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Editoriale

Il numero della Rivista che va in rete (2/2017) è ampio e presenta interessanti 
contributi che spaziano in vari ambiti.

Dei cinque saggi proposti, due sono di natura storica.
Il primo è del prof. Felice Autieri OFMconv. e s’intitola “Il Tribunale degli Eletti 

e il Seggio della Montagna in S. Lorenzo Maggiore di Napoli. Storia, sviluppo e funzio-
namento di un’antica istituzione napoletana”. Esso delinea i caratteri di quell’antica 
istituzione napoletana che fu il “Tribunale degli Eletti” e contiene anche numerose 
informazioni sulla vita della capitale del Regno dell’epoca. Essi sono preziosi per ri-
costruire il clima storico e socio-religioso della gloriosa tradizione partenopea. La 
documentata narrativa, unita allo stile lineare e scorrevole, fanno del saggio uno stru-
mento di conoscenza e riflessione appetibile e piacevole.

Il secondo, più specificamente storico-giuridico, è il contributo del prof. Orlando 
Barba su “La Cappella del Tesoro di San Gennaro”. Si tratta anche in questo caso del-
la rivisitazione di un’altra vera e propria istituzione della “Napoli nobilissima”, della 
quale viene analizzata organizzazione e normativa, ma della quale viene ugualmente 
delineata la funzione civile, sociale, storica e religiosa.

Di natura squisitamente filosofico-teologica è il saggio del prof. Umberto Del 
Giudice dal titolo “Mimesi sacrificale ed assimilazione liberatrice. Sviluppi teologici 
dalle istanze antropologiche di Girard e quelle filosofiche di Mancini”. Si tratta di un 
interessante studio su alcuni aspetti della tematica che si evince chiaramente dal titolo 
e che viene colta nel pensiero di Girard ed in quello del neotomista francese Jacques 
Maritain. 

Attuale e davvero utile, anche in senso pastorale, il saggio del prof. Antonio Scar-
pato dal titolo “Persona e omosessualità: il primato della dignità umana”. Viene tratta-
to un problema attuale e dibattuto, ma intorno al quale spesso manca un’adeguata e 
precisa informazione. Fine dell’articolo è proprio quello di fare luce sulla problematica 
in maniera chiara. Il saggio ha, infatti, carattere lineare ed esplicativo ed illustra i nodi 
problematici del tema con notevole profondità, presentando alla fine un interessante 
excursus sul regime sanzionatorio penale dell’omosessualità nel mondo.
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Editoriale

L’ultimo saggio presentato è quello del prof. Dario Sessa dal titolo “Attualità e 
fecondità del contributo di San Tommaso alla fondazione di una pedagogia cristiana”. 
Esso si propone di stimolare una rilettura delle tematiche pedagogiche di San Tom-
maso, che meritano una adeguata riflessione ed una forte rivalutazione sia per l’attua-
lità dell’approccio che per la sua concreta utilità nel delineare un progetto educativo 
cristiano, che, nell’epoca dell’emergenza educativa, è doverosamente urgente.

Due sono le note critiche.
La prima in ambito storico-artistico è del dr. Gianpasquale Greco, storico dell’ar-

te, ed ha come titolo “Marzio Milesi poeta e conoscitore d’arte: una nota sull’identità di 
un ritratto di prelato agli Uffizi attribuito a Caravaggio”. Viene ripresa ed analizzata 
criticamente la controversia sull’attribuzione del ritratto di Marzio Milesi, che si ri-
condurrebbe addirittura al Caravaggio.

La seconda è del dr.  Gianluca Lopresti e spazia in ambito storico-giuridico. Il 
titolo è “La tutela dei beni storico artistici ecclesiastici nello Stato liberale”. L’attualità 
del tema legato alla tutela del nostro ingente patrimonio artistico è sviluppata con una 
trattazione delle istanze e della normativa che lo stato liberale ebbe ad adottare in tal 
senso.

Cinque recensioni chiudono, come di consueto, il fascicolo. Alcune, peraltro, 
sono molto analitiche e editorialmente sono paragonabili a vere e proprie note.

Dario Sessa
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Felice Autieri

IL TRIBUNALE DEGLI ELETTI E IL SEGGIO 
DELLA MONTAGNA IN S. LORENZO MAGGIORE
DI NAPOLI. STORIA, SVILUPPO E 
FUNZIONAMENTO DI UN’ANTICA
ISTITUZIONE NAPOLETANA

Introduzione1

Il complesso di S. Lorenzo Maggiore con la sua basilica e i locali annessi, non 
sono soltanto un luogo di interesse archeologico e turistico per la città di Napoli, 
ma anche un luogo di riferimento politico per la città. Se S. Lorenzo Maggiore non 
fu soltanto un importante luogo di culto, ciò è dovuto alla stima che i francescani 
godevano da parte dei sovrani napoletani fin dal loro arrivo nella città del golfo. 

La struttura del convento e della chiesa di S. Lorenzo Maggiore, risale al 1234 
allorquando i frati, con a capo il Ministro provinciale fr. Nicola da Terracina, ottennero 
dal Vescovo di Aversa, Giovanni Lamberti e dai canonici della cattedrale aversana la 
basilica di S. Lorenzo diacono, assieme a convento, giardino e relative case adiacenti2. 
Inizia la storia di questa struttura, la cui importanza nell’Ordine dei Frati Minori 
Conventuali fu confermata dal fatto che divenne convento di “mensa generalizia”3. 

1 A seguire le abbreviazioni: AFH = Archivum Franciscanum Historicum; ASDN = Archivio Storico 
diocesano di Napoli; ASN = Archivio di Stato di Napoli; ASPN = Archivio Storico Provincie Napoletane; 
CU = Costitutiones Urbanae Fratrum Ordinis Minorum Conventualium S. Francisci; LS = Luce Serafica; 
MF = Miscellanea Francescana; NN = Napoli Nobilissima; SNSP = Società Napoletana di Storia Patria
2 FINO L., Arte e storia di Napoli in S. Lorenzo Maggiore, Laurenziana, Napoli 1987, pp. 7-10.
3 Il Convento di S. Lorenzo Maggiore era uno delle undici case dell’Ordine sottoposta all’immediata 
giurisdizione del Ministro generale “ex veteri et immemorabili consuetudinis privilegio [...] sub immediata 
Generalis Ministri protectione curare positi” (Costitutiones Urbanae Fratrum Ordinis Minorum. 
Conventualium. S. Francisci, Roma 1628, cap. VIII, tit. 23, n. 277s). I guardiani erano eletti sia durante 
i Capitoli generali, sia durante le Congregazioni generali “intermedie”, dal Ministro generale e dal suo 
definitorio e poteva anche non appartenere alla Provincia religiosa dove era ubicato il convento. Oltre ad 
essere casa generalizia era definita anche convento di prima classe, infatti le Costituzioni prevedevano 
quattro classi di conventi di prima classe ovvero quei conventi che avevano un numero complessivo di 
60 religiosi, di seconda classe fino a 40, di terza classe fino a 20, di quarta classe tutti gli altri (CU, cap. 
IV, tit. 4, n. 1). Tale suddivisione in classi venne abolita dal Capitolo generale del 1891. Per ulteriori 
approfondimenti sulla storia e il convento di S. Lorenzo Maggiore rimandiamo al mio lavoro di due 
volumi: AUTIERI F., S. Lorenzo maggiore tra cultura e potere, 2 voll., ESI, Napoli 2012.    
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Parallelamente al prestigio del convento crebbe anche quello della relativa 
chiesa, che con il tempo divenne un sicuro punto di riferimento per la vita sociale, 
politica e religiosa della città, indipendentemente dagli eventi politici che si 
succedettero nella sua storia fino all’arrivo dei francesi. Il presente articolo vuole 
tracciare gli sviluppi di una tra le forme più rappresentative della vita politica e 
civile della città di Napoli ubicate all’interno di quello che era il convento di S. 
Lorenzo maggiore: il Tribunale degli eletti. 

Verrà spiegato l’origine di questa realtà, il seggio della Montagna che “ospitava” 
questa assemblea di governo, il funzionamento e la vitalità nella vita civile e 
politica della città di Napoli, su come avvenivano l’apertura e lo sviluppo dei lavori 
assembleari e alcuni eventi significativi ad essa legati.

	

1. Il Tribunale di San Lorenzo: il luogo e sviluppo storico	

I “sedili” di Napoli, chiamati “fratie” in epoca greca, quindi “platee”, “portici”, 
“seggi” ed infine “sedili”, erano i luoghi dove i nobili si riunivano per trattare delle 
leggi, delle cause e degli affari pubblici relativi alla città. Erano delle istituzioni am-
ministrative della città di Napoli che si riunivano nel convento di S. Lorenzo per 
cercare di trattare i problemi e di raggiungere dei risultati che riguardassero il bene 
comune della città, oggi le chiameremmo “municipalità”, ma all’epoca avevano 
maggiore prestigio e potere. 

A cinque di essi avevano diritto di partecipare i nobili, mentre il resto dei citta-
dini era aggregato nel sesto seggio, quello del “Popolo”. Le funzioni dei sedili furono 
ufficialmente riconosciute durante il periodo svevo quando, fu loro accordata dal re 
Manfredi di Svevia, verso la metà del XIII secolo, l’autonomia economica con l’asse-
gnazione ai patrizi napoletani di una percentuale sui diritti di dogana per le merci 
che giungevano a Napoli per essere venduti. I seggi, tra maggiori e minori, erano 
ventinove e generalmente prendevano nome dalle famiglie che vi abitavano oppure 
dalla vicinanza ad una chiesa, una porta d’ingresso in città ed anche una fontana4.
4 I sedili, oltre quello della Montagna, di cui parleremo in un paragrafo a parte, erano: il Seggio di 
“Capuana”, detto “Capoana” per la presenza della potente famiglia dei Capuano; aveva per stemma 
un cavallo frenato d’oro messo di profilo in campo azzurro, una corona trifogliata d’oro e per soste-
gni due cavalli di oro e d’argento. I sedili minori del Seggio di Capuana erano quello della famiglia 
dei “Melatiis”, di Santo Stefano, dei SS. Apostoli, di S. Martino e della famiglia dei Manocci. Altro 
Seggio era quello di Portanova, detto così perché, durante il periodo greco, le mura di cinta della 
città furono allargate e fu costruita una nuova porta nelle vicinanze del mare. Aveva per stemma una 
porta d’oro in campo azzurro, una corona trifogliata d’oro e per sostegni due cani d’oro e d’argento. I 
sedili minori erano quelli della famiglia degli Acciapacci e dell’altra famiglia dei Costanzi. Il Seggio 
di Nilo, chiamato così per la presenza della statua del Nilo e in memoria dei commercianti alessan-
drini che vi abitavano, negli scritti indicato anche con il nome di “Seggio del Nido”, che aveva per 
simbolo un cavallo nero sfrenato in campo d’oro, una corona trifogliata d’oro e per sostegni a destra 
una figura con sembianze umane con corona d’alghe, lunga barba e un’anfora che versava acqua su 
un coccodrillo, a sinistra un cavallo d’oro diviso di nero. Aveva come sedili minori quello di Arco, 

Il Tribunale degli Eletti e il Seggio della Montagna in S. Lorenzo Maggiore di 
Napoli. Storia, sviluppo e funzionamento di un’antica istituzione napoletana
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Le fonti concordano tutte sul fatto che il Tribunale di S. Lorenzo, fin dall’epoca 
angioina, era ubicato nei locali alle spalle del campanile. Tutto ciò conferma che 
il convento si configurò fin dal trecento come il punto di riferimento principale 
dell’intera comunità cittadina, visto che il Tribunale era la sede del governo della 
città. Esso era composto dagli “eletti” dei sei seggi in cui era divisa la città e nello 
specifico si trattava di due piccole sale, decorate con affreschi di Michele Curia, 
nelle quali si discutevano questioni amministrative e di diritto privato, e si conser-
vava, in una cassa, l’archivio cittadino. 

Più volte gli Eletti avevano cercato di ottenere spazi meno angusti, ma i frati, 
che non gradivano la soggezione e l’incomodo provocati dal continuo andirivieni 
di gente nel convento, si erano sempre opposti. Alla fine del seicento in quelle due 
stanze convivevano tre magistrature: il Tribunale degli Eletti, il Tribunale “della 
visione e revisione dei conti” e il Tribunale della “Fortificazione”, della “Mattonata e 
dell’Acqua”, oltre a “diverse deputazioni formate in diverse occorrenze dalle piazze”5. 

La situazione era tale che per la mancanza di spazio il Tribunale dei revisori dei 
conti teneva il suo archivio in “una camera locanda dentro del chiostro di S. Pietro a 
Maiella con pochissima cautela di questa fedelissima città”6. Nonostante la scomodità 
degli ambienti, i cittadini erano affezionati al luogo, tanto che il Capaccio affermava:

Ancor che potessero haver lochi più magnifici per far le loro ce-
lebrità, niente di meno non vogliono partirsi da S. Lorenzo quei del 
governo, né si curano dell’angustie di quelle fabriche, pur che con-
servino l’antica grandezza in S. Lorenzo. E si lasciarebbero uccidere 
in questa ostinata opinione. (...) Fate conto che la nostra autorità, il 
nostro vivere, il nostro havere, sia S. Lorenzo; anzi vi dirò, l’ultimo 
rifugio delle turbolenze, conservandosi l’artiglierie della città quando 

di San Gennariello ad Diaconiam, di Casa Nova, di Fontanula. Il Seggio di Porto, detto così perché 
si trovava vicino all’antico porto di Napoli, aveva per arme la figura di un uomo ricoperto di lunghi 
peli, che impugnava con la mano destra un pugnale, su sfondo nero, una corona trifogliata d’oro, per 
cimiero una nave che brucia e per sostegni due tritoni che rimandavano alla rappresentazione del 
gigante mitologico Orione, figlio di Nettuno, esperto nella lavorazione dei metalli in campo nero. 
Altri sedili minori erano quello di Acquario, per la presenza di fonti d’acque curative e della famiglia 
dei Griffi. Ancora, vi era il Seggio di Forcella, chiamato così per la vicinanza della scuola di Pitagora 
che usava come emblema la lettera biforcata “Y”, come arma aveva una pergola a forma di Y su cam-
po d’oro e rosso. Il motto del Seggio era: “Sumus nati ad bene agendum” ovvero “Siamo nati per fare 
il bene”. I sedili minori erano quelli della famiglia dei Cimbri e di Pistaso. I nobili avevano anche 
il dovere di proteggere l’inestimabile tesoro di S. Gennaro, una raccolta di oggetti preziosi, argenti, 
gioielli e dipinti. Nel 1601 fu istituita la “Deputazione della Real Cappella” che era un organismo con 
lo scopo di conservare e proteggere l’inestimabile tesoro di S. Gennaro, oggi questa istituzione è 
presieduta dal sindaco di Napoli e dagli eletti degli antichi seggi della città. Cfr. TUTINI C., Dell’o-
rigine et fundatione de’ seggi di Napoli, Napoli 1754; RUSSO G., Napoli come città, ESI, Napoli 1966; 
GLEIJESES V.,  I Quartieri di Napoli, Società Editrice Napoletana, Napoli 1984, pp. 3-19; DE FUSCO 
R., Rileggere Napoli Nobilissima, Liguori, Napoli 1993.
5 ASN, Notai del XVII secolo, scheda n. 559, prot. 16, f. 507.
6 Ivi.

Felice Autieri
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di quelle fosse necessità servirsi, col tocco della campana di quella 
chiesa si ponno convocare tutti i cittadini a difesa quando succedesse 
invasione. L’annona là si tratta, le differenze là si sopiscono, gli have-
ri di cittadini là si conservano, la prerogativa Regale, là si mantiene, 
e tutto ’l publico del Regno di Napoli in S. Lorenzo si restringe7. 

Gli spagnoli tentarono, con il viceré conte d’Oñate (1648-1653) di programma-
re una generale azione di risanamento e di sventramento della piazza S. Gaetano. 
Dietro al piano urbanistico della zona, avevano ben altri progetti che, per fortuna, 
non gli riuscì di attuare. Il viceré, in altri termini, ritenne necessario intervenire 
nell’area del Tribunale di S. Lorenzo, per creare lo spazio per l’erezione di un pa-
lazzo più ampio dove trasferire le magistrature, ma invano. Infatti l’opposizione a 
questo progetto avvenne non tanto per un legame affettivo con il vecchio luogo, 
ma perché era chiaro alla borghesia il tentativo di sottrarre al potere popolare quei 
luoghi che, come già era avvenuto più volte in passato, in caso di rivolta potevano 
diventare un baluardo difficilmente espugnabile, data la posizione rispetto alle case 
del quartiere. 

Il Fuidoro diede notizia di un vero e proprio progetto in cui l’interesse per quei 
luoghi e per il valore storico della zona venne assunto come pretesto per una pro-
posta di sventramento di via S. Gregorio. 

Il viceré giustificava ciò con l’opera di valorizzazione che sarebbe servita a cre-
are un ingresso al Tribunale, ritenendo poco conveniente “che il Magistrato capo 
di un Regno di Napoli si confinasse dentro le piccole stanze di quel campanile”. Il 
supremo magistrato riteneva che il popolo ed i nobili trovassero difficile percorrere 
quegli ambienti angusti durante cortei e processioni, pertanto era bene procedere 
per la riqualificazione della zona. 

A nulla valsero, tuttavia, le promesse del conte d’Oñate di sostenere lui stesso 
le spese di tale piano, poiché la corte rifiutò tale proposta, respingendo anche il 
richiamo fatto dal viceré, al decoro che si sarebbe arrecato al tempio dei Dioscuri, 
con una nuova sistemazione di tutta la zona. Sia per i nobili sia per i rappresentanti 
del popolo erano più che sufficienti gli ambienti di S. Lorenzo anche perché cen-
trali rispetto allo sviluppo della città ed anche perché si riponeva poca fiducia nel 
viceré, in virtù dei precedenti politici dovuti della sua amministrazione della città. 
Inoltre, essi, come il viceré, sapevano molto bene che i locali del Tribunale, con altri 
adiacenti, custodivano le armi usate dal popolo per difendersi da eventuali attacchi 
e, spesso, anche per ribellarsi al malgoverno: basti citare semplicemente gli avveni-
menti dei giorni della rivoluzione del 16478. 

Nel 1688 un disastroso terremoto danneggiò la chiesa ed il convento, aprendo 
numerose lesioni nelle celle del noviziato, ubicato sotto gli ambienti del tribuna-
le. L’architetto Dionisio Lazzari, incaricato delle riparazioni, previde una spesa di 

7 CAPACCIO G. C., Il forestiero, Napoli 1634, pp. 905-906. 
8 TUTINI T., Dei seggi di Napoli, Napoli 1644, pp. 31-39.

Il Tribunale degli Eletti e il Seggio della Montagna in S. Lorenzo Maggiore di 
Napoli. Storia, sviluppo e funzionamento di un’antica istituzione napoletana
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almeno 1.000 ducati: in realtà i frati dovettero prenderne a censo oltre 3.000 tra il 
1688 e il 16909. La necessità di denaro costrinse i francescani ad accettare le richie-
ste degli Eletti: poiché sarebbe stato troppo dispendioso consolidare e ristrutturare 
il noviziato, si decise di trasferirlo nell’ala opposta del chiostro e di abbattere alcune 
vecchie celle, gravemente danneggiate dal sisma, per poter ampliare i locali del Tri-
bunale. L’accordo prevedeva di cedere alla città alcune camere e pertanto:

il coridore picciolo sopra il Tribunale di detta Città, il qual 
luogo serve per ampliazione di detto Tribunale. Di più se li con-
cede un’altra camera vicino il noviziato vecchio con trenta palmi 
di longhezza, e ventisette di larghezza di terra, seu di suolo nel 
detto noviziato vecchio (...) nel qual luogo vi vogliono fare una 
grada, seu scala per ascendere al detto Tribunale10.

Questa scala avrebbe sostituito la vecchia gradinata, già ristrutturata ai primi del 
seicento da Giovan Battista Cavagna. In cambio la città di Napoli avrebbe concesso 
ai frati uno spazio di palmi 37 x 27 che “dal camerone della fonderia per farci due 
botteghe”, e avrebbe concesso “di potere detto monastero aprire un forno nel vico detto 
di Maiorana di panizzarci il pane per il publico”, garantendo così una ulteriore piccola 
rendita ai religiosi11. Ciò permise, dopo circa cinquecento anni, di ampliare il Tribuna-
le e renderlo più capiente e più spazioso, tanto che il 20 luglio 1690 iniziarono i lavori 
nel convento di S. Lorenzo maggiore per ristrutturare ed ampliare gli ambienti del 
tribunale degli eletti. Questi iniziarono, previa l’autorizzazione alla permuta dei locali 
che fu richiesta dai religiosi della comunità alla Sacra Congregazione dei Vescovi e 
dei Regolari il 3 ottobre 1690, accompagnata da una relazione del tavolario Giuseppe 
Parascandolo12. Il 13 giugno 1692 ottennero l’assenso apostolico e il 12 luglio dello 

9 ASDN, Acta apostolica, lit. L, fasc. I, n. 10, foll. 8-9.
10 Ibidem, f. 10.
11 Ibidem.
12	 ASDN, Acta apostolica, L, fasc. 1, nn. 10, 22, 1690. 20 luglio 1690: A richiesta delli ill(ustri)ss(i)mi 
s(igno)ri Eletti di q(uest)a fedeliss(im)a Città mi sono conferito p(er) misurare et apprezzare il luoco, 
che bisogna p(er) 1‘ampliazione, che si desidera fare dà d(et)ti ill.ss.mi sig.ri Eletti p(er) servitio del 
Tribunale, dove al presente risiedono li d.ti ill.ss.mi sig. ri Eletti, che perciò riferisco, come•havendo 
fatto il disegno p(er) d.ta ampliazione, e p(er)‘fare la scala di fabrica p(er) ascendere al d.to Tribunale, 
et ampliazione facienda, è necessario a d.ti illus.mi Sig. ri Eletti, seu Tribunale di q.a fedelissima Città 
pigliarsi dal cortiglio del noviziato vecchio de‘ p(adri) palmi 3o di lung(hez)za, e di larg(hez)za palmi 
27, che calcolato d.o suolo viene ad essere palmi 13 all‘uso di questa fedelissima Città di palmi uno in 
fronte, e sessanta in dentro. Similm(en)te p(er)ché d.o Tribunale non ha co(m)modità p(er) il Publico, 
è necess(ari)o al piano d‘esso fare due altre cam(m)ere, e p(er) fare ciò è necess(ar)ioricalare la cam(m)
era del Tribunale della Fortificatione, et il Iuoco, seu cam(m)ere, dove al p(rese)nte risiedono le scrit-
ture del Patrimonio, restando d‘altezza solo palmi 13 dal scarpisaturo che al p.nte si ritrovano, e p(er)
ché sop(r)a d.te cam(m)ere del Patrimonio vi sono sei celle, quali al p.nte s‘habitano dalli d.ti p(adri), 
e p(er) fare d.ta ampliazione è necess(ari)o demolirli, et alzare la nuova fab(ri)ca da porsi p(er) d.ta 
ampliazione a proporzione sin dove sarà necess.o, sincome da me si sono fatti molti discorsi, e rappre-
sentato il tutto alfill.mi s.ri Eletti sopra la pianta, di modo che levandosi il Tribunale della Fortificatione 

Felice Autieri
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stesso anno arrivò anche il regio assenso, firmato dal viceré conte di Santo Stefano e 
dai magistrati del Consiglio Collaterale. Iniziarono così i lavori grazie ai quali fu co-
struita la nuova scala che purtroppo sacrificò il cortile del noviziato, mentre le stanze 
del Tribunale degli Eletti furono ingrandite e abbellite, sottraendo ai frati più spazio di 
quanto stabilito13. 

Non bisogna dimenticare che all’interno del convento di S. Lorenzo, sul lato meri-
dionale del chiostro, alcuni ambienti erano utilizzati come deposito di armi e di muni-
zioni, appartenenti non ai religiosi ma alla città. 

Ciò dipendeva dal fatto che il Comune di Napoli, tra il XVI e la prima metà del 
XVII, aveva il possesso e la proprietà delle torri e delle mura di cui essa era circondata. 
Assai probabilmente un tale privilegio ebbe origine, in base alla convergenza delle fon-
ti storiche, dalla fondazione del nuovo recinto aragonese nel 1484. Infatti, in quell’anno 
con molta probabilità dovette costruirsi a spese della città una parte delle dette artiglie-
rie, trovandosi nel 1496 a rafforzare già quelle esistenti. L’utilizzo delle armi avvenne 
sempre con il benestare del Tribunale per quanto riguarda l’ordine pubblico nella ca-
pitale, mentre non aveva voce in capitolo se le munizioni fossero servite per difendere 
la capitale dagli attacchi stranieri.

dal luoco dove al p.nte risiede, si farà sop(r)a dove si demoliran(n)o le sei celle delli p(adri), che viene 
ad essere situato sop.a le cam(m)ere dove al p.nte stanno situate le scritture del Patrimonio. E per il sito 
della cappella facienda è necess.o piglíare una cam(m)ara quale sta attaccata all‘arcate del d.to novitiato 
vecchio, et ha da corrispondere alla cam(m)era facienda, quale viene contigua al cam(m)arone dove 
hoggi sta situato il Tribunale delli ill.mi Sig.ri Eletti. All‘incontro li p(adri) desiderano pigliarsi parte 
della fonderia, e proprio dove sta al p.nte situata la fornace di essa, tutto ciò p(er) farei d.ti p(adrí) 
poteghe p(er) affitto, e misurato quello suolo, che bisogna alli sud.i p(adri) è di lung(hez)za palmi 37 
larg(hez)za palmi 27, che sono palmi i6 z/3, cioè d‘uno in fronte e sessanta in dentro, dichiarando che 
d.a sito bisognasse alla sud. fedeliss.ma Città p(er) servizio della fonderia, siano tenuti li d.ti p(adri) 
assegnare a d.a fedel. Città altretanto luoco sufficiente et equivalente p(er) d.a fonderia. Di più li d.tí 
p(adrí) desiderano aprire uno forno, la fab(ri)ca del quale sta situato sotto il monastero nella strada 
detta vico della Majorana, e p(er) aprire, seu affittare d.to forno, ci bisogna il consenzo dell‘ill.mi sig.ri 
Eletti p(er) lo ius che tiene questa fedeliss.ma Città, et havendo fatto il conto dell‘affitto che se ne può 
percepire, può ascendere alla somma di docati cento in circa. Sicché essendosi considerato tanto quello 
che dal1‘ill.mi sig.ri Eletti si desidera p(er) d.ta ampliazione, quanto quello che dalli p(adri) si desidera 
p(er) loro utilità et aumento delle rendite del loro monastero, ritrovo che il valore del suolo, che si desi-
dera dall‘ill.mi Sig.ri Eletti cortiglio del noviziato vecchio, aria, seu sito delle celle da demolirsi lo valuta 
p(er) docati cento, et altri docati seicento valuto la refattione di d.e celle, quali si devono riedificare a 
spese Tribunale dell‘illuss.mi Síg.rí Eletti, una con il muro divisorio che li p(adri) al p.nte hanno fatto 
p(er) la portione che spetta a questa fedeliss.ma Città, et ancora p(er) la cam(m)ara, che sop(r)a si è 
riferito, attaccata all‘arcata del noviziato vecchio p(er) uso di cappella. E quello che si desidera dalli d.ti 
p(adri) nel luogo della fonderia p(er) farci le poteghe, e quello se ne puo percepire dall‘affítti del forno 
delli p(adrí) nel víco della Majorana lo valuto p(er) docati i8oo considerato quello che li p(adrí) ne 
percepono al p.nte del forno e quella spesa che hanno da fare p(er) edificare le d.te poteghe, e la rendita 
di esse. E perché d.ti p(adri) havrebbero da rifare le sud.te sei celle p(er) causa sono lesionati tanto le 
mura quanto 1‘astrichi d‘esse, il monast.o viene anco ad avanzare il prezzo di quelle spese havrebbero 
da fare li d.ti p(adri). Questo è quanto riferisco intorno a tal particolare. Napoli 20 luglio 1690. Gio. 
Batt(ist)a Manni R(egí)o I(n)g(egne)re
13 ASN, Corporazioni soppresse, n. 1262, ff. 1-28.
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La stessa cosa avvenne nel 1537, quando il recinto aragonese fu, dal viceré don 
Pietro di Toledo, continuato ed ampliato ad occidente verso il mare e pertanto aumen-
tò il numero di cannoni presenti sulle mura difensive della città. Nello stesso periodo 
storico la città ricevette dall’imperatore Carlo V alcuni cannoni, donati a lui dal duca 
di Sassonia e depositati proprio nei locali di S. Lorenzo Maggiore14. Stabilire con esat-
tezza il momento in cui le armi e le munizioni siano state depositate in S. Lorenzo non 
è possibile. In ogni modo, è certo che prima del 1563 vi si trovavano negli ambienti, 
come è attestato dal documento del 18 settembre dello stesso anno, con cui si ordina al 
capitano Pignacello, responsabile della custodia delle armi, che del 

cannone rotto e conservato dentro il refettorio vecchio della 
chiesa di S. Lorenzo con le altre artiglierie si piglino cantara 7 di 
metallo, che mancano per la rifazione della campana grossa di detta 
Chiesa, giusta la volontà e ordine di Sua Eccellenza15. 

Certo è pure che, nella seconda metà del XVII secolo, l’artiglieria cittadina fu 
accresciuta di numero fino a contare più di 60 pezzi, come sappiamo dal documento 
del 1617 e dalla testimonianza del Capecelatro16. Infine, le munizioni e la polvere 
14 CAPASSO B., Notizie intorno alle artiglierie dalla fine del secolo XV fino al 1648, ASPN, XXI (1896), 
p. 406. 
15 Ivi.
16 Ivi, pp. 417-420. Die tertio mensis Aprilis 11° indictione 1617 Neapoli. Constitutus in nostri presen-
tia Io. Iacobus Calalnazza de Neapoli. R. Monitionerius Regii Arsenalis huius Civitatis sponte coram 
nobis confessus fuit ecc. ad interrogationem sibi factam per Flaminium Sanfelice, electum pro plathea 
et sedile Montaneae huius Civitatis ibidem presente ecc. se ipsum Joannem Jacobum dicto nomine 
recepisse et habuisse ab hac fidelissima Civitate Neapolis et pro ea ab electis illius infrascripta sexdecim 
tormenta enea vigore infrascriptorum ordinum iIlustrissimi et Excellentissimi Domini Ducis Ossunae 
in presenti Regno Proregis per elictam Civitatem mutuata regiae curie huius Regni videlicet.
1. Uno Cannone di metallo usato de libre trentacinque de Palla et boccature ventuno longo con l‘arme 
de sua maesta, et della Città di Napoli con lettere che dicono: opus cristofari jordani de neapoli lavo-
rato de fogliaggi vecino la Colata treglioni con millesimo 1565 signato de peso de cantara 27 e rotola 
10. (…)
3. Un altro Cannone... de libre 35 de Palla et boccature venti con l‘arme imperiale della Città et Toledo 
lavorato de frasca alla Colata treglioni et gioia con ponte de ferro senza segnio de peso. Una Colom-
brina de libre 22 de Palla, de boccature 33 e mezzo con l‘arme imperiale della Città et Toledo con 
Cartoccio con millesimo 1537 senza peso.
4. Un cannone petriero de libre ventidue de Palla de Pietra, de boccature deciotto con l‘arme del Duca 
di Sassonia con focone coperto senza segnio dì peso.
5 Un altro Cannone petriero de libre 22 de palla de pietra, boccature quindeci con l‘arme del Duca di 
Sassonia con focone coperti e maniche con teste de drago et con millesimo 1506 senza segni, di peso.
6. Uno sacro de libre sei de Palla, et de boccature 23 de fundaria genovese con scuto liscio senza arme 
con ponte de ferro di peso de cantara 7, rotola 83.
7. Un altro sacro de libre sei de palla, et de boccature 22 senza peso con millesimo del 1458 da fondaria 
genoese.
8. Un altro sacro da libre otto de Palla et de boccature 29 de fondaria genovese con una arma con una 
sbarra traversa con schiacchi ín mezzo et con tre lettere, cioè due FF et una C, con ponte di ferro se-
gnato de peso de Genoa de cantara 16, rot. 96.
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da sparo nel 1566, per evitare ogni pericolo d’incendi, con approvazione di tutti gli 
Eletti dei sedili, in data 27 maggio e con la volontà del viceré, furono consegnate 
le munizioni e le artiglierie presenti nel convento di S. Lorenzo e trasportate in un 
luogo ubicato dentro la torre delle mura della città, vicino la chiesa di S. Maria di 
Costantinopoli. 

A difesa della città, le artiglierie furono utilizzate poco o nulla, sia perché ne 
mancarono le occasioni sia perché quando fu necessario servirsene, come nel 1528 
nell’assedio di Lautrec, l’azione municipale fu interamente assorbita dall’artiglieria 
governativa. 

Solo nella prima metà del secolo XVII e nelle continue lotte che allora si agi-
tarono tra la Francia e la Spagna, nelle quali spesso la minaccia francese di voler 
invadere il Regno o assalire Napoli era sempre incombente, le autorità cittadine 
presero parte ripetutamente ai provvedimenti per la sicurezza. 

Cosi nel 1636, il viceré Conte di Monterey, temendo l’arrivo dell’armata france-
se nel golfo, scrisse al Comune chiedendo le artiglierie ed un sostegno economico. 
Quest’ultimo gli fu concordemente negato mentre fu concessa l’artiglieria, ma go-
vernata dai suoi uomini ed a sue spese e a patto che fossero ricondotte al loro luogo 
e non fossero portate fuori dal loro distretto. Tra le scritture municipali si trova

9. Un altro mezzo sacro de libre sei de Palla, et de boccature A ad otto facce con l‘arme imperiale et 
della Città et Toledo senza segnio di peso.
10. Un altro mezzo sacro de libre cinque de Palla, et de boccatara 35 ad otto facce con l‘ arme imperiale, 
et della Città senza segnio di peso.
11. Dui falconetti ad ottangolo de libra una le palla, et de boccature 33 con le arme della Città tutti dui 
simili senza segnio di peso.
13. Un altro falconetto de due libre de Palla et de boccature con F arme de casa spinello vicino la Cuoja 
due lettere S. A. et  tre rote da mezzo senza segnio di peso.
14. Un altro falconetto ad Ottangolo de una libra de palla e 32 boccature con sento liscio et senza peso.
15. Un altro simile ad Ottangolo con l‘ arme della città de una libra e palla et boccature 34 con focone 
coperto senza peso et
16. Un altro falconetto de una libra e mezza de Palla et boccature 36 ad ottangolo con l‘alme della citta 
senza peso.
Tenor vero scripture ordinum aequitur et est talis videlicet. Su Ema me amanda,do diga a V. SS. che 
savevendo la voluntad y ciudad con questa acuderia todo lo que se ofiece al servitio de V. SS. de suparte 
se servan de prestare la artillaria che si tiene esta fidelissima ciudad en S. Lorenzo para esta armazon 
de los galiones que manda lo que si avizan e nello V. SS. a sua maesta se bolvera la detta artillaria vi-
delicet bestimerà S. E, et lo due est raçon. Dios guarde a V. SS. De palazzo 28 de Marzo 1617, Cesar 
velli. Estracta ex suo originali cum quo concordat salva meliori collatione in tribunale divi Laurentii 
die 5 de May 1617 Matteo Ranieri segretario ecc. Electos de dieta fidelissime ciudad. Su Ec.a manda 
que V. S. tragan consugnare al munitioniere del atayacan? Jan Jacobo Calamaza la artilleriua che an-
prestado a S. E. Dios guardì a V. SS. de palazzo 31 di Marco 1617 Cesar Velli. Estracta ea suo originali 
et concordat salva meliori collatione in tribunale divi laurentii die 5 Mensis May 1617 Matteo Ii,aneri 
se recr. Quibus omnibus sie peractis per dictam declarationem sicut predícitur facta Ioannes Iacobus 
quo supra nomine nos requibivit quod de eadem pubblicum ei facere deberemus iustrumentum. Nos 
autem unde ecc. Estracta est presens copia ab actis mei notarii Joannis Vincentii de Colutia de neapoli 
in curia notarii Francisci Anionii Stinca et in fidem me facta Collatione subscripsi signumque meum 
apposui consuetum meliori collationi.
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l’ordine del viceré, datato 19 agosto 1636, con cui il Conte di Monterey impone-
va agli Eletti che l’artiglieria già pronta fosse portata al torrione della Maddalena 
posto verso il Molo, mentre l’altra artiglieria ancora da preparare, fosse portata 
nell’Arsenale e di lì, una volta pronta, nel detto torrione della Maddalena. Poiché 
non accadde nulla si credette che la temuta invasione francese fosse stata piuttosto-
un ritrovato del Conte che ad arte

procacciò di sparger tal fama per il pericolo del Regno per 
non esser rimosso dal suo governo ed i preparativi non servirono 
ad altro che a spender moneta inutilmente17. 

La minaccia però, qualche anno dopo, si trasformò in realtà quando nella metà 
del settembre 1640, l’armata francese, sfruttando a proprio favore alcuni malcon-
tenti del regno, comparve con la sua flotta al largo del golfo di Napoli. 

Il viceré, duca di Medina, successore del Monterey, avendo avuto avviso di ciò 
si era subito apprestato alla difesa. Convocati gli eletti dei sedili, aveva loro chiesto 
di mettere in ordine le artiglierie municipali per collocarle dove ce ne fosse stato bi-
sogno: fatte uscire quelle dal campanile di S. Lorenzo, si affrettò ad armare con esse 
e con altre, tolte dai castelli e dalle navi, il torrione del Carmine, quello di S. Lucia 
e quello delle Crocelle, e tutto lo spazio del Molo dalla bastia fino alla lanterna, 
nonché la collina di Posillipo. Intanto i francesi, tentata inutilmente l’occupazione 
di Ischia, il 27 settembre cercarono di sbarcare alla riviera di Chiaia ma, avendo 
trovato valida resistenza nelle navi spagnole e l’opposizione del vento tempestoso 
e del mare agitato, dovettero allontanarsi dalla riva e riparare nel porto di Nisida. 
Né meglio riuscì loro un secondo tentativo fatto con il favore della tenebra nella 
notte seguente, accortisi del loro avvicinamento alla terraferma, il comandante di 
Castel S. Elmo ed i bombardieri del torrione delle Crocelle, spararono contro di essi 
diversi colpi d’artiglieria che li obbligarono a prendere il largo: il giorno seguente, 
coscienti di non poter fare nulla, se ne andarono via18.

