia Commissione Biblica, Bibbia e morale, radici bibliche dell’agire cristiano, Roma 2008, 5.


� Sul punto si confronti anche 2 Pt 2,21.


� Cfr. Pastore di Erma, Similitudo, VIII, 3,2; Giustino, Dialogo con Trifone, 11,2; 24,1; 43,1.


� Come affermerà Giovanni Paolo II al n. 8 della Fides et ratio: “oltre alla conoscenza propria della ragione umana, capace per sua natura di giungere fino al Creatore, esiste una conoscenza che è peculiare della fede. Questa conoscenza esprime una verità che si fonda sul fatto stesso di Dio che si rivela, ed è verità certissima perché Dio non inganna né vuole ingannare”.


� “Nam in Christo Iesu neque circumcisio aliquid valet neque praeputium sed fides quae per caritatem operatur” (Gal 5,6).


� Aristotele, Etica Nicomachea, VI 2,4, 1139 a 31, b 4.


� Clemente Alessandrino, Gli Stromati. Note di vera filosofia,  II, 2, 9.1.


� Clemente Alessandrino, Pedagogo I, 102.4.


� Cfr. E. Corecco, Diritto, in Dizionario teologico Interdisciplinare I, Torino 1977, 112-150, anche in: E. Corecco, ius et Communio. Scritti di diritto canonico I, Lugano – Casale Monferrato 1997, 65-134, qui 126.


� Cfr. Aristotele, Politica, I,2, 1253a.


� Il legame tra annuncio apostolico e koinonía sarà espressamente affermato da Giovanni nella sua prima Lettera: “… questo annunciamo a voi affinché anche voi siate in comunione (koinonía) con noi” (1 Gv 1,3).


� Francesco, Lumen Fidei, 39.


� Aristolele nella Politica e nella Costituzione degli Ateniesi, distingue plethos da demos, ove indica con il primo termine una massa informe. Il termine latino multitudo, usato dalla traduzione della Vulgata, rimanda, nella sua accezione negativa, ad una massa anonima ed informe.


� Così Cicerone, Republica, 1,25,39: “Populus autem non omnis hominum coetus quoquo modo congregatus, sed coetus multitudinis iuris consensu et utilitatis communione sociatus”.


� Si confronti per esempio Dt 6,5; 10,12; 11,13; 13,4.


� Cfr. G. Rossé, Atti degli Apostoli. Commento esegetico e teologico, Roma 1998, 225.


� Come ricorda la Nota explicativa praevia della Lumen Gentium al n.2: “Communio est notio quae in antiqua Ecclesia (sicut etiam hodie praesertim in Oriente) in magno honore habetur. Non intelligitur autem de vago quodam affectu, sed de realitate organica, quae iuridicam formam exigit et simul caritate animatur”. Sulla giuridicità inerente la parola di Dio e i sacramenti, si confronti la lezione di Klaus Morsdorf in: L. Gerosa, Introduzione al diritto ecclesiale, I. Teologia del Diritto Ecclesiale, Città del Vaticano 2012, 103-110.


� L’obiettivo della prima Lettera a Timoteo e della Lettera a Tito è espressamente definito in Tt 1,5, dove l’autore della lettera afferma che ha lasciato Tito a Creta “affinché metta ordine alle cose che restano da fare, costituendo presbiteri in ogni città secondo quanto ti ho ordinato” (Cfr. R. F. Collins, The origins of Church Law, in: «The Jurist» 61 (2001) 134-156, qui 137).


� A. Vanhoye, Legge, carismi e norme di diritto secondo San Paolo, in AAVV., Teologia e diritto canonico, Città del Vaticano 1984, 53-65, qui 60.


� Cfr. Rm 12,4-5; 1 Cor 10,16-17; 1 Cor 12,12; 12,27; Ef 2,16; 3,6; 4,4; 4,12; 4,16; 5,30. Sulle radici intrabibliche dell’idea paolina di corpo di Cristo rimandiamo a J. Ratzinger, Origine e natura della Chiesa, cit., pp. 26-32.