Se il Comune di Napoli usava assai raramente per uso bellico le proprie armi, 
esse invece erano più spesso adoperate dai privati e dal governo, ai quali il Comu-
ne le dava in prestito, anche in casi che non riguardavano la difesa della città. Ad 
esempio, nel 1502, furono dati “tridici pezzi di Artigliaria et dui maculi” a Filippo 
Coppola, il figlio del Conte di Sarno, famoso per la congiura dei Baroni, affinché 
potesse armare un suo bastimento “contra li bregantini, et altri navilij de Yscla che 
impedivano la grassa” a Napoli. 

17 CAPECELATRO F., Historia della citta, e Regno di Napoli, detto di Cicilia. Da che peruenne sotto il 
dominio de i Re, di D. Francesco Capecelatro napoletano. Parte prima. La qual contiene cio che auuenne 
in esso da Ruggierio I sino alla morte di Costanza Imperatrice vltima del legnaggio de Normandi, Napoli 
1640, p. 63.
18 PARRINO D. A., Teatro eroico e politico de’ governi de’ viceré del regno di Napoli, II, Napoli 1692, pp. 
284-299.
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Si segnala, infatti, che abitava nell’isola di Ischia Costanza d’Avalos lasciata dal 
re Federico quando, perduta ogni speranza di recuperare il trono, fuggì in Fran-
cia; costei, anche se Napoli e le sue fortezze fossero cadute in potere dei francesi, 
seguiva le parti del re cattolico, resisteva con forza e molestava in tutti i modi che 
poteva i nemici occupatori del regno. Più tardi, nel 30 aprile 1560 a Carlo Spinelli, 
che armava una sua galea ed una sua galeotta, con l’autorizzazione del viceré e del 
Consiglio Collaterale, fu consegnato un cannone ed una colubrina con 40 palle di 
ferro per l’una, e 40 per l’altra e con la “scopa e la cocchiera”19.  

Il 29 maggio dopo aver provato il cannone ed essendosi rotto, gli fu dato in 
cambio un altro cannone con 50 palle, con le pale, «cocchiare, scope ed altri ordegni 
necessarii». Nel 1572, con l’assenso delle piazze, il 9 maggio furono dati due pezzi 
di artiglieria a Colantonio Caracciolo, marchese di Vico, che allestiva due galeotte. 
Era costui nipote ad un omonimo fondatore della magnifica cappella a S. Giovanni 
a Carbonara e della celebratissima villa fuori Porta Nolana, di cui si trovano notizie 
in tutte le guide della città di Napoli pubblicate nel secolo XVII, prima che il palaz-
zo rimanesse disabitato e poi distrutto. Della sua generosità, del favore e del seguito 
che ebbe nella nobiltà napoletana, parlano l’Ammirato e il di Pietri20.

Altri cannoni furono dati a prestito a don Pedro Téllez-Girón y Velasco Guzmán 
y Tovar, III duca di Osuna una e sembra che non tutti vennero restituiti, malgrado 
le ripetute richieste fatte al governo della città: il 31 agosto 1626 gli Eletti fecero in-
tendere al viceré come dei 17 pezzi consegnati al Duca d‘Ossuna se ne ebbero solo 
nove che furono trovati sul molo e, solo quelli riconosciuti, furono restituiti. Il Ca-
pecelatro, pochi anni dopo, osservava che le artiglierie municipali per la burrascosa 
situazione politica e per la prepotenza dei viceré, che le avevano ridotte di numero, 
avevano creato una situazione paradossale. Infatti, l’artiglieria, della quale nel 1547 
il popolo tentò di servirsi contro gli Spagnoli ma ne fu impedito dai nobili, cento 
anni dopo fu, senza alcun scrupolo, adoperata contro il popolo e contro gli stessi 
nobili. Domata la rivoluzione nel 6 aprile 1648, tutta l’artiglieria del popolo, che 
ammontava al numero di 25 cannoni, fu portata in Castelnuovo e così la città ne 
fu definitivamente privata. Alla custodia ed al governo dell’artiglieria municipale 
in origine erano destinati un conservatore, due bombardieri ed un monizioniero:

Poscia nell’aprile 1545 al soppresso un bombardiero. Nell‘a-
gosto 1547 per alcune occorrentie et cause moventino la mente di 
lerra Città si licenziò l‘altro bombardiero et montionero et senza 
di assi si stette insino all‘anno 155121. 

19 Tra i napoletani che combatterono gloriosamente nella battaglia di Lepanto fu Cario Spinello, duca 
di Castrovillari, che comandava due navi. Cfr. DE LELLIS C., Famiglie nobili del regno di Napoli, II, 
Napoli 1654, pp. 181-198.
20 Ivi.
21 CAPECELATRO F., Diario di Francesco Capecelatro contenente la storia delle cose avvenute nel Rea-
me di Napoli negli anni 1647-1650, III, Napoli 1850, pp. 50-55. 
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Da questo anno il responsabile della custodia fu nominato nella persona di An-
tonio Pignatelli. Finché questi rimase in tale ufficio, tenne ordinariamente e conti-
nuamente informato il tribunale della gestione delle munizioni che egli pagava con i 
denari che gli erano passati dall’erario della città, oltre le altre armi dei quali si serviva 
di più nelle «necessità, occasioni et suspetti d’inimici». Ma siccome la città si ritrovava 
in grande necessità economiche e il denaro speso per le armi sembrava inutile, i seggi 
maturarono la decisione di demandare il tutto alla difesa del Viceregno, mentre la città 
solo per quelle armi e munizioni che potevano servire per un uso realmente necessario 
e per l’ordine intero22.

Nel 1800 il re di Napoli Ferdinando IV di Borbone abolì il Tribunale di S. Lorenzo 
e tutti i sedili che rimasero solo per identificare i quartieri storici della città. Infine la 
successiva soppressione francese diede il colpo di grazia conclusivo. Nel 1836 i locali 
del tribunale furono trasformati in Archivio notarile della città di Napoli tramite re-
scritto reale datato 2 novembre 183623.

22 TUTINI C., Dell’origine e della fondazione de’ seggi di Napoli, Napoli 1754, p. 268.
23 ASN, Fondo Patrimonio ecclesiastico, f. 826. Napoli 2 Novembre 1836. Signore. Il Ministro di 
Grazia e Giustizia m’ha con la data dei 14 dello scorso mese comunicalo il seguente Real Rescritto: 
L’urgenza di provvedere al sempre crescente bisogno del locale per lo Archivio Notarile in Napoli 
m’ha determinato di richiamare su questo importante oggetto la Sovrana attenzione. All’uopo ho 
rassegnato a S. M. la situazione antica del cennalo locale; la posizione sua attuale, dopo che una 
non indifferente estensione delio edifìzio di S. Lorenzo Maggiore ne e stata staccata, e restituita ai 
religiosi ripristinati in quel Convento; lo stato attuale del fabbricato sommamente danneggiato dal-
la sua vetustà e oggetto a continuale devastazioni delle piovane; il danno che risente da lutto ciò 
quell’interessantissimo deposito di antichi e nuovi atti , esposto » a guasti che vi cagiona l’umidità; 
non che il ritardo )> del lavoro che vi si deve eseguire a causa dell’angustia dell’edilìzio ora assegna-
togli. Ho pure rassegnato alla M. S. l’annosa e variata corrispondenza in diversi tempi interceduta 
tra cotesto e questo Ministero, onde meglio collocare l’Archivio; la designazione fatta di diversi edi-
fizii, e 1’inefficacia di ogni tentativo per provvedere a quest’ uopo; ed infine la proposizione di riunir-
si lo Archivio nel vasto edifizio di Sanseverino, destinalo pel Grande Archivio del Regno, del quale 
dee quello considerarsi una sezione. E la M. S. nel Consiglio ordinario di Stato de’ 7  andante, avuto 
riguardo d’aver già dato de’ provvedimenti per lo stabilimento dello Archivio Generale, s’é degnala 
ordinare, che 1’E. V. nell’ eseguire i suoi Sovrani ordini per lo cennalo stabilimento, si occupi del 
pari di lutto quello che riguarda l’Archivio Notariale; talché consideralo questo come una sezione 
dell’Archivio Generale del Regno, abbia una destinazione di locale che corrisponda al bisogno della 
conservazione delle carte che vi sono raccolte sinora , ed all’accrescimento delle carte che avviene 
pel naturale corso  delle cose negli anni successivi. Nel Real Nome ecc. Per poter dare un positivo 
riscontro al lodato Ministro, onde rassegnarlo a S. M., io la prego d’ interrogare subito 1’Ingegnere 
Lauria, autore del progetto di ripartizione del locale di Sanseverino, sulla possibilità di collocarvi col 
Grande Archivio anche l’Archivio Notariale di Napoli, e di manifestarmi le osservazioni dell’Inge-
gnere medesimo, non che le sue proprie intorno a questo oggetto. Il Ministro Segretario di Stato degli 
Affari Interni. N. Santangelo. Sig. Soprintendente Generale degli Archivi.
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2. Il “seggio della Montagna”

La chiesa ed il convento di S. Lorenzo erano situati nel “seggio di Montagna” 
chiamato così perché situato nella parte più alta della città. Per stemma aveva tre 
monti verdi in campo argento, una corona trifogliata d’oro e per sostegni due sa-
raceni per ricordare la vittoria ottenuta dai Napoletani nell’anno 504. Ad essa fa-
cevano capo i “sedili minori” che erano quelli di SS. Paolo e Talamo della famiglia 
dei Manoli, di Piazza della famiglia dei Ferrari, dei Saliti delle famiglie dei Cannuti 
e dei Salanti ed infine quello di “Porta di S. Genuario”24. Il legame fra gli esponenti 
del seggio di Montagna ed il convento di S. Lorenzo risulta evidente sia dalla pre-
senza all’interno della chiesa di cappelle di famiglie appartenenti a quel seggio, 
quali ad esempio quelle dei Pignone, dei Carmignano,  dei Mosconi e dei De Balzo, 
sia anche dal fatto che furono gli esponenti di queste famiglie, fin dai primi anni 
della venuta dei frati minori a S. Lorenzo, a svolgere la funzione di procuratori del 
convento, a custodirne il denaro e a gestirne le entrate, le spese e, in parte, anche 
l’archivio. 

I procuratori, come viene detto nei documenti, erano “per nobiles et magnificos 
homines Sedilis Montaneae ad id deputati et ordinati”, ma sicuramente scelti con 
l’approvazione della comunità dei frati minori conventuali25. Ciò è provato da di-
versi documenti, dove appunto ritroviamo come procuratori laici del convento no-
bili del seggio: Andrea Mantella è citato in un documento del 1284, Andrea Rocco, 
Giovanni Cicinello, Bartolomeo Mugnazia e Francesco Francone in un documento 
di vendita del 30 aprile del 1418, Nicola Russo in uno del 6 settembre 1419, Simone 
Fagilla ed Enrichiello Poderico nel 1428, Antonio Russo e Giovanni Battista Cici-
nello nel 1496; quest’ultimo, poi, è menzionato insieme a Carlo Sorgente nell’iscri-
zione del campanile eretto nel 1487. 

Questo legame così stretto con il seggio di Montagna non limitò, tuttavia, il 
raggio d’azione dei frati conventuali di S. Lorenzo né precluse loro rapporti a più 
ampio raggio. Innanzitutto essi accolsero nella loro chiesa le cappelle e le sepolture, 
oltre che di membri della casa reale, anche di esponenti di famiglie ascritte ad altri 
seggi nobili della città, quali gli Aldomorisco di Nido e i Capuano di Portanova, 
nonché di altri esponenti del ceto mercantile, quali quelle di Gabriele Tonno d’Af-
flitto, mercante di Scala, e di Ciccio de Puteo, mercante di Amalfi. Consentirono, 
inoltre, sin dal 1471 ad una corporazione artigiana, quella dei calzolai, di avere una 
loro cappella, dedicata ai loro santi protettori Crispino e Crespiniano, che lasciarono 
solo nel 1533, allorquando si dotarono di una loro chiesa intitolata agli stessi santi26. 

Il collegamento dei frati conventuali con altre categorie sociali e con famiglie 
di altri quartieri della città corrispondeva del resto al carattere stesso del seggio 
di Montagna, il quale, rispetto a quelli di Nido e di Capuana, tenacemente chiusi 

24 VITALE G., Modelli culturali e nobiliari nella Napoli aragonese, Carlone, Salerno 2002, pp. 21-44.
25 D’ENGENIO CARACCIOLO C., Napoli sacra, Napoli 1624, p. 104.
26 Ivi, p. 105.
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nei loro privilegi e nella rivendicazione di uno status sociale e politico superiore 
a quello delle famiglie ascritte agli altri seggi, ebbe nel corso del quattrocento un 
atteggiamento di maggiore apertura verso i nobili immigrati in città e verso coloro 
che si erano elevati socialmente attraverso i commerci, le professioni liberali e so-
prattutto attraverso il servizio militare e civile nella pubblica amministrazione27. 

É altresì legittimo affermare che quello di Montagna fu uno di quei seggi che 
tanta parte ebbero nella vita civile e amministrativa dell’antica Napoli. A questo 
punto è bene rifarci, in qualche modo, a quanto afferma il Capecelatro: 

Carlo I, superato e ucciso Manfredi presso Benevento, venen-
do in Napoli, ritrovò la Nobiltà star molto unita col popolo; il per-
ché per consiglio di Boffillo del Giudice, che gli disse: «divide et re-
gnabis», per disunirli fra di loro, cercasse al Comune il suo Palagio 
sotto pretesto, che nella battaglia fatta con Manfredi avesse votato 
di edificar al martire Lorenzo, se rimanea vincitore, un tempio 
nel più nobil luogo della città, e ch‘essendo quelli stesso, ove era il 
palagio, colà volea edificarlo; che i Napoletani, ancorché contro lor 
voglia, veggendoselo coll’esercito vincitore intorno, non potendone 
far di meno, gliel concedettero; e che Carlo, abbattuto il palazio, 
non si curò di fondar il Tempio; e che poi Carlo II adempiendo il 
voto, o piuttosto il ritrovato paterno, il fondò; e che lasciò del di-
strutto edificio quel picciol luogo agli Eletti, ove al presente dimo-
rano, non capace di gran lunga moltitudine, che imprima radunar 
vi si solea, per rappresentar il Comune della città28.

Tuttavia, vi sono una serie di dubbi sulla veridicità di questo voto, né crediamo 
che Carlo ambisse a distruggere l’unità tra nobili e popolani nell’amministrazio-
ne civica della città. Anzi, mai come sotto gli Angiò, essa ebbe tanta autorità ed 
influenza mentre i seggi godevano di grande prestigio. Tuttavia, c’è un fondo di 
verità nel racconto del Capecelatro, Carlo I, anche se non fondò la nuova chiesa di 
S. Lorenzo, fu ugualmente un munifico benefattore dei francescani e di essi si servì 
anche per missioni diplomatiche. Ancora, bisogna considerare che i frati, sebbene 
occupassero fin dal 1234 la vecchia basilica paleocristiana e i locali annessi, non 
avevano potuto pensare ad una conveniente e organica sistemazione della loro casa, 
che era la principale tra quante sorgevano nel Regno. Per essi il periodo svevo era 
stato contrassegnato da poca quiete e da molte burrasche, non pochi dovettero an-
dare in esilio e taluni ci rimisero la vita. 

27 PEYRONNET G., I Durazzo e Renato d’Angiò, III, ESI, Napoli 1969, pp. 413-422.
28 CAPECELATRO F., Historia della citta, e Regno di Napoli, detto di Cicilia. Da che peruenne sotto 
il dominio de i Re, di D. Francesco Capecelatro napoletano. Parte prima. La qual contiene cio che 
auuenne in esso da Ruggieri 1. sino alla morte di Costanza Imperatrice vltima del legnaggio de Nor-
mandi, cit., p. 31.
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Con la venuta di Carlo I, l’indirizzo politico mutò orientamento e si rese ne-
cessario l’intervento del re e più tardi quello dei suoi successori per sistemare non 
solo la chiesa, ma anche il vasto convento che, si ricorda, oltre ad essere la sede 
del Ministro provinciale della Provincia di Terra di Lavoro, compresa tra i confini 
settentrionali del Regno e la Lucania, era anche la sede dell’unico Studium generale 
dell’Italia meridionale29.

La ricostruzione di questi avvenimenti, va intesa nel senso che, molto probabil-
mente, si trattò soltanto di un accordo ratificato da re Carlo o di una concessione, fatta, 
su sua richiesta, dall’amministrazione della città, dell’area del vecchio e fatiscente por-
ticato e del suolo pubblico, fermo restando per i componenti del seggio il diritto di po-
tersi riunire nella sala capitolare che si pensava già di costruire subito come sede assai 
più degna per le solenni adunate degli antichi e nuovi signori della città di Napoli. Non 
mancarono testimonianze sicure circa la funzione che i locali di S. Lorenzo, e partico-
larmente la sala del capitolo, ebbero nella storia civile di Napoli. Già il Capasso scriveva:

Tutti questi Eletti fin dai primi tempi, di cui trovasi memoria, si 
riunivano in una località del convento dei frati minori conventua-
li, che ufficiavano nella prossima chiesa di S. Lorenzo30.

L’Amministrazione civica domandava al viceré l’autorizzazione a concorrere 
per la spesa del rinnovamento del pavimento della sala perché «il Capitolo (...) quale 
è luogo, dove sempre si congregano le piazze et deputati della città» (30 agosto 1631)31. 
Questa testimonianza, per quanto tardiva, può servirci come dimostrazione di una 
consuetudine e l’assumiamo quindi come un punto di partenza:

A dì 15 Iunio (1498). Li gentili homini sono intrati in dominio de 
lo governo de la terra, et è levata la banca de S. Augustino, e regese 
a Santo Lorenzo, lo quale nze uno de lo Popolo32.

Era così consacrata la vittoria riportata dal popolo al tempo di Carlo VIII nel 
1495, quando fu ristabilito quel seggio in precedenza abolito da re Alfonso nel 1456. 
Carlo VIII, infatti, 

chiamati a se gli Eletti de i cinque Seggi, gli esortò a doverne vivere 
in pace col Popolo, e attendere unitamente con il loro Eletto in S. 
Lorenzo al governo della Città, com’era stato per il passato33. 

29 RUOCCO G.  Regesto angioino francescano del Regno di Napoli, in MF, XXXVII (1937), p. 135.
30 CAPASSO B., Catalogo ragionato dei Registri e scritture esistenti nella Sezione Antica o prima 
serie dell’Archivio municipale di Napoli (1387-1806), I, Giannini, Napoli 1876, p. 6. 
31 RUOCCO G., Regestum Chartarum trium, cit., p. 483.
32 Cfr. Cronaca anonima dall’anno 1495 all’anno 1510, in Raccolta di cronache, diari, storie della 
città di Napoli, Napoli 1780, p. 262.
33 SUMMONTE G. A., Dell’Historia della città e Regno di Napoli dall’anno 1443 all’anno 1500, 
Napoli 1675, p. 176.
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Nello stesso tempo, venivano attuati i “Capitoli” di Federico d’Aragona del 15 
luglio 1498.  Si riprendeva così una consuetudine antica, con la rinnovata unità di 
Nobili e Popolo, come era prima del 1456. Ne troviamo ancora una conferma in un 
documento del 10 novembre 1435:

Congregati in refectorio magno Ecclesiae et Conventus S. Lauren-
tii Fratrum Minorum Civitatis Neapolis, in quo loco ad praesens 
residentia faciunt34.

Vi era un’amministrazione straordinaria in quell’anno e nuovo doveva essere 
anche il luogo o ambiente del convento, perché certo le riunioni non potevano esse-
re effettuate nel refettorio. Altro cenno, infine, lo troviamo nel Tutini, a proposito di 
una riunione popolare nel 1375. Precedentemente, e cioè al tempo di re Roberto e 
del padre Carlo II, altri documenti ci ricordano le riunioni dell’aministrazione civi-
ca «in loco solito» o espressioni simili, ma senza specificare dove. Bisogna segnalare 
che, il Chiarito ha creduto di aver individuato il “palazzo” della città presso le scale 
di S. Paolo maggiore, desumendolo da tre pergamene: una del 13 febbraio 1311, la 
seconda del 2 dicembre 1332 e la terza de 1394.  

A prima vista, potrebbe sembrare una documentazione persuasiva ma egli non si 
accorse che non si trattava dell’amministrazione civica ma del “baglivo” e dei suoi giu-
dici, che era un altro genere di magistratura cittadina, non eletta dalle singole “piazze” 
o “sedili” e non destinata all’amministrazione centrale della cosa pubblica35. In verità, 
gli “eletti” o i “sex electi ad gerenda negotia civitatis neap.” o “sex probi viri civitatis 
Neapolis habentes specialem curam coneilii civitatis” del tempo di Carlo II o di Roberto, 
che più tardi si chiamò “Tribunale degli Eletti” o addirittura “Tribunale di S. Lorenzo”, 
avevano altrove la loro sede. Il baglivo e la sua corte restarono “iuxta gradus Ecclesiae 
S. Pauli Maioris” dove lo aveva individuato il Chiarito, fino al 1453. In questo anno, 
infatti, fu trasferito “avanti il medesimo Palazzo della Gran Corte della Vicaria”36. 

Il Summonte aggiunge:

Dal volgo chiamato lo Baglivo di S. Paolo, per aver fatto gran 
tempo residenza questo Tribunale appresso le scale di S. Paolo 
Maggiore, le cui stanze sin al presente si scorgono nel lato sini-
stro di dette scale, che stanno dirimpetto la porta del Convento 
di S. Lorenzo (dove attualmente è la statua di S. Gaetano). Noi, 
invece, abbiamo visto che già prima del 1543, la consuetudine di

34 TUTINI C., Dell’origine et funbdatione de’ Seggi di Napoli, Napoli 1754, p. 92.
35 HIRPINUS, San Lorenzo Maggiore a Napoli ritrovamenti paleocristiani e altomedievali, in NN, IV 
serie, I (1961), pp. 19-20. 
36 Ivi, p. 20.
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radunarsi in S. Lorenzo e particolarmente nella sala capitolare, 
dell’Amministrazione civica era ben radicata37.

Anzi, il Capasso con la documentazione raccolta, ci fa sapere che sino alla fine 
del secolo XVI nella sacrestia di S. Lorenzo si conservava la cassa per riporvi il pub-
blico denaro e le scritture più importanti come i “capitoli”, i “privilegi”, i “contratti”: 
si trattava, in sintesi, della cassa e dell’archivio del Comune38. 

3. Il funzionamento del Tribunale

Dopo aver delineato lo sviluppo storico del tribunale, ne analizziamo ora il 
funzionamento. Ebbene tutto iniziava con l’invio della lettera del sovrano al viceré 
di Napoli affinché predisponesse tutti i passaggi burocratici per la convocazione 
del Parlamento. 

Una volta giunta la lettera a Napoli, il viceré informava in nome del sovrano e 
tramite lettere circolari i baroni e i presidi delle Province i quali ultimi ne davano a 
loro volta comunicazione ai subalterni di propria competenza. 

Il viceré contemporaneamente, impartiva disposizioni relative al conferimento, 
da parte di chi fosse impedito dal prenderne parte di persona, delle “procure”, cioé 
di mandati con i quali gli assenti rimettevano la propria facoltà di voto a persone 
delegate. Successivamente il viceré notificava, con altro “biglietto” o tramite un in-
caricato, agli Eletti della Città congregati a S. Lorenzo, il giorno in cui intendeva 
venire per “celebrare il Parlamento”. 

Tra la data di spedizione della lettera regia e l’inizio effettivo dei lavori intercor-
reva uno spazio di tempo variabile nell’ordine di alcuni mesi. Spesso si verificava uno 
spostamento della data di apertura del Parlamento, anche se già ufficialmente fissata 
quando al viceré il tempo a disposizione si rivelava insufficiente all’espletamento dei 
preliminari cui si è accennato. Esaurita questa fase e fissato definitivamente il giorno 
per la seduta di apertura, i partecipanti al Parlamento, componendo una coreografica 
cavalcata, percorrevano le vie cittadine diretti a S. Lorenzo. II corteo assai suggestivo 
serviva anche per attirare l’attenzione del pubblico per la celebrazione dell’evento per 
il quale era stato organizzato ed era curato in modo tale da soddisfare quel gusto del 
pittoresco, tipicamente spagnolo ma bene inserito nella mentalità dei napoletani. 

La cerimonia si svolgeva in fasi distinte, prima il sindaco che dalla sua casa si re-
cava a S. Lorenzo, accompagnato da gran numero di personaggi titolati e cavalieri, e 
seguito da uno stuolo di paggi, staffieri, mazzieri, tutti in sontuosa uniforme, ricca di 
ogni ornamento che lo rendeva ancor più sgargiante. Il “rito” appariva ai più elegante, 
ma allo stesso momento sobrio e solenne, come il rango dei partecipanti richiedeva. 
37 SUMMONTE G. A., Historia della citta e Regno di Napoli. Ove si trattano le cose piu notabili accadute 
dalla sua edificazione fin’a tempi nostri. Con l’origine, sito, forma, religione... oltre gli imperadori greci, 
duchi... con le gesta, e vite de’ suoi re... di Gio. Antonio Summonte napoletano, cit., p. 214.
38 HIRPINUS, San Lorenzo Maggiore a Napoli ritrovamenti paleocristiani e altomedievali, cit., p. 20.
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Il sindaco montava un cavallo di razza, debitamente bardato, ed era seguito 
da una carrozza e da una “seggia”, entrambe molto ricercate nel rivestimento. Egli 
giungeva a S. Lorenzo, dove era ricevuto al portone dal Segretario della città, in se-
gno di omaggio e poi saliva nella sala del Tribunale, cioè del municipio, dove erano 
radunati ad attenderlo gli eletti della città con i quali era consuetudine trattenersi 
“in cortese ragionamento”39.

Al termine, tutti scendevano e ricostituivano la cavalcata con il sindaco tra due 
eletti, a destra quello della stessa piazza, e gli altri immediatamente avanti, oltre 
naturalmente agli altri personaggi precedentemente citati. 

A questo punto iniziava la seconda fase, in cui il corteo percorrendo le strade 
del seggio di Montagna, di Nido e quella di Toledo si recava a Palazzo, a prendere 
il viceré. Giunti ed introdotti in sua presenza, aveva luogo la presentazione ufficiale 
del sindaco ad opera dell’eletto della stessa piazza cui apparteneva il Sindaco: la 
cerimonia era brevissima e prevedeva un rapido scambio di convenevoli. 

Finalmente, con la terza ed ultima fase, si ricomponeva la cavalcata che questa 
volta comprendeva anche il viceré e risultava pertanto più numerosa ed imponente. 
Al suo fianco, sulla sinistra, il Sindaco avanti a loro, gli Eletti tutti, i quattro portie-
ri di mazza, il Re d’armi, l’usciere e più avanti la guardia d’onore. Indietro invece 
erano collocati i Consiglieri di Stato, officiali e Ministri regi, senza contare poi il 
numero elevato di principi, marchesi, duchi e tanti altri cavalieri che accrescevano 
enormemente il corteo. 

Attraverso la “strada Toleda” e poi dinanzi “la casa professa del Giesù” e le strade 
di Nido e Montagna, giungevano infine a S. Lorenzo dove tutto era stato preparato 
con estrema cura e sfarzo. Dall’interno della chiesa, sfavillante di lumi, abbellita con 
drappi e ridondante del suono d’organo, il viceré vi entrava e faceva una breve sosta 
in adorazione del Santissimo Sacramento esposto sull’altare maggiore. Terminato 
il momento di adorazione lasciava la chiesa dalla porta laterale che dava accesso al 
chiostro, da lì giungeva alla sala dove successivamente sarebbero iniziati i lavori. 

La sala in questione era quella del refettorio del convento francescano di S. Lo-
renzo, che meglio si prestava, per forma e dimensioni, ad ospitare i parlamenti, che 
non la Sala Capitolare, dove se ne svolsero alcuni nella prima metà del secolo XVI40.
39 Questo non deve essere inteso come un “gesto” formale, al contrario era importante affinché parteci-
passero le Piazze nobili della città (Capuana, Nido, Portanova, Montagna e Porto) cui toccava eleggere a 
turno, “per ordine dal parlamento la concessione del donativo”, cioè del contributo in denaro a sostegno 
dello stato di guerra costante della monarchia spagnola. Cfr. D’AGOSTINO G., Parlamento e società 
nel Regno di Napoli. Secoli XV-XVII, Guida, Napoli 1979, pp. 17-25. 
40 La denominazione di “ex refettorio” è quella tradizionale, ma non è esatta, giacché si riferisce ad 
un’età e ad una funzione ormai superata da un pezzo. Infatti, il vastissimo locale fu ai primi del 
‘600 destinato dal viceré spagnolo Fernandez Ruiz de Castro a sala per le riunioni del Parlamento 
generale, ordinando la trasformazione per problemi di staticità dell’ambiente e ne ordinò la tra-
sformazione e pertanto fu ristrutturato del tutto. Il refettorio è costituito da una sala rettangolare 
lunga 40 metri e larga 12 con una volta di 740 mq, cui si accede da un elegante vestibolo di epoca 
sveva che, secondo il Celano, una volta era affrescato come il chiostro. La trasformazione vice-
reale seicentesca è tuttora ottimamente attestata dalla splendida volta decorata con interessanti 
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Anche in essa, dunque, ogni cosa era stata preparata a dovere, cioè un “appa-
rato”, cioé un palco cui si accedeva per  “gradi” ricoperti di arazzi o panni di pre-
gio, in cima ad esso la sedia “reale” per il viceré, sotto un baldacchino riccamente 
guarnito e decorato, ai piedi del palco, a destra, vi era un lungo “scanno” ricoperto 
da panni con ricamate le insegne della casa reale e su esso si erano sistemati il Sin-
daco e i titolati mentre sui gradi del palco si disponevano i titolari dei sette offici 
del Regno, gli “officiali” e i ministri reali, infine le altre poltrone erano per gli altri 
numerosi intervenuti. Sistematisi tutti ai propri posti e fattosi silenzio, il Viceré 
comandava all’“usciero” di chiamare il segretario del Regno o il funzionario che 
occasionalmente ne svolgesse le mansioni, al quale “chiamato e inginocchiato” por-
geva la lettera del sovrano perché la leggesse. 

La lettura era fatta a voce chiara e forte perché fosse intesa da tutti l’assillo del 
re per le spese sempre maggiori che doveva sostenere per le spese militari della 
Spagna. Al termine della lettura il viceré aggiungeva un suo fervorino, con il quale 
metteva in risalto la necessità e il dovere del contributo a favore del sovrano impe-
gnato nei compiti legati al suo ruolo e talvolta simile discorsetto veniva fatto prima 
della lettura. Ad esso rispondeva brevemente il Sindaco, salito sul palco per invito 
del viceré, confermando con parole “ben ordinate et acconce” le buone disposizioni 
e la fedeltà dei sudditi, solo rammaricandosi che le esigue risorse a disposizione, ed 
era questo un modo per palesarle in sede ufficiale, impedissero di servire il sovrano 
“con milioni di thesori et con quanto da noi con la propria vita spendere si potesse”. 
A questo punto assai delicato dell’intera prassi, emergevano le qualità positive o ne-
gative del Sindaco, dal quale effettivamente, dalla capacità di gestire l’assise, finiva 
con il dipendere il corretto andamento delle votazioni e dei lavori dell’assemblea. In 
tal modo l’operazione di verifica delle procure era un momento essenziale dell’in-
tera procedura, inoltre, all’atto di rendere pubblici i risultati degli scrutini eseguiti, 
se fosse stato emerso qualche irregolarità nel controllo eseguito dal Sindaco, se ne 
discuteva pubblicamente con i deputati e si ricorreva, in ultima analisi, al viceré al 
quale peraltro era stata presentata la debita relazione del tutto41.

Ma a questo punto è bene chiarire che tra le operazioni che precedevano la pri-
ma riunione a S. Lorenzo vi era la strategia del viceré, affinché nell’assemblea con-
fluissero elementi sicuri, che non riservassero sorprese ed aderissero alle richieste 
dipinti, quasi tutti pervenutici in ottimo stato. Ciò per cui si resta sorpresi è la sua impostazione 
barocca, contrastante con l’essenziale e raccolto linguaggio tipicamente gotico di cui è impronta-
to il complesso conventuale di S. Lorenzo Maggiore. Cfr. AUTIERI F., San Lorenzo Maggiore tra 
cultura e potere. Il complesso monumentale: il convento, ESI, Napoli 2013, pp. 189-191.
41 È interessante ricordare che dagli ultimi parlamenti del cinquecento in poi, compaiono pure l’am-
montare preciso della cifra e la raccomandazione finale di non arrecare “agravio” a quelli che avrebbero 
dovuto contribuire. Con il tempo questa procedura aveva perso in rigore e precisione ma più ancora in 
serietà e autonomia. Nei parlamenti del seicento si vedeva tale elemento della prassi risolversi in uno 
stretto rapporto di ordini e di esecuzione degli stessi tra viceré e Sindaco, e particolarmente nel 1628, 
esso si svolgeva e si esauriva prima che si aprisse il parlamento e si iniziassero i lavori. Cfr. DE BLASIIS 
C., De praecedentia nobilium sedilium in honoruibus et dignitatibus occurrentibus universitari Neapolis, 
in ASPN, II (1877), pp. 549-568.
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avanzate a nome del re, nel modo più soddisfacente. Invece, da un punto di vista 
strettamente formale dobbiamo notare che a ciascuna fase dei lavori parlamentari, 
corrispondeva, secondo la diversità delle funzioni e il diverso numero degli inter-
venuti, una particolare disposizione logistica dei presenti e dell’apparato della sala. 
Nel caso delle votazioni sul donativo, il Sindaco sedeva in “una seggia di velluto”, ai 
piedi delle scale del palco, sulla sinistra ed aveva innanzi a se “uno boffetto d’ebano 
intagliato tutto d’argento” con sopra un campanello e “l’apparecchio” da scrivere, en-
trambi in argento, ed un piccolo scrigno rivestito di velluto e con guarnizioni d’oro 
in cui riporre le scritture. 

Negli scalini del citato palco si sistemavano i titolari dei “Sette Offici maggiori 
del Regno”, i baroni ed i procuratori, secondo le loro “precedenze”, mentre “nel fine 
del boffetto sedeva in uno scabello raso, ed scoverto del capo, il Secretario della Cit-
tà”. Da quest’ultimo appunto venivano raccolti i voti e messi per iscritto ed erano 
comprensivi dell’entità della somma e dei modi dell’”esattione et repartimento”. La 
votazione avveniva per appello nominale, seguendo un preciso ordine: prima erano 
chiamati dall’”usciero maggiore” i baroni presenti, i titolati, cominciando dai de-
tentori dei sette offici, ed i privati; poi, secondo lo stesso ordine, gli assenti, rappre-
sentati dai procuratori, ed infine le Università e Terre demaniali, tramite sindaci o 
procuratori che le rappresentavano. La presenza dell’elemento demaniale, almeno 
in questa forma di rappresentanza diretta, andò progressivamente scomparendo, in 
correlazione con due altri importanti fenomeni, il sempre più vigile controllo eser-
citato dai viceré sull’assemblea e la crescente importanza che veniva acquistando la 
città di Napoli, interprete potenziale delle esigenze generali del Regno42.

II compito di dare il primo voto e di fungere cosi da primo votante, era assolto 
dal primo dei detentori dei “sette office”, che si trovasse presente in assemblea. 
Questi faceva la sua proposta a voce o più spesso “in scriptis”, soffermandosi a 
lungo sulle ragioni del suo voto, collegandolo alla situazione attuale del Regno, 
richiamandosi a qualche avvenimento o problema di risonanza ed interesse tali 
da meritare precisazioni o puntualizzazioni, per terminare quasi sempre con elogi 
per il viceré e l’opera da lui svolta. Al voto così formulato, e che almeno teorica-
mente doveva rispecchiare l’orientamento ufficiale dell’autorità, gli altri potevano 
esprimere la propria adesione totale con la semplice formula di concorso o avan-
zare riserve, aggiunte e anche dinieghi. La proposta che totalizzava il maggior nu-
mero di consensi, veniva accettata con quegli emendamenti che allo stesso modo 
avessero ottenuto i maggiori suffragi: si trattava, beninteso, di maggioranze relati-
ve, non essendo fissato alcun quorum. A conclusione di queste votazioni, i baroni 
procedevano all’elezione dei dodici propri rappresentanti, sei per i titolati e sei per 
i “private”, i quali, unitamente ai dodici deputati cittadini, precedentemente elet-
ti alle sei piazze, dovevano costituire la deputazione delle grazie, con il compito 

42 È curioso notare, ad esempio, che Capua veniva chiamata per prima suscitando malumori e liti, per 
tale ordine di precedenza, tra i seggi con il risultato di danneggiare tutte le contendenti. Cfr. CRAVERI 
CROCE E., I parlamenti napoletani sotto la dominazione spagnola, in ASPN, LXI (1936), pp. 356-371.

Felice Autieri



30

di “dimandare e concludere le gratie che fussero state per servitio et beneficio del 
Publico”43.

Votato il donativo, resi noti i ventiquattro componenti la Deputazione delle 
grazie, il Parlamento generale terminava temporaneamente la propria opera ed era 
dichiarato “serrate”. Il prosieguo dei lavori, da quel momento, era affidato alla suc-
citata Deputazione. Si badi bene che il ramo del parlamento costituito dai baroni 
e dai procuratori che si riuniva sotto la presidenza del Sindaco, per votare l’entità 
e i modi del donativo, tentò più volte di allargare le proprie competenze, ai danni 
della Deputazione delle grazie e soprattutto dei suoi deputati cittadini “dato che 
minor ragione d’attrito si palesava tra i Baroni che votavano il donativo e i dodici 
loro rappresentanti in seno alla deputazione stessa, che dai primi erano stati eletti”. 

Accadeva in sostanza che i baroni in sede di votazione del donativo, propo-
nessero alcune grazie o, almeno, dichiarasse che le grazie da chiedere dovessero 
concernere il beneficio pubblico, sconfinando in tal modo nel campo delle attribu-
zioni tipiche della deputazione: presentazione, elaborazione, votazione delle grazie 
da inoltrare al re ed al viceré44. 

Osserviamo ora, come si svolgevano i lavori della deputazione delle grazie: nel 
refettorio di S. Lorenzo si riunivano, con il sindaco, i dodici deputati della Città e 
i dodici del Baronaggio, i primi sulla destra e i secondi a sinistra, prima i titolati e 
poi i “private”, secondo le precedenze, seduti tutti su sedie di velluto di vario colore. 

Al centro, vicino agli scalini del palco, sedeva il Sindaco, erano presenti pure il 
Segretario, “con la cartiera in mano, carta et con una persona devante, che li teneva 
il calamaro, per notare tutto quello si proponeva et conchiudeva secondo la maggior 
parte delli voti d’essi sinori” e gli Avvocati e Consultori della Città, convocati, in 
numero variabile fino ad otto, perché curassero la parte tecnica della stesura delle 
grazie e prestassero la loro opera nelle varie fasi dei lavori, e sistemati negli ulti-
mi scalini dell’”apparato”. A questa sorta di comitato ristretto, toccavano certo le 
mansioni più importanti, il nodo dell’intera attività parlamentare: trattare, discu-
tere, votare e concludere le grazie che si dovevano richiedere al Sovrano ed al Viceré 
come contropartita del donativo concesso. In esso i deputati cittadini avevano la 
precedenza tanto nel luogo quanto nell’ordine di discussione e di voto, diritto ad 
essi a più riprese conteso dai deputati del Baronaggio45.
43 Ivi.
44 Per comprendere la delicatezza della questione basti ricordare che ciò determinò un conflitto tra 
le parti che toccò le punte di maggior tensione nei parlamenti del 1602 e del 1619. Infatti, in quella 
circostanza i deputati cittadini protestarono per una serie innumerevoli di irregolarità chiedendo la 
sospensione dei lavori, se le cose non fossero state riportate nei giusti e consueti termini. Cfr. Ivi.
45 È sufficiente ricordare che nel corso del parlamento del 1560 I baroni pretesero di dover essere da soli 
a trattare le cose pertinenti al donativo e alle grazie da chiedere, e solo in seguito comunicarle ai depu-
tati della città. A questi ultimi venne replicato che non si poteva trattare specialmente le grazie, senza 
di essi, ma solo “giontamente et unitamente co’lloro et che nel giontarsi toccava ad essi Signori Deputati 
della Citta di precedere, tanto nel sedere come nel votare et sottoscrivere, come era stato sempre solito et 
consueto”. Il contrasto, dopo qualche altra scaramuccia, riuscì a comporsi e nelle sedute riservate alla 
discussione sulle grazie, i deputati cittadini, come riportano i documenti, “si preferirno et precessero ai 
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In sostanza ogni deputato che si alzava a parlare, lo faceva a titolo personale, 
avanzando le proposte che gli sembrassero più opportune intorno ad un determi-
nato oggetto e su tali proposte si votava, sulla loro forma e sulla loro sostanza. Pote-
va trattarsi di provvedimenti di giustizia criminale, civile, amministrativa, richie-
ste di concessioni che stessero particolarmente a cuore, sanatorie di varia indole per 
situazioni arrecanti in qualunque modo disagio o danno, sia per vizio di struttura, 
insito cioè nella situazione stessa, sia per vizio acquisito, evenienza più frequente, 
come conseguenza di abusi, di eccessi di zelo ad opera di funzionari di vario grado 
e dignità. Era un po’ difficile chiarire definitivamente la reale distribuzione dei voti 
in base ai dati posseduti, che possono solo orientarci ma non sono sufficienti per 
chiudere definitivamente la questione per la scarsezza delle fonti a disposizione. 
Pertanto è difficile chiarire se vi fosse stata parità effettiva nell’attribuzione e nel 
conteggio dei voti espressi dai due gruppi di deputati, oppure se alla città fossero 
riservati solo sei voti, uno per ciascuna piazza, ed ai baroni regolarmente dodici, 
uno per ciascun rappresentante46. 

deputati dei Baroni” sia nel sedere che nel votare, votando ciascun deputato “da per se”. Cfr. D’AGO-
STINO G., Parlamento e società, cit., pp. 30-32.
46 Da quanto detto è necessario aggiungere che i verbali dei parlamenti del cinquecento sono quanto 
mai poveri di notizie a proposito della discussione e votazione delle grazie. Per i parlamenti del seicen-
to, al contrario, le informazioni sono abbondanti e comprendono pure i resoconti di quelle operazioni. 
Dall’esame di questo materiale si trae la cognizione che i deputati cittadini fossero molto meno uniti di 
quelli dei baroni, cosicché in molti casi i due rappresentanti della stessa piazza esprimevano un voto tra 
loro difforme, rendendolo nullo e favorendo in tal modo il prevalere dei baroni. Ciò indicò pure che il 
voto dei deputati cittadini fosse valido in quanto i due rappresentanti di ciascuna piazza esprimevano 
tra loro conforme e quindi i voti erano 6, pur restando ferma per i singoli deputati la libertà di emettere 
un voto personale. Si ricavava pure che in quei casi, dove la contrapposizione dei blocchi era tale da 
consentirlo, il conteggio aritmetico dei voti, qualora si fosse verificata l’assoluta parità, questa veniva 
inficiata proprio dalla diversità di “peso” che i voti evidentemente avevano. Infine vi sono le testimo-
nianze di alcuni giuristi napoletani contemporanei, come il Tassone e il De Ponte che dichiararono 
con sicurezza che i baroni usufruivano del voto “pro capite” e i deputati cittadini del voto “pro platea”. 
Basti ricordare, ad esempio che, nel corso del parlamento del 1564, i deputati del baronaggio, all’atto 
dell’inizio dei lavori della deputazione, pretesero “nel votare de le cose che s’hanno a trattare, havere 
essi maggiori voci dela Città”. Poiché ciò suscitò la reazione più decisa da parte dei deputati cittadini, 
né presentandosi alcuna possibilità di comporre tra loro la vertenza, decisero di rimettersi al viceré. Il 
modo stesso in cui le cose si svolsero fa pensare che anteriormente al 1564 la procedura contemplasse 
la parità dei voti; comunque la decisione del viceré, il duca d’Alcala, dopo aver sentito il Consiglio 
Collaterale, assegnava ai deputati della citta sei voti, corrispondenti alle sei piazze; decisi a far valere i 
propri diritti, questi si ritirarono dai lavori dell’assemblea, rifiutando qualsiasi tentativo conciliante dei 
Baroni e invitando anzi il Sindaco, Cola Francesco di Costanzo, regio Consigliere, del seggio di Porta-
nova, a fare altrettanto. La faccenda s’ingarbugliò a tal punto che il viceré intervenne d’autorità perché 
si concludesse il parlamento, intimando grosse pene pecuniarie e detentive a chi avesse perseverato 
nell’atteggiamento di ribellione. Costretti a cedere su questo piano, i deputati cittadini scrissero ed in-
viarono al sovrano, Filippo II, una lettera in cui ricostruivano l’episodio e si lamentavano d’aver subito 
una palese ingiustizia, prima dai baroni che avevano preteso più voti di loro “ancor che fossero di nume-
ro pari”, e poi dal successivo svolgersi degli eventi. Dalle sedute che nei parlamenti successivi erano de-
dicate alla votazione delle grazie, non abbiamo ricavato elementi che ci permettessero di ricostruire se 
vi fu e in che termini, l’intervento del re o comunque una soluzione che risolvesse il problema. Cfr. Ivi.
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Per diversi giorni si proseguiva con l’attività della deputazione, svolta nel modo 
descritto dai ventiquattro deputati e dal Sindaco. In queste sessioni prendevano 
corpo gradualmente, attraverso ripetute lettere, ripensamenti, proposte di emen-
damenti, le grazie come sarebbero state richieste. 

Con la supervisione degli avvocati della città, che curavano, tra l’altro la parte 
tecnica della stesura delle grazie, cominciando con il rivedere quelle già chieste 
nelle precedenti occasioni e non ancora concesse, si preparavano degli abbozzi sui 
quali impostare la successiva discussione. Prima di giungere alla redazione finale, 
quella che veniva sottoscritta da tutti i deputati, o semplicemente prima della firma 
delle “scritture”, venivano ascoltati i rappresentanti delle Università e Città dema-
niali, sindaci e procuratori i quali sfilavano innanzi alla commissione esponendo le 
loro suppliche o consegnando memoriali che potevano essere presentati anche da 
privati cittadini. 

Era la voce delle province e dei cittadini, ma non ebbe sempre la medesima 
udienza presso la deputazione, per il progressivo accentramento di prestigio e au-
torità che la Capitale acquisì, anche attraverso il parlamento, nei riguardi di tutto il 
Regno chiedendo sempre più insistentemente che le grazie dovessero essere di be-
neficio “universale” e non particolare, cioè giovassero al maggior numero possibile 
di sudditi. Finalmente si dava il benestare a che le grazie fossero “poste in bello”, e 
dopo un’ultima lettura, si procedeva alla firma, ultima formalità di un cerimoniale 
assai spesso movimentato e causa di controversie. 

Venivano poi eletti tra gli stessi deputati alcuni, per lo più quattro, due cittadini 
e due del Baronaggio, per “sollecitare” le grazie. I loro compiti vennero nei docu-
menti a più riprese specificati e non sono di poco conto. Essi dovevano praticamen-
te accompagnare le grazie supplicate nel lento e difficoltoso iter burocratico da per-
correre prima di diventare “Capitoli regi” o “Prammatiche vicereali”, pienamente 
operanti nel Regno, insistere pertanto presso il viceré e per il tramite di lui, presso il 
re perché procedessero all’“espeditione” delle grazie stesse. In questo frangente era 
necessario poter contare sull’appoggio di qualche incaricato alla corte di Madrid 
perché prendesse a cuore la sorte di queste richieste, una volta che fossero giunte al 
sovrano, procurare che fossero saldate eventuali spettanze a chi interponesse i suoi 
buoni uffici e liquidare le spese relative ai vari diritti e tasse necessarie per la spedi-
zione delle grazie in forma di Privilegi ed infine dovevano vigilare sull’osservanza 
dei Capitoli concessi alla città e al Regno, con facoltà di ricorso al viceré nei casi in 
cui ciò si manifestasse necessario47. 
47 Quanto alle grazie esse esprimevano generalmente, in principio, lo stato ordinario di una determi-
nata situazione amministrativa, giuridica, militare o d’altra indole, quindi riferivano sull’elemento di 
disturbo, di disordine che nel quadro ordinario si era inserito e sulle conseguenze negative che ciò 
comportava. Se si considera poi che le grazie più generali venivano inoltrate al re e quelle di interesse 
più strettamente connesso alla vita amministrativa della città e del Regno al viceré, si può giungere 
ad intenderne la portata effettiva ed il valore di testimonianza di una gamma amplissima di questioni 
e problemi, di ogni gravità ed interessanti la vita e le condizioni di ogni ceto, sia pure in non uguali 
proporzioni, e non solo dei baroni o solo gli interessi della città. Cfr. Ivi.
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Parallelamente la Deputazione aveva anche proceduto a far redigere da uno 
degli Avvocati o da un proprio esponente, i documenti riassuntivi dei lavori parla-
mentari: l’“offerta” e le lettere per il sovrano. Fin quando si usò inviare a Corte un 
ambasciatore o un’ambasceria direttamente al re, per presentargli le grazie, l’offerta 
già letta al viceré, le varie lettere a lui destinate, ma specialmente per informarlo 
della situazione generale del Regno, fu compito della Deputazione scegliere le per-
sone che si ritenessero idonee all’incarico48. 

Approntate e firmate tutte le “scritture”, il Sindaco ed i Deputati si recavano a 
Palazzo, per ragguagliare il viceré su quanto era stato fatto. Questi li riceveva ama-
bilmente, non mancarono controversie anche sull’ordine di entrata nella stanza 
dove egli li attendeva, e si intratteneva con loro. II segretario della Città leggeva la 
lettera preparata per il sovrano perché egli l’approvasse nonché l’offerta e gli altri 
documenti. Quindi il sindaco consegnava personalmente le grazie e lo invitava ad 
intervenire alla seduta di chiusura a S. Lorenzo. 

Il viceré rassicurava tutti su ogni cosa e fissava il giorno della chiusura solenne 
e, nella circostanza, ripeteva la cavalcata nel modo che abbiamo già visto per la 
seduta di apertura dei lavori. Giunto e sistematosi al suo posto, riunito di nuovo il 
Parlamento Generale, faceva chiamare il Sindaco il quale, seguito dal Segretario 
della città, che portava le scritture che gli si dovevano consegnare, saliva sul palco 
e fatte le rituali riverenze “rapresentava l’offerta” del donativo fatto. 

Non mancava di aggiungere il discorsetto di circostanza nel quale toccava i 
temi abituali della buona volontà dei “vassalli” napoletani, i cui generosi impulsi 
erano costretti a rimanere in parte sterili per la cronica mancanza di mezzi ade-
guati. Egli tesseva le lodi del viceré ed a lui affidava confidente le grazie da inoltrare 
al Re, perché si prodigasse per farle “espedire”. Questo, ovviamente, si sperava a 
maggior ragione per le grazie che gli venivano chieste direttamente. Il viceré ri-
spondeva esprimendo compiacimento e prometteva tutto il suo interessamento e la 
sua benevolenza. Dopo di che gli venivano consegnate tutte le “scritture” che egli 
passava al Segretario del Regno perché le prendesse in “podere”. 

Dei documenti finali, il più importante era l’”offerta”, che era un lungo e det-
tagliato resoconto indirizzato al viceré, esso riproponeva in modo dettagliato le 
ragioni ed il modo di operare del Parlamento della città, dal Baronaggio e dal Re-
gno attraverso le varie fasi dei lavori. Trattandosi del documento che prefigurava la 
concessione e consegna del contributo finanziario votato, minutamente accennava 
all’entità della somma, ai modi del pagamento ed ai particolari della ripartizione. 
Conteneva una parte fissa riguardante le caratteristiche del donativo in questione 
che doveva essere pagato da tutti, città, terra, castello, persona “etiam privilegiata”, 
48 In realtà non mancavano tutti i convenuti di raccomandarsi al viceré per le grazie, né trascuravano di 
captare la sua benevolenza ed i suoi favori nei propri riguardi, confermando  discretamente la propria 
devozione, prontezza e disponibilità, riuscendo assai spesso ad accaparrarsi nuove dignità e fruttuose 
cariche, e questo può anche assumersi come una prova in più che il viceré sentiva come un obbligo 
morale quello di premiare chi era stato a lui particolarmente utile e fedele, appoggiandone le manovre 
di cui abbiamo precedentemente parlato. Cfr. Ivi.
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fuorché Napoli e l’Ospedale dell’Annunziata. Si intendeva offerto senza pregiudi-
zio dei privilegi e capitoli concessi nel passato alla città “per li quali se dispone che 
non si possa dimandare servitio o donativo alcuno”. Si chiariva inoltre espressa-
mente che sarebbe stato dilazionato per due anni in sei rate quadrimestrali, non si 
potessero caricare dell’onere i baroni, feudatari, terre demaniali e popoli “d’altro 
servitio, sobventione, pagamento et adoho” qualunque causa sopravenisse e che se 
fosse occorso di dover pagare “relevio”, cioé la tassa dovuta dal nuovo beneficiario 
di un feudo all’atto del suo succedere per eredità al precedente beneficiario. Infatti, 
questa doveva venire defalcata dalla quota pagata per il donativo, affinché non si ve-
nisse gravati da più pesi nel medesimo tempo. Infine si ricordava che il pagamento 
non poteva per nessun motivo essere prorogato oltre i suoi termini49.

Oltre alle offerte e le grazie, tuttavia i deputati, a nome del Parlamento, scrive-
vano la lettera al Re con cui lo informavano del lavoro svolto, lamentavano le tristi 
condizioni del Regno che impediva maggiori dimostrazioni di affetto e devozione, 
gli chiedevano di esaudire le loro richieste e concludevano con formule di svisce-
rata ossequiosità. Ma al di là della stucchevole cerimoniosità che lo stile e i tempi 
imponevano ai documenti ufficiali, molti e significativi erano gli accenni, in essi, 
alle miserie e alle sofferenze dei sudditi ed allo stato del Regno. Le frasi più scottanti 
erano subito seguite dalle formule di omaggio e di obbedienza che proprio dalle 
prime traevano maggior risalto. Terminata la fase della consegna dei documenti 
la sessione era ormai conclusa, ed una cavalcata analoga concludeva i lavori del 
Parlamento lasciando S. Lorenzo e tutti i convenuti, al di là dell’ordine del grado, 
ritornavano ai rispettivi luoghi della capitale o del Regno50.

4. Gli eventi storici della città legati al Tribunale degli eletti

Il Tribunale degli eletti è stato protagonista non soltanto perché al suo inter-
no sono state legiferate le norme giuridiche che hanno accompagnato la vita della 
capitale del vicereame, ma anche di vere e proprie sommosse popolari che hanno 
visto come protagonista gli ambienti e gli uomini del tribunale. Tra diversi eventi 
riporteremo quelli più significativi di cui il primo è stato il giuramento contro il 

49 A questo proposito c’è da osservare che nelle “offerte” dei parlamenti del primo cinquecento, 
quelle almeno che si ricavano dagli stralci degli atti parlamentari inseriti nei volumi dei Privilegi 
e Capitoli concessi alla città di Napoli, si riscontra una più decisa coscienza dei propri diritti, del 
potere contrattuale che derivava a coloro che avevano concesso il donativo e che essi esercitavano 
attraverso la richiesta delle grazie, la concessione delle quali da parte del sovrano era considerato 
come il logico e doveroso impegno della controparte. Già nella seconda metà del cinquecento il 
rapporto si era assai “automatizzato”, perdendo la precisione di quei primi tempi e mentre i donativi 
si regolarizzavano nell’entità e nella frequenza, le grazie che venivano puntualmente presentate al 
sovrano restavano inascoltate. Cfr.  CONIGLIO G., Il Regno di Napoli al tempo di Carlo V. Ammi-
nistrazione e vita economica-sociale, D’Auria, Napoli 1951, pp. 179-192.
50 D’AGOSTINO G., Parlamento e società, cit., pp. 36-38.

Il Tribunale degli Eletti e il Seggio della Montagna in S. Lorenzo Maggiore di 
Napoli. Storia, sviluppo e funzionamento di un’antica istituzione napoletana



35

viceré Giovanni Raimondo duca di Cardona, viceré del Regno di Napoli dal 1509 
al 1522. Infatti a Napoli sin dall’epoca aragonese, vigeva un Tribunale ecclesiastico 
definito di “inquisizione ordinaria” diviso in due commissioni quella del regno, che 
faceva capo a Roma, e quella della città, presieduta da un commissario. Quando il 
21 ottobre 1510, le autorità religiose vollero introdurvi, attraverso la prima sotto-
commissione, i sistemi del tribunale detto “a modo di Spagna”, con l’appoggio del 
duca di Cardona, i Seggi, riuniti al suono della campana della basilica di S. Lorenzo, 
si opposero fieramente e mandarono una delegazione a Madrid per contrastare tale 
proposta51. 

Ebbene Giovanni Raimondo, nominato viceré dopo il breve periodo di reggen-
za di un luogotenente generale, nel 1510 maturò la decisione di introdurre l’inquisi-
zione spagnola a Napoli, scelta rivelatasi assai impopolare. La lotta che la città ebbe 
a sostenere fu una bella pagina, scritta specialmente nel complesso di S. Lorenzo. 
Infatti, il 18 ottobre 1509 entrò a Napoli il domenicano Raimondo di Montoro, ve-
scovo di Cefalù, addetto all’Inquisizione di Spagna. 

I napoletani non ebbero più pace e il 21 ottobre 1510, si radunarono in S. Loren-
zo, nobili e popolani i quali, dopo aver giurato unione e concordia, il 28 seguente, 
fecero una solenne processione in cui andavano a coppia un nobile e un popolano 
stringendosi la mano in segno dell’unione giurata. 

Bastò la falsa voce che l’Inquisizione avesse incominciato ad agire perché vi fos-
se un nuovo solenne parlamento in S. Lorenzo. Tale parlamento fece tremare il vi-
ceré, il quale, compresa l’inutilità dei suoi sforzi, il 13 dicembre 1510, faceva partire 
da Napoli l’inquisitore. Intervenne poi una risoluzione del sovrano ad annullare la 
decisione vicereale, infatti il sovrano Ferdinando il Cattolico, in definitiva, preso da 
problemi economici contingenti, quali le continue richieste di finanziamenti per 
l’ennesimo conflitto tra Spagna e Francia, in quel caso cedette, cosicché il famigerato 
tribunale non venne istituito se non “per lo bene vivere universale de tucti”, a detta 
del bando che il contemporaneo Notar Giacomo cita nella sua Cronica. In realtà la 
questione era una prova di forza tra il potere del governo centrale di Madrid, da 
poco insediato a Napoli, e quello costituito dai baroni52.

L’altro evento fu la sommossa dei napoletani contro don Pietro di Toledo di 
introdurre nuovamente nel regno l’Inquisizione come era avvenuto in Spagna. Le 
vicende di questa ennesima sommossa ebbero luogo, oltre che nella più vasta zona 
delle Corregge, anche nel largo tra San Lorenzo e San Paolo, sede dell‘amministra-
zione cittadina. Infatti nel Tribunale ubicato nel convento di S. Lorenzo si svolge-
vano soltanto le discussioni dei deputati cittadini, perché qui si riuniva il consiglio 
formato dai rappresentanti dei seggi. In questo luogo dunque, il 17 maggio del 1547, 
secondo cronache raccolte dal Bulifon:

51 RECUPIDO G., Chiesa e convento di S. Lorenzo Maggiore in Napoli, in LS, XV (1940), pp. 5-6.
52 DE RUGGIERO M., La Napoli gentile di Giambattista Vico. Curiosità, storie e suggestioni, Grimaldi 
Editore, Napoli 2008, pp. 67-68.
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I deputati si congregarono (...) con tutti li avvocati e dottori più 
famosi della città, tra li quali il primo fu Gio. Angelo Pisanello. 
Quale, come maggior uomo di dottrina e valore dell’altri, concluse 
che la città s’armasse contro dell’inimico e sdegnato ministro, non 
per altro che per conservarsi fedele al re suo signore, dovendolo 
fare per giustizia; né perciò s’incorreva in atto alcuno di ribellione. 
E tal parere fu anche approbato da tutti li altri; e così si conchiuse 
di fare soldati per difesa della città; e questa carica si diede a Gio. 
Francesco Caracciolo priore di Bari, nobile di Capuana, huomo 
di singolar valore et integrità, a Cesare Mormile, et a Giovanni di 
Sessa; però il tutto si governava dal priore e dal Mormile53.

Altra decisione, ancora più grave, fu presa l’indomani 18 maggio:

Si congregavano li deputati nobili e popolari nel consiglio di S. 
Lorenzo e conclusero che si dovessero spedire ambasciatori all’Im-
peratore. E venne eletto a questo effetto D. Ferrante Sanseverino 
prencipe di Salerno, signore principalissimo del regno, amato e rive-
rito egualmente dalla nobiltà e popoli, havendolo esperimentato in 
ogn’occasione molto inclinato a favore della patria; e che unitamente 
con lui dovesse andarvi Placido di Sangro, anch’egli cavaliere di gran 
qualità. Il quale, nel ritorno del prencipe, dovesse restare in Corte 
dell’Imperatore per ambasciatore ordinario della città e regno54.

La reazione del viceré, di fronte a queste decisioni, non si fece attendere, ma 
i napoletani, sapendo che l’artiglieria comunale si componeva di 44 pezzi con le 
rispettive munizioni, corsero furiosamente nel chiostro di S. Lorenzo, per impadro-
nirsi di esse e quindi servirsene contro gli spagnoli e il viceré. Vennero però bloccati 
dal capitano Giovanni Tommaso Califano, che con 200 soldati era sul posto, anche 
se questi però più tardi fu persuaso da Placido di Sangro e da Giovanni Francesco 
Caracciolo non solo a smettere, ma anche, ottemperando all’ordine dell’imperatore, 
a deporre le armi ed a consegnarle insieme alle munizioni al viceré. La questione, al-
lora, passò dal chiuso della sala del Consiglio nell’aperta piazza e nella stessa chiesa 
e raggiunse ciò che il viceré più doveva temere: l’accordo della nobiltà con il popolo. 

Questo accordo riaccese la lotta furibonda tra il viceré D. Pietro di Toledo ed 
il popolo napoletano, il 25 maggio 1547 la campana di S. Lorenzo chiamò nuova-
mente nobili e popolani all’unione affinché fosse scongiurato il pericolo. In quest’oc-
casione un frate di S. Lorenzo, fr. Ottaviano Preconio, fu tra gli intermediari tra il 
viceré e il popolo insorto. Essendo stati durante la settimana seguente arrestati tre 
nobili, il Mormile e il priore di Bari, certi di essere fra poco anch’essi tratti in arresto:
53 BULIFON A., Giornali di Napoli dal MDXLVII al MDCCVI, a cura di Cortese N. , in SNSP, Napoli 
1932, p. 1.
54 Ivi, p. 2.
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Nel giorno de venticinque di maggio posero molt’huomini in di-
verse parti della città con ordine che, quando sentivano suonare 
la campana di S. Lorenzo ad hora di nona, tutti corressero verso 
la detta chiesa di S. Lorenzo gridando: “Arme, arme, arme, perché 
Cesare Mormile è stato preso e si conduce in Castello”. A tali gridi, 
e da tante parti così uniformi et uditi da tante persone, tutta la cit-
tà si levò a rumore con l‘armi alle mani; il Mormile dall‘altra par-
te, armato di corazza a cavallo, comparve subito, domandando a 
tutti della causa di tale commozione con dirli che si quietassero. 
Fra tanto sopragiunse il Priore con numeroso seguito di persone, 
domandando che cosa fusse55.

Nei giorni seguenti la situazione si complicò maggiormente, perché, tra l’altro, 
non mancavano diffidenze e sospetti verso il contegno dei nobili. Tuttavia, per quel 
che ci riguarda, tra questi fatti che si sono svolti nella strada di Capuana, dopo la 
chiesa, il convento e la piazza di San Lorenzo, ora è il campanile che entra in scena. 

Mentre si discutivano queste cose, la moltitudine della plebe, che 
stava armata nel largo di S. Lorenzo, intendendo che dovevano 
portare l’armi et ubbidire al viceré, quale aspettavano che fusse 
rimosso dal governo, gridarono che li nobili l’havevano traditi; per 
lo che cominciarono a gridare: “Ammazza, ammazza”, tirando ar-
chibugiate verso il luogo dove erano l’Eletti e deputati, li quali per 
timore del tumulto popolare procurarono di fuggire e salvarsi. E se 
la paura in qualche tempo fece miracoli, in questo giorno ne fece 
uno, poiché fra’ Gio. Batta Carrafa cavaliere gerosolimitano e pri-
ore di Napoli, aggravato dalla podagra, come era venuto in brac-
cio de servitori come deputato a sentire l’ordine regio, impaurito 
poi dal timore salì da per sé solo nella più alta parte del campanile 
di S. Lorenzo56.

L’impegno civile, come nei fatti del 1547, servì ad evitare vendette ed eccidi 
premeditati e insomma poté, sia pure provvisoriamente, attutire gli odi privati. Un 
fatto di tal genere accadde proprio nella strada di Capuana, all’altezza del Seggio di 
Montagna. Lo facciamo narrare dal cronista che lo riferisce, Antonino Castaldo, il 
quale dà precise informazioni topografiche: 

Stando io un giorno avanti il vico dell’abate Pisanello ad Arco, 
dov’era l’abate istesso con molti seguaci, ecco che venne, da San 
Lorenzo verso Arco, Giuliano Naclerio, e d’Arco verso San Loren-
zo, Camillo della Monica della Cava, capitalissimi nemici, con 

55 Ivi, p. 5.
56 Ivi, p. 9.
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gran sequela de’ loro fuorusciti e compagni; ed incontrandosi vi-
cino il seggio di Montagna, quando ognuno si credeva che si do-
vessero tagliare a pezzi, da niuna delle bande si fe’ segno alcuno 
d’alterazione; anzi, avvicinatisi insieme, Giuliano comincio a dire: 
“Non credo, Camillo, che questo sia tempo di trattare delle cose 
altrimenti”. A cui Camillo rispose: “Non è tempo, certo. Facciamo 
per ora le nostre prodezze contra li comuni nemici, perché poi a 
rassettare le cose nostre non ci mancherà tempo”. E così salutatisi 
con li compagni, ognuno se n’andò al suo viaggio e cammino57.

Come gesto di buona volontà il viceré promise di non utilizzare l’esercito spa-
gnolo, a condizione che fossero restituite le armi. E così fu fatto tanto che il 9 agosto 
di quell’anno i Napoletani, portarono

tanto arcabuzi, scopete come altre qualsivogliano armi innastate in 
casa di Giovanni Pascale da Sessa, il primo dei quattro deputati, 
eletti dal popolo agli 11 maggio per combattere l‘introduzione del 
S. Offizio perché egli poi le consegnate al Viceré a Castel nuovo58. 

Il Toledo soddisfatto della sottomissione dei napoletani, placò di molto la sua 
ira e non volle essere intransigente nel punire gli insorti. Tuttavia pretese che ritor-
nassero a S. Lorenzo tutti i 44 pezzi dell’artiglieria della città, che precedentemen-
te erano stati condotti sui carri dagli stessi cittadini. Non contento di ciò, qualche 
giorno dopo, ordinò anche la consegna delle munizioni che non erano state portate 
insieme alle armi. Pertanto, scrivendo al Reggente della Gran Corte della Vicaria, il 
19 agosto affermava:

In presentia deli Exmi Sri Eletti della fidelissima Città di Napoli 
(...) et de messer Paolo de Palmeri, sacretario de detta Città refere 
havere ordinato al Sor Camillo Caracciolo da parte del detto Sor 
Reggente che, per quanta ha cara la gracia de la M. ta Cesarea et 
ad pena de ribellione, statim et incontenenti, debbia consignare la 
monitione dela artigliaria dela città di Napoli che è restata al M. 
Capitaneo dela artigliaria de Sua Mta, et se alcuno dei detti Sri 
Electi nce replicassero che se desse nota deli nomi che Sua Sria nce 
provvederia59.

57 Ivi.
58 SUMMONTE G. A., Historia della citta e Regno di Napoli. Ove si trattano le cose piu notabili accadute 
dalla sua edificazione fin’a tempi nostri. Con l’origine, sito, forma, religione ... oltre gli imperadori greci, 
duchi ... con le gesta, e vite de’ suoi re ... di Gio. Antonio Summonte napoletano, IV, Napoli 1748, p. 182.
59 CAPASSO B., Notizie intorno alle artiglierie dalla fine del secolo XV fino al 1648, cit., p. 411.
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Senonché, dopo poco tempo, il viceré, constatato che le armi non erano ancora 
tornate nel luogo dove erano state prese, il 12 aprile del 1548 con dispaccio diretto 
al Marchese don Petro Gonzalez de Mendoza, considerata la “affectione et demostra-
tione che questa magnifica et Fidelissima Città de Napoli ha demostrata ad Sua Mtà in 
tutte le sue occurentie et massime nell‘ultimo parlamento”, ordinò che le armi fossero 
restituite alla città ed a richiesta degli Eletti consegnate, ma d’allora in poi sarebbero 
state custodite in Castel Nuovo, ritenuto un posto molto più sicuro rispetto al con-
vento francescano60. 

Queste terribili giornate le ricordava ancora nel 1575 l’Ambasciatore veneziano 
G. Lippomano, quando scriveva: 

I Napoletani, non vogliono sentir parlare d‘Inquisizione, e alla 
sola nuova che ella vi si stabilisse, tenterebbero, come già altra 
volta, qualche moto importante61. 

In definitiva, con il ritorno delle armi e la volontà di non estendere la legge in-
quisitoriale, la vicenda finì con un compromesso tra il viceré e i napoletani di ogni 
ceto e condizione sociale.

Conclusione 

Il Tribunale degli eletti è stato un organo politico ed amministrativo che nel 
bene e nel male, ha dato il suo contributo alla vita politica della città di Napoli. Non 
sempre ha potuto agire con libertà ed autonomia nelle sue scelte, anche perché è 
stato figlio del proprio contesto storico e sottoposto alle pressioni politiche di chi co-
mandava a Napoli in quei determinato periodo. La fine politica e la relativa soppres-
sione di questa antica istituzione politica napoletana, segnò la fine di un’epoca e di 
una storia di cui il tribunale fu per diversi secoli un simbolo ma anche un riferimen-
to per le antiche libertà, talvolta anche formali, e per le prerogative della capitale.

L’obiettivo di questo articolo è stato di riportare alla luce una tra le più signi-
ficative istituzioni politiche napoletane cadute nel dimenticatoio degli uomini ma, 
speriamo, non degli storici. Tracciare le modalità del funzionamento, ricordarne 
gli eventi storici più importanti che ne hanno segnato la vita e il suo sviluppo, de-
linearne gli sviluppi storici più importanti, ha come finalità il recuperare la storia, 
le attività con i benefici che ha potuto apportare alla vita politica e civile dei seggi 
della città di Napoli. Pertanto, ricordare i fattori positivi ma anche i limiti di questa 
istituzione è recuperare una parte di storia della città, ubicata in una parte del vasto 
e prestigioso complesso del convento di S. Lorenzo Maggiore nel cuore non solo del 
60 Ivi p. 412.
61 LIPPOMANO G., XII relazione del carissimo Messer Girolamo Leppomano ritornato da Napoli amba-
sciatore veneto al Ser.mo Signor don Giovanni d’Austria l’anno 1575, in I manoscritti italiani della Regia 
Biblioteca parigina, II, a cura di A. Marsand, Parigi 1838, p. 196.
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centro storico della città di Napoli ma, a questo punto, anche della sua vita politica. 
Come abbiamo già detto nell’introduzione, la basilica di S. Lorenzo Maggiore non 
fu un luogo di culto o “semplicemente” la famosa basilica gotica monumentale della 
città di Napoli, tra le più antiche e prestigiose della città, ma anche una realtà politi-
ca tale da divenire anche qui, nel bene e nel male, un riferimento e un simbolo della 
vita politica e civile per la città. 

Il Tribunale degli Eletti e il Seggio della Montagna in S. Lorenzo Maggiore di 
Napoli. Storia, sviluppo e funzionamento di un’antica istituzione napoletana





Reliquiario in argento e oro di San Gennaro, 1305



43

Orlando Barba

LA CAPPELLA DEL TESORO DI SAN GENNARO
Profili storico-giuridici

La Cappella del Tesoro di San Gennaro, che è possibile ammirare nel Duomo 
di Napoli, famosa in tutto il mondo per i tesori di arte che essa contiene, rimane 
anzitutto un segno eloquente della fede di un intero popolo, quello napoletano, 
verso il suo Celeste Protettore. 

Infatti, il 13 gennaio dell’anno del Signore 1527, mentre la Città di Napoli era 
sconvolta da una terribile pestilenza, che mieterà più di 60.000 vittime, gli Eletti 
della Città, a nome di tutti i Napoletani, fecero voto di erigere al Santo Patrono 
una cappella per ottenere la grazia della liberazione dal terribile flagello. Essi, però, 
vollero sapientemente riservare in perpetuo alla Città sia la proprietà che l’ammini-
strazione della cappella, nonché il diritto di presentazione all’autorità ecclesiastica 
del Clero ad essa addetto1.

Per realizzare il voto fu costituita una speciale commissione, detta “Deputazio-
ne”, composta da dodici membri laici, eletti a due a due dai sei “Sedili”, le antiche 
circoscrizioni amministrative, in cui era divisa la Città di Napoli2.

* Sigle: CIC 1917=Codex Iuris Canonici, Pii X P.M. iussi digestus, Benedicti Papae XV auctoritate pro-
mulgatus, praefatione, fontium annotatione et indice analitico-alfabetico ab e.mo Petro Card. Gasparri 
auctus, Typis Polyglottis Vaticanis, Romae 1917; CIC 1983=Pontificia Commissio Codici Iuris Ca-
nonici authentice interpretando, Codex Iuris Canonici Auctoritate Ioannis Pauli PP. II promulga-
tus. Fontium annotatione et indice analytico-alphabetico auctus, Città del Vaticano 1989.
1 Cfr. Strazzullo F., La Real Cappella del Tesoro di San Gennaro, Napoli 1978, p. 3.
2 Nel periodo angioino la Città di Napoli era stata divisa dal punto di vista amministrativo in alcuni 
quartieri detti “Sedili”, “Seggi” o “Piazze”, cui spettavano l’organizzazione e la gestione della vita citta-
dina.  Dopo aver subito nel tempo varie modifiche, il loro numero si assestò in cinque (Capuana, Nilo, 
Montagna, Porto e Portanova), ad ognuno dei quali erano demandate particolari competenze; soltanto 
i nobili, tuttavia, partecipavano a tali assemblee, eleggendo per ogni seggio un “eletto”, che andava a 
formare il “Consiglio dei cinque”,  che si riuniva nel convento di San Lorenzo (perciò detto anche “Tri-
bunale di San Lorenzo”) e che rappresentava ufficialmente la Città di Napoli. Tutto il ceto medio della 
Città, invece, partecipava ad un unico seggio, detto del Popolo, che eleggeva anch’esso un “eletto”, che 
però non faceva parte del Consiglio. Il proletariato, invece, era del tutto escluso dalla amministrazione 
cittadina. Cfr. Storia di Napoli, IV, Napoli 1976, pp. 72-81. Essi vennero soppressi l’8 maggio 1800 da 
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In questo articolo, tuttavia, non tratteremo tanto del suo valore artistico e re-
ligioso, in quanto cercheremo piuttosto di tracciarne i profili storico-giuridici alla 
luce di alcuni documenti antichi e recenti, che è stato possibile consultare.

1. Disposizioni ecclesiastiche

1.1	 La Bolla Superna dispositione di Papa Paolo V del 10 marzo 1605

Il primo documento pontificio che riguarda la Cappella del Tesoro di San Gen-
naro è la Bolla Superna dispositione3 del 1605 di Paolo V (Papa dal 1605 al 1621).

Con essa si autorizzò la “Città”, termine con cui allora si designava l’ammini-
strazione cittadina di Napoli, a fondare nel Duomo di Napoli una cappella in onore 
del Santo Patrono, erigendovi con un reddito annuo di 894 ducati sei cappellanie, i 
cui titolari sarebbero stati nominati da ognuno degli antichi “Sedili”; i Cappellani, 
poi, avrebbero eletto tra di essi l’Abate Tesoriere secondo un turno rappresentativo 
di tutte le piazze.

Ai Cappellani del Tesoro si concedeva poi il diritto di sedere tra gli stalli del 
coro della Cattedrale subito dopo i Canonici suddiaconi, con l’obbligo, però, di 
intervenire all’ufficiatura ed alle processioni solenni solo se fosse stato presente 
l’Arcivescovo.

La Bolla, inoltre, affidava l’amministrazione dei beni della nuova fondazione 
all’Abate Tesoriere, obbligandolo a rendere conto ogni anno all’Arcivescovo di Na-
poli, senza stabilire quindi alcuna esenzione dall’Ordinario del luogo4.