� Cfr. Tito Livio, Ab Urbe condita, 2,23.


� Come è noto i collegia o corpora (si confronti Digesto, 47,22, De collegiis et corporibus), sono associazioni di diritto privato, a carattere professionale, religioso, funerario, disciplinati dal diritto romano. Il nesso sinonimico del diritto romano tra corpus e collegium ricorre anche nel can. 336 del CIC 1983, ove si afferma che nel collegium dei Vescovi permane perennemente il corpus apostolico.


� Cfr. De Republica 462 c-d; 628d.


� “… Ut totum corpus rei pubblicae curent, ne, dum partem aliquam tuentur, reliquas deserant” (Cicerone, De Officiis,  I, 25,85).


� Così Tertulliano, Apologeticum 39,1: “Corpus sumus de conscientia religionis et disciplinae unitate et spei foedere”.


� Cfr. G. Schneider, Atti degli apostoli, I, Brescia 1985, 286.


� Questa la famiglia etimologica di peithomai: la forma verbale attiva peitho, significa persuadere; il medio peithomai significa obbedire;  dalla radice deriva un sostantivo astratto peitho, cioè persuasione, il nome pistis, confidenza, fede, con un aggettivo pistós, fedele. Da qui deriva un nuovo presente pistoun, che significa impegnare alla fedeltà, obbligare, legare con una promessa, e anche pisteúo, cioè avere fede, che ha prevalso. (cfr. E. Benveniste, Il vocabolario delle istituzioni indoeuropee, I, economia, parentela, società, Torino 20013, 85).


� Si pensi alle espressioni “se in fidem ac ditione populi Romani tradere”; “se in fidem et potestatem alicui tradere”, riportate da E. Benveniste, Il vocabolario delle istituzioni indoeuropee, I, cit., 88.


� Cfr. E. Castellucci, Il ministero ordinato, Brescia 2002, p. 34.


� Sul punto si confronti S. Violi, Il Prologo di Ivo di Chartres. Paradigmi e prospettive per la teologia e l’interpretazione del diritto canonico, Lugano 2005, 364 ss.


� X, I,1, in Friedberg, Vol. II.


� “Fideli ac devota professione fatemur, quod Spiritus sancrus aeternaliter ex Patre et filio, non tanquam ex duobus principiis, sed tanquam ex uno principio, non duabus spirationibus, sed unica spiratione procedit. Hoc professa est hactenus, praedicavit et docuit, hoc firmiter tenet et praedicat, profitetur et docet sacrosancta Romana ecclesia, mater omnium fidelium et magistra ; hoc habet orthodoxorum Patrum atque doctorum Latinorum pariter et Graecorum incommutabilis et vera sententia. Sed quia nonnulli propter irrefragabilis praemissae veritatis ignorantiam in errores varios sunt prolapsi: nos, huiusmodi erroribus viam praecludere cupientes, hoc sacro approbante concilio damnamus et reprobamus omnes, qui negare praesumpserint, aeternaliter Spiritum sanctum ex Patre et Filio procedere, sive etiam temerario ausu asserere, quod Spiritus sanctus ex Patre et Filio tanquam ex duobus principiis, et non tanquam ex uno procedat.”Liber sextus, I, 1, in Friedberg, Vol. II.


� Cfr. Pii X Pontificis Maximi, Benedicti Papae XV, Codex Iuris Canonici cum fontium annotatione, Professio catholicae fidei, LXVIII-LXXI.


� “Christifideles sunt qui, utpote per baptismum Christo incorporati, in populum Dei sunt constituti, atque hac ratione muneris Christi sacerdotalis, prophetici et regalis suo modo participes facti, secundum propriam cuiusque condicionem, ad mission emexercendam vocantur, quam Deus Ecclesiae in mundo adimplendam concredidit”.
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