Tuttavia, una lettera, probabilmente del 1635, del Cardinale Francesco Bon-
compagni (Arcivescovo di Napoli dal 1626 al 1641) metteva già in luce le pressioni 
degli amministratori cittadini sulla Curia romana per ottenere l’esenzione della 
Cappella dall’autorità ecclesiastica locale, e l’affidamento dell’amministrazione dei 
beni a quella speciale commissione, detta “Deputazione”, che era stata costituita fin 
dal 1527 per realizzare il voto originario e le cui funzioni sarebbero dovute origina-
riamente cessare al completamento della costruzione della Cappella. 

L’Arcivescovo di Napoli, infatti, temeva che, rese stabili le funzioni della Depu-
tazione, il potere civile avrebbe definitivamente messo mano sui beni della Cappel-
la, estromettendo del tutto l’autorità ecclesiastica, come purtroppo era già avvenuto 
per molte altre opere pie napoletane, i cui beni erano stati considerati laicali e non 

Ferdinando IV di Borbone (Re di Napoli prima e, delle Due Sicilie poi, con varie interruzioni dal 1759 
al 1825), che volle punire la nobiltà perché i suoi “Eletti” avevano presentato le chiavi della Città alle 
truppe francesi durante la rivoluzione napoletana. Cfr. Storia di Napoli, IX, Napoli 1981, pp. 9-10.
3 Purtroppo tale Bolla non è riportata né da Cherubini L. (a cura di), Magnum bullarium romanum, 
ab Leone Magno usque ad S. D. N. Clementem X, Lugduni 1692-1697 né da Tommasetti L. (a cura di), 
Bullarium romanum, Augustae Taurinorum 1857-1872. 
4 Cfr. Strazzullo F., La Real Cappella del Tesoro di San Gennaro, pp. 4-5.
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ecclesiastici dal potere regio, perché amministrati da laici e non da chierici, e, per-
ciò, alienabili senza l’autorizzazione ecclesiastica, come aveva solennemente sanci-
to un Decreto della Real Camera della Sommaria del 4 gennaio 14775.

D’altronde la Bolla Ambitiosae cupiditatis del 1467 di Paolo II (Papa dal 1464 al 
1471) richiedeva sub poena nullitatis soltanto per i beni ecclesiastici l’autorizzazione 
pontificia 6.

1.2	 La Bolla Sacri apostolatus ministerii di Papa Urbano VIII del 1635

Col la Bolla Sacri apostolatus ministerii7 del 13 marzo 1635 di Urbano VIII 
(Papa dal 1623 al 1644) si arrivò ad un compromesso tra le opposte richieste dell’au-
torità civile e di quella ecclesiastica.

Si riconobbe, infatti, che il diritto di patronato della Città di Napoli sulla Cap-
pella scaturiva non da un privilegio apostolico, ma da una originaria, reale, attuale, 
piena ed integra fondazione e dotazione di beni esclusivamente laicali. Perciò, si 
stabilì che i beni della Cappella sarebbero stati amministrati non più dall’Abate 
Tesoriere, come stabilito dalla Bolla di Papa Paolo V, ma dalla Deputazione, che 
avrebbe dovuto quindi rendere conto del suo operato non all’Ordinario diocesano, 
ma al Nunzio apostolico residente a Napoli8.

Si stabilì, inoltre, che i Cappellani fossero dodici, e non più sei, così che ogni 
“Sedile” della Città ne avrebbe espressi due. 

Inoltre, quando sarebbe stato necessario nominare un nuovo Abate Tesoriere, 
si sarebbero messi in una bussola i nomi delle piazze e si sarebbe proceduto al sor-
teggio, così che quella estratta avrebbe proposto come Abate Tesoriere uno dei due 
Cappellani in carica da essa precedentemente presentati. Alla successiva estrazione 
non avrebbe partecipato la piazza precedentemente estratta fino al completamento 
del giro9.

Pur senza stabilire una vera e propria “esenzione locale” della Cappella dalla 
giurisdizione dell’Ordinario, di fatto si accoglievano le ragioni della amministra-
zione cittadina. L’Arcivescovo di Napoli, che si vedeva così estromesso dall’ammi-
nistrazione della pia opera, ancora nel 1643 non aveva dato esecuzione alla Bolla 
di Papa Urbano VIII. Egli, pertanto, venne sollecitato dalla Deputazione a farlo, 
trasferendo le reliquie del Santo Patrono dal Tesoro vecchio, dove erano state fino 
ad allora custodite, alla nuova Cappella, dove sarebbero state riposte in un armadio 
chiuso da due chiavi, una posseduta dall’Arcivescovo e l’altra dalla Deputazione.
5 È riportata in Strazzullo F., La Real Cappella del Tesoro di San Gennaro, cit., pp. 5-6.
6 Cfr. Paolo II, Constitutio apostolica: Ambitiosae cupiditatis, 1 martii 1467 in Tommasetti, Bulla-
rium romanum, V, pp. 194-195.
7 Purtroppo anche tale Bolla non è riportata né da Cherubini L., Magnum bullarium romanum, cit. né 
da Tommasetti L., Bullarium romanum, cit.. 
8 Cfr. Strazzullo F., La Real Cappella del Tesoro di San Gennaro, cit., pp. 6-7.
9 Cfr. Statuto e Regolamento interno della Cappella del Tesoro di San Gennaro in Napoli, art. 8, Napoli 
1894, p. 17.
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La Curia napoletana, però, tergiversava ancora, così il 22 giugno 1646 il Cardi-
nale Ascanio Filomarino (Arcivescovo di Napoli dal 1641 al 1666) ricevette espres-
so ordine da Papa Innocenzo X (Papa dal 1644 al 1655) di procedere al trasferimen-
to delle reliquie del Santo. La nuova Cappella fu quindi benedetta il 13 dicembre 
1646 da un delegato dell’Arcivescovo e le reliquie vennero ivi trasferite il seguente 
16 dicembre10.

1.3	 Le “Capitolazioni” del 2 maggio 1647

In seguito al trasferimento, avvenuto nel 1646, delle reliquie dal Tesoro vecchio 
alla nuova Cappella fu necessario rivedere l’antico cerimoniale che ne regolava l’e-
sposizione, la processione ed il culto da parte dei fedeli. 

Perciò, con le “Capitolazioni” del 2 maggio 1647 l’Arcivescovo di Napoli, il Car-
dinale Ascanio Filomarino, e la Deputazione stabilirono il nuovo cerimoniale da 
utilizzarsi nelle festività del Santo Patrono, determinando con precisione i tempi 
ed i modi – in gran parte ancora oggi osservati – con cui le reliquie del Martire 
sarebbero state venerate dai fedeli11.

 
1.4	 La Bolla di Papa Alessandro VII del 23 febbraio 1661

Con la Bolla del 23 febbraio 1661 di Alessandro VII (Papa dal 1655 al 1667) 
venne finalmente approvato lo Statuto della Cappella, deliberato dalla Deputazione 
il 13 novembre 1659, confermando il diritto dei “Sedili” della Città di presentare 
all’autorità ecclesiastica i candidati all’ufficio di Cappellano, ed imponendo a questi 
ultimi la celebrazione quotidiana della Messa, nonché l’assistenza personale a tutte 
le feste e processioni12.

In tale Statuto fu espressamente sancito che l’amministrazione della Cappella 
sarebbe stata riservata esclusivamente alla Città di Napoli e tenuta per essa dai 
membri della Deputazione13.

1.5	 La Bolla Neapolitanae civitatis gloria di Papa Pio XI del 15 agosto 1927

La Bolla Neapolitanae civitatis gloria14 del 15 agosto 1927 di Pio XI (Papa dal 
1922 al 1939) è l›ultimo documento – attualmente vigente – con cui la Santa Sede si 
è occupata della Cappella del Tesoro di San Gennaro.

10 Cfr. Strazzullo F., La Real Cappella del Tesoro di San Gennaro, cit., pp. 7-9.
11 Cfr. Zampa G. (a cura di), Cerimoniale per le festività della Cappella del Tesoro di San Gennaro in 
Napoli, Napoli 1903, p. 18.
12 Cfr. Statuto e Regolamento interno, Napoli 1894, 6.
13 Cfr. Parere del Consiglio di Stato n. 2064 del 2 maggio 2012.
14 Purtroppo tale Bolla non è stata pubblicata negli Acta Apostolicae Sedis. 
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Nel predetto atto pontificio, si è stabilito che l’Arcivescovo pro tempore di Napoli 
venga costituito Delegato apostolico per il governo della Cappella, con la possibilità 
di nominare un suo Vicario, dopo aver ottenuto il nulla osta della Santa Sede. È 
compito proprio del Delegato apostolico esercitare lo jus vigilantiae sulla Cappella, 
nonché sull’amministrazione sia dei beni del Tesoro sia di quelli – distinti dagli altri 
– affidati al Collegio dei Cappellani, inviando ogni anno una copia del rendiconto 
alla Santa Sede. Inoltre, dovrà dirimere ogni eventuale controversia che dovesse in 
futuro sorgere circa il governo e l’amministrazione della Cappella (cfr. art. 1).

Si è confermato, poi, il diritto di patronato sulla Cappella da parte della Città 
di Napoli, da esercitarsi per il tramite della Deputazione (cfr. art. 2), cui compete:

-	 presentare i candidati all’ufficio di Cappellano al Delegato apostolico, 
perché li istituisca;

-	 nominare, udito prima il parere dell’Abate Tesoriere, i Chierici e gli 
altri funzionari addetti alla Cappella; 

-	 vigilare su ciò che riguarda il culto divino da celebrarsi nella Cappella; 
-	 amministrare i beni della Cappella, con la dovuta sottomissione al 

Delegato apostolico, che dovrà approvare ogni norma e regolamento a 
riguardo (cfr. art. 3).

Per quanto riguarda la nomina dei Cappellani, si continua a prevedere che dieci 
di essi provengano dalle nobili famiglie appartenenti alle antiche piazze cittadine, e 
due dal Popolo; se, poi, dovessero mancare candidati nobili idonei, allora si potran-
no presentare altri presbiteri del Clero napoletano, anche non di nobili natali, con 
preferenza per quelli appartenenti all’Almo Collegio dei Teologi15. Tutti i candidati, 
comunque dovranno procurarsi prima della presentazione da parte della Deputa-
zione una dichiarazione della Curia arcivescovile, che ne attesti l’integrità di vita, 
la dottrina, lo zelo sacerdotale, nonché l’idoneità all’ufficio (cfr. art. 4).

Ancora, si è stabilito che i Cappellani siano sottoposti all’Abate Tesoriere, e deb-
bano tutti celebrare la Messa nella Cappella durante i giorni festivi, alternandosi 
invece in quelli feriali. Ad essi, e non alla Deputazione, compete l’amministrazione 
dei beni dell’Abbazia di San Biagio, nella cittadina di Mirabella Eclano, rendendone 
ogni anno conto al Delegato apostolico. Durante il loro incarico, infine, essi godran-
no dei privilegi e degli onori attribuiti agli antichi “Prelati domestici”, carica oggi 
scomparsa ed assorbita da quella di Prelato d’onore di Sua Santità16 (cfr. art. 5).

15 L’Almo Collegio dei Teologi di Napoli ebbe il potere di conferire i gradi accademici in Sacra teologia 
almeno fin dal secolo XVIII. Dopo la soppressione delle Facoltà teologiche presso le Università italiane 
disposta dalla legge Imbriani del 16 febbraio 1861, i maestri dell’Almo Collegio dei Teologi chiesero a 
Papa Pio IX l’autorità di conferire i gradi accademici in Sacra teologia iure proprio. A questa richiesta 
il Papa aderì con la Bolla Inter gravissimas del 27 marzo 1874. Il Collegio dei Teologi, quindi, esercitò 
tali diritti al posto della soppressa Facoltà teologica napoletana fino alla nuova erezione della Facoltà 
teologica, avvenuta il 19 settembre 1938. Cfr. BELLUCCI A., Note ed osservazioni sulle origini dell’Almo 
Collegio dei Teologi di Napoli, in Rivista di scienze e lettere (1931), pp. 167-180; pp. 288-295; pp. 346-372.
16 Cfr. Annuario pontificio per l’anno 2017, Città del Vaticano 2017, 1833.

Orlando Barba



48

Per quanto riguarda, infine, l’Abate Tesoriere si stabilisce che sia liberamente scel-
to dalla Deputazione tra i Cappellani in carica e confermato dal Delegato apostolico, 
derogando a quanto stabilito dalla Bolla di Urbano VIII, che prevedeva un sorteggio 
ed un turno tra le sei Piazze cittadine. Sarà, quindi, compito dell’Abate Tesoriere:

-	 sovrintendere a tutto ciò che riguarda il culto divino nella Cappella;
-	 curare l’esecuzione di tutti gli oneri legati alla Cappella, rendendone 

conto ogni anno al Delegato apostolico;
-	 curare la disciplina del Collegio dei Cappellani e di tutti gli altri ad-

detti alla Cappella. 
Egli gode pure del diritto di partecipare alle riunioni della Deputazione, senza 

diritto di voto, quando si tratta di questioni che riguardano il culto divino o i sacri 
ministri addetti alla Cappella.

Inoltre, egli, durante il suo incarico, gode degli onori e dei privilegi dei Proto-
notari apostolici ad instar partecipantium, carica oggi scomparsa ed assorbita da 
quella di Protonotario apostolico soprannumerario17, nonché del titolo di Abate 
della soppressa Abbazia di San Biagio nella cittadina di Mirabella Eclana, con tutti 
i privilegi degli Abbati cassinensi (cfr. art. 6).

La Bolla di Papa Pio XI gli conferiva anche la facoltà di celebrare i riti pontifi-
cali e di portarne le insegne, ma in seguito alla disposizione di Papa Paolo VI del 
1968 tale privilegio si deve intendere come soppresso18.

Ancora, acconsentendo alle richieste della Deputazione, si concede alla stessa 
a norma del can. 143319, la facoltà di presentare al Delegato apostolico i candidati 
all’ufficio di Coadiutore dei Cappellani, con o senza diritto di successione, dopo 
avere ottenuto il consenso dell’Abate Tesoriere, che su questa questione deve prima 
consultare i Cappellani stessi (cfr. art. 7).

Infine, per quanto riguarda i rapporti tra la Cappella del Tesoro, l’Arcivescovo 
di Napoli ed il Capitolo Cattedrale, si conferma quanto stabilito nella Bolla di Papa 
Urbano VIII e nelle Capitolazioni  del Cardinale Filomarino (cfr. art. 8).

2.  Disposizioni civili

Il 25 aprile 1800 Ferdinando IV di Borbone (Re di Napoli prima e, poi, Re delle 
Due Sicilie dal 1759 al 1825 con varie interruzioni) soppresse gli antichi “Sedili” 
accusandoli di non aver appoggiato la monarchia durante i tempi della rivoluzione. 

17 Cfr. Ibidem 1906.
18 Cfr.  Paolo VI, Motu proprio: Pontificalia insigna, 21 giugno 1968, n. 6: «In conformità a quanto ha 
stabilito recentemente il Sacro Concilio Ecumenico, e ai principi da Noi sinteticamente enunciati sulla 
osservanza della verità del segno nelle celebrazioni sacre, i Prelati che in seguito verranno nominati, 
eccettuati quelli indicati nei nn. 1 e 2, non avranno più la facoltà di usare le insegne pontificali».
19 Cfr.  CIC 1917, can. 1433: «Coadiutores in beneficiis cum vel sine futura successione ab una Sede apo-
stolica contitui possunt, salvo tamen praescripto can. 475, 476».
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Conseguentemente, i membri della Deputazione furono designati dal neocostitu-
ito “Tribunale conservatore”20, che proponeva alla nomina del Sovrano il candidato, 
scegliendolo tra i discendenti delle antiche famiglie patrizie ascritte al Libro d’oro21.

Con il decreto n. 867 del 23 gennaio 1811, poi, Gioacchino Murat (Re di Napoli 
dal 1808 al 1815) ridusse i membri della Deputazione a sette, stabilendo che fosse 
presieduta dal Sindaco pro tempore di Napoli e che rendese conto ogni anno dell’am-
ministrazione dei beni della Cappella del Tesoro al Ministro degli affari esteri22.

Con successivi decreti, poi, la vigilanza sull’operato della Deputazione fu tra-
sferita prima al Ministero della Presidenza il 26 aprile 1848 e, quindi, il 18 maggio 
1861a quello di Grazia e Giustizia e dei Culti. 

Ancora, con decreto del 29 agosto 1815 il numero dei membri della Deputazio-
ne fu portato a dieci e, infine, con decreto del 16 aprile 1852 fu ripristinato l’antico 
numero di dodici23.

2.1	 Lo Statuto regio del 1894

Il 7 giugno 1894 Umberto I (Re d’Italia dal 1878 al 1900) approvò il nuovo Sta-
tuto della Cappella24.

Si è così stabilito che i membri della Deputazione, in numero di dodici, due per 
ognuno degli antichi “Sedili”, venissero scelti tra i discendenti delle antiche fami-
glie annotate nel Libro d’oro (cfr. art. 1) e nominati dal Re a partire da una terna 
proposta dalla stessa Deputazione (cfr. art. 2). 

Col passaggio dalla Monarchia alla Repubblica gli atti, che le disposizioni pre-
cedenti attribuivano al Re, sono divenute di spettanza del Presidente della Repub-
blica; infatti, dal 1942 in poi la nomina dei membri della Deputazione è avvenuta 
con Decreto del Presidente della Repubblica. 

Ultimamente, però, in seguito alla novella del 199125, si provvede con Decreto 
del Ministro dell’Interno, responsabile anche per gli affari di culto. 

20 Cfr. Statuto e Regolamento interno, Napoli 1894, 6.
21 L’8 maggio 1800 Ferdinando IV di Borbone (Re di Napoli prima e, delle Due Sicilie poi, con varie 
interruzioni, dal 1759 al 1825) abolì gli antichi “seggi”, in cui era divisa la nobiltà napoletana ed a cui 
competeva l’amministrazione civica, riducendo i nobili ad un mero corpo decorativo, elencato in un 
“Libro d’oro” curato dal “Supremo Tribunale conservatore della nobiltà”. Cfr. Storia di Napoli, IX, p. 9.
22 Cfr. Decreto riguardante la Deputazione della Cappella del Tesoro di San Gennaro, n. 867 del 23 gen-
naio 1881, in Bollettino delle leggi del Regno di Napoli. Anno 1881. Da gennajo a tutto giugno, Napoli 
1811, p. 73.
23 Cfr. Statuto e Regolamento interno, Napoli 1894, p. 7.
24 Cfr. Ivi, pp. 4-11.
25 Cfr. Determinazione degli atti amministrativi da adottarsi nella forma del decreto del Presidente della 
Repubblica, legge n. 13 del 12 gennaio 1991, art. 2: «Gli atti amministrativi, diversi da quelli previsti 
dall›articolo 1, per i quali è adottata alla data di entrata in vigore della presente legge la forma del 
decreto del Presidente della Repubblica, sono emanati con decreto del Presidente del Consiglio dei 
Ministri o con decreto ministeriale, a seconda della competenza a formulare la proposta sulla base 
della normativa vigente alla data di cui sopra».
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L’incarico durava quattro anni ed ogni anno bisognava rinnovare un quarto 
dei membri, con possibilità di rieleggere senza limite gli uscenti (cfr. art. 3). 

La presidenza della Deputazione, poi, spettava al Sindaco pro tempore di Napoli 
(cfr. art. 6).

Lo Statuto del 1894 ha ribadito che alla Deputazione spetta in modo esclusivo 
l’amministrazione dei beni della Cappella, nonché la nomina del personale eccle-
siastico e laico al suo servizio (cfr. art. 12).

Lo Statuto prevedeva, pure, che i Cappellani, dotati dei requisiti prescritti, ve-
nissero nominati direttamente dal Re, e non dall’autorità ecclesiastica, a partire da 
una terna proposta dalla Deputazione (cfr. art. 13). 

Tuttavia, poiché con i Patti Lateranensi del 1929 l’Italia ha rinunciato ad ogni 
nomina cesarea o regia in materia di provvista di benefìci od uffici ecclesiastici26, 
da allora la nomina dei Cappellani avviene con Decreto dell’Arcivescovo di Napoli, 
in qualità di Delegato apostolico, pur conservando in capo alla Deputazione il di-
ritto di presentazione dei candidati in forza del patronato cittadino riconosciuto e 
confermato da tutte le Bolle pontificie.

La rappresentanza legale della Cappella del Tesoro, infine, spettava al Sindaco 
pro tempore di Napoli, oppure in caso di sua assenza od impedimento, al Vicepre-
sidente della Deputazione (cfr. art. 14).

La vigilanza sull’amministrazione tenuta dalla Deputazione spettava invece al 
Ministero di Grazia e Giustizia e dei Culti (cfr. art 18).

2.2	 Il Regolamento interno del 1894 e quello del 1926 

L’8 giugno 1894 il Ministro di Grazia e Giustizia e dei Culti approvava il Rego-
lamento interno della Cappella27, con cui se ne determinava la pianta organica, co-
stituita da personale ecclesiastico ed amministrativo, che sarebbe stato stipendiato 
dalla Deputazione.

Il 23 gennaio 1926, poi, il Ministro Segretario di Stato per la Giustizia e gli Affa-
ri di Culto ha approvato una nuova versione del Regolamento interno della Cappel-
la28, confermando in gran parte quanto stabilito nel precedente, ma aggiornando la 
tabella organica, con i relativi emolumenti, che risultava così composta:

26 Cfr. Esecuzione del Trattato, dei quattro allegati annessi e del Concordato, sottoscritti in Roma, fra la 
Santa Sede e l’Italia, l’11 febbraio 1929, legge n. 810 del 27 maggio 1929, art. 24: «Sono aboliti l’exequa-
tur, il regio placet, nonché ogni nomina cesarea o regia in materia di provvista di benefìci od uffici 
ecclesiastici in tutta Italia, salve le eccezioni stabilite nell’art. 29 lettera g».
27 Cfr. Statuto e Regolamento interno, Napoli 1894, pp. 14-24.
28 Cfr. Statuto e Regolamento interno della Cappella del Tesoro di San Gennaro in Napoli, Napoli 1926, 
pp. 13-27.

La Cappella del Tesoro di San Gennaro. Profili storico-giuridici



51

a.	 personale ecclesiastico: 

—	 un Abate Tesoriere;

—	 undici Cappellani;

—	 un Sagrestano;

—	 quattro Chierici ordinari;

—	 otto Chierici straordinari;

—	 un Custode;

—	 due Inservienti;

—	 un Rettore ed un Inserviente per la Chiesa di San Gennaro 
alle Due Porte all’Arenella, di proprietà della Cappella del Tesoro;

b.	 personale laico: 

—	 un Segretario-ragioniere;

—	 un Tesoriere-economo;

—	 un Archivista;

—	 due Uscieri;

—	 un Portiere.

Inoltre, i dodici membri della Deputazione dovevano ripartirsi tra di loro i ca-
richi dell’amministrazione così distinti: personale e segreteria; contabilità; chiesa 
e sagrestia; liti e contratti; manutenzione, monumento e fabbricato in via Duomo; 
oratorio alle Due Porte; archivio (cfr. art. 3).

Si regolava, pure, la possibilità di concedere in prestito alle Chiese o Confraterni-
te a cui appartengono, le statue d’argento dei compatroni di Napoli, conservate nella 
Cappella, previa stipula di un’adeguata assicurazione in caso di furto (cfr. art. 13).

2.3	 Il parere del Consiglio di Stato n. 2064 del 2 maggio 2012

Il 26 aprile 2011 il Ministero dell’Interno, in vista della revisione dello Statuto 
della Cappella, il cui testo vigente risaliva al lontano 1894, si è rivolto al Consiglio 
di Stato per chiedere un parere circa la natura giuridica dell’ente – per il quale il 15 
gennaio 2004 con Decreto del Ministero dell’Interno è stata attestata la personalità 
giuridica civile per antico possesso di stato – poiché su tale questione il Ministero 
e la Deputazione hanno avuto posizioni contrapposte.

La Deputazione, infatti, ha sempre sostenuto che la Cappella del Tesoro dovesse 
essere considerata un ente di diritto pubblico e, quindi, non dovesse sottostare alle 
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norme comuni previste per le fabbricerie, a cui il Consiglio di Stato con il parere n. 
289 del 28 settembre 2000 ha riconosciuto natura essenzialmente privatistica, poi-
ché la nomina dei membri della Deputazione non è mai avvenuta secondo le norme 
che regolano questi enti.

Il Ministero dell’Interno, invece, sosteneva che, poiché la Cappella del Tesoro 
di San Gennaro persegue lo stesso scopo e svolge le stesse funzioni di una qualsiasi 
altra fabbriceria29, ad essa dovesse essere riconosciuta una natura giuridica privati-
stica. Perciò, il Ministero ha sostenuto che nella revisione dello Statuto, per quanto 
riguarda la nomina dei membri della Deputazione, si dovesse applicare quanto or-
dinariamente stabilito dalla legge per i consigli di amministrazione delle fabbri-
cerie, ovvero che tali enti fossero amministrati da un consiglio composto da sette 
membri, nominati per tre anni, due dal Vescovo diocesano e cinque dal Ministero 
dell’Interno, sentito il Vescovo stesso30.

A sostegno della propria tesi il Ministero ha citato il parere espresso il 18 giu-
gno 1929 dal Procuratore generale del Re presso il Tribunale di Napoli, secondo il 
quale «la Cappella del Tesoro di San Gennaro non perdette nulla del suo carattere 
funzionale di fabbriceria».

Preso atto delle opposte posizioni, prima di procedere ad esaminare la questio-
ne, il Consiglio di Stato, vista la rilevanza della questione circa i rapporti tra Stato 
italiano e Chiesa cattolica, ha ritenuto di dover chiedere un parere alla Presidenza 
del Consiglio dei Ministri, che a sua volta ha incaricato della cosa la Commissione 
governativa per l’attuazione delle disposizioni dell’accordo tra Italia e Santa Sede. 
Tale commissione, quindi, ha espresso parere favorevole alla tesi sostenuta dal Mi-
nistero dell’Interno, anche se ha suggerito che in sede di revisione dello Statuto si 
dovesse tenere conto delle peculiarità storiche della Cappella, lasciando invariato 
a dodici il numero dei componenti della Deputazione, che fungerà da consiglio di 
29 Cfr. Approvazione del regolamento di esecuzione della legge 20 maggio 1985, n. 222, recante di-
sposizioni sugli enti e beni ecclesiastici in Italia e per il sostentamento del Clero cattolico in servizio 
nelle diocesi, D.P.R. n. 33 del 13 febbraio 1987, art. 37: «Comma 1. Spetta alla fabbriceria, senza 
alcuna ingerenza nei servizi di culto:  a) provvedere alle spese di manutenzione e di restauro della 
chiesa e degli stabili annessi e all›amministrazione dei beni patrimoniali e delle offerte a ciò destinati;  
b) amministrare i beni patrimoniali destinati a spese di ufficiatura e di culto, salvo, per quanto riguar-
da l’erogazione delle relative rendite, il disposto dei successivi commi;  c) provvedere alle spese per 
arredi, suppellettili ed impianti necessari alla chiesa e alla sacrestia e ad ogni altra spesa che grava per 
statuto sul bilancio della fabbriceria».
30 Cfr. Ivi, art. 35: «Comma 1. Le fabbricerie delle Chiese cattedrali e di quelle dichiarate di rilevante 
interesse storico o artistico sono composte da sette membri, nominati per un triennio, due dal Vescovo 
diocesano e cinque dal Ministro dell’interno sentito il Vescovo stesso. Esse sono rette da uno statuto 
approvato con decreto del Ministro dell’interno, sentito il Vescovo diocesano.  Comma 2. Le altre 
fabbricerie sono composte dal Parroco o Rettore della chiesa e da altri quattro membri nominati per 
un triennio dal Prefetto, d’intesa con il Vescovo diocesano. Esse sono rette da un proprio regolamento 
approvato dal Prefetto sentito il Vescovo diocesano.  Comma 3. Il presidente è eletto tra i membri della 
fabbriceria a norma dello statuto o regolamento ed è nominato con decreto del Ministro dell’Interno 
o del Prefetto, secondo la distinzione di cui ai commi 1 e 2.  Comma 4. Tutti i componenti prestano la 
loro opera gratuitamente».
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amministrazione della fabbriceria, e conservando, per quanto possibile, anche le 
altre particolarità circa la nomina dei suoi membri.

Infine, acquisiti tutti gli atti ritenuti necessari ed opportuni, il Consiglio di 
Stato con il parere n. 2064 del 2 maggio 2012 si è espresso a favore della tesi so-
stenuta dal Ministero dell’Interno, ritenendo che, poiché le attività svolte dalla 
Cappella coincidono con quelle proprie delle fabbricerie, la sua regolamentazione 
debba basarsi sulle norme comuni che oggi regolano questi enti. Tuttavia, facendo 
proprio il suggerimento della Commissione governativa, ha chiesto al Ministero 
che nella revisione dello Statuto si tenga conto delle peculiarità storiche della De-
putazione che da quasi cinquecento anni amministra la Cappella del Tesoro di 
San Gennaro.

2.4	 Lo Statuto del 2016

Finalmente, il 17 novembre 2016, con Decreto n. 120 il Ministro dell’Interno 
ha approvato il nuovo Statuto della Cappella del Tesoro di San Gennaro, composto 
da 25 articoli, la cui bozza era stata preparata e condivisa sia dalla Deputazione che 
dall’Arcivescovo di Napoli.

Anzitutto, nel preambolo del nuovo Statuto si ribadisce che la “Cappella del 
Tesoro di San Gennaro” è un ente dotato di propria ed autonoma personalità giu-
ridica, ancorché mai eretto in ente ecclesiastico, proprietario dell’omonimo edifi-
cio di culto, annesso al Duomo di Napoli, nonché di altri beni immobili e mobili, 
amministrati da un organo rappresentativo degli interessi della Città di Napoli, 
denominato “Deputazione”, e che ne costituisce il consiglio di amministrazione.

L’art. 1, poi, dichiara che tale ente persegue le seguenti finalità:

—	 custodire le insigni reliquie del Patrono San Gennaro;

—	 favorirne la venerazione e promuoverne la devozione, nel rispetto del-
la normativa canonica vigente (richiamata esplicitamente nell’art. 3);

—	 provvedere alla gestione, conservazione ed al miglioramento dei beni 
immobili e mobili di cui è proprietario, particolarmente di quelli di 
valore artistico, promuovendone la valorizzazione a livello nazione ed 
internazionale.

L’art. 2, quindi, non risolvendo la questione circa la natura pubblicistica dell’en-
te, si limita ad affermare che la Cappella, conservando la sua attuale natura di isti-
tuzione sui generis, gode di personalità e capacita giuridica, non ha fine di lucro ed 
è perpetuo.

L’art. 3 ribadisce il vincolo di destinazione al culto cattolico sia della Cappella 
che degli oggetti sacri in essa custoditi.

Negli artt. 5 e seguenti, poi, si definiscono gli organi dell’ente. 
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Anzitutto la Deputazione, organo collegiale, cui spetta l’amministrazione della 
Cappella. Essa è costituita da 12 membri, detti Deputati, nominati dal Ministro 
dell’Interno per tre anni e rinnovabili, con incarico gratuito, oltre al Sindaco pro 
tempore della Città di Napoli, che assume la funzione di Presidente della stessa e ne 
esercita la legale rappresentanza

I dodici Deputati sono designati dalla Deputazione stessa, udito l’Arcivescovo 
di Napoli, tra persone cattoliche, in modo che:

—	 dieci appartengano ad antiche famiglie napoletane, preferibilmente 
tra quelle ascritte agli antichi “Sedili”;

—	 due siano persone appartenenti alla società civile napoletana, distinti-
si per particolari meriti sociali, umanitari o professionali. 

Si prevede, poi, la figura di un Sovrintendente – che può anche essere uno dei 
Deputati – cui spetta la diretta gestione delle attività dell’ente secondo le indicazio-
ni ricevute dalla Deputazione: l’incarico dura quattro anni ed è rinnovabile.

Invece, la competenza in rebus spiritualibus è dell›Abate Tesoriere, coadiuvato 
dai dodici Cappellani, nominati dall’Arcivescovo di Napoli, su presentazione cano-
nica31 della Deputazione.

Infine, si prevede di emanare entro due anni un nuovo Regolamento, in sostitu-
zione di quello del 23 gennaio 1926, che nel frattempo rimane in vigore.

3.  Considerazioni giuridiche

Esaminate le fonti proprie che regolano la vita della Cappella del Tesoro di San 
Gennaro, ci apprestiamo ora ad offrire alcune riflessioni giuridiche a partire dalle 
stesse.

3.1	 Il Delegato apostolico

La Bolla di Papa Pio XI del 1927, pur confermando l’esenzione della Cappella 
del Tesoro di San Gennaro dalla potestà dell’Ordinario del luogo, tuttavia, costi-
tuisce Delegato apostolico e, quindi, Ordinario della medesima Cappella, l’Arci-
vescovo pro tempore di Napoli, salvando in questo modo l’unità di governo della 
Arcidiocesi (cfr. art. 1). 

Inoltre, si permette al Delegato apostolico di nominare un suo Vicario, dopo 
avere informato il Dicastero competente della Santa Sede, che all’epoca dell’ema-
nazione della Bolla era la Sacra Congregazione del Concilio, e che oggi deve invece 
intendersi la Congregazione per il Clero32.
31 L’istituto giuridico della presentazione è regolato dai cann. 158-163 del Codice di Diritto Canonico.
32 Cfr. Giovanni Paolo II, Costituzione apostolica Pastor Bonus, 28 giugno 1988: «Art. 97. La 
Congregazione tratta le questioni di competenza della Santa Sede: § 1. sia circa i Consigli presbite-
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La possibilità di nominare un Vicario e non un suddelegato è la conferma che la 
potestà goduta dal Delegato apostolico è da considerarsi ordinaria e non delegata, 
sebbene il nome di “delegato” possa indurre a pensare diversamente33. Infatti, si 
definisce ordinaria la potestà annessa ad un ufficio34, e, in questo caso, la potestà di 
cui stiamo parlando è annessa in modo stabile all’ufficio di Arcivescovo di Napoli. 

La qualità della potestà goduta dal Delegato apostolico è rilevante per le que-
stioni giuridiche relative alla celebrazione delle nozze, che si tengono nella Cappella 
del Tesoro. Per la valida celebrazione del matrimonio, infatti, il diritto canonico 
richiede sempre l’assistenza dell’Ordinario del luogo o di un suo delegato35. Quindi, 
se l’Arcivescovo di Napoli godesse di una potestà delegata dal Romano Pontefice, 
Pastore delle Chiesa universale, egli, oltre che celebrare personalmente le nozze 
nella Cappella, potrebbe suddelegare tale facoltà sia in forma generale che partico-
lare a qualche chierico di sua fiducia, ma questi non potrebbe a sua volta delegarla 
ancora ad altri, essendo quindi tenuto ad esercitarla personalmente36. Se, invece, 
come si deve chiaramente sostenere, l’Arcivescovo di Napoli, in qualità di Delegato 
apostolico, gode di potestà ordinaria, e non delegata, egli può delegare tale facoltà 
in modo generale ad un sacerdote o ad un diacono, che egli ritiene idoneo37, il quale 
potrà a sua volta suddelegarla ad altri per un particolare matrimonio38. 

rali, il Collegio dei Consultori, i Capitoli dei Canonici, i Consigli pastorali, le Parrocchie, le Chiese, 
i Santuari, sia circa le Associazioni dei chierici, sia gli Archivi ecclesiastici.§ 2.  circa gli oneri di 
Messe, nonché le pie volontà in genere e le pie fondazioni. Art. 98 La Congregazione si occupa di 
tutto quello che spetta alla Santa Sede per l’ordinamento dei beni ecclesiastici, e specialmente la 
retta amministrazione dei medesimi beni, e concede le necessarie approvazioni o revisioni; inoltre, 
procura perché si provveda al sostentamento ed alla previdenza sociale del Clero».
33 Cfr. Calvi M., Vicari episcopali o delegati vescovili?, in Quaderni di Diritto ecclesiale, 18 (2005), pp. 
55-69.
34 Cfr. CIC 1983, can. 131: «§ 1. La potestà di governo ordinaria è quella che dallo stesso diritto è 
annessa a un ufficio; la potestà delegata, quella che è concessa alla persona stessa, non mediante l’uffi-
cio. § 2. La potestà di governo ordinaria può essere sia propria sia vicaria».
35 Cfr. CIC 1983, can. 1108: «§ 1. Sono validi soltanto i matrimoni che si contraggono alla presenza 
dell’Ordinario del luogo o del Parroco o del sacerdote oppure diacono delegato da uno di essi che sono 
assistenti, nonché alla presenza di due testimoni, conformemente, tuttavia, alle norme stabilite nei 
canoni seguenti, e salve le eccezioni di cui ai cann. 144, 1112, § 1, 1116 e 1127, §§ 2-3».
36 Cfr. CIC 1983, can. 137: «§ 2. La potestà esecutiva delegata dalla Sede apostolica può essere 
suddelegata sia per un atto sia per un insieme di casi, a meno che non sia stata scelta l›abilità specifica 
della persona o non sia stata espressamente proibita la suddelega. § 4. Nessuna potestà suddelegata 
può essere nuovamente suddelegata, se ciò non fu concesso espressamente da parte del delegante».
37 Cfr. CIC 1983, can. 1111: «§ 1. L’Ordinario del luogo e il Parroco, fintanto che esercitano validamente 
l’ufficio, possono delegare a sacerdoti e diaconi la facoltà anche generale di assistere ai matrimoni entro 
i confini del proprio territorio. § 2. Perché sia valida, la delega della facoltà di assistere ai matrimoni deve 
essere data espressamente a persone determinate; e se si tratta di delega speciale, deve essere data anche 
per un matrimonio determinato; se poi si tratta di delega generale, deve essere concessa per iscritto».
38 Cfr. CIC 1983, can. 137: § 3. La potestà esecutiva delegata da un›altra autorità che ha potestà 
ordinaria, se è stata delegata per un insieme di casi, può essere suddelegata soltanto in casi singoli; 
se invece è stata delegata per un atto o per atti determinati, non può essere suddelegata, se non per 
espressa concessione del delegante».
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Così gli Arcivescovi di Napoli si sono finora regolati, concedendo ad un sa-
cerdote di loro fiducia, per lo più il Cancelliere arcivescovile oppure il Direttore 
dell’ufficio matrimoni della Curia diocesana, la delega generale con possibilità di 
suddelegare altri per i singoli matrimoni che si intendono celebrare nella Cappella 
del Tesoro.

Tra i compiti assegnati da Pio XI al Delegato apostolico è espressamente previ-
sto l’esercizio dello jus vigilantiae sulla Cappella, anche riguardo all’amministra-
zione dei suoi beni da parte della Deputazione, la quale, tuttavia, ha spesso cercato 
di sottrarsi a tale obbligo. 

Infatti, già in occasione della Santa visita del 1852, la Deputazione investì della 
questione il Sovrano, proponendo un dubbio di legittimità al Re, che permise al 
Delegato apostolico, in qualità di Ordinario, di fare sì la Santa visita, ma ad spiri-
tualia tantum39. Tale risposta, d’altronde, era coerente con le disposizioni e la prassi 
fino ad allora osservate nel Regno di Napoli (poi Regno delle Due Sicilie), dove si 
protraeva fin dal Concilio di Trento un’annosa questione circa il diritto di visita e 
di controllo dell’autorità ecclesiastica sull’amministrazione dei luoghi pii ammini-
strati dai laici. 

Il Concilio di Trento, infatti, aveva stabilito che tutte le opere pie, anche quelle 
laicali, fossero soggette al Vescovo diocesano e che questi avesse, perciò, il diritto 
di visitarle e controllarne l’amministrazione. Venivano escluse dal potere ispettivo 
dei Vescovi soltanto quelle fondazioni, che fin dall’origine erano state poste sotto la 
diretta protezione regia:

«Episcopi etiam tamquam Sedis apostoliacae delegati, in casi-
bus a iure concessis omnium piarum dispositionum, tam in ultima 
voluntate, quam inter vivos, sint executores, habeant ius visitandi 
ospitalia, collegia quaecumque ac confraternitates laicorum, etiam 
scholas sive quocumque alio nomine vocant, non tamen quae sub 
regum immediata protectione sunt, sine eorum licentia»40.

Perciò, i loro amministratori sarebbero stati tenuti a rendere ogni anno 
conto del loro operato all’Ordinario diocesano:

«Administratores tam ecclesiastici quam laici, fabricae 
cuiusvis ecclesiae, etiam cathedralis, hospitalis, cofraternitatis, 
eleemosynae, montis pietatis et quorumcumque piorum laico-
rum singulis annis tenenantur reddere rationem administra-
tionis ordinario, conuetudinibus e privilegibus quibuscunque in 

39 Cfr. Zampa G., Cerimoniale per le festività della Cappella del Tesoro, Pesole 1903, p. 29.	
40 Concilium Oecumenicum Tridentinum, Sessio XXII (17 septembris 1562), Decretum reformatio-
nis, canon VIII in G. Alberigo (a cura di), Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Edizioni Dehoniane, 
Bologna 20033, 740.

La Cappella del Tesoro di San Gennaro. Profili storico-giuridici



57

contrarium sublatis, nisi secus forte in institutione et ordinatione 
talis ecclesiae seu fabricae expresse cautum esset»41.

Tuttavia, i Sovrani si opposero all’esecuzione di tali disposizioni, sostenendo 
che i Decreti del Concilio di Trento erano stati pubblicati nel Regno delle Due Si-
cilie con la riserva che non fossero pregiudicati i diritti e i privilegi dell’autorità 
civile, la quale non intendeva cedere al Vescovo il controllo dell’amministrazione 
dei luoghi pii amministrati dai laici42. 

Soltanto col Concordato tra la Santa Sede ed il Regno delle Due Sicilie del 1741 
si trovò un accordo, derogando in parte a quanto il Concilio di Trento che aveva 
stabilito il Concilio di Trento, e riconoscendo sì al Vescovo diocesano il diritto di 
visita su tutte le opere pie, ma ad spiritualia tantum, così che avrebbe potuto con-
trollare soltanto l’operato degli amministratori ecclesiastici43.

Per queste ragioni, lo Statuto del 1894 non obbligava la Deputazione a rendere 
conto della sua amministrazione all’autorità ecclesiastica, ma soltanto di inviare 
una relazione annuale al Ministero di Grazia e Giustizia e dei Culti.

L’ultimo Statuto, invece, approvato nel 2016 prevede espressamente all’art. 22 
che il bilancio consuntivo dell’Ente, una volta approvato autonomamente dalla De-
putazione, sia trasmesso all’Arcivescovo di Napoli.

3.2	 Il patronato cittadino

La riconoscenza dell’autorità ecclesiastica verso i fondatori e benefattori di 
chiese si espresse inizialmente commemorandone i nomi durante la liturgia, poi 
però concedendo loro di ingerirsi direttamente nell’amministrazione dei luoghi 
sacri, ed infine, riconoscendo ad essi un vero e proprio patronato, che comporta 
anche il diritto di presentazione dei titolari degli uffici ecclesiastici44.

Il Codice piano-benedettino definiva il patronato come «il complesso dei privi-
legi e degli oneri derivanti per concessione ecclesiastica ai fondatori cattolici di una 
chiesa, di una cappella o di un beneficio ed ai loro aventi causa»45.

La Bolla di Papa Pio XI, confermando le disposizioni precedenti, riconosce e 
conferma il diritto di patronato della Città di Napoli, ovvero del Popolo napole-
tano, sulla Cappella del Tesoro di San Gennaro, da esercitarsi attraverso la Depu-
tazione, poiché furono gli stessi napoletani a volere e di fatto erigere la Cappella, 
provvedendo poi anche al suo mantenimento (cfr. art. 2).
41 Concilium Oecumenicum Tridentinum, Sessio XXII (17 septembris 1562), Decretum reformatio-
nis, canon IX in Alberigo, Conciliorum Oecumenicorum Decreta, 740.
42 Cfr. Ferroglio G., La condizione giuridica delle confraternite, Torino 1931, p. 17.
43 Cfr. Concordato tra la Santa Sede ed il Regno delle due Sicilie, Napoli 1741, in Mercati A. (a cura 
di), Raccolta di Concordati su materie ecclesiastiche tra la Santa Sede e le Autorità civili, Roma 1919, 
pp. 338-364.
44 Cfr. Caviglioli G., Manuale di diritto canonico, Torino 19392, 536.
45 Cfr. CIC 1917, can. 1448.
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Durante il Concilio Vaticano II si è molto discusso sull’opportunità di mante-
nere questi diritti di patronato oppure di revocarli. Alla fine, però, Paolo VI (Papa 
dal 1963 al 1978) decise di abrogare soltanto i privilegi non onerosi, confermando 
quelli onerosi, ovvero quelli che impongono ai titolari particolari oneri46. Nel no-
stro caso si tratta di un privilegio oneroso, poiché la Città di Napoli ha l’obbligo del 
mantenimento della Cappella, dei suoi Cappellani e di tutto il personale addetto. 

Inoltre, avendo il Concordato lateranense del 192947 previsto l’abolizione dei 
soli patronati regi, è da specificare che il titolare del diritto di patronato non è mai 
stato il Re bensì direttamente il Popolo napoletano, per cui detto diritto è da con-
siderarsi ancora formalmente in vigore. Questo significa che la Città, che agisce 
per mezzo della Deputazione, ha ancora oggi il diritto di presentare al Delegato 
apostolico della Cappella i sacerdoti ritenuti idonei, perché li istituisca Cappellani. 

Questo diritto di presentazione è regolato dai cann. 158-163 del Codice di dirit-
to canonico, per i quali l’autorità ecclesiastica non può rifiutarsi di istituire coloro 
che vengono presentati, a meno che non possa dimostrare che essi non godono dei 
requisiti prescritti o che la presentazione non è stata fatta secondo la legge48.

Nel nostro caso, la Bolla pontificia di Papa Pio XI prescrive che la Deputazione 
presenti al Delegato apostolico per l’ufficio di Cappellano un candidato che:

—	 provenga da una famiglia nobile ed appartenente alle antiche piazze 
cittadine, dette “Sedili”;

—	 possa presentare un’attestazione della Curia arcivescovile attestante la 
sua integrità di vita, la sua dottrina, il suo zelo sacerdotale, nonché la 
sua idoneità all’ufficio.

Se mancano candidati di nobile famiglia napoletana – come si verifica attual-
mente – la Deputazione può presentare anche un presbitero appartenente al Clero 
napoletano, non di nobili natali, fornito, tuttavia, delle doti suddette (cfr. art. 4). 

46 Cfr. Paolo VI, Motu proprio: Ecclesiae sanctae, 6 agosto 1966, art. 18: «§ 1. Il bene delle anime esige 
che il Vescovo goda della libertà richiesta per conferire con giustizia ed equità ai sacerdoti più idonei 
gli uffici e benefici, anche non curati. La Sede apostolica stessa non si riserva più il conferimento di 
uffici o di benefici, siano essi curati o non curati, salvo i benefici concistoriali. Nel testo di fondazione 
di qualsiasi beneficio sono proibite per sempre le clausole che limitassero la libertà del Vescovo quanto 
al loro conferimento; sono abrogati i privilegi non onerosi, eventualmente concessi fino ad oggi a 
persone fisiche o morali, che comportano un diritto di elezione, di nomina, o di presentazione per 
qualsiasi ufficio o beneficio non concistoriale vacante; sono abrogate le consuetudini e ritirati i diritti 
quanto alla nomina, all›elezione, alla presentazione di sacerdoti ad un ufficio o beneficio parrocchiale; 
la legge del concorso, anche per gli uffici o benefici non curati, è soppressa».
47 Cfr. Esecuzione del Trattato, dei quattro allegati annessi e del Concordato, sottoscritti in Roma, fra 
la Santa Sede e l’Italia, l’11 febbraio 1929, legge n. 810 del 27 maggio 1929, art. 25: «Lo Stato italiano 
rinuncia alla prerogativa sovrana del Regio patronato sui benefìci maggiori e minori. È abolita la regalia 
sui benefìci maggiori e minori. È abolito anche il terzo pensionabile nelle province dell’ex-Regno delle 
Due Sicilie. Gli oneri relativi cessano di far carico allo Stato ed alle amministrazioni dipendenti».
48 Cfr. Garcia Martin J., Le norme generali nel Codex iuris canonici, Roma 20065, p. 578.
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Il Delegato apostolico è perciò tenuto a notificare quanto prima alla Deputa-
zione la vacanza dell’ufficio di Cappellano, perché provveda alla presentazione49. 
Tuttavia, la dottrina ritiene che la mancanza della tempestiva notifica non abbia 
alcun effetto sospensivo della decorrenza del tempo utile previsto per l’esercizio 
dello jus presentationis50.

Bisogna ricordare, inoltre, che a norma del diritto canonico la Deputazione 
perde la possibilità di esercitare il diritto di presentazione se non lo ha fatto entro 
tre mesi dalla notizia della vacanza dell’ufficio di Cappellano, in qualsiasi modo ap-
presa ed anche non notificata dal Delegato apostolico, oppure se ha presentato per 
due volte un candidato che non godeva dei requisiti prescritti. In questo caso, il De-
legato apostolico può per quella volta nominare liberamente un sacerdote, che egli 
ritenga idoneo e dotato dei requisiti prescritti, senza consultare la Deputazione51.

Ancora, la Bolla di Papa Pio XI concede alla Deputazione il diritto di nomina-
re, udito prima il parere dell’Abate Tesoriere, i Chierici e gli altri funzionari addetti 
alla Cappella (cfr. art 3). 

In questo caso non si tratta di un diritto di presentazione, ma di un vero e pro-
prio diritto di nomina di titolari di uffici ecclesiastici. 

Tuttavia, si ricordi che il chierico interessato dovrà prima informare il suo Or-
dinario ed ottenerne licenza, in forza della promessa di obbedienza fatta nel giorno 
dell’ordinazione.

     

49 Cfr. Cfr. CIC 1983, can. 184: «§ 3. La perdita dell’ufficio, che ha sortito effetto, sia resa nota quanto 
prima a tutti quelli cui compete un qualche diritto nella provvisione dell’ufficio».
50 Cfr. Chiappetta L., Commento al can. 184, in Il codice di diritto canonico. Commento giuridico-
pastorale, Bologna 2011, 245.
51 Cfr. CIC 1983, can. 162: «Chi, entro il tempo utile, a norma del can. 158 § 1 e del can. 161, non ha 
fatto la presentazione, e parimenti colui che ha presentato due volte una persona riconosciuta non 
idonea, perde per quel caso il diritto di presentazione, e all’autorità cui spetta dare l’istituzione, 
compete provvedere liberamente all’ufficio vacante, con l’assenso tuttavia dell’Ordinario proprio 
del candidato alla provvisione».
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Appendice

Pio XI Papa
Lettera apostolica

Neapolitanae civitatis gloria

traduzione a cura di Orlando Barba

Pio, Vescovo, Servo dei Servi di Dio, a perpetua memoria.
Gloria della Città di Napoli ed insigne monumento di fede è nella Chiesa me-

tropolitana la Cappella detta “del Tesoro”, dedicata all’inclito Campione e Martire 
di Cristo, il Vescovo San Gennaro, nella quale sono devotissimamente custodite le 
molto insigni reliquie del Capo e del Sangue del medesimo Martire. 

Nei riguardi di questa Cappella la Sede apostolica più di una volta ha dato prova 
della sua cura e predilezione. Infatti, spesso i Romani Pontefici, Nostri Predecesso-
ri, in primo luogo Papa Paolo V di felice memoria, con la Lettera apostolica Superna 
dispositione, e Papa Urbano VIII, con la Lettera Sacri apostolatus ministerii, hanno 
definito con grande sapienza tutto quanto concerne il culto divino da esercitarsi 
nella predetta Cappella, l’amministrazione dei beni del Tesoro, il diritto di patrona-
to della Città di Napoli sulla Cappella, l’elezione, i diritti ed i doveri dei Cappellani 
ed altre cose simili. In seguito, sono stati emanati non solo dalla Sede apostolica, 
ma anche dalla autorità ecclesiastica locale e da quella civile, altri documenti per 
il governo e l’amministrazione della Cappella del Tesoro, tra cui le Lettere apo-
stoliche di Papa Innocenzo X e di Papa Alessandro VII di felice memoria, Nostri 
Predecessori, nonché la convenzione stipulata tra l’Arcivescovo di Napoli di beata 
memoria, il Cardinale Ascanio Filomarino, e la Real Deputazione del Tesoro. Fino 
ad oggi quella famosa Cappella è stata retta ed amministrata con tali sapientissime 
leggi e norme; tuttavia, in questi ultimi anni, sono state rivolte alla Sede apostolica 
suppliche ed auspici sia da parte dei Cappellani, sia da parte della Real Deputazio-
ne, sia da parte del Capitolo metropolitano, affinché siano emanate leggi e norme, 
che rispondano in modo più adeguato alle mutate condizioni del tempo presente.

Perciò, Noi, tenendo presenti quelle richieste e volendo offrire un qualche segno 
del Nostro affetto alla nobilissima Città di Napoli nonché della Nostra devozione 
verso il suo principale celeste Patrono, seguendo gli esempi dei Romani Pontefici 
Nostri Predecessori al fine di promuovere sempre più lo splendore ed il culto della 
predetta Cappella del Tesoro di San Gennaro e per prevenire qualsiasi controversia 
in futuro, su consiglio dei Cardinali di Santa Romana Chiesa, Nostri Diletti Figli, 
preposti alla Sacra Congregazione del Concilio, ottenuto il consenso – per quanto 
necessario – di coloro che hanno interesse alla questione o presumono di averne, 
ponderata attentamente la questione,  con la pienezza della Nostra Autorità apo-
stolica, con certa scienza e per nostra decisione, stabiliamo di pubblicare questa 
Costituzione, che avrà valore in perpetuo, attraverso cui rafforziamo con la Nostra 
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conferma alcune cose decise dai Nostri predecessori, mentre abroghiamo altre ed 
altre ancora rinnoviamo, tenendo conto del mutare dei tempi e delle cose, ordi-
nando, che tutte siano inviolabilmente osservate da tutti quelli a cui spetta di farlo.

Art. 1 – In primo luogo vogliamo che l’Arcivescovo pro tempore di Napoli sia 
e da tutti venga considerato Delegato apostolico per il governo della Cappella del 
Tesoro di San Gennaro. Se il Delegato credesse opportuno esercitare il suo ufficio 
per mezzo di un Vicario, prima informi la Sacra Congregazione del Concilio della 
persona da scegliere come Vicario e richieda il consenso della stessa Sacra Congre-
gazione. Sarà compito del Delegato apostolico:

1)	 anzitutto, vigilare perché sia sempre e religiosamente da tutti osserva-
to quanto viene stabilito in questa Nostra Lettera;

2)	 dirimere le controversie di qualsiasi genere, che dovessero sorgere in 
futuro circa il governo e l’amministrazione della Cappella del Tesoro;

3)	 richiedere ed esaminare il rendiconto annuale dell’amministrazione dei 
beni sia del Tesoro che dell’Abbazia di San Biagio, sita nella cittadina di 
Mirabella Eclano, nonché curare che una copia del suddetto rendiconto 
sia trasmesso ogni anno alla Sacra Congregazione del Concilio.

Art. 2 – Confermando in questa materia quanto stabilito nelle succitate Lettere 
apostoliche di Papa Paolo V e Papa Urbano VIII, con la presente Lettera riconoscia-
mo ed approviamo il diritto di patronato della Città di Napoli sulla suddetta Cap-
pella del Tesoro di San Gennaro, da esercitarsi per il tramite della Real Deputazio-
ne, costituita per questo scopo, dal momento che esso non deriva da un privilegio 
apostolico, ma da una fondazione e dotazione laicale, sorta con beni patrimoniali 
di esclusiva provenienza laicale, fondazione che riconosciamo come originaria, 
fondata sui fatti, attuale, piena ed integra, nonché fornita di tutti i requisiti previsti 
dal diritto.

Art. 3 – Questa Deputazione, che ottimamente adoperata per il culto e lo splen-
dore della Cappella del Tesoro:

1)	 conserva il diritto, già posseduto, di presentare i Cappellani all’Or-
dinario, perché, poi, conceda ai medesimi l’istituzione canonica e li 
immetta nel possesso del beneficio;

2)	 elegge, udito prima il parere dell’Abate Tesoriere, i Chierici della Cap-
pella e gli altri funzionari deputati al servizio della Sacrestia;

3)	 vigila su tutto ciò che riguarda il culto divino da celebrarsi nella Cappella;

4)	 sotto la dovuta sottomissione all’Ordinario, in quanto Delegato della 
Santa Sede, amministra i beni del Tesoro, con il diritto di emanare 
norme e regolamenti che, però, non avranno vigore se non dopo essere 
stati approvati dal suddetto Ordinario.

Orlando Barba



62

Art. 4 – Per quanto riguarda la nomina dei Cappellani, ordiniamo di osservare 
tutto quanto è stato stabilito nella ricordata Lettera di Papa Urbano VIII, ovvero 
che dieci tra essi provengano da famiglie nobili ed appartenenti alle antiche piazze 
cittadine, dette “Sedili”, e due invece dal Popolo; perciò, è necessario che per coloro 
che si intende nominare Cappellani, risulti da una dettagliata attestazione della 
Curia arcivescovile che essi siano dotati di integrità di vita, di dottrina, di zelo 
sacerdotale e siano idonei a quell’ufficio. Ove, invece, manchino candidati tra la 
nobiltà o tra di essi nessuno sia ritenuto idoneo, i Cappellani dovranno essere scelti 
tra i presbiteri del Clero napoletano, anche se non di nobili natali, forniti, tuttavia, 
delle doti suddette, con preferenza per quelli appartenenti all’Almo Collegio dei 
Teologi. Tuttavia, l’attestazione della Curia arcivescovile, di cui abbiamo detto pri-
ma, deve essere esibita alla Real Deputazione, prima che la stessa eserciti il diritto 
di presentazione.

Art. 5 – Per quanto riguarda in particolare i Cappellani ordiniamo e stabiliamo che:

1)	 in tutto ciò che concerne il culto divino e le cose sacre da eseguirsi 
nella Cappella, abolito l’ufficio del Sacrista, siano sottomessi all’Abate 
Tesoriere, a norma della Lettera di Papa Urbano VIII, e prestino allo 
stesso riverenza ed obbedienza, come al proprio capo;

2)	 derogando su questo punto dalla suddetta Lettera, stabiliamo e con-
cediamo che i Cappellani non debbano più esser obbligati quotidia-
namente, eccettuato un giorno alla settimana, a celebrare agli altari 
della Cappella, come fatto fino ad oggi, ma formino un doppio turno, 
alternandosi cioè sei in una settimana e sei nell’altra, ed intervengano 
tutti solo nei giorni più solenni della Cappella;

3)	 che nei giorni in cui essi (n. d. t. i Cappellani) sono tenuti alla presen-
za come stabilito sopra, debbano celebrare Messa personalmente agli 
altari della Cappella, pregando per la loro personale salute spirituale e 
per quella di tutto il Popolo napoletano.

Tuttavia, ogni Cappellano può farsi sostituire da un altro nella celebrazione 
della Messa per giusta causa riconosciuta dall’Abate Tesoriere, non oltre però due 
settimane continue nelle quali sono tenuti al servizio, secondo lo Statuto (Rego-
lamento interno), che quanto prima dovrà essere approntato e correttamente 
approvato con le dovute formalità dall’autorità ecclesiastica, nel quale tra le altre 
cose dovranno esser definiti sia i legittimi motivi di assenza sia le pene e le multe 
per le assenze ingiustificate. 

Inoltre, i Cappellani continueranno ad amministrare i beni dell’Abbazia di San 
Biagio, nella cittadina di Mirabella Eclano, rendendo ogni anno conto all’Arcive-
scovo di Napoli, in quanto Delegato della Santa Sede, della sua amministrazione e 
della soddisfazione degli oneri ad essa annessi: riceveranno dall’Abate Tesoriere lo 
stipendio annuo come sarà stabilito nel citato Statuto (Regolamento interno). 
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Durante il loro incarico, essi saranno insigniti del titolo, della dignità e dei 
privilegi dei Prelati Domestici.

Art. 6 – Per quanto riguarda l’Abate Tesoriere, derogando in ciò alla Lettera 
apostolica di Papa Urbano VIII, comandiamo che in futuro lo stesso sia liberamen-
te scelto dalla Real Deputazione tra i Cappellani; tuttavia, vogliamo che questa ele-
zione sia sottoposta per la conferma all’Arcivescovo di Napoli, in quanto Delegato 
della Sede apostolica. Sarà compito proprio dell’Abate Tesoriere:

1)	 sovrintendere a ciò che riguarda il culto divino;

2)	 curare con diligenza che siano eseguiti tutti gli oneri legati alla Cap-
pella del Tesoro, della cui esecuzione deve poi rendere conto ogni 
anno all’Ordinario;

3)	 provvedere alla disciplina del Collegio dei Cappellani e di coloro che 
prestano servizio presso la Cappella, essendo stato abolito, come già 
detto, l’ufficio di Sacrista.

Vogliamo, inoltre, che l’Abate Tesoriere possa liberamente usare di tutto ciò che 
è necessario allo svolgimento delle sacre funzioni nella Cappella. Sarà suo diritto 
partecipare alle riunioni della Real Deputazione, con cui si mostrerà sempre affabi-
le e fraterno, esclusivamente quando si discuterà del culto divino o dei Cappellani 
o degli altri ministri. 

Inoltre, l’Abate Tesoriere godrà, durante il suo incarico, del titolo, degli onori e 
dei privilegi come quelli dei Protonotari apostolici, con anche la facoltà di celebrare 
riti pontificali secondo le disposizioni stabilite dal diritto.

Ancora, godrà del titolo di Abate della soppressa Abbazia di San Biagio nella 
cittadina di Mirabella Eclana e, quindi, potrà fruire dei privilegi degli Abbati cas-
sinensi.

Art. 7 – Inoltre, acconsentendo alle richieste della Real Deputazione, concedia-
mo alla stessa la facoltà di presentare i Coadiutori dei Cappellani, con o senza dirit-
to di successione, ottenuto il consenso dell’Abate Tesoriere, che su questa questione 
deve prima consultare i Cappellani, osservando le norme del can. 1433 del Codice 
di diritto canonico (n.d.r. il Codice piano-benedettino del 1917) e le disposizioni da 
Noi date per l’elezione dei Cappellani.

Art. 8 – Per quanto riguarda i rapporti che devono essere rispettati tra la Cap-
pella del Tesoro, l’autorità ecclesiastica ed il Capitolo metropolitano della Chiesa di 
Napoli, con la Nostra autorità confermiamo e comandiamo che sia da tutti osser-
vato quanto disposto nella ricordata Lettera di Papa Urbano VIII e nel Concordato 
del Cardinale Ascanio Filomarino.

Deputiamo il Venerabile Confratello Carlo Gregorio Maria Grasso, O. S. B., Ar-
civescovo di Salerno, ad eseguire quanto da Noi sopra stabilito e deciso, e gli attri-
buiamo perciò le facoltà necessarie e opportune, tra cui anche quella di suddelega-
re un altro ecclesiastico, nonché di dirimere le controversie, che dovessero sorgere 
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nell’atto di esecuzione, fatto però salvo l’obbligo di inviare alla Sacra Congregazione 
del Concilio la copia dell’avvenuta esecuzione entro sei mesi dalla ricezione della 
presente Lettera.

Inoltre, vogliamo e stabiliamo che la presente Lettera, e tutto quanto in essa 
contenuto, non possa mai essere criticato, impugnato oppure accusato di surrezio-
ne, orrezione, nullità, mancanza del Nostro assenso nonché di qualsivoglia altro 
sostanziale od inescogitato difetto, ma debba in futuro restare ed essere ritenuta 
come fatta ed emanata con certa scienza e piena potestà, nonché ottenere e sortire 
i propri pieni ed integri effetti, ed essere inviolabilmente osservata da tutti coloro 
a cui spetta; se, invece, accadrà che contro di essa qualcuno, in qualsiasi dignità 
costituito, attentasse sia con coscienza che con ignoranza, vogliamo e stabiliamo 
che ciò sia e debba essere considerato irrito e nullo. 

Ancora, vogliamo e stabiliamo che alle copie di questa Lettera, anche a quelle 
stampate, purché sottoscritte da un pubblico notaio e munite del sigillo di chi è co-
stituito in un ufficio o dignità ecclesiastica, si presti la stessa fede che si presterebbe 
all’originale di questa Lettera, se fosse esibito o mostrato.

Non siano di ostacolo, ogni volta ciò occorra, né le Norme emanate dai Concili 
Sinodali, Provinciali generali e universali, né le speciali e generali Costituzioni e 
Disposizioni apostoliche. né qualsiasi altro documento dei Romani Pontefici, No-
stri Predecessori, né ogni altra disposizione contraria, sia pure degna di speciale 
menzione.

A nessuno, poi, sia lecito violare o temerariamente contravvenire a questo do-
cumento della Nostra abrogazione, costituzione, disposizione, decreto, mandato, 
decisione e volontà. Se qualcuno avesse la presunzione di farlo, sappia che incorrerà 
nell’indignazione di Dio Onnipotente e dei Suoi Santi Apostoli Pietro e Paolo.

Data in Roma, presso San Pietro, nell’anno del Signore 1927, il 15 del mese di 
agosto, nella festa dell’assunzione al cielo della Beata Vergine Maria, anno sesto del 
Nostro Pontificato.

     

Per speciale mandato del Santo Padre

Card. Fr. A. Fruhwirth 

Cancelliere di Santa Romana Chiesa
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Mimesi sacrificale ed assimilazione 
liberatrice. Sviluppi teologici delle 
istanze antropologiche di Girard e di 
quelle filosofiche di Mancini

Introduzione

Il mondo, il cosmo e tutto ciò che circonda l’esistenza, ha sempre affascinato, 
richiamato e, a volte, spaventato l’uomo, il quale, affascinato e intimidito, si spinge 
verso l’armonia tra la realtà che lo circonda e il sé che lo costituisce.

Questo dinamismo può additare quel mondo di cose che sembrano come nascoste 
perché sotto, ovvero alla “radice”, come essenziale o sostanziale del tutto e del singolo.

Ma ciò che è “nascosto” assume significato da ciò che “appare”, lì dove i sensi fi-
niscono di essere barriera e iniziano ad essere mediatori di realtà, dando significato 
ad un profondo che, altrimenti, rimarrebbe confuso.

Su questo sfondo si colloca la presente riflessione che tenta di armonizzare i 
dati della antropologia etnica, come luogo dell’apparire (antropologia culturale), e 
i dati delle ricerche teoretiche, come luogo del sapere nascosto (filosofia teoretica). 
L’esterno e l’interno, il fatto e il pensiero, senza alcuna contrapposizione, si aprono 
all’incontro riflessivo ed interdisciplinare utile anche per la ricerca teologica e, in 
particolar modo, per quelle riflessioni che tendono ad una sintesi fondazionale sia 
del dato simbolico che dell’azione rituale, imprescindibili luoghi teologici della fede, 
che oggi più che mai delineano questioni rilevanti per la teologia liturgica.

Così, far dialogare due autori di discipline tanto diverse, quali René Girard1 e 
Roberto Mancini2, il primo antropologo e il secondo filosofo, allo scopo di dedurne 
spunti per la teologia liturgica, può sembrare opera alquanto insolita.
1 René Girard nasce ad Avignone, in Francia, nel 1923. Studia a Parigi, negli Stati Uniti tra gli anni 
’40 e ’50 per poi ricoprire diversi incarichi di insegnamento in varie università. È tra gli esponenti 
più rappresentativi dell’antropologia culturale che ha influenzato le ricerche di varie discipline: dalla 
psicologia alla storia, dalla sociologia alla teologia.
2 Roberto Mancini è nato a Macerata il 28 dicembre 1958; è docente ordinario di Filosofia teoretica 
presso l’Università di Macerata dove ricopre diversi incarichi. Tra le sue pubblicazioni si ricorda qui, 
oltre al testo base per la presente riflessione, l’ultimo testo tra antropologia e politica dal titolo La rivol-
ta delle risorse umane. Appunti di viaggio verso un’altra società, Pazzini editore, Rimini 2016.
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Sul versante della correlazione tra antropologia culturale e filosofia, il sospetto 
è dissipato dagli stessi autori; Girard non ricusa di citare Platone ed Aristotele per 
individuare una precomprensione filosofica del mondo occidentale, che ha ostaco-
lato l’emergere di quella tesi che solo con gli studi contemporanei si è potuta deli-
neare, e analizza parallelamente alcuni concetti di Logos; Mancini, nel suo excursus 
storiografico e teoretico a cui qui si farà riferimento, non manca di ripercorrere e 
citare direttamente lo stesso Girard.

La convinzione non remota di un possibile scambio interdisciplinare che de-
marchi le linee di una visione sapiente dell’uomo, non indifferente ai dati antro-
pologici né onnicomprensiva o semplicemente oggettuale nel suo sapere, evoca 
l’analisi parallela della tesi girardiana della mimesi sacrificale con quella mancinia-
na dell’assimilazione liberatrice fondata sul primato dell’udito, ovvero sull’ascolto 
radicale che costituisce l’essere e l’essenza di ogni realtà umana, aprendola alle cose 
nascoste.

L’interesse è dialettico-interdisciplinare e mira al dialogo delle tesi antropolo-
giche e teoretiche esposte al fine di offrire spunti di riflessione teologiche e litur-
gico-rituale. Il luogo comune della risoluzione nell’analisi dei due autori, rispetti-
vamente della mimesi rivale e dell’ascolto radicale cristiano, è il sacrificio, categoria 
eminentemente rituale e teologica; qui s’intravede dunque quel riferimento ai pos-
sibili sviluppi teologico-liturgici della ricerca che, per i suoi vasti orizzonti, sarà 
semplicemente accennato.

1.  Girard e le cose nascoste…

1.1	 L’orizzonte speculativo di Girard

Presentare un personaggio come René Girard è opera non poco complicata dal 
momento che, l’autore in questione, non può essere facilmente definito; la sua è 
una figura di studioso più che poliedrico che risulta fondamentale per gli studi fi-
losofici e teologici3: egli è «un antropologo, un letterato, uno storico delle religioni, 
un teorico delle culture, un religionista, uno psicologo, forse a volte addirittura un 
teologo»4, riproposto come autore di riferimento sia con nuove edizioni dei suoi 
dialoghi sia con riedizioni di introduzioni al suo pensiero5.

3 Negli ultimi anni c’è stato un rinnovato interesse per il lavoro di René Girard, che appare come au-
tore essenziale per studenti e ricercatori sia di filosofia che di teologia. Cfr. Fleming C., René Girard: 
Violence and Mimesis, Polity Press, Cambridge 2004.
4 Terrin A.N., Presentazione, in Colombo A., Il sacrificio in René Girard. Dalla violenza al dono, 
Morcelliana, Brescia 1999, p. 7.
5 Cfr. Tarditi C., René Girard. Interprete del Novecento, UNI Service, Torino 2009; Golsan R.J., René 
Girard and Myth: An Introduction, Routledge, New York (NY) 20142; Girard R., Evolution and Con-
version: Dialogues on the Origins of Culture, Bloomsbury Publishing, London-New York (NY) 2017.
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Qui basterà ricordare il suo interesse fondamentale: quale antropologo, egli ri-
cerca una motivazione soddisfacente che sciolga il quesito sulla credenza nel sacro 
e le sue manifestazioni; indaga altresì le motivazioni che giustifichino i riti e i divieti 
nonché l’ordine sociale in costante riferimento alla percezione di un essere sopran-
naturale6. Questi interrogativi, già formulati nel suo saggio apparso nel 1972, La 
violenza e il sacro7, si spingono fino alle cose ultime nel saggio qui presentato, pub-
blicato sotto forma d’intervista con un neuro-psichiatra e psicologo, Jean-Michel 
Oughourlian, e uno psichiatra, Guy Lefort.

Le intenzioni di Girard, quelle di un antropologo, si intrecciano con la pretesa, 
non vana, di una visione globale, quasi fondazionale, che colga le dinamiche costi-
tutive non solo di un gruppo di uomini o di una società ma dell’intera umanità, di 
ogni luogo e tempo.

L’oggetto studiato, l’homo, nei suoi riti (“ritualità”) e nelle sue dinamiche co-
munitarie vincolanti (“diritto”), un tempo oggetto preferito degli etnologi quasi 
ansiosi di mettere il punto alla questione “uomo e religione”8, lo porta ad una tesi 
universale che, in un secondo momento, viene confrontata col dato biblico giudeo-
cristiano: impresa importante e unica nel suo genere e nel suo metodo, portatrice 
del novum girardiano9; in fine, ad avvalorare il tutto, il confronto con la dinamica 
psicologica individuale sarà l’approdo ed insieme, per lui, il nuovo angolo di lettura 
della psico-dinamica generale.

6 «Il mistero insondabile di una volta, protetto dai terribili tabù, appare sempre più come un proble-
ma da risolvere. Perché la credenza nel sacro? Perché ovunque riti e divieti, perché non vi è mai stato 
un ordine sociale, prima del nostro, che non appaia dominato da una entità soprannaturale?» Gi-
rard R., Delle cose nascoste sin dalla fondazione del mondo. Ricerche con Jean-Michel Ourghourlian 
e Guy Lefort, traduzione di R. Damiani, Adelphi, Milano 20013 (Saggi. Nuova serie, 18), p. 17 [or.: Des 
choses cachées depuis la fondation du monde, Edition Grasset-Fasquelle, Paris 1978].
7 Girard R., La violenza e il sacro, Adelphi, Milano 1980 [or.: La violence et le sacré, Grasset, Paris 
1972].
8 Per l’origine del sacro e del religioso ci furono anni in cui «la meta apparve molto vicina e gli 
studiosi diedero prova di un’attività febbrile. Sembra di vederli tutti ansiosi di essere i primi a 
scrivere l’equivalente etnologico dell’Origin of Species», Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 18. Per 
una visione complessiva degli studi antropologici si veda Terrin A.N., Antropologia culturale, in 
Sartore D.– Riacca A.M. – Cibien C., Liturgia. Dizionari san Paolo, San Paolo, Cinisello Balsamo, 
2001, p. 95-127; inoltre Terrin A.N., Antropologia e orizzonti del sacro. Culture e religioni, Cittadella 
editrice, Assisi 2001, pp. 15-66.
9 Lo stesso Girard è ritornato più volte sulla questione. In un articolo apparso sul quotidiano Av-
venire, ad esempio, l’autore francese evidenzia lo spirito non critico ma storicista e di parte delle 
comparazioni antropologiche col dato biblico; egli infatti afferma: «se gli etnologi si mostrano severi 
nei confronti delle religioni arcaiche, è per colpire, di rimbalzo, il cristianesimo, che per loro, come 
per molti dei nostri contemporanei, non è che un mito di morte e resurrezione alla stregua di tutti 
gli altri, indebitamente privilegiato dall’etnocentrismo occidentale». (Girard R., Etnologi vi accuso, 
in Avvenire, 29 agosto 2002, p. 21).
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1.2   La struttura del saggio

Il percorso girardiano dall’analisi etnologica e etologica10, attraverso il confron-
to col cristianesimo, fino alla psicologia, determina la struttura del saggio, diviso, 
appunto, in tre parti tematiche, chiamate, almeno nell’edizione italiana, “libri”, 
suddivisi poi in “parti”. I titoli dei tre “libri” sono: antropologia fondamentale, la 
scrittura giudeo-cristiana, psicologia dinamica. Presentiamoli brevemente.

a.	 L’antropologia generale

Nel primo libro l’autore sottolinea la sua convinzione secondo cui il “segreto 
costitutivo” dell’uomo è rilevato solo e fondamentalmente dal fenomeno religioso11. 
Tale tesi generale può sembrare controproducente e, scientificamente, ingiustifica-
ta: eppure Girard reagisce a questo stallo della scienza e, superando ogni pruden-
za12, riporta in discussione il “senso del religioso” (e della religiosità) quale centro 
del problema uomo, infatti, «nessuna questione, oggi, ha maggiore avvenire della 
questione uomo»13 ed il fenomeno religioso non è casuale o posteriore ma specchio 
dell’uomo stesso e quindi fonte della ricerca antropologica14; questa ricerca deve 
tuttavia abbandonare ogni precomprensione:

Qualsiasi considerazione del religioso come un fatto tardivo, 
come una semplice ripresa di qualcosa introdotto in aggiunta, 
sovrapposto a dati di base sempre identici alla nostra coscienza, 
qualsiasi riduzione del religioso a una sublimazione e a una ide-
alizzazione, subordinandolo logicamente e cronologicamente a 
concezioni moderne, deve essere abbandonata15.

Girard indica, in quello che chiamerà meccanismo vittimario la dinamica fon-
damentale attraverso la quale trovano giustificazione l’origine e la genesi del siste-
ma sociale-legislativo, individuato nei divieti16 e di quello rituale17. È una dinamica 
10 Cfr. Girard R., Delle cose nascoste, cit., pp. 116-121.
11 Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 17; è l’affermazione di Ourghourlian che riporta il pensiero di 
Girard.
12 «Perché uno studioso arrivi a infischiarsene di una prudenza elementare in materia di scienza, biso-
gna che si sia lasciato prendere dalla passione» Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 19.
13 Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 21.
14 Cfr. Ivi, pp. 18-19 sul religioso e le grandi teorie.
15 Ivi, p. 108.
16 Ivi, pp. 25-36; infatti «bisogna porre il mimetico e la violenza all’origine di tutto per capire i divieti 
nel loro insieme, compreso il modo in cui sono trattate le minacce che non hanno nulla a che vedere 
con i rapporti tra i membri della comunità», (p. 29).
17 Cfr. Ivi, p. 36; c’è una crisi dovuta alla violenza d’appropriazione innescata dal meccanismo mimetico 
di desiderio (cfr. § 1.3.) che produce sia i divieti che i riti. I primi impediscono la riproduzione violenta 
del modello di crisi, i secondi ne controllano l’attuazione, poiché «se i divieti disegnano questa crisi in 
negativo, i rituali la disegnano in positivo» (p. 36), anzi «ogni messinscena della crisi mimetica consi-
sterà necessariamente nel violare i divieti» (p. 37), poiché «le comunità si gettano deliberatamente nel 
male che temono, credendo così di evitarlo» (p. 39).
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violenta che coinvolge soggetto-oggetto-rivale, espressa ritualmente nel sacrificio18, 
infatti:

Nessuna scienza, nessun pensiero, è capace di inventare i riti di 
sana pianta, di pervenire spontaneamente a sistemi così costanti 
dietro le loro differenze apparenti, come lo sono i sistemi religiosi 
dell’umanità. Per risolvere il problema, bisogna, evidentemente 
non eliminare nulla delle istituzioni che cerchiamo di capire. E 
limitando il nostro studio dei rituali alla crisi mimetica, abbia-
mo eliminato qualcosa che normalmente figura nei riti, ed è loro 
conclusione. Questa conclusione consiste in linea di massima 
nella immolazione di una vittima animale o umana19.

Questa forma di violenza20, riconoscibile in tutti i rituali, è capace di ripor-
tare la comunità, solidale contro la vittima, in un clima di pace e ordine21, scopi, 
quest’ultimi, perseguiti anche attraverso i divieti22. In tale dinamica di violenza e 
di rito, Girard scopre la discontinuità tra uomo e animale23. Va qui ricordato che la 
dinamica religione-violenza-ordine è stata affrontata più volte da Girard anche in 
modo diretto24.

18 Cfr. Ivi, pp. 41-48; ci sono varie modalità rituali riconducibili, per Girard, al sacrificio: le mutila-
zioni, gli esorcismi, i linciaggi…, la stessa caccia è un’attività sacrificale (cfr. p. 97) e lo è anche il cul-
to dei morti (cfr. p. 105-109); anche la scomparsa di queste forme è ricollegabile alla stessa dinamica 
(cfr. p. 41), infatti, per il nostro Autore, anche la cultura e le istituzioni sorgono da essa, egli afferma 
«che non c’è nulla nella cultura umana che non possa essere ricondotto al meccanismo della vittima 
espiatoria» (p. 71). Cfr., inoltre, tutta la seconda sezione del primo libro, pp. 68-110.
19 Ivi, p. 40.
20 «Il sacrificio è solo una violenza in più, una violenza che si aggiunge ad altre violenze, ma è la violen-
za ultima, l’ultima parola della violenza» (Ivi, p. 42).
21 «Il ritorno alla calma sembra confermare le responsabilità di questa vittima nei disordini mimetici 
che hanno turbato la comunità» (Ivi, p. 45).
22 «La crisi non ha luogo per se stessa ma per far scattare la risoluzione sacrificale. E se la teoria 
mimetica è esatta, i riti stabiliscono a ragione che per questo scatto è necessario il parossismo del 
disordine. I riti e i divieti mirano dunque a un identico fine, l’ordine e la pace che scaturiscono dal 
meccanismo collettivo; entrambi si sforzano di consolidare questa pace ma lo fanno in due maniere 
differenti» (Ivi, p..47).
23 Anche se “la mimesi è presente, a quanto pare, in tutte le forme di vita, ma nei mammiferi definiti 
superiori […] si manifesta sotto forme particolarmente spettacolari” (Ivi, p. 117), tuttavia “la cosa che 
«manca» al rito animale è l’immolazione sacrificale…” (p. 131), ciò che lo renderebbe umano. Cfr. 
Colombo A., Il sacrificio in René Girard. Dalla violenza al dono, Morcelliana, Brescia, 1999 (Quaderni 
per l’Università), p. 30, nota 14.
24 Per la riflessione girardiana sul meccanismo della persecuzione e del sacrificio si veda: Girard R., Il 
sacrificio, Cortina Raffaello editore, Milano 2004 [or.: Le sacrificie, Éditions de la Bibliothèque natio-
nale de France, Paris 2003]; Girard R., Violenza e religione. Causa o effetto?, Cortina Raffaello editore, 
Milano 2011 [or.: La violence et le sacré, Grasset, Paris 1972].
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b.	 La scrittura giudeo-cristiana

L’analisi del secondo libro offre una verifica del pensiero di Girard in modo par-
ticolare circa la tesi del “capro espiatorio”25: egli la chiama ipotesi di lavoro anche 
se la tratta come una vera tesi d’indagine, nel confronto con la tradizione giudeo-
cristiana26. Sono inevitabili le somiglianze e le differenze; le prime sono espresse 
dalla presenza dei tre elementi individuati nell’analisi precedente:

la dissoluzione conflittuale, la cancellazione delle differenze e del-
le gerarchie che compongono l’intera comunità; i tutti contro uno 
della violenza collettiva; l’elaborazione dei divieti e dei rituali27.

Le differenze sono notevoli: una indubbia tendenza negli scrittori biblici […] a 
prendere le parti e la difesa delle vittime28 e l’affermazione indiretta che la cultura 
nata dalla violenza è condannata a ritornare alla violenza29.

Ancor di più, la sostanziale differenza, o superamento, è dovuta alla predicazione 
e alla vita di Gesù. Con lui si ha lo svelamento di quella violenza originaria che sottostà 
ad ogni azione individuale e sociale degli uomini, soprattutto in campo religioso:

l’uomo non è altro che una degenerazione più o meno violenta 
della sua violenza. A ciò si riduce la religione che viene dall’uo-
mo, in opposizione a quella che viene da Dio30.

Anche nella sua storia, gli uomini del tempo di Gesù si consegnano al mecca-
nismo del capro espiatorio: «per escludere infatti la verità a proposito della violenza 
ci si affida alla violenza»31.

25 Il “capro espiatorio” è la vittima del “linciaggio fondatore” attraverso il quale si (ri-)costituisce e si 
(ri-) torna all’ordine (mitologico) primordiale; sul tema si veda: Girard R., La voce inascoltata della 
realtà Una teoria dei miti arcaici e moderni, a cura di FORNARI G., Adelphi, Milano 2006 [or.: La Voix 
méconnue du réel, Grasset, Paris 2002].
26 Egli stesso attesta: «In realtà non dimentico mai che si tratta di una ipotesi; tanto meno, in verità, 
lo dimentico in quanto tutto quello che ci resta da studiare apporterà delle nuove prove, sempre più 
impressionanti» (Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 191).
27 Ivi, p. 192.
28 Ivi, p.197; inoltre, «se il mito, insomma, è la visione retrospettiva dei persecutori sulla loro persecu-
zione, non possiamo ritenere insignificante un cambiamento di prospettiva che consiste nello schie-
rarsi dalla parte della vittima, proclamando la sua innocenza e la colpevolezza dei suoi assassini»; e 
ancora, «se i miti […] incarnano il punto di vista della comunità riconciliata dall’assassinio collettivo, 
unanimemente convinta che si tratta di un’azione legittima e sacra […], l’atteggiamento che consiste 
in una riabilitazione della vittima e in una denuncia dei persecutori non è qualcosa che va da sé e che 
richiede soltanto dei commenti disincantati e disillusi» (Ivi, p. 198).
29 Ivi, p. 199.
30 Ivi, p. 219.
31 Ivi.
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Si risvela così quel meccanismo fondamentale dell’umanità sempre dominante, 
in ogni epoca operante «sin dalla fondazione del mondo» …

Il trasferimento all’immagine del Dio di Gesù Cristo di questa violenza è in-
trinseca in chi si accosta alla vicenda della sua morte interpretandola come sacri-
ficio. Al contrario

non c’è nulla nel Vangeli che suggerisca la morte di Gesù come 
un sacrificio, qualunque sia la definizione che si dà di tale sa-
crificio, espiazione, sostituzione, ecc. Mai, nei Vangeli, la morte 
di Gesù è definita un sacrificio. I passi invocati per giustificare 
la concezione sacrificale della Passione possono e devono essere 
interpretati al di fuori del sacrificio32.

Di conseguenza, né la morte di Gesù può catalogarsi nella categoria del “sacri-
ficio”, né il Dio-Padre del Cristo può essere additato come una sorta di “lugubre 
assassino” assetato di vendetta che chiede al Figlio di sostituirsi all’imminente vio-
lenza punitiva. Anzi,

bisogna constatare che nulla di quanto i Vangeli affermano espli-
citamente su Dio autorizza il postulato inevitabile cui giunge la 
lettura sacrificale dell’Epistola agli Ebrei. Questo postulato è sta-
to formulato compiutamente dalla teologia medievale ed è quello 
di una esigenza sacrificale da parte del Padre33.

Il Cristo ha affrontato la morte per obbedire alla logica antisacrificale propria 
del Padre il quale è tutt’altro che vendicativo o neutrale.

In realtà, nel pensiero evangelico non si ha a che fare con un Dio 
indifferente, ma con un Dio che vuole farsi conoscere e può far-
si conoscere dagli uomini soltanto ottenendo da essi quello che 
Gesù a loro propone, quello che costituisce il tema essenziale e 
mille volte ripetuto della sua predicazione, una riconciliazione 
senza riserve mentali e senza intermediario sacrificale, […] una 
riconciliazione che permetterebbe a Dio di rivelarsi qual è, per 
la prima volta nella storia umana. L’armonia dei rapporti tra gli 
uomini non esigerebbe più i sacrifici sanguinosi34.

Ecco che in Gesù va delineandosi la figura di una persona radicalmente fonda-
ta in quell’atteggiamento amorevole, in quell’impegno irrevocabile di non-violenza 

32 Ivi, pp. 235-236.
33 Ivi, p. 238.
34 Ivi, p. 239.
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riferito ad un Dio che si astiene da ogni rappresaglia35. Restando fedele alla parola/
azione di Dio (al suo dabar), imitandola, ne diviene una cosa sola anche nel desti-
no36. Il suo è un atteggiamento di ascolto radicale a quella parola udita37, opzione 
fondamentale nella dinamica chiamata-risposta, che supera ogni prospettiva umana 
di mimesi violenta: anzi della mimesi umana rimane vittima38. La peculiarità di Gesù 
si fonda proprio sull’aver ascoltato la Parola di Dio, conformandosi radicalmente ad 
essa; «Gesù, insomma, non fa altro che obbedire fino in fondo a una esigenza d’amo-
re… si rende perfettamente identico a questa parola, mentre gli altri uomini, anche 
se l’ascoltano, sono incapaci di conformarsi ad essa39». Solo in Gesù “prende forma” la 
concretezza della Parola di Dio:

Gesù è dunque il solo uomo a raggiungere il fine assegnato da 
Dio all’umanità intera, il solo uomo su questa terra che non 
debba nulla alla violenza e alle sue opere. L’appellativo di Figlio 
dell’Uomo corrisponde anche, evidentemente, a questo adempi-
mento da parte del solo Gesù di una vocazione che è di tutti gli 
uomini40.

Ciò, dunque, che spinge Gesù è la disponibilità assimilatrice alla Parola di Dio 
che è rivelatrice di amore e profeta di pace vera. Infatti,

se tutti gli uomini porgessero l’altra guancia, nessuna guancia 
sarebbe colpita» inoltre, «se tutti gli uomini amassero i loro ne-
mici, non ci sarebbero più nemici41.

35 Cfr. Ivi, pp. 264-265.
36 Girard identifica esplicitamente Gesù e la Parola: «Proprio per questo, lo ripeto, -dice- il Cristo e 
questa Parola sono una sola e identica cosa» (Ivi, p. 265).
37 Questo inciso ci servirà per la terza parte in cui tenteremo lo sviluppo interdisciplinare.
38 L’essere vittima è la non riducibilità alla violenza, non dipende da alcun decreto che volge al rista-
bilimento della giustizia: per questo vittima può essere ogni uomo che si oppone alla logica violenta. 
Infatti, “non vedendo che la comunità umana è dominata dalla violenza, gli uomini non capiscono 
che tra loro colui il quale fosse puro di ogni violenza, immune da ogni complicità con essa, diverrebbe 
necessariamente la sua vittima. Dicono tutti che il mondo è malvagio, violento, ma non si accorgono 
che non c’è compromesso possibile tra l’uccidere e l’essere ucciso. È il dilemma che già la tragedia 
mette in risalto ma la maggior parte degli uomini non crede che sia davvero rappresentativo della 
«condizione umana». Coloro che la pensano in questo modo sono accusati di «esagerare», di «pren-
dere le cose sul tragico». Ci sono modi, a quanto pare, di sottrarsi a un tale dilemma, anche nei 
periodi più cupi della storia. Sarà forse vero, ma questi uomini non capiscono che la pace relativa 
di cui godono la devono sempre alla violenza» (Girard R., Delle cose nascoste, cit., pp. 269-270), il 
corsivo è nostro.
39 Sono le parole di Lefort che conferma Girard (Ivi, pp. 271-272. Corsivo non originale).
40 Ivi, p. 272.
41 Ivi, p. 270.

Mimesi sacrificale ed assimilazione liberatrice. Sviluppi teologici delle 
istanze antropologiche di Girard e di quelle filosofiche di Mancini



75

La Parola testimoniata dal Cristo è Parola di amore ed è la sola che lo spinge 
ad essere fedele fino alla fine anche quando tutti si sottraggono, rimanendo da solo 
volontariamente nel fedele e radicale ascolto di quella Parola che, da parola di vita, 
diviene parola di morte. La morte non è voluta direttamente dal Padre ma dal suo 
essere non-violenza. Per questo quello di Gesù si può definire il non-sacrificio, che, 
rivelando il Padre si allontana da ogni logica violenta:

Gesù solo può rivelare pienamente l’assassinio fondatore e l’e-
stensione della sua influenza sull’umanità, perché mai questa 
influenza si esercita su di lui42.

Si instaura, così, la possibilità di una lettura non-sacrificale che smaschera la 
violenza e rivela l’amore, nel suo carattere unico così come appare nella vita di Gesù 
quale figlio di Dio, che la supera la stessa violenza nel suo “darsi”. Infatti,

Invece di sopprimere la trascendenza divina, la lettura non sa-
crificale la rivela talmente lontana da noi, nella sua vicinanza, 
quanto non abbiamo neppure supposto; essa è sempre stata dissi-
mulata e nascosta dalla trascendenza della violenza, da tutte le 
Potenze e i Principati con cui l’abbiamo stupidamente confusa, 
almeno in parte. Per eliminare questa confusione, per individua-
re la trascendenza dell’amore, invisibile dietro la trascendenza 
violenta che ce la nasconde, bisogna accedere all’assassinio fon-
datore e ai meccanismi di misconoscimento che ne scaturiscono43.

Possiamo dunque indicare questa logica del non-sacrificio come logica dell’an-
tisacrificio, seminata in tutta la Bibbia44 e alla quale non sembra esser stato fedele 
neanche un certo cristianesimo45.

c.	 Psicologia interindividuale

Accenniamo qui solo all’analisi della terza parte del libro poiché le idee portan-
ti e rilevanti per la presente riflessione sono state in qualche modo già accennate. 
Se dovessimo indicare dunque alcuni elementi essenziali della terza parte del libro, 
dedicata alla psicologia interindividuale, dovremmo evidenziare almeno i titoli dei 
capitoli. Avremmo così: Il desiderio mimetico, Il desiderio senza oggetto, Mimesi e 
sessualità, Mitologia psicoanalitica, Al di là dello scandalo.

42 Ivi, pp. 275-276.
43 Ivi, p. 276.
44 Cfr. ivi, p. 301, dove Girard conclude il commento al Giudizio di Salomone.
45 Cfr. Ivi, pp. 284-288. Infatti: «Ciò che rinchiude la cristianità in se stessa, in una chiusura ostile a quanto 
con essa non si identifica, è inseparabile dalla lettura sacrificale, che non può essere innocente» (p. 285).
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In queste sezioni abbiamo alcune esplicazioni della dinamica del desiderio. A 
noi interessa isolare alcune riflessioni del primo capitolo.

Il desiderio si caratterizza perché estremamente essenziale ad ogni uomo, ma 
soprattutto perché cresce nella misura in cui sono eliminati gli ostacoli che si cre-
dono impedienti; la sua veridicità non si esprime nella liberalità poiché:

il modo migliore di castigare gli uomini è di dargli sempre quello 
che reclamano46.

Nella crisi mimetica si scorge la drammaticità della relazione con l’altro:

il desiderio è la crisi mimetica stessa, la rivalità acuta con l’altro47.

L’altro diventa il nemico e l’incapacità di dimensione dialogica provoca la con-
tesa e non l’intesa:

tutto comincia con la rivalità per l’oggetto. L’oggetto passa al ran-
go di oggetto conteso e pertanto si riattizzano le brame che esso 
suscita, da una parte e dall’altra48.

In questa crisi mimetica, l’oggetto desiderato assume un aspetto superiore, un 
valore maggiore per il fatto stesso di essere desiderato. Questa forma di sopravvaluta-
zione da parte del soggetto dona una connotazione non reale ma iperuranica all’og-
getto. Nasce la metafisicità, non in senso filosofico ma idealistico, dell’oggetto stesso:

questa trasfigurazione, che non corrisponde a nulla di reale, fa 
tuttavia apparire l’oggetto trasfigurato come ciò che vi è di più 
reale. Si può definirla ontologica o metafisica. […va chiarito che] 
la nozione di desiderio metafisico non implica alcuna tentazione 
metafisica49.

1.3	 L’intuizione fondamentale

Riprendiamo l’intuizione fondamentale girardiana fondata sull’iter triangolare 
del desiderio: il suo approfondimento schematico sembra utile.

Quello mimetico è un fenomeno dapprima individuale e poi collettivo. Esso è 
configurabile a partire da un soggetto che desidera un oggetto; quest’ultimo però è o 

46 Ivi, p. 354.
47 Ivi, p. 356.
48 Ivi, p. 364.
49 Ivi, p. 366.
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posseduto o desiderato da un altro soggetto che viene, così, a delinearsi come rivale. 
Il desiderio del soggetto cresce, nella «mimesi antagonista», in rapporto alla rivalità 
e tanto da ipostatizzare l’oggetto; il desiderio è irrefrenabile ed indica nell’abolizio-
ne-eliminazione del rivale l’unica via di successo. Il rivale è “sacrificato”, ovvero, 
soppresso, eliminando, con esso, ogni conflitto.

Figura 1 Schema ipotesi Girard

Questa sequenza produce divieti e riti e di conseguenza un’immagine di quel 
numinoso che chiamiamo “sacro”, mentre la vera trascendenza, secondo Girard, 
permane oscurata. Ma il Cristo si è sottratto a questa dinamica con la logica anti-
sacrificale di cui sopra (cfr. § 1.2, b); infatti:

soltanto con la fine del desiderio mimetico-rivale, avviene il ri-
torno alla trascendenza, a Dio50,

poiché il sacro-rituale non è che una proiezione della violenza51, quest’ultima 
è, per Girard, un fenomeno più complesso di quanto finora percepito52. Così nella 
dimensione sacrale dell’uomo si fanno spazio gli abissi del desiderio umano53.

50 Colombo A., Il sacrificio in René Girard, cit., p. 24.
51 Ivi.
52 Per tale questione cfr. ivi, pp. 27-53.
53 Infatti, «il punto di partenza e lo scopo della sua [di Girard] indagine riguardano l’origine del 
sacrificio nelle società e la causa del sacrificio che egli individua, sempre presente, negli abissi del de-
siderio umano» (Colombo A., Panoramica bibliografica sul tema del sacrificio, in Il sacrificio: evento 
e rito, a cura di Ubbiali S., Messaggero-Abbazia di santa Giustina, Padova, 1998, p. 83).
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1.4	 Conclusioni: desiderio e ascolto antisacrificale in Girard

Questa intuizione fondamentale di Girard ci pone davanti al dato di fatto che 
un desiderio, accresciuto e soddisfatto nella dinamica mimetica, produce un falso 
sacro. Ma ciò su cui vogliamo focalizzare l’attenzione va oltre tale dinamica: se, 
infatti, quest’ultima ci evidenzia un meccanismo e lo spiega (quello “mimetico”), 
indica, molto più e al tempo stesso, un desiderio che è un rivolgersi a, un tendere 
l’orecchio verso, un gettare lo sguardo su; la violenza ne sarebbe l’effetto, come anche 
effetto sarebbe l’esclusione della vera trascendenza. Questo processo di ominizza-
zione54, spinge verso un a priori quasi indecifrabile che, tuttavia, produce, poiché 
negato, tale violenza55.

Il desiderio in questa prospettiva viene ad essere solo in rapporto ad un riva-
le che figura come l’antagonista che accresce il desiderio stesso. Il desiderio è un 
impulso atavico e ontogenetico che però, nell’ascolto antisacrificale, diviene ricerca 
metafisica56 di un surplus di essere57, e, con le categorie che andremo evidenziando 
con Roberto Mancini, una tensione all’ascolto primordiale.

2. Presentazione di Mancini e struttura de l’ascolto come radice…

Roberto Mancini è un pensatore che si occupa di problemi teoretici ma anche 
di questioni relative alla fede cristiana58. In uno dei suoi testi principali riflette sulla 
possibilità di ritrovare nel senso uditivo la metafora più opportuna per parlare del 
conoscere e del capire. È in questa prospettiva che nasce il suo volume L’ascolto come 
radice. Teoria dialogica della verità.

54 Cfr. Colombo A., Il sacrificio in René Girard, cit., p. 163 e segg.
55 Sulla parentela tra violenza e sacro si veda Dondelinger P., Il sacrificio – i sacrifici: interpretazioni 
antropologiche, in L’idea di sacrificio. Un approccio di teologia liturgica, a cura di Mazza E., Dehoniane, 
Bologna 2002 (Scienze religiose. Nuova serie, 5), pp. 93-116: è citato Girard velocemente e, forse, senza 
la dovuta attenzione, a p. 104.
56 Cfr. Colombo A., Il sacrificio in René Girard, cit., p. 86; usando il vocabolario ontologico ci si rife-
risce solo alla globalità e genericità del dato. Infatti, Girard esclude ogni riferimento al discorso me-
tafisico, in senso filosofico, per la sua impostazione scientifica; per questo la sua «può essere definita 
la prima teoria “atea” della religione» (p. 76). Cfr. inoltre nota 44, supra e Colombo A., Panoramica 
bibliografica, cit., p. 84. Tuttavia, l’universalità del dato può essere la prova fenomenologica per una 
visione metafisica non astratta.
57 «L’uomo, assetato di un metafisico “surplus di essere” di cui si sente privo, nel suo iter verso l’oggetto, 
è guidato dal desiderio di un altro. In seguito, dimentica l’oggetto poiché è il surplus di essere del me-
diatore che egli desidera»; Colombo A., Panoramica bibliografica, cit., p. 84.
58 Cfr. Mancini R., Il senso della fede. Una lettura del cristianesimo, Queriniana, Brescia 2010; Manci-
ni R., La nonviolenza della fede. Umanità del cristianesimo e misericordia di Dio, Queriniana, Brescia 
2015; Mancini R., Il senso della misericordia, Edizioni Romena, Arezzo 2016.
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L’autore è persuaso che il primato ottico nel linguaggio del sapere, abbia nasco-
sto o, almeno, offuscato, l’altro polo di linguaggio metaforico che era improntato 
sull’ascoltare: la verità prima di essere vista è ascoltata.

Per verificare questa ipotesi Mancini si serve del seguente itinerario diviso in 
capitoli: L’antagonismo dei sensi e la sconfitta dell’ascolto; Ermeneutica e dialogia; 
Profezia e filosofia; Categorie dell’assimilazione liberatrice; L’utopia dell’ascolto; L’e-
sperienza della verità vivente.

2.1 Esplorando Mancini

Ripercorriamo brevemente l’excursus proposto da Mancini al fine di coglierne 
la struttura generale e, di conseguenza, l’uso e il motivo del suo ricorso a Girard.

Nel primo capitolo il filosofo marchigiano espone la tesi per la quale nel corso 
della storia occidentale il primato ottico sembra superare ingiustamente quello udi-
tivo sostituendolo in tutto: il sapere è vedere.

Per motivi “futili”, secondo Macini, il linguaggio metaforico del sapere predili-
ge il vedere, equiparando l’“occhio” alla “mente”:

con ciò si è instaurato quel paradigma ottico di rappresentazione 
della conoscenza secondo cui, appunto, ogni vero sapere si realiz-
za in una visione59.

Per l’autore, i passaggi di una disfatta della metafora uditiva parte dal conflitto 
tra oralità e scrittura: preferendo la seconda l’uomo ha voluto salvaguardare una 
certa “unicità della verità”, eliminando lentamente il rapporto con quella che oggi 
chiameremmo tradizione orale.

“Logica” e “acroamatica”, ovvero uso della ragione e suo insegnamento, non 
trovano contrapposizione presso i greci all’inizio della storia della filosofia. Vi è 
un’unità inattentata tra l’ascolto dell’essere che sollecita il pensiero (acroamaticità) 
e le asserzioni e definizioni successive (logica).

Di conseguenza anche “logica” e “ottica”, soprattutto per scelta quantitativa dei 
termini matematici dei pitagorici e per il carattere apodittico dell’asserzione che 
non ha più niente “da ascoltare”, rivendicano una posizione predominante tale da 
far perdere lentamente il carattere dialogico del sapere e del filosofare.

Il paradigma ottico dunque, come contesto generativo della concezione stru-
mentale del linguaggio, si impone lentamente ed inesorabilmente: la parola viene 
subordinata all’immagine; anche il discorso ed il dialogo divengono solo mezzo 
per cogliere una verità intellettuale espresso nella contemplazione, nel primato ot-
tico, appunto.

59 Mancini R., L’ascolto come radice. Teoria dialogica della verità, Edizioni Scientifiche Italiane, Napoli 
1995, p. 16.

Umberto Rosario Del Giudice



80

Ma questo primato, raggiunto l’apice, entra in crisi ed evoca ciò che aveva so-
praffatto:

se conoscere è vedere, dobbiamo infine ammettere che esso non ci 
dà che semplici parvenze60.

Con l’ermeneutica, e siamo al secondo capitolo, si ha il ritorno forzato ad inte-
ressarsi di altro che non sia semplicemente oggettivo, fisso quanto ormai apparente, 
evocando una correlazione tra oggetto e soggetto molto più profonda per la stessa 
interpretazione delle cose e, quindi, per la ricerca della verità. Vi è una svolta espres-
siva per cui:

l’udito è il fattore propulsivo del nostro bisogno di esprimerci, ali-
menta ad ogni momento una relazionalità con il mondo che non 
immiserisce mai l’esperienza dell’essere umano a pura affezione 
passiva, ma la provoca, come in una maieutica dialogica, alla 
pienezza del suo sviluppo di soggetto61.

Così il problema linguistico diventa questione ermeneutica. L’ascolto delle in-
tenzioni, delle manifestazioni, delle modalità, del mettersi-dalla-parte di, è alla 
base del poter interpretare e capire62.

La filosofia sembra proporre una svolta, quasi a mo’ di funzione profetica. Ap-
paiono così nel terzo capitolo nomi come Abraham J. Heschel, Rosenzweig, Buber, 
Arendt, Benjamin, Levinas. Questi autori sondano, attraverso le proprie peculiarità 
riflessive, quell’ascolto che diviene risposta propositiva; essi vanno radicalmente 
scandendo le possibilità responsoriali dell’uomo sullo sfondo della connessione tra 
ascolto, intenzionalità profetica e verità, a partire proprio del mondo ebraico63.

Quello ebraico, infatti, si differenzia dal mondo greco, per quel tipo di sapienza 
prevalentemente ascoltata e non pensata. Infatti,

Nell’esperienza del popolo d’Israele l’ascolto si rivela un desti-
no. Non si tratta però, a differenza della concezione greca, di un 
fato ineluttabile, bensì di una destinazione che ammette, anzi 
esige una risposta. Così, il corso di questo destino può volgere 
verso la servitù derivante dall’ascolto prestato agli idoli, oppure 
può coincidere con la dedizione alla parola di Jahvé. Il comanda-
mento con cui Egli si rivolge al suo popolo – lo “Schema’ Israel!” 
[…] – definisce in modo paradossale l’autentica identità ebraica. 

60 Mancini R., L’ascolto come radice, cit., p. 44.
61 Ivi, p. 55.
62 Ivi, pp. 60-92.
63 Cfr. ivi, p. 104.
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Il paradosso, al contrario con la mentalità occidentale, sta nel 
fatto che qui non si ha a che fare con una ricerca culminante 
nell’autocomprensione e nell’autodeterminazione di Israele, né 
con alcunché che possa essere racchiuso in una definizione di 
identità etnica o universalmente umana64.

Questo passaggio, che inizia il terzo capitolo del testo manciniano, introduce 
chiaramente a quella dinamica sapienziale che lo stesso Mancini chiama l’ascolto 
antiidolatrico nelle Scritture ebraiche; ed è su queste riflessioni che in modo par-
ticolare s’innesta il confronto con l’approccio girardiano. Va qui rilevato che un 
ascolto deformato porta all’idolatria, al creare quei divieti-riti che sono solo par-
venza di sacro.

Nel quarto capitolo affiora l’istanza antropologica comparata in controluce con 
quella teologica e, specificamente, con la theologia crucis cristiana in continuità 
con quella ebraica. In essa, se ben compresa, si fa spazio la liberazione attraverso la 
assimilazione. Ed ecco i nomi di Barth, Rahner, Guardini, Bonhoeffer che vengono 
citati da Mancini nella loro articolazione teologica ma soprattutto per i risvolti fi-
losofici e teoretici che sono presupposti e che la stessa teologia invoca e indica nella 
varie categorie (ascolto, uditore, persona, resa).

Il quinto capitolo ripercorre le tracce della filosofia dei secoli XVIII e XIX per 
verificare, con quelle categorie moderne, le possibilità di ascolto e di risposta pro-
prie di ogni essere che tende all’armonia. Il sesto capitolo offre applicazioni teoreti-
che per una elaborazione della teoria dialogica della verità. Qui Mancini ripropone 
la teoria dialogica come possibile chiave fondante la ricerca della verità. Nelle ulti-
me pagine così si esprime:

l’itinerario compiuto sin qui indica come quella dell’ascolto ra-
dicale non sia una possibilità qualsiasi del soggetto in cerca della 
verità. Mantenendosi alla stessa distanza tanto dalla logica della 
necessità trionfante, quanto da quella logica della necessità per-
duta per la quale la contingenza è assurdità, la via dell’ascolto 
radicale costituisce una possibilità essenziale65.

Si arriva così alle conclusioni in cui l’autore delinea tre grandi linee di appro-
fondimento: la prima, che sul versante teoretico è una sollecitazione alla riflessione 
ontologica, propone una percezione della verità dell’essere a partire dall’esperienza 
dialogica:

64 Ivi, p. 95.
65 Ivi, p. 303.
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il nuovo orientamento che il pensiero riceve nell’ascolto radicale 
chiamano in causa la percezione del senso dell’essere, in essere che 
nel suo darsi interpellante è pensabile come gratuità originaria66.

Secondo l’autore l’ontologia stessa, in questa prospettiva, nascerebbe dalla gra-
tuità e ad essa condurrebbe67.

La seconda sollecitazione la ritroviamo in una riflessione antropologica dettata 
dall’approccio dialogico68; essa si connota come antropologia relazionale. Questo 
spunto aiuterebbe l’approfondimento dell’alternativa identità esclusive/identità co-
municative,

stabilendo quali siano le condizioni grazie a cui le identità uma-
ne, singole e collettive, si sviluppano nella dinamica della comu-
nicazione e della condivisione. Le culture della differenza trova-
no qui, a mio avviso, un punto di passaggio e di autenticazione 
obbligato69.

La terza direttrice è quella dell’etica: per essa i riferimenti ad autori come Levi-
nas, Apel, Habermas sono d’obbligo. La relazione profonda con la teoria dialogica, 
l’etica la troverebbe nel rispetto a priori:

è chiaro infatti che non c’è responsabilità che non nasca 
dall’ascolto di un appello o di un comando, siano essi interiori 
oppure espressi da un altro dinanzi a me70.

Tutta l’opera di Mancini sembra un ritorno all’idea di fondo: l’ascolto dell’altro 
è la premessa (ontologica) della gratuità e anche di ogni esistenza realizzata e veri-
tiera. Nella gratuità, infatti,

viene così superato il solipsismo del desiderare che ingloba il pro-
prio oggetto e, reduplicandosi nella molteplicità dei soggetti de-
sideranti, li avvolge nell’illiberalità del mimetismo. Se davvero 
tale superamento si realizza, la filosofia impara ad ascoltare e a 
vedere la grazia e il dolore per il mondo71.

66 Ivi, p. 317.
67 Cfr. ivi, p. 318.
68 Cfr. ivi.
69 Ivi.
70 Ivi, p. 321.
71 Ivi, p. 324.
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2.1 Girard nell’escursus manciniano

Esplorando Mancini non abbiamo, di proposito, accennato a ciò che di Girard 
l’autore italiano usa e cita. Nel cammino sopra esposto, notiamo, al quarto capitolo, 
l’inflessione teologica che l’autore accosta per riflettere sulla “dimensione uditiva” (l’a-
scoltare) in seno al cristianesimo ripercorrendone la riflessione teologica. L’evento della 
verità nel suo rivelarsi, è connotato come Parola di Dio: questa dice tanto la necessaria 
accoglienza di questa Parola (perché vera e da Dio) quanto la sua forza di determinare 
un’identità in chi l’ascolta e vi obbedisce (il riconoscimento dell’identità divina evoca 
l’identità del destinatario, l’uomo)72. Ma l’ascolto obbediente, che traduce la possibilità 
della manifestazione del proprio sé, è inesorabilmente, sequela di Cristo, così che,

il confronto con il senso cristiano dell’ascoltare include necessa-
riamente la riflessione sul senso della croce73.

Ma proprio la passione di Cristo, colui che ha ascoltato liberamente il Padre, tro-
va la massima difficoltà di interpretazione nei vari tentativi di razionalizzazione74. 
La questione è subito indirizzata al senso sacrificale della morte di Gesù e quindi al 
senso dell’ascolto evangelico.

Superata l’interpretazione giuridico-retributiva, in cui si delinea un volto vendi-
cativo di Dio e la legittimazione del potere teocratico composto da carnefici75, si pro-
spetta la possibilità di una assimilazione liberatrice. L’iter che Mancini propone passa 
attraverso la destrutturazione della razionalizzazione del nucleo sacrificale del cristia-
nesimo che si apre all’antisacrificio. Ripercorriamo i momenti di questa riflessione.

All’origine vi è l’immagine di un Dio adirato che si fa placare dal sangue del Figlio: 
con la sua sofferenza, Dio ritorna ad amare l’umanità. In quest’orizzonte, l’amore divi-
no è condizionato e riservato solo per le creature innocenti. Si introduce la seguente 
dinamica: legge/trasgressione/punizione/perdono. In tale sequenza Dio comparirebbe 
come il “mandante” dei crocifissori. La croce, poi, diverrebbe causa dell’amore filiale 
di Cristo76.
72 Cfr. ivi, p. 161.
73 Ivi, p. 162.
74 È in questo contesto che Mancini introduce le citazioni di Girard. Il primo libro citato è proprio Des 
chose cachées depuis la fondation du monde a proposito del velo squarciato nel tempio (Cfr. Girard R., 
Delle cose nascoste, cit., p. 296).
75 «Seguire la via interpretativa comporta una razionalizzazione in termini giuridico-retributivi dell’au-
torivalezione di Dio. In tal modo si finisce per sfigurare il volto disvelato in croce e per operare, tra l’al-
tro, quel rovesciamento dialettico in base al quale la definitiva vittoria rappresentata dalla resurrezione, 
a riscatto dell’abiezione della croce, diventa la fondazione di una cristianità teocratica che si impone 
come regno di questo mondo, pronto a fare nuove vittime. L’adorazione di un Dio che sacrifica il Figlio 
ammette sequela e imitazione proprio e solo qui: nel fatto che i fedeli diventino essi stessi carnefici» 
(Mancini R., L’ascolto come radice, cit., p. 168).
76 «Si noti come, paradossalmente, la concezione sacrificale possa aver tratto alimento proprio dal 
nesso che, nella storia di Gesù di Nazareth, lega amore e sofferenza»; (Ivi, p. 169).

Umberto Rosario Del Giudice



84

In questa prospettiva, l’ascolto cristiano sembra richiedere la soppressione sa-
crificale dell’ascoltatore, come se l’uomo fosse un essere-per-la-morte, votato ad ap-
pagare con la sofferenza, poiché,

può meritare ancora l’amore solo se espia con la sofferenza e appun-
to tale purificazione motiva nuovamente la benevolenza divina77.

Mancini rileva come quest’ottica denoti almeno tre caratteristiche ontologiche: 
la rigida separazione ontologica tra divino Giudice e l’umanità giudicata; il primato 
della necessità e dell’irreversibilità, per cui nulla di ancora-possibile, contingente, 
libero e gratuito può davvero sussistere; la logica della separazione nei confronti di 
una attesa di salvezza in ultima analisi delusa78.

In relazione a questo nucleo teologico Mancini, prima di ricercare supporto 
in altri autori, ricorre alle ipotesi di Girard come conseguenza di una metodologia 
fenomenica che “ascolta l’antropologia”.

L’autore va subito al cuore delle tesi girardiane secondo cui la croce di Gesù è 
l’evento dello smascheramento radicale della logica sacrificale che fa dell’altro una 
vittima espiatoria79.

L’aspetto fondamentale della dinamica mimetica può essere ricondotta alla di-
namica seguente: “io desidero ciò che l’altro desidera, perché l’altro lo desidera”.

Poiché tutti lotterebbero contro tutti, la funzione del sacro trascendente sarebbe 
quella di

sventare l’eventualità onnidistruttiva e di edificare la società a 
partire dal sacrificio di una vittima espiatoria, ritenuta respon-
sabile della possibile rovina della comunità80.

Così dal tutti-contro-tutti si passa al tutti-contro-uno; dopo la crisi sacrificale 
dovuta al comune desiderio81, il capo espiatorio è luogo di purificazione e di giusti-
zia che ristabilisce la pace e la media continuamente.

Ma l’evento del comportamento determinato di Cristo, svela questa violenza in-
trinseca su cui appoggia la società e la smaschera annunciando la assimilazione libera-
trice dell’ascolto. In questo modo, Girard, citato e ripreso da Mancini, può interpretare

la croce come la rivelazione e la rottura, di fatto, del meccanismo 
sacrificale e del mimetismo da cui deriva. Di qui la reazione omi-
cida degli obbedienti ascoltatori del sacro violento, imbattutisi 

77 Ivi, p. 169.
78 Ivi, pp. 171-172.
79 Cfr. ivi, p. 172.
80 Ivi.
81 Qui Mancini non esamina il triangolo della crisi mimetica forse per brevità di esposizione ma da ad 
intendere di conoscerla e riconoscerla.
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loro malgrado nella Parola. Al contrario, chi ascolta la Parola si 
mette al di fuori della logica sacrificale e sa sottrarsi all’alleanza 
omicida dei persecutori sino al punto da accettare di essere ucci-
so anziché divenire egli stesso un assassino82.

Si delinea la tesi fondamentale di questo capitolo: il messaggio evangelico porta 
in sé la rivelazione dell’ascolto antisacrificale83.

Mancini sostiene che proprio l’uguale denominazione data ai fenomeni sacrifi-
cali comporterebbe una certa confusione, così che sacrificio non renderebbe la vera 
novità della dinamica dialogica proposta dai vangeli. Vi è, tra la mimesi sacrificale 
e la morte in croce, una rottura che non trova corrispondenza nell’appiattimento 
semantico e che rischia, al tempo stesso, un’indifferenziazione concettuale:

l’indifferenziazione terminologica sarebbe fuorviante, come fuor-
viante è continuare a chiamare “sacrificio” l’accettazione della 
croce da parte di Cristo pur volendo intendere, con tale termine, 
il suo donarsi totale e non il suo fungere da vittima sacrificale84.

La vera posta in gioco, quindi, non è una sorda obbedienza ma un’assimilazione 
liberatrice alla voce del Padre in cui le identità si consolidano proprio nell’ascolto85.

L’itinerario manciniano continua con l’analisi di questo ascolto: dal suo radicale 
fallimento e superamento teorizzato in teologia (Barth), alla sua reintegrazione an-
tropologica come fontale e fondamentale della trascendenza umana (Rahner), arri-
vando alla dimensione progettuale di un divenire persona nell’ascolto (Guardini).

Ma il dato antropologico fondamentale, possiamo concludere, Mancini l’ha 
potuto ricavare solo dalle tesi di Girard, ossia di un antropologo.

2.3	 Conclusioni

L’approccio girardiano si innesta nella ricerca teoretica di Mancini proprio 
quando quest’ultimo analizza il fenomeno del sacrificio come manifestazione di un 
ascolto potenzialmente falsato o veritiero. L’ascolto è considerato nella sua accezio-
ne e qualità più intrinseca dell’uomo: ascoltare per determinarsi. Esso diviene fonte 
di identità nella verità o di ipocrisia nella mimesi. E poiché il discorso teoretico si 
occupa della verità e del suo senso di piena bontà, la determinazione della possibi-
le comprensione solo nella gratuità della verità stessa ne indica, non l’afferrabilità 
concettuale ma, la sperimentazione comprensibile del dono.

82 Mancini R., L’ascolto come radice, cit., p. 172; cfr. Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 291.
83 Ivi, p. 173.
84 Ivi, p.; cfr. Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 284 e segg..
85 Ivi, p.. 177.
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In altre parole, se l’impostazione metafisica di un essere staticamente vero com-
portava anche l’allusione alla, e l’illusione della, necessità, reattività e non-dispo-
nibilità tanto da sviluppare una teologia dell’immagine di Dio adirabile e placabi-
le nel sacrificio ed un’antropologia dell’obbedienza carnefice86, la teoria dialogica 
dell’essere può avanzare, anche grazie alla tesi girardiana, un’ontologia della gratu-
ità in cui l’essere è dinamicamente comprensibile nell’assimilazione liberante, e la 
verità si svela nella relazionalità reciprocamente donata.

Il primato ottico, che voleva l’assunzione dell’oggettività omnicomprensiva, la-
scerebbe il posto all’apertura nella comunicazione a partire dall’udito che permet-
terebbe l’accesso alla gratuità dell’essere nella relazione.

3.   Legami interdisciplinari

Le tesi di Mancini e di Girard, sembrano percorre due rette parallele mai inter-
secanti; se si considera poi che chi scrive si propone di coglierne i risvolti liturgici, 
riesce non poco arduo avere un quadro d’insieme.

Eppure il tema del sacrificio è fondamentale per i tre approcci: quello teoretico, 
quello antropologico e quello liturgico.

Per il teoreta, il rituale, è il luogo della prova di una possibile falsificazione del 
vero; per l’antropologo è lo schiarirsi di una dinamica profondamente umana; per 
il liturgista, e per il teologo, è il luogo in cui far emergere la verità del dono e della 
gratuità della croce che svela il volto del Padre.

Difatti i tre piani si sono continuamente sovrapposti.
Lo stesso Girard avrà una svolta teologica nel suo lavoro, come anche Mancini 

non può non ricorrere ai dati teologici e antropologici per una seria ricerca sulla 
possibilità dell’essere e della sua verità. Girard, inoltre, anche se vuole evitare ogni 
riferimento filosofico al termine metafisico, propone una visione globale che si pro-
pone di spiegare la veridicità dell’uomo stesso, confermando che il meccanismo 
della “mimesi sacrificale” sembra universale e prodotto dal fatto stesso che l’uomo 
ricerca l’oggetto desiderato quasi senza mai ascoltare la realtà che gli è intorno e che 
è il vero dono desiderato/posseduto.

Mancini, da parte sua, approfondisce l’approccio antropologico per la sintesi 
teoretica di una metafisica dialogica, per la quale l’essere è percepibile nella gratuità 
della comunicazione come parola evocante e ascolto liberante. Una tale ontologia 
indica alla filosofia teoretica la conoscenza come comunicazione tra viventi.

Al liturgista tale riflessione darebbe la possibilità di ridire il settenario sacra-
mentale e non solo, alla luce della logica “antisacrificale”. È il caso di evidenziare 
come, ad esempio, la dinamica della gratuità dell’essere comunicata in una forma 
di appello-ascolto sia proprio l’andamento e la forma dell’eucaristia in cui risalta, 

86 Sulle false immagini che si possono sviluppare si veda l’insuperato Frielingsdorf K., Ma Dio non è 
così. Ricerca di psicoterapia demoniache di Dio, Cinisello Balsamo (Mi), San Paolo 1995.
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come non mai, la connotazione cristiana (anti-)sacrificale (proprio a partire dal 
“ fate questo in memoria di me…”).

Il rito ci mette in ascolto del “senso originario” della realtà in modo tale che 
sembra impossibile la ricerca di una “verità” che abbia un significato in sé senza 
alcuna relazione col sacro; l’azione liturgica, inoltre, sempre legata al dato origina-
rio dell’evento pasquale, è testimonianza del valore fondamentale della dinamica 
testimonianza-appello come assimilazione dell’ascolto gratuito e della ricezione 
gratuita di un amore liberatorio.

In questa dinamica dialogica si ridisegnerebbe anche il valore simbolico e al 
tempo stesso reale della presenza divina che, con altra metafisica e per altri scopi, 
abbiamo chiamata transustanziazione. Ma qui si aprono prospettive ulteriori e am-
pie che richiedono la stesura di un altro studio.

4.   Conclusione: limiti e specificità dello studio

L’intreccio di più livelli – anche se nel tentativo di separazione per una non-
commistione – è risultato invasivo a più riprese. Mentre da una parte si tentava solo 
un discorso etno-antropologico, con Girard, dall’altra si provava, con Mancini, a 
dare dense constatazioni teoretiche. E il fatto che Mancini richiami Girard nella 
sua opera, non ha sicuramente evitato lo sforzo di rinsaldare i discorsi tenendo 
conto anche della diversità disciplinare e della vastità tematica. Quest’ultimi sono 
proprio, probabilmente, i limiti più evidenti dell’approccio interdisciplinare qui 
presentato.

D’altra parte, la linearità su cui si muove Mancini sprona ed autorizza, anche se 
da una diversa prospettiva, a ripercorrere queste grandi valli delle tesi girardiane e 
manciniane, tra antropologia e teoretica.

Lo scopo remoto di un tale approccio potrebbe essere indicato nello sforzo spe-
rimentale di evitare una concettualizzazione filosoficamente sterile del discorso 
sull’essere per incontrare la positività del discorso metafisico sul piano dialogico87: 
l’uomo ricerca sempre il senso del reale più di ogni altra cosa88, scontrandosi sull’in-
capacità di autodefinirlo, si può aprire alla ricerca nell’ascolto (in quella dinamica 
che tomisticamente conosciuta tra potenza e atto)89 nel linguaggio in cui si dà la 

87 Cfr. Trupiano A., Metafisica come orizzonte: in dialogo con Saturnino Muratore sj, Il pozzo di 
Giacobbe, Trapani 2014, pp. 17-19; Sessa D., Filosofia della natura e dell’essere. Un approccio tomista, 
PassionEducativa, Benevento 2017.
88 Infatti, «ci si libera di un puritanesimo, nel mondo moderno, solo per cadere in un altro. Non si 
vuole più privare gli uomini della sessualità, ma di qualcosa di cui hanno ancora più bisogno, il senso. 
L’uomo non vive solo di pane e di sessualità. Il pensiero attuale è la castrazione suprema, perché è la 
castrazione del significato». Girard R., Delle cose nascoste, cit., p. 529.
89 Cfr. Stein E., Potenza e atto: studi per una filosofia dell’essere, Città Nuova, Roma 2003 [or.: Potenz und 
Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, Verlag Herder, München 20172].
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verità90, ovvero in modo simbolico e non (“semplicemente”) oggettivo. In tale ap-
proccio può essere ricompresa anche la dinamica fede-ragione91.

Il primato ottico, come evidenzia Mancini, ha favorito, lungo la storia, un’i-
dealizzazione avulsa da categorie fondamentali del processo di personificazione, 
come quella dell’incontro, del volto, dell’esperienza, della sequela, care invece alla 
sapienza ebraica e cristiana.

Le conseguenze teologiche non sono mancate: la dimensione visiva (e quindi 
oggettiva) ha finito per concettualizzare su piani diversi lo stesso sacrificio di Cristo.

Difatti, una teoria giuridico-penalista è accostata alla morte di Cristo a partire 
da una immagine giusta di un Dio giustiziere e dell’autoevidenza del riscatto dovu-
togli; un’immagine edotta dal pensiero che vede la giustizia (distributiva) come un 
“dare a ciascuno il suo”92.

Al contrario, l’ebraismo ha sempre privilegiato le categorie dell’obbedienza e 
della fede, ovvero dell’ascolto, come autentiche categorie di un approccio dialogico 
con ed alla verità nell’incontro con Dio che chiede di agire sulle orme delle sue stes-
se azioni, nella sequela, appunto, per l’interscambio gratuito dell’essere (primato del 
paradigma uditivo). Queste categorie che aprono alla verità dell’amore emergono 
nello sguardo dialogante, e non nel visto intellettuale.

Tutto questo potrebbe ancora far riflettere intorno al significato di presenza 
reale e sacrificale di Cristo nell’eucaristia. Il “vedere” l’eucaristia, primato devozio-
nistico medievale, con il pregiudizio dell’intellettualizzazione e del realismo sacra-
mentale, ha fatto cadere nel dimenticatoio, non solo nella devozione, le parole che 
all’eucaristia erano e sono legate (“prendete e mangiate e bevete”); il “vedere” ha fat-
to dimenticare, in altre parole, il valore dell’ascolto obbediente (nel senso di assimi-
latore) amorevole e gratuito per la verità (“che si fa in quanto veritiero in sé”, come 
attesta la radice del sostantivo ebraico ‘emet, תמא). Il “pre-evento” in cui il Cristo dà 
significato all’evento della croce, è non solo “salvifico” ma anche identificativo: il 
cristiano è invitato a “partecipare”, ovvero “a rendersi parte”, dell’evento del sacri-
ficio di Cristo. Nell’invito/disposizione di Gesù vi è il senso di una donazione totale 
del Dio-Trino che supera ogni logica sacrificale al fine di spezzare la chiusura atavi-
ca al dono e al senso della realtà sollecitando ascolto liberatorio proprio attraverso 
un atto libero e liberante cui “partecipare”: il sacrificio pasquale.

Dal punto di vista teoretico l’asserto per il quale, con il sostegno della mimesi 
girardiana, ogni individuo è in un ascolto, apre prospettive interessanti circa il senso 
di fede e di sequela quanto a quello di peccato e di peccato originale (condizione di 
profondo “non-ascolto”), per non tralasciare la possibilità di rilettura del dramma 
90 «Che la verità si dia nel linguaggio, attraverso la libera interpellazione rivoltaci da un’alterità vivente, 
la quale così offre se stessa al mondo umano: tutto questo è al centro dell’attenzione di una filosofia 
ermeneuticamente intesa». Mancini R., L’ascolto come radice, cit., p. 185.
91 Cfr. Barzaghi G., La potenza obbedienziale dell’intelletto agente come chiave di volta del rapporto 
fede-ragione, in Angelicum 80 (2003), pp. 271-307.
92 «Iustitia est constans et perpetua voluntas ius suum cuique tribuendi. 1. Iuris præcepta sunt hæc: hone-
ste vivere, alterum non lædere, suum cuique tribuere». Ulpiano, Digesto, 1, 1, 10.

Mimesi sacrificale ed assimilazione liberatrice. Sviluppi teologici delle 
istanze antropologiche di Girard e di quelle filosofiche di Mancini
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della passione di Cristo come totale ascolto di una voce che esprime totalmente il sé 
e chiama al sé, quella del Padre nei confronti del Figlio, e non del carnefice giusti-
ziere. Difatti, una tale svolta antropologica si è già verificata in teologia – anche se si 
fa fatica a ricordarlo tra gli stessi teologi – ma si auspica, con Mancini, che la ricerca 
teoretica stessa non si allontani da un tale possibile approccio al “senso della realtà” 
quale “essere che si dona” e “si partecipa”, e non “essere statico”.

Anche l’ermeneutica difatti si è già allontanata dall’intellettualismo e dal razio-
nalismo (rischiando però il soggettivismo): un ascolto dell’altro, giustificato antro-
pologicamente (come nel desiderio girardiano) inteso come ermeneutica relaziona-
le e fondativa, può scongiurare il relativismo e, al tempo stesso, il concettualismo.

Ma va chiarito, e qui il valore teologico-liturgico, che tale “ascolto” è inscindibi-
le dal simbolico e dal rituale, che non è il frutto della violenza riappacificatrice, ma 
il luogo della trascendenza che si dona evocando e preparando alla responsabilità.

Altra prospettiva sta nel ripercorre la dinamica simbolica dell’eucaristia, così 
come oggi la celebra il rito cattolico nelle sue varie sfumature, con le categorie 
dell’ascolto, dell’incontro, e dell’assimilazione antisacrificale e liberatoria. Una cele-
brazione che non sia mai staccata dalla vita e dal vissuto.

In quest’ottica è chiaro anche come un aiuto può venire da quella cultura che 
valorizza i suoi profili dialogici, tra identità, alterità e differenza, come anche dalla 
catechesi (e dalla formazione in particolare) come ripresentazione dei valori della 
fede non sottovalutando mai l’esperienza liturgica, quale luogo dell’ascolto profon-
do, in modo tale da attenuare la dimensione intellettualizzante, oggettivizzante e, 
non raramente, moraleggiante dell’azione educativa della fede.

È in questa tensione che lo sforzo intellettuale di ogni disciplina teologica può 
orientare al riconoscimento dell’Altro che, evocando, attira a sé l’uomo, dalla ne-
bulosa dell’autogiustificazione, irrisolta e illusoria, alla vera liberazione come eso-
do dal sé violento; quel das Andere che chiama il tutto verso la verità donata, pur 
rimanendone sempre l’Oltre distinto, sebbene non distaccato, e che si comunica, 
donandosi liberamente “come” un sacrificio, nell’oggi dell’evento dialogico del rito.

Umberto Rosario Del Giudice
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Persona e omosessualità: il primato 
della dignità umana

Introduzione

La persona umana, a giudizio degli scienziati del nostro tempo, è così profonda-
mente influenzata dalla sessualità, che questa deve essere considerata come uno dei 
fattori che danno alla vita di ciascuno i tratti principali che la distinguono1.

L’interesse per le persone omosessuali non vuole soddisfare morbose curiosità, né 
dare definizioni moralistiche su comportamenti e atteggiamenti riguardanti la loro 
sfera intima e non ha nemmeno lo scopo di un’indagine psicologica o sociologica.

L’intento è quello di offrire punti di contatto tra soggetti di pari dignità per un 
ascolto e un dialogo resi possibili solo se, come presupposto, hanno la considerazio-
ne e il rispetto dell’alterità, qualunque essa sia. 

L’omosessuale,2 così come l’eterosessuale, è, principalmente, direttamente e so-
prattutto una persona! È scontato? Purtroppo, no. Basti pensare che nello scenario 
collettivo, ancora adesso, c’è chi considera l’omosessuale come un diverso, ovvero 
una persona anomala rispetto a chi vive una sessualità normale. 

Da qui, il passo successivo è facile: se il diverso si distanzia dal normale com-
portamento sessuale è, dunque, un anormale! 

Ho esemplificato molto un ragionamento che spesso è frutto di disinformazio-
ne e ignoranza. 

C’è chi pensa che l’omosessuale sia un malato3 e viva in modo licenzioso e 
stravagante la propria sessualità; ci sono Nazioni in cui l’omosessualità è un reato 
punito perfino con la pena capitale4. 

1 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Persona Humana, Roma 29 dicembre 
1975, n..1.
2 Per ora mi limito a chiamare così tutte le persone gay, lesbiche, trans… in seguito specificherò meglio 
i termini.
3 La 43esima Assemblea dell’Organizzazione Mondiale della Sanità (OMS), svoltasi a Ginevra dal 6 al 
18 maggio 1990, ha escluso dall’elenco delle malattie l’omosessualità.
4 Secondo il Rapporto di Amnesty International sono almeno 78 i paesi nel mondo che puniscono gli 
omosessuali con pene corporali e pecuniali. (Cfr Appendice)
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Il fenomeno della globalizzazione, deteriorato e abusato, per certi aspetti, porta 
all’automazione delle scelte e all’emulazioni degli atti; si rischia di massificare e 
codificare le persone in categorie stereotipate, eliminando le diversità culturali ed 
estendendo il concetto di una malintesa uguaglianza fino a confonderlo con la pa-
rità dei diritti primari insopprimibili. 

La globalizzazione che non mette al centro la persona, finisce per fagocitarla e 
distruggerla nella sua individualità e dignità. 

È evidente pure che la stessa globalizzazione, seppure presenti aspetti positivi, 
resta un ossimoro quando è riferita alla singolarità di ciascuno. Infatti, non si può 
dialogare con tutti allo stesso modo. 

A rigore di logica, i cosiddetti mezzi di comunicazione di massa, altro non sono 
che strumenti di informazione globale, perché comunicare significa principalmente 
entrare in comunione, unire e non dividere, trovare punti convergenti più che di-
vergenti5. È proprio nella logica dell’Incarnazione che si trova il fulcro della comu-
nicazione. Per comunicare bisogna “svuotarsi” e andare verso…6 

I sentimenti, le dinamiche psicofisiche, le reazioni e azioni emotive sono così 
unici e imprevedibili che sfuggono a qualsiasi declinazione o codificazione; per 
questo ogni persona è un mondo inesplorato, è mistero che si rivela a se stesso solo 
nel vissuto dei sui giorni e nell’esperienza corporea del suo esserci, con il limite o il 
favore dello spazio e del tempo. Un mistero aperto al Mistero.

 La riflessione proposta vuole mettere in evidenza, in special modo, il valore 
che ogni persona ha in sé e non un suo aspetto o una sua caratteristica che, seppure 
importanti, non possono essere totalizzanti, tanto da identificare quella parte con 
il tutto; infatti, la dignità di ogni persona non è nei suoi atti, permanenti o tempo-
ranei, né si può ridurre ad essi7.

1. L’omosessuale, il diverso.

Se si stabilisce un fine, ciò che non concorre a perseguirlo e va in un’altra dire-
zione, si dice di-verso, ovvero di-verge dal fine stesso. Il dramma è capire se c’è un 
fine unico, soprattutto per i non credenti; qualora si danno più fini, la diversità non 
solo sarebbe giustificata, ma necessaria. 

Questa precisazione è tanto ovvia, quanto problematica. Potrebbe rappresen-
tare un sillogismo per alcuni, mentre per altri un ragionamento teleologico, che 
non tiene conto delle complessità. Tuttavia, è utile partire dall’ovvio per ribadirlo 
5 È interessante la forma latina cum-munire, dove cum unita al verbo munio, nella sua coniugazione 
dell’infinito presente dà come traduzione: costruire insieme. Cfr. munio in ANGELINI G.(ed.), Nuovo 
Dizionario della Lingua Latina, Dante Alighieri, Roma 1986.  Il dialogo costruttivo non è altro che la 
vera comunicazione; Cfr anche ACCORINTI M., La Comunicazione interpersonale in Nuovo Diziona-
rio della Comunicazione, VIGANÒ D.E. (ed), Carocci, Roma 2011, pp. 598-614.   
6 Fil. 2, 5-11.
7 Cfr. Rm 7,18-25; COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Dignità e diritti della persona 
umana, 1983.
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e, semmai, superarlo e dire altro che non è superabile mai: la dignità di ognuno, 
sempre da tutelare, custodire e difendere8.

Un linguaggio ambiguo, equivoco e, talvolta, inquinato da luoghi comuni, 
esprime concetti ambigui, equivocabili e alterati. Una bugia ripetuta, seppure da 
tanti, non può mai diventare una verità, perché le premesse sbagliate danno solu-
zioni errate. Tanto vale per la sessualità umana9. 

Conviene, arrivati a questo punto, considerare ciò che è normale e ciò che nor-
male non è, avendo come riferimento un fine, ovvero un patrimonio di valori con-
divisi. È molto complicato muoversi in questo campo. Tuttavia, non bisogna rinun-
ciare a percorrerlo, senza pretendere di tracciare percorsi che vadano bene per tutti.  

Quali possono essere i valori condivisi, che non dipendano dal sesso, dalla cul-
tura, dalla religione, dalla razza, dalla politica…? 

Penso che nessuno possa negare il valore di ogni persona umana e la sua vita 
come un bene. È, questa, un’intuizione o addirittura un dato di esperienza, di cui 
l’uomo è chiamato a cogliere la ragione profonda... All’uomo è donata un’altissima 
dignità, che ha le sue radici nell’intimo legame che lo unisce al suo Creatore: nell’uo-
mo risplende un riflesso della stessa realtà di Dio10.

 Dignità umana e persona sono inscindibili. Come è inscindibile l’occhio dalla 
vista, il cuore dal battito, l’orecchio dall’udito…

La norma-lità, per definizione semantica, è racchiusa in una norma, oltre la 
quale ci si espone ad alterazioni. La normalità può essere tale in una cultura e non 
in un’altra. I parametri di normalità in clinica medica, ad esempio, possono diffe-
renziarsi da persona a persona. 

Tutti sappiamo che ciò che è normale in uno Stato è reato in un altro. Esiste 
una normalità assoluta? Sembrerebbe di no. Se ogni Popolo ha la sua normalità 
come si può avere un minimo comune denominatore, il cosiddetto Common Low 
anglosassone, se non si parte dalla normalità insita nella natura stessa delle cose e 
delle persone? 

È difficile mettere d’accordo tutti, perché perfino la legge naturale è stata 
arbitrariamente superata, trascurata o ignorata, lasciando totalmente il posto alla 
legge positiva, articolata il più delle volte su criteri utilitaristici.

8 Cfr. CONCILIO VATICANO II, Gaudium et Spes, in AAS 58 (1966) n. 1037; REPUBBLICA ITA-
LIANA, Carta Costituzionale, Roma 1° gennaio 1948, artt. 1-2. 
9 Il famoso Rapporto Kinsey ebbe grande successo negli anni ’60. Kinsey e i suoi collaboratori stabili-
rono una tabella da 0 a 6 per indicare le varie “sfumature” dell’orientamento sessuale. Gli eterosessuali 
in senso assoluto erano rappresentati delle tipologie della tabella 0, gli omosessuali che si ritenevano 
esclusivamente tali per le loro scelte sessuali erano rappresentati dalla tabella 6, nel mezzo, da 1 a 5, 
erano indicati tutti gli altri comportamenti o appetiti sessuali, non esclusivamente etero e neppure 
omo.  Cfr. KINSEY A.C.-WARDELL B.-POMEROY H.-CLYDE E.- MARTIN A., Il comportamento 
sessuale dell’uomo, Bompiani, Milano 1950; ID., Il comportamento sessuale della donna, Bompiani, Mi-
lano 1955.
10 GIOVANNI PAOLO II, Evangelium Vitae, Roma 25 marzo 1995, n. 34. 
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Si può stabilire per legge la normalità? La legge positiva può stabilire una nor-
malità non riscontrabile in natura? Può una legge, per assurdo, decretare che l’ac-
qua non bagni e che il fuoco non bruci? Nessuna persona ragionevole rispondereb-
be affermativamente. 

Esiste una normalità oggettiva? È normale solo ciò che è deciso da una maggio-
ranza sociale o dal singolo nella sua sfera privata? È normale uccidere? No. Eppure 
esiste la norma della legittima difesa, che talvolta significa la soppressione di una 
vita. Sembra quasi che ogni volta che si trovi il normale, il suo contrario e opposto è 
sempre dietro l’angolo. Queste provocazioni devono aiutare a riflettere per cogliere 
l’essenziale, senza ridurlo e senza mortificarlo con sovrastrutture di pensiero. Sono 
persuaso che se si attinge ad una fonte comune, si potrà bere la stessa acqua.

Ogni normalità riscontrabile in natura, senza nessuna possibilità di contami-
nazione esterna, potrebbe essere un buon livello e una solida base di convergenza 
per un ragionamento basato su ottime premesse. 

Sono fermamente convinto che, nella trattazione di questo argomento, così 
complesso e delicato, se non si parte dalla centralità dell’essere personale, del suo 
intimo mondo più vero e profondo, dalla coscienza che sa essere maestra nella ri-
cerca del bene11, corriamo il serio rischio di frantumare l’uomo e leggere una parte 
dei suoi frammenti come il tutto della sua vita. Ogni soggetto non si identifica mai 
in una sola parte di sé, ma quella parte gli appartiene. Equivale a dire che io non 
sono il mio sesso, ma quella sessualità è mia. 

La goccia presa dal mare non è il mare, ma in sé lo contiene per le sue essenziali 
proprietà. In una comunicazione fatta con un linguaggio poco attento, sovente le 
persone vengono definite in base alla propria patologia: un cardiopatico, un diabe-
tico, un depresso, un cieco, un sordo. Una malattia o una situazione di disagio fisi-
co, anche se può incidere sull’intera persona e sul suo stato d’animo, non può essere 
totalizzante, fino ad escludere tutte le altre sue componenti, materiali e spirituali. 
Proprio per questo, nessuno può essere ridotto a una parte del proprio corpo, ep-
pure senza il corpo, formato da parti armoniche, nessuno esisterebbe. Il sesso è una 
parte armonica dal quale la persona umana deriva le caratteristiche che sul piano 
biologico, psicologico e spirituale la fanno uomo o donna, condizionando così gran-
demente l’iter del suo sviluppo verso la maturità e il suo inserimento nella società12.

 Ma che cosa significa che dal sesso scaturisce una maturità psicologia e spiri-
tuale, oltre a quella biologica? Mi pare che il conflitto inizi proprio qui. La spinosa 
questione della discrasia del sesso biologico e del sesso psicologico ha qui le sue 
radici. Ciascuno dei due sessi, maschio e femmina, indica davvero dimorfismo, 
ma unità di natura, quella umana. Se nel nostro vocabolario avessimo il termine 
uoma, per alcuni aspetti, risulterebbe più facile cogliere la comprensione di certi 

11 Cfr Rm 2, 15; S. AGOSTINO D’IPPONA, Le confessioni, (a cura di REALE G.), Bompiani, Milano 
2013, 3, 6.11; 11, 8-10.
12 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Persona Humana, n. 1
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concetti13. Creando l’uomo “maschio e femmina”, Dio dona la dignità personale in 
egual modo all’uomo e alla donna. L’uomo è una persona, in eguale misura l’uomo 
e la donna: ambedue infatti sono stati creati ad immagine e somiglianza del Dio 
personale. Ciascuno dei due sessi, con eguale dignità, anche se in modo differente, è 
immagine della potenza e della tenerezza di Dio14.  

Non mi inoltrerò in nessuna trattazione antropologica, psicologia, clinica, che 
non compete a me fare, anche se non possiamo eluderle, per non incorrere nel pres-
sapochismo o nella tuttologia imperante. Proverò a dare in modo semplice quell’os-
satura sulla quale si disegna ogni soggettività nel suo essere, prima ancora del suo 
operare.  Infatti, illustri maestri hanno insegnato che il nostro essere viene prima 
del nostro agire. Agere sequitur esse15.

2.   L’omosessuale, il disuguale.

L’uomo, persona, maschera di se stesso, spirito incarnato, immagine di Qualcu-
no, essere autonomo, ragione e relazione, affetto e contraddizione, corpo e anima, 
desiderio e istinto, amore e creatività… 

Tanti trattati, libri, pubblicazioni di ogni tipo per dire la misteriosa realtà 
dell’essere umano e, nel contempo, manifestare l’incapacità di coglierne tutta la 
sua portata. L’uomo è un meraviglioso mistero, e non per caso16.  

In un mondo dove quello che è utile vale più di ciò che si è, e quello che piace 
vale più di ciò che fa bene, davvero capiamo poco oppure comprendiamo17 solo il 
nostro meglio, quello che ci conviene, che non è tutto il bene e il solo bene. 

Ciò che dirò in seguito della persona, proprio perché è prerogativa irriformabi-
le, senza la quale non si potrebbe nemmeno parlare di umanità, non è circoscritto 
in uno spazio e non è valido in un tempo, queste categorie, spazio e tempo, storiciz-
zano un evento, rendendolo passato. La storia è la memoria della vita di ogni essere 
apparso sulla terra, è maestra, è radice, talvolta è il solco sicuro dove continuare a 
seminare. La storia non è uguale a se stessa, come le persone non sono tutte uguali. 
Questo concetto di uguaglianza è la peggiore discriminazione inventata. Non sia-
mo tutti uguali e nessuna filosofia, nessuna religione, nessuno Stato può smentire 
questa verità.

13 Nella lingua ebraica antica l’essere umano maschio (שִׁא, ish) e l’essere umano femmina (הָּׁשִא, ishàh) 
sono su un piano di parità.
14 Catechismo della Chiesa Cattolica, 2331-2324
15 Cfr. TOMMASO D’AQUINO, Summa Teologica, p. I, q. LXXVI, a. 1.
16 “Siccome tutte le cose in terra appena si chiede la loro origine e il loro fine rimandano in forma di raggi 
all’uomo quale punto dal quale unicamente esse ricevono valore o non valore, luce o ombra, così l’uomo 
diventa il grande enigma sul quale si dirigono gli occhi penetranti di questo interrogatore che non conosce 
presupposti” (THURNEYSEN E., Dostojewski, (tr. it. di ROSENTHAL O.) in “Collezione di storia, reli-
gione e filosofia”, vol. XI, Doxa Editrice, Roma 1929, p. 11).
17 Comprende nel senso di prendere con sé, catturare… 
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Anche se la legge stabilisce da un lato che tutti sono uguali18, dall’altro ne de-
linea le differenze: di sesso, di razza, di lingua, di religione, di opinioni politiche, 
di condizioni personali e sociali19. Qui, paradossalmente, si definisce l’uguaglianza 
enunciando le differenze! Anche nella Bibbia leggiamo alcuni brani dove si evince 
chiaramente che per Dio non siamo uguali20, anche se non fa preferenze di perso-
ne21. Verità sconvolgente, ma meravigliosa!

Papa Francesco ha detto: Non siamo tutti uguali e non dobbiamo essere tutti 
uguali. Tutti siamo diversi, differenti, ognuno con le proprie qualità. E questo è il bello 
della Chiesa: ognuno porta il suo, quello che Dio gli ha dato, per arricchire gli altri. E 
tra i componenti c’è questa diversità, ma è una diversità che non entra in conflitto, non 
si contrappone; è una varietà che si lascia fondere in armonia dallo Spirito Santo22.

L’idea di strumentalizzare la Parola di Dio o le parole del Papa per sostenere e 
supportare alcuni mei ragionamenti è lontana da me. Vorrei semplicemente dimo-
strare che, partendo da una base comune (umanità, natura, dignità…) uguale per 
tutti, si possono costruire grandi capolavori. 

La Gioconda, la Pietà, la Cappella Sistina, La Statua della Libertà, la Torre Eif-
fel… Tutti capolavori, unici e differenti, non uguali. Ecco l’idea che vorrei dare di 
ciascuno di noi. Ognuno è un’opera d’arte che porta la firma di autenticità di un 
solo Autore. L’artista non ripete, ma sempre si rinnova, inventa, crea, origina…     

Un grande principio di ingiustizia è proprio l’omologazione sociale che ci vor-
rebbe tutti uguali. E ci sta riuscendo in parte. 

Taluni, soprattutto tra i giovani, mentre fanno di tutto per essere come i mo-
delli da loro preferiti e prescelti, dall’altro fanno ancora di più per essere originali, 
differenti. Non tutti sono consapevoli che la propria originalità non è all’esterno, 
ma nell’interiorità, di cui si ha paura di esplorare la profondità, in cui risiede la 
risposta e la combinazione per aprire le tante porte chiuse. 

Chi ci vuole tutti uguali nega le differenze che sono le uniche che ci rendono 
unici. Non solo, ma irripetibili e irriproducibili. Lo stesso termine simile non è as-
similabile al concetto di uguale. Io sono solo uguale a me stesso, un altro me stesso 
non c’è e se ci fosse sarebbe un falso, una copia, la mia contraffazione.

Un dato incontrovertibile ci viene non solo da una pragmatica constatazione 
della realtà, ma dalla stessa scienza che ha individuato in ciascuno caratteristiche 
genetiche univoche e inconfondibili: DNA, iride, impronte digitali… Queste ca-
ratteristiche fisiche individuali sono i cosiddetti dati biometrici che possono essere 
impiegati per stabilire l’identità di una persona (identificazione) o per accertare se 
una persona è davvero chi dichiara di essere (autenticazione). Si pensi ad esempio 
ad alcuni sistemi di sicurezza vigenti in molti aeroporti internazionali.

Essere tutti uguali: una noia infinita… Una povertà insanabile. 
18 Cfr. REPUBBLICA ITALIANA, Carta Costituzionale, art. 3 
19 Ivi 
20 Cfr. Gn 4,4-5; Gn. 27; Mt 1,2-3; Rm. 9, 9-16.
21 Cfr. At 10,34
22 PAPA FRANCESCO, Udienza Generale, Piazza San Pietro, mercoledì 9 ottobre 2013. 
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Tuttavia, non essere uguali, non significa non avere niente in comune. Ad 
esempio, si potrebbe creare una situazione iperbolica se ci poniamo domande di 
questo tipo: L’omosessuale è “uguale” all’eterosessuale? No. La persona omoses-
suale è “uguale” ad una persona eterosessuale? Si. Infatti, sia l’uno che l’altro sono 
persone. Non è una discriminante da poco, è la struttura sostanziale di entrambi. 
Ciò che si sottendente, finisce per essere eliminato, creando discriminazioni o, vi-
ceversa, vittimismo e senso di persecuzione. 

Una volta, assistendo ad un’accesa discussione tra i tifosi della squadra del Napoli 
e quelli della Juventus ascoltai una frase tanto stupida quanto infelice: Meglio avere un 
figlio gay che un figlio iuventino! Quasi a voler dire che l’essere gay è un male minore. 

Ma chi sono i gay? Forse c’è ancora chi pensa che sia una categoria di persone; 
oppure sono coloro che hanno atteggiamenti femminei o mascolini, o vestono in un 
determinato modo e hanno gusti particolari. Persone brave, sensibili, buone, ma…. 

Talvolta per dire davvero ciò che si pensa degli omosessuali o del loro mondo, si 
fanno ottime premesse per giungere al fatidico ma…particella distruttiva di tutte 
le buone premesse fatte! In alcune culture, come quella napoletana, il femminiello 
è addirittura una figura folcloristica, teatrale, ma questo è un altro discorso. Anche 
se non mancano questi stereotipi, molte persone omosessuali vivono ciò che sono 
senza ostentare nulla e senza etichette. 

Non si sta facendo l’apologia dell’omosessualità, e nemmeno si stanno riven-
dicando diritti particolari. Cerco di colmare, se è possibile e senza nessuna pre-
sunzione, i vuoti scavati dall’ignoranza, dalla paura e perfino l’indifferenza, che 
possono provocare tristi conseguenze, sfociando nella violenza fisica e verbale, e 
creare nuovi ghetti e nuovi zoo: Va deplorato con fermezza che le persone omoses-
suali siano state e siano ancora oggetto di espressioni malevole e di azioni violente. 
Simili comportamenti meritano la condanna dei pastori della Chiesa, ovunque si 
verifichino. Essi rivelano una mancanza di rispetto per gli altri, lesiva dei principi 
elementari su cui si basa una sana convivenza civile. La dignità propria di ogni per-
sona dev’essere sempre rispettata nelle parole, nelle azioni e nelle legislazioni23.

Non bisogna cadere nell’errore di de-finire un gay; è necessario ribadire fino 
allo sfinimento che è una persona. Solo il dialogo che per sua natura è un incontro 
tra pari, può porre le basi di ogni logica relazionale24. La persona è dialogo, e il dia-
logo è possibile solo tra persone25. 

Se non ci muoviamo in questo orizzonte, rischiamo tutti di camminare verso una 
meta chimerica, e alcuni già si sono avviati su questa strada. Nemmeno dobbiamo 
confondere la persona con la sua personalità26, altro tema assai complesso per poterlo 
affrontare in modo esauriente. 

23 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE Lettera ai Vescovi della Chiesa Cattolica 
sulla cura pastorale delle persone omosessuali, 10.
24 Cfr. GEHLEN A., L’uomo. La sua natura e il suo posto nel mondo (tr. it. di C.), Feltrinelli, Milano 1983.
25 Cfr. BUBER M., Il principio dialogico e altri saggi (a cura di POMA A.), SanPaolo Ed., Roma 20143.
26 Cfr. ALLPORT G. W., Psicologia della personalità, (a cura di RONCO A., LAS, Roma 19772.
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Il gay non è un errore della natura, non è un uomo o una donna sbagliati. Non 
sono dei peccati incarnati, o l’immoralità ambulante.  Non si può incolpare qual-
cuno o qualcosa per trovare pretesti e pretese per giustificare ciò che essi sentono 
o vivono.  Ciò che si può dire di ogni persona lo si può dire di un gay. Mi riferisco 
al bene e al male che ciascuno può compiere con la propria sessualità e anche indi-
pendentemente da essa.  

In questo contesto, se alcuni educatori, pedagogisti o moralisti, hanno potuto 
contribuire a far meglio capire e integrare nella vita i peculiari valori dell’uno e 
dell’altro sesso, altri, invece, hanno proposto concezioni e modi di comportamento 
che sono in contrasto con le vere esigenze morali dell’essere umano, addirittura tali 
da favorire un licenzioso edonismo27.

Lo sforzo comune deve tendere al bene comune. Il bene comune non è quello 
della maggioranza. Il bene non è ideologico. Nessuno può precludersi la possibilità 
e, talvolta, il dovere di porre in essere le iniziative, soprattutto quelle che si riferi-
scono alla testimonianza dei valori autentici, affinché si possa tutti progredire nel 
bene. Molti atteggiamenti di buonismo, che è sempre nemico del bene, non sono al-
tro che sintomi di debolezza. Ritirarsi di fronte a modelli educativi intrinsecamente 
dannosi, significa farli avanzare, e indirettamente approvarli con la rassegnazione.

3.   La questione del nome 

Dare del gay ad una persona è offensivo? È diffamatorio?28 Si, ma non troppo!29 
I significati delle parole si evolvono ed assumono una valenza culturale differente, 

la sensibilità della gente scresce e con essa anche i concetti maturano. Tale processo 
inarrestabile non è sempre positivo o progressista; infatti, spesso si notano, nonostan-
te le leggi tutelari, comportamenti intolleranti o, viceversa, atteggiamenti permissivi 
che non hanno nulla a che fare con la liberta o la democrazia di una società civile.

Con il termine omosessuale generalmente indichiamo le persone che vengono 
attratte sessualmente da altre persone dello stesso sesso30.

 È una delle definizioni più classiche della nostra lingua italiana che, a sua volta, 
si rifà dalla lingua greca e latina31.

Più appropriato sarebbe parlare delle omosessualità, anche perché all’interno di 
questo grande universo ci sono tante diversificazioni che corrispondono a sensibilità 
di vita molto più articolate. Non si tratta di semplici sfumature.

27 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Persona Humana, 1
28 Cfr. CORTE DI CASSAZIONE, sez. I Penale, sentenza n.  10248/10 del 15 marzo 2010. La Suprema 
Corte ammette il carattere diffamatorio e offensivo della parola “gay”.
29 Cfr. CORTE DI CASSAZIONE, sez. V Penale, sentenza n. 50659/1 del 29 novembre 2016. La Corte 
non ritiene più offensivo il termine “gay”, perché è maturata una diversa sensibilità sociale. Tale termi-
ne per la Cassazione è neutro, ovvero si può intendere non lesivo della persona verso cui è stato rivolto.
30 Cfr. Dizionario della lingua italiana, Istituto dell’Enciclopedia italiana, Giunti, Roma 2013. 
31 Formato da omo- (dal greco ὁμός cioè “uguale, simile”) e da sessuale (dal latino tardo sexualis che 
deriva da sexus ossia “sesso”).
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Gay, omosessuale, lesbica, transessuale, bisessuale, transgender, travestito, 
drag-queen, drag-king… si tratta di una terminologia vastissima e non sempre di 
immediata comprensibilità.

Per capire meglio non ci dobbiamo fermare alla superfice, all’epifenomeno, ma 
entrare in una dimensione più interna e non pregiudizievole. 

Non penso sia azzardato dire che dobbiamo farci come loro32 per una maggiore 
empatia. In fondo come possiamo amare chi non conosciamo?33 E come possiamo 
conoscerli solo per averne sentito parlare? 

Per meglio comprendere un linguaggio tecnico-convenzionale, riporto un 
glossario molto semplice, sintetico e immediato.

Gay è termine anglosassone e significa gaio, allegro34.  Questo vocabolo non in-
dicava la persona omosessuale, si riferiva piuttosto alle gay women, donne allegre, 
ossia alle prostitute. Negli USA, solo nei anni ’20 il termine ha iniziato a indicare in 
forma dispregiativa gli omosessuali maschi, forse proprio per questo accostamento 
alle donne di strada. Una piena affermazione pacifica del termine si ha già negli 
anni Trenta e, in un modo più diffuso, negli anni ‘60 con i Movimenti di liberazio-
ne sessuale.

Lesbica è un termine che fa riferimento all’isola di Lesbo, dove viveva la poetessa 
Saffo, che ha esaltato nelle sue liriche in modo mirabile la bellezza femminile e l’eros 
tra le donne35. Come per Gay, anche Lesbica veniva usato per indicare in modo 
sprezzante le donne omosessuali. Uno studio sistematico su donne attratte sessual-
mente da altre donne, condotte dalla psichiatra tedesca Charlotte Wolff ha dato al 
termine un’accezione non offensiva36. C’è anche chi suggerisce di non usare questo 
termine, ma lasciare alla donna decidere se si identifica con tale appellativo37. 

 Bisessuale è un vocabolo usato in un contesto botanico per indicare le piante 
che presentavano caratteri sessuali maschili e femminili38. Di per sé qualificare una 
persona come bisessuale è sbagliato, in quanto nella stessa persona non sono pre-
senti caratteri maschili e femminili, come una sorte di ermafroditismo, così come 
nel regno vegetale. Nonostante ciò, nell’epoca contemporanea con la parola bises-
suale si intende quella persona che può sviluppare un’attrazione sessuale e rapporti 
sentimentali sia con uomini che con donne indifferentemente. 

32 Infatti, pur essendo libero da tutti, mi sono fatto servo di tutti per guadagnarne il maggior numero. Mi 
sono fatto debole con i deboli, per guadagnare i deboli; mi sono fatto tutto a tutti, per salvare ad ogni costo 
qualcuno. Tutto io faccio per il vangelo, per diventarne partecipe con loro (1 Cor 9, 19-33). 
33 Cfr. 1 Gv 4, 20; Rm 10, 9-18.
34 Cfr The Dictionary of English, Oxford 2013.
35 PORRO, LAPINI, BEVEGNI, Letteratura greca, Il Mulino, Bologna 2017. 
36 Cfr. WOLFF C., Amore tra donne, Astrolabio, Roma 1972.
37 Cfr. DANNA D., Amiche, Compagne amanti, Mondadori, Milano 1994.
38 Cfr. BATELLI & F. (edd.), Dizionario delle Scienze Naturali, Firenze 1832. Trattato, tradotto dalla 
lingua francese, contenente il contributo dei medici, chimici, botanici… che prestavano il loro servizio 
alla corte del re di Francia Luigi Filippo.
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Transessuale si dice di persona il cui sesso non è anatomicamente certo o che, 
pur essendo di sesso anatomicamente certo, si considera appartenente all’altro ses-
so, del quale aspira ad assumere le caratteristiche anatomiche e comportamentali. 
Il soggetto transessuale è quindi chi, nato e registrato anagraficamente secondo un 
sesso, ha poi assunto in vario modo e per mezzo di interventi chirurgici e trattamenti 
ormonali le caratteristiche fisiche dell’altro sesso, cui soggettivamente ritiene di ap-
partenere39.

Ci sono altri termini per indicare questo vasto mondo. Quelli sopra riportati, 
più comuni e usati, e non esclusivi, non intendono esprimere un giudizio di valore 
sulle persone; hanno lo scopo di introdurci in una complessità molto variegata. 
Tanti, come già accennato, non si riconoscono in tipologie comportamentali di al-
tri omosessuali e non si sentono rappresentati dalle varie manifestazioni o bandiere 
della comunità LGBT40.

Davvero ci si accorge che ogni persona è un universo, ogni persona non può es-
sere un’etichetta su cui leggere i sui ingredienti e i consigli per l’uso. Il nostro nome 
è il titolo della nostra vicenda umana, della nostra storia. Il nome è il mio Chi.

 Quando si incontra qualcuno per la prima volta ci si presenta chiedendo o 
dicendo il proprio nome, il resto viene dopo, se c’è un seguito. Nessuno si presenta 
dicendo: “Io sono eterosessuale e mi chiamo Tizio…”.

Il valore del nome è più alto, perché indica la totalità di chi ti è di fronte. Chi ha 
scelto il nostro nome, prima che noi nascessimo, cioè i nostri genitori, hanno pen-
sato di darlo ad un essere umano nella sua interezza. I nomignoli sono diminutivi, 
a volte caricature, altre volte identificativi perché sottolineano un aspetto del tem-
peramento o delle azioni o del carattere… Il nome mi rappresenta e mi presenta, 
sono io stesso, unico.  

4. La vita gay

Che cosa si intende per vita gay? I gay hanno una vita particolare? Che significa 
vivere da omosessuale? 

Queste provocazioni, come sempre, hanno lo scopo di cogliere alcuni luoghi 
comuni per rivelare e rilevare le inconsistenze linguistiche che indicano situazioni 
e concetti espressi male o solo parzialmente. 

39 Transessuale in Treccani Dizionario di medicina, Roma 2010. Mi sono limitato a riportare la defini-
zione contenuta in uno dei più prestigiosi dizionari dell’Istituto Enciclopedico Treccani, perché ci sono 
transessuali che non si identificano con questa definizione. Infatti si parla di transessuale “operato” 
e transessuale “non operato”, per indicare chi è ricorso all’intervento chirurgico per cambiare sesso 
(trans-sex= transessuale) e chi non è ricorso alla stessa tecnica clinica, o vi è ricorso ma solo in parte; 
in questo caso sarebbe più corretto parlare di travestitismo e non di transessualismo. In realtà c’è un 
altro termine di lingua anglofona, transgender, che in un certo senso fa da “ombrello” sotto il quale si 
possono rapportare le due realtà.
40 LGBT è l’acronimo di Lesbian-Gay-Bisessuale-Transgender.
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Si pensi ad esempio al termine omofobia41, che in senso stretto significa paura 
dello stesso; in senso lato indica paura verso le persone dello stesso sesso. 

A chi viene attribuito oggi il termine omofobo? A chi usa forme di discrimina-
zioni fisiche e/o verbali ai danni di persone omosessuali42. 

Tutti sappiamo che la fobia è un timore ingiustificato per un presunto pericolo. 
La paura si può esprimere arretrando, scappando, oppure attaccando, ingiuriando, 
soprattutto in presenza di una minaccia o di un allarme. Non sempre le reazioni 
sono le stesse. In ogni caso omofobia etimologicamente non significa discrimina-
zione e con ciò non si nega il dramma e la piaga della discriminazione, anzi essa 
esiste e va combattuta sempre.  Quando la forma non coincide con la sostanza, e se 
un termine, per convenzione, lo si usa esclusivamente per meglio intendersi, penso 
che lo si possa assumere per facilitare ulteriormente i canali della comunicazione. 

Vivere da gay immagino che non sia tanto facile. È vero che la mentalità sta 
cambiando e la legislazione del nostro Stato si sta adeguando per il riconoscimento 
dei diritti civili delle persone omosessuali43.

L’amore e l’accettazione, come l’accoglienza non possono attuarsi attraverso 
una legge, anche se il diritto regolamenta certi comportamenti e ne reprime altri. 

L’amore ha la sua sorgente là dove il diritto perde ogni imperatività e si infran-
ge: il cuore. Dal cuore parte ogni bene, ogni malvagità44. Esiste una Legge del Cuore, 
ma non è quella degli Stati! Amare, amarsi, lasciarsi amare… Eppure, il male più 
feroce e terribile per una persona è non amare, non amarsi e non lasciarsi amare; è 
così grave che porta davvero a malattie psicosomatiche e non solo quelle. 

Anche se l’omosessualità, secondo l’Organizzazione Mondiale della Sanità45, 
non è una malattia, tante volte diventa il motivo per cui non pochi ragazzi e ragaz-
ze, che vivono la loro sessualità come problema, ricorrono ai sostegni della psicolo-
gia o addirittura alle cure dello psichiatra. 

Non intendo far passare il messaggio che lo psicologo o lo psichiatra rieduca 
la tendenza sessuale deviata. Vorrei semplicemente dire che l’omosessualità, non 
di rado, fa problema agli stessi omosessuali e non è una condizione così tranquilla 
così come tanti ce la vogliono far passare. Bisogna andare al cuore delle situazioni, 
fuggendo dalle globalizzazioni che tendono sempre a generalizzare e omologare 
tutto, con un appiattimento e un livellamento delle persone che, prese singolar-
mente con il loro vissuto, hanno ben altro da raccontare. 

C’è il rischio di parlare della vita gay come uno stile, una tendenza, una moda. 
Questo è sbagliato. La vita gay, come la vita degli eterosessuali, presenta gioie e 
41Omofobia deriva dal greco antico ὁμός (omos) stesso, medesimo e φόβος (fobos) paura. Il termine fu 
coniato da uno psicologo clinico americano. Cfr WEINBERG G., Society and the Healty Homosexual 
(La società e la vita dell’omosessuale n.r.), SUNY Press, New York 1971.
42 Ivi.
43 Cfr. La legge sulle unioni civili del 20 maggio 2016, n. 76 in Gazzetta Ufficiale Serie Generale n. 118 
del 21-05-2016.
44 Cfr. Mt 15, 11-21. 
45 Cfr. nota 3.
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dolori, ansie e aspettative, speranze e delusioni. Alcune situazioni problematiche o 
esistenziali possono essere presenti o adattarsi sia agli uni che agli altri. Tutti vo-
gliamo vivere, solo vivere, uscire dalle prigioni dell’intelletto, alienato dal contesto 
per esprimersi, relazionarsi, cogliere la dimensione dell’altro come immensità di un 
modo che si scopre; vivere la fantasia felice di un bambino che con le mani protese 
verso il cielo vorrebbe toccare le stelle…. 

Vivere senza dire: per piacere mi fai un poco di spazio? Vivere senza dire: scusate 
se respiro la vostra stessa aria; vivere senza sentirsi di troppo, e senza pensare di 
trovarsi nel posto sbagliato, vivere non è un’elemosina, è un diritto di tutti46.

Vivere sognando che c’è un futuro fatto di colori, senza vedere il mondo con 
il grigiore degli occhi spenti di chi si sente sempre in colpa. Vivere pensandosi, 
amandosi, senza lasciare al destino il proprio domani. Vivere senza sfidarsi, senza 
mettersi sempre alla prova per sentirsi normali. Vivere senza aspettare la felicità 
dietro l’angolo, come un colpo di fortuna. Vivere, vivere e poi vivere…47 

Vivere senza rincorrere la vita, senza sentirti mancare la terra sotto i piedi e 
camminare sempre più veloce per non sprofondare in un baratro; vivere significa 
che io ci sono e mi voglio bene come sono.48 

Mi domando se questo non è il desiderio di tutti! 
Credo che per gli omosessuali fare vita gay è solo un modo per indicare il mez-

zo, cioè il come raggiungere il traguardo della felicità. 
Essere felici è un desiderio di tutti. La meta la conosciamo bene, sono le strade 

che si intraprendono a portare altrove, a non colpire nel segno che ci siamo proposti.
Sono convinto che nessuno che si è accostato per la prima volta alla droga l’ha 

fatto con il desiderio di morire. La felicità è lo scopo della vita. La gioia, l’armonia 
con sé stessi, la tranquillità di chi si sente amato e pensato… Tutti auspicano questo.   

C’è chi in modo paziente e costante alimenta la gioia con le scelte semplici di 
ogni giorno, e chi, sempre in affanno, non si accontenta di ciò che ha, perché è sem-
pre proteso verso ciò che non ha. 

La felicità, la gioia non sono stati d’animo immutabili, o sclerotizzati. Se fosse 
così avremmo solo una fotografia, un frame, un quadro. La felicità non è fissa, in-
gessata, ferma nel tempo. Essa cammina con noi quando facciamo le nostre scelte. 
La felicità è decidere e decidersi.  Noi decidiamo sempre, anche quando pensiamo 
di non aver deciso nulla. Rispondere ad un invito, restare a casa, parlare o tacere, 
dare o prendere, guardare o agire… Si sceglie sempre. E qualche quando pensi che 
siano altri a scegliere per te, hai scelto di lasciar fare a loro. 

Eppure, ci sono situazioni misteriose, apparentemente inspiegabili in cui sem-
bra che il “destino” abbia voluto così: nessuno si è scelto i propri genitori, nessuno 
si è scelto i propri figli… Nessuno ha scelto di nascere e nessuno ha scelto di nascere 

46 SCOVINO C., Love is a human right. Omosessualità e diritti umani, Rogas, Roma 2016 
47 Cfr. EPICURO, Lettera sulla felicità, (tr. it. di CERINOTTI A.), Giunti, Roma 2017. 
48 Cfr. GONXHE BOJAXHIU A., Dove c’è amore, c’è Dio. La via per la felicità spirituale, Rizzoli, Milano 
2011.
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maschio o femmina. Il destino cieco, anonimo, balordo, crudele o benevolo, triste, 
arbitrario, beffardo, immutabile. Il destino non fa scegliere, il destino non ama 
nessuno, dà l’illusione o la certezza che non ci si può sottrarre da ciò che non si 
può piegare o deviare; il destino è l’assurda affermazione della mancanza di libertà 
di ogni uomo. Chi non è libero non può amare e chi non può amare non è libero.  
È bello sapere che ciascuno ha un altro Destino, non cieco, ma sempre benevolo, 
non assurdo, ma molto umanizzante; Un Destino che pensa, che chiama per nome, 
che conosce il cuore, che non condanna.49  Gli auguri che ci scambiamo in varie 
occasioni con parole benevoli e buoni propositi, indicano il bene che vorremmo 
raggiungere e far raggiungere anche alle persone a cui teniamo di più. Diversamen-
te sarebbero ingiurie, maledizioni, insulti

Appendice

I Paesi in cui l’omosessualità è reato. 
(In ordine alfabetico)

Afghanistan: Le relazioni omosessuali sono punite con la morte per lapidazione.

Algeria: L’art. 338 del codice penale prevede fino a 3 anni di reclusione e un’am-
menda.

Angola: La legge prevede i lavori forzati per chiunque abbia atteggiamenti intimi 
con persone dello stesso sesso.

Arabia Saudita: L’omosessualità è punita con il carcere, multe, frustate, interna-
mento in cliniche psichiatriche, amputazione o esecuzione pubblica.

Bahrain: Recentemente è stata attivata la legge islamica, ma l’art. 337 prevede la 
deportazione e fino a 10 anni di reclusione.

Bangladesh: L’art. 377 del codice penale prevede la prigione a vita.

Bhutan: Nel 2004 il codice penale punisce, non eccessivamente, l’omosessualità. 
Comunque, non ci sono casi conosciuti di condanne per tale crimine.

Birmania: Per legge sono previsti dai 3 mesi ai 10 anni di carcere.

Botswana: L’articolo 8,1 n.164 del codice penale prevede il pagamento di un’am-
menda e fino a 7 anni di prigione.

Brunei: ha recentemente istituito la lapidazione per le persone omosessuali gay.

Burundi: Nell’aprile del 2009 la camera bassa del Parlamento burundese ha appro-
49 Cfr. Gv 15, 11; Ef  1, 3-6. 
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vato una legge che punisce qualsiasi attività omosessuale con una pena tra i due 
mesi e i tre anni di detenzione.

Camerun: L’omosessuale è punibile con una multa o con una condanna a un mas-
simo di cinque anni di prigione. Un uomo può essere perseguito e condannato an-
che solo per un SMS affettuoso a un altro uomo o per avere un aspetto considerato 
troppo effeminato.

Cecenia: L’omosessualità è punita con la morte.

Comoros: Secondo l’articolo 318 il sesso omosessuale è illegale e punibile. Ammen-
da da 50000 a 1000000 di franchi – 5 anni di prigione.

Djibouti: L’omosessualità è illegale e punita con la prigione.

Emirati Arabi Uniti: L’art. 354 del codice penale federale prevede la pena di morte. 
Molti tribunali applicano la lapidazione. L’art. 80 del codice di Abu Zhabi prevede 
la prigione fino a 14 anni, mentre il codice penale di Dubai prevede la reclusione 
fino a 10 anni (art. 177 del codice penale).

Eritrea: L’articolo 600 dichiara che chiunque esegua con un’altra persona dello 
stesso sesso un atto corrispondente all’atto sessuale, o ogni altro atto indecente, è 
punibile con il semplice imprigionamento da 3 a 10 anni.

Etiopia: L’articolo 629 proibisce gli atti omosessuali con un minimo di 10 giorni e 
massimo 10 anni.

Gambia: L’omosessualità è punita con quattordici anni di carcere.

Gaza  (Hamas): dall’Ordinanza del Codice Criminale del 1936 ancora in vigore, 
l’omosessualità maschile è illegale. Alcuni omosessuali, in differenti regioni, 
vengono arrestati o torturati, cosicché spesso tentano di fuggire in Israele.

Ghana: Gruppi organizzati danno vita a retate e a vere e proprie cacce in cui vio-
lentano o uccidono persone omosessuali.

Giamaica: L’isola è una delle 11 ex colonie britanniche dei Caraibi dove le vec-
chie buggery laws non sono mai state formalmente abolite. La legge giamaicana, 
approvata nel 1864, punisce l’omosessualità con una pena massima di dieci anni di 
lavori forzati. Nella pratica, però, non è stata quasi mai applicata.

Guinea: Ammenda da 100000 a 1000000 di franchi guineani e prigione da 6 mesi 
a 3 anni.

India: Se da una parte il Tribunale Supremo ha riconosciuto l’esistenza di un terzo 
genere per i transessuali, allo stesso tempo ha annunciato la decisione di ristabilire 
l’illegalità dei rapporti tra omosessuali, dopo che nel 2009 il reato era stato depe-
nalizzato. La normativa contro l’omosessualità in India risale all’epoca coloniale, al 
1861 ed è punita con 10 anni di carcere.
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Iran: La polizia, insieme a gruppi di cittadini, organizza “retate del terrore” per 
“pulire le strade e le città dagli esseri malvagi e criminali” tra cui sono annoverati 
gli omosessuali. Per i maschi, la morte. Per i minorenni, 74 fustigate, per le femmi-
ne, 100 fustigate. Articoli 108 – 113 cod. penale.

Kenia: Gli articoli 162 e 165 del codice penale condannano l’omosessualità come 
crimine contro-natura con la prigione da 5 a 14 anni.

Kwait: L’art. 193 del codice penale prevede la reclusione fino a 7 anni.

Lesotho: Vige l’articolo 179 del Codice Penale del 1981 che colpisce genericamente 
i reati sessuali, spesso utilizzato contro gli atti omosessuali maschili.

Libano: L’articolo 534 del Codice Penale punisce tutti i contatti fisici e le unioni 
contro natura con un anno di prigione.

Liberia: La sezione 14.74 del Codice Penale prevede il pagamento di un’ammenda.

Libia: In base all’art. 407 del codice penale è previsto l’imprigionamento da 3 a 5 
anni.

Malawi: La sezione 153 del Codice Penale colpisce i delitti “innaturali” Punizioni 
corporali con 14 anni di prigione.

Maldive: Secondo il Codice Penale del 1960 gli Atti sessuali tra uomini e tra donne 
sono proibiti: Uomini: Ammenda – 9 mesi-10 anni di prigione – 10-30 frustate / 
Donne: 9 mesi-1 anno di arresti domiciliari – Frustate.

Malesia: Art. 377 del codice penale: la condanna prevede fino a 20 anni di carcere 
e una multa in denaro.

Marocco: L’omosessualità è illegale anche in Marocco, dove la pena prevista dall’ar-
ticolo 489 del codice penale prevede una condanna alla reclusione da 6 mesi a tre 
anni, più il pagamento di una multa.

Mauritania: È prevista la lapidazione per i gay.

Mauritius: La sezione 250 del Codice Penale stabilisce che ogni persona colpevole di 
sodomia o bestialità dovrà essere punita con il lavoro forzato fino ad un massimo di 5 anni 
Nigeria: l’omosessualità viene punita con frustate per i single e con prigione – o 
pena di morte per gli uomini sposati. Sono vietate anche le relazioni di amicizia con 
persone omosessuali come anche avere con loro rapporti commerciali.

Oman: In base all’art. 33 del codice penale, l’atto omosessuale è punito con la pri-
gione da 6 mesi a un anno.

Pakistan: fino a cento frustate e in alcuni casi anche la morte per lapidazione.

Porto Rico: In questo paese è previsto il cercare per un periodo massimo di dieci 
anni.
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Qatar: L’art. 201 del codice penale prevede fino a 5 anni di prigione.

Russia: qualunque manifestazione pubblica della “diversità sessuale” è punibile in 
base alla legge che viete la propaganda gay. Inoltre, gruppi neonazisti sono zelanti 
nell’applicare le norme volute da Putin.

Senegal: L’art. 319 del codice penale prevede la reclusione da 1 a 5 anni e una multa.

Singapore: Vige l’articolo 377 del codice penale dell’Impero Britannico che crimi-
nalizza l’omosessualità maschile con 2 anni di prigione.

Siria: È prevista la prigione, in base all’art. 520 del codice penale, fino a 3 anni. il 
clima di guerra ha favorito l’aumento di ricatti, torture e assassini di omosessuali.

Somalia: Art. 409 del codice penale: carcere da 3 mesi a 3 anni. in alcune zone le 
relazioni omosessuali sono punite con la morte, in altre con la detenzione.

Sri Lanka: L’omosessualità è punita dall’articolo 365 del Codice Penale con 10 anni 
di prigione.

Sudan: In base all’art. 316 del codice penale, la pena prevista varia da 100 fustigate 
alla pena capitale.

Swaziland: La legge prevede 14 anni di carcere.

Tunisia: L’omosessualità è illegale, ma tollerata. L’art. 330 del codice penale prevede 
fino a 3 anni di carcere.

Turkmenistan: Per legge sono previsti due anni di prigione.

Uganda: all’inizio di quest’anno è stata approvata che prevede l’ergastolo per le 
persone omosessuali. La legge che punisce gli atteggiamenti gay in pubblico e pre-
vede il carcere anche per chi, assistendovi, sceglie di non denunciare questi reati 
alla polizia.

Uzbekistan: L’art. 120 del codice penale del codice penale del 1995 prevede la re-
clusione fino a 3 anni.

Yemen: Pena di morte, viene applicata la Sharia.

Zambia: È prevista Ammenda – 14 anni di prigione.

Zimbabwe: le persone LGBT sono perseguitate e il Parlamento sta studiando una 
legge simile a quella dell’Uganda.
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Dario Sessa

Attualità e fecondità del contributo 
di San Tommaso alla fondazione di una 
pedagogia cristiana

1. Introduzione. La “grande scolastica” e S. Tommaso d’Aquino

Il fiorire della scolastica raggiunge il suo massimo splendore di studi filosofico-
teologici nell’ambito della comunità ecclesiale ed anche al di là, toccando il suo 
apogeo nella seconda metà del XIII sec. con San Tommaso d’Aquino1.

Non a caso, lo stesso termine Schola indica, infatti, il locus ideale in cui si for-
mano i futuri sacerdoti e dottori.

Nel mondo culturale medioevale, così attento alla problematica filosofica e, nel 
contempo, così pervaso di spirito religioso, emerge ben presto quello che costitu-
irà la quaestio princeps del dibattito filosofico-teologico, cioé il rapporto tra fede e 
ragione, risolto da Tommaso in un’ottica di armonia e corretta distinzione episte-
mologica tra i due ambiti2.

Alla luce di questa prospettiva di armonia e reciproco rispetto viene anche af-
frontato un problema che, pur essendo anch’esso centrale, viene spesso sottovalu-
tato: il munus educandi, cioè la questione pedagogica3. 

Entrando più decisamente nel tema dell’educazione, la prima cosa che colpisce 
è che Tommaso ci propone un solo trattato più direttamente incentrato sull’educa-
zione, ma ovunque, nei suoi scritti delinea, talvolta esplicitamente, altre volte tra le 
righe, la sua nuova ed attuale concezione educativa filosofica e teologica4.
1 Ci riferiamo al tomismo inteso come genuino pensiero di San Tommaso, punto di massimo splendore 
dell’intera filosofia scolastica e non alla sua degenerazione successiva (specialmente secc. XVI e XVII), 
“costituita dalle formalizzazioni astratte, che si avvalgono dei famigerati concetti di concetti e sono 
tipici della scolastica decadente, caratterizzata da fasci problematici totalmente sradicati dall’orizzonte 
esperenziale” (SESSA D., Cultura cattolica dell’800 e rinascita neotomistica a Napoli Benevento 2012, 
pp. 29-30).
2 Per una trattazione del rapporto fede/ragione nell’ottica tomista cfr. SESSA D., Dio nella ricerca 
umana. Itinerari di teologia naturale, Benevento 20152, cap. IV, pp. 45-62.
3 Per un’introduzione generale al pensiero di S. Tommaso resta sempre decisamente valido il classico 
testo di GRABMAN M., S. Tommaso d’Aquino, Roma 1986.
4 Per una bibliografía molto completa sull’educazione in S. Tommaso si veda il libro sopra citato 
di MARTÍNEZ GARCÍA E., Persona y educación en S. Tomás de Aquino, Fundación Universitaria 
Española, Madrid 2002, pp. 413-439.
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S. Tommaso vi dedica quindi parecchia attenzione, come testimonia la sua trat-
tazione, che avviene soprattutto nel De Magistro, titolo questo con cui viene defini-
ta la Quaestio XI delle Questiones disputatae de veritate5. 

In via preliminare è opportuno chiarire la portata del concetto di educazione o, 
meglio, di “educabilità dell’uomo” nel pensiero tomista.

Essa è intesa come possibilità di educazione di “tutto l’uomo”, cioè dei suoi 
sensi, delle forze passionali e dei moti locali con essi collegati e si fonda proprio 
sulla capacità che viene offerta da tutte le sue facoltà, sia sensitive che intellettive, di 
essere penetrabili dalla razionalità e di servire ai fini superiori della ragione6. 

Sempre in via preliminare occorre anche rilevare come il termine “educazione” 
in S. Tommaso sia analogico. Attraverso di esso S. Tommaso delinea l’iter formati-
vo dell’uomo che tende a promuovere l’educando fino allo “stato perfetto dell’uomo 
in quanto uomo”, cioé lo “stato di virtù” (status virtutis)7. 

Il punto di partenza è squisitamente umano ed afferisce all’uomo “naturale”. 
Quando, infatti, affrontiamo il problema chiedendoci “quid est homo?”, la risposta 
è la definizione relativa all’essenza o natura formale: “È proprio dell’uomo essere 
animale ragionevole”8.

Di qui la forte rivalutazione tomista della natura intellettuale dell’uomo che, 
in prospettiva pedagogica, assume valenza primaria soprattutto nella relazione tra 
maestro e allievo.

Diversamente da S.  Agostino che sottolinea la problematicità della relazione 
pedagogica e tende a risolverla attraverso la dottrina dell’illuminazione, S. Tom-
5 Qui l’A. si sofferma sull’educazione intellettiva, mentre sull’educazione morale, tratta in pratica 
tutta la IIª Pars della Somma Teologica oltre che la Quaestio Disputata De Virtutibus, sull’educazione 
della fede, il Breve Principium che gli servì per ottenere il grado di Dottore. L’edizione critica delle 
opere è L’edizione ufficiale delle opere di San Tommaso d’Aquino è la cosiddetta “leonina”: Sancti 
Thomae de Aquino Opera omnia iussu Leonis XIII P. M. edita Quaestiones disputatae de veritate in 
Opera omnia, t. 22, Romae, 1970-1976. Summa Theologiae in Opera omnia, t. 4-12, Romae, 1888- 
1903 (Compulsata anche Summa theologica S. Thomae Aquinatis, Lugduni, 1685-1686, ed. it. bil., 
35 voll., Bologna 1985). 
6 Cfr. a tal proposito LABEACA IZQUIERDO J.A. LC., San Tommaso, Maestro di educazione umana, 
p. 1 in https://riviste.upra.org/index.php/ao/article/view/628/458 (18/12/2017 - h. 21:30). L’articolo 
sviluppa il nucleo teorico di una conferenza sul “Modello educativo di S. Tommaso d’Aquino”, 
seguita da una dimostrazione didattica di carattere multimediale, svolta il 19 Dicembre  2003 alla 
Facoltà di Scienze della Formazione dell’Università degli Studi Roma Tre.
7 Summa contra Gentiles (d’ora in poi  S.c.G.), III, q. 122.
8 Ivi, III, q. 39. Il tutto afferisce al concetto stesso di “uomo”. Scrive San Tommaso : “Perché se tu li 
aggiungi o li togli qualcosa, sarà un’altra la definizione e la natura della specie. Ad esempio, la sostanza 
animata solo “sensibile”, è la definizione di animale; ma se tu li aggiungi “razionale”, la fai diventare 
la specie dell’uomo; e se li togli “sensibile”, la fai diventare la specie della pianta” (In VIII Met., lect 
.3). Egli annota in altro topo : “Questo nome ‘uomo’ significa l’anima e il corpo in quanto che da essi 
è costituita la natura umana” (S.c.G., III, q. 60, a. 3 ad 1), in quanto “dall’anima e dal corpo, uniti, è 
costituita la totalità della natura umana” (ivi, III, q. 52, a. 3 ad 2). “L’anima umana, ed è anima (forma) 
ed è spirito” (Ivi, I, q. 97, a. 3) “e benché l’anima e il corpo convengano nell’essere unico dell’uomo, 
nondimeno questo essere lo ha il corpo dall’anima; in tal modo che l’anima umana comunica al corpo 
il suo essere nel quale sussiste, perciò, sottratto il corpo, rimane ancora l’anima” (Ivi).
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maso analizza il rapporto tra magister e discipulus in prospettiva funzionale e, in 
un certo senso gerarchica9. 

Per comprendere tale orientamento occorre rilevare come la linea portante del 
pensiero tomista sia di matrice aristotelica: il conoscere è essenzialmente un pas-
saggio - per usare la terminologia aristotelico-tomista - dalla potenza all’atto10, o, in 
termini moderni, un “processo” vero e proprio.  

Il conoscere e, quindi, l’apprendere, infatti, costituisce una forma di “movi-
mento” e si rifà alla legge che è alla base del movimento stesso e ne costituisce il 
principio metafisico: “Omne quod movetur ab alio movetur”11.

Tanto premesso è evidente che anche il processo d’insegnamento non può non 
avere una causa e questa è costituita dal maestro (magister).

Pur non escludendo il “Maestro Divino”, occorrerà, infatti, anche un maestro 
umano, il cui ruolo è fondamentale per permettere tale passaggio dalla potenza 
all’atto, che in termini pedagogico-didattici, altro non è che il passaggio dal cono-
scere in potenza al conoscere in atto, cioè dall’ignoranza al sapere.

Il maestro viene così ad essere la causa motrice del processo, per cui, anche se e 
vero che, in assoluto, la fonte della scienza è Dio, “tuttavia la scienza viene causata 
in noi in qualche modo (quodammodo) dall’uomo”12.

Il sapere preesiste nel discente, ma solo in potenza (diversamente dall’innati-
smo platonico)13 e ciò viene provato dal fatto che l’uomo ha la possibilità di impa-
rare (in un certo senso) da sè (inventio), nei limiti a seguito chiariti, ma si impa-
ra veramente solo quando qualcuno interviene dall’esterno, attivando il processo 
d’insegnamento (doctrina).

La doctrina è, quindi, superiore, perché presuppone la presenza di un maestro 
che conosca in atto ciò che l’allievo conosce solo in potenza.

2. La pedagogia di S. Tommaso

In S. Tommaso gli spunti relativi al problema dell’educazione sono numerosi e 
sono presenti in vari scritti, anche se sono due essenzialmente sono le opere in cui 
– come si anticipava – si affronta ex professo l’argomento:

9  LABEACA IZQUIERDO J.A. LC., San Tommaso, Maestro di educazione umana, cit., p. 3.
10 Si tratta del principio metafisico del movimento (omne quod movetur ab alio movetur), per una 
trattazione del quale cfr. SESSA D., Filosofia della natura e dell’essere. Un approccio tomista, Benevento 
2017, pp. 113-117. 
11 Il tutto si collega alla dottrina tomista della causalità, chiave della metafisica di S. Tommaso. Cfr. ivi, 
pp. 167-185.
12 Questio XI del De Veritate, a. I.
13 Mentre in Aristotele e S. Tommaso l’anima è una tabula rasa, in Platone essa contiene già in sè la 
conoscenza delle idee, contemplate nell’Iperuranio dall’anima prima della “caduta” nel corpo. L’ottica, 
quindi, esclude un apprendimento, visto che è tutto già noto, ma un meccanismo di reminsicenza, 
il che è completamente diverso. Cfr. PLATONE, Fedro, 247 c-e ; Fedone, 72e-77b; Menone, 81c-86c. 
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a) La questione XI del De Veritate, intitolata De magistro
b) La questione 117 della Prima Parte della Summa Theologiae. 

Gli ambiti problematici che catalizzano l’attenzione del Dottore Angelico sono 
essenzialmente due:

1) Se l’uomo possa insegnare e possa, quindi, fregiarsi del titolo di “maestro”, 
il che sembrerebbe essere riservato esclusivamente a Dio; 
2) Se, in caso affermativo, qualcuno possa essere paradossalmente “maestro 
di se stesso”.

L’idea-guida della pedagogia tomista verte sulla necessità imprescindibile 
dell’opus educandi, senza la quale non ci può essere vero apprendimento14.

Per S. Tommaso l’uomo è un animal culturale e la stessa natura avvalora tale 
assunto, in quanto dota l’essere umano di due strumenti: la “ratio” e la “manus”, 
con cui egli gestisce se stesso, la propria vita, i propri bisogni.

Il munus educandi ha come fine quello di fornire all’uomo la capacità di domi-
nare ed usare sapientemente tali strumenti.

Esso ha inizio sin dalla tenera età (non a caso “pedagogia” implica etimologica-
mente l’educazione del fanciullo), per cui ogni uomo, sin dalla più tenera età, ha un 
bisogno assoluto di essere istruito.

San Tommaso ne è fermamente convinto e lo dice chiaramente, allorché af-
ferma: “L’uomo fa fronte alle sue necessità di cibo e di vestito mediante l’industria 
personale, di cui la natura gli offre i primi elementi, cioè la ragione e le mani, ma 
non però il completo sviluppo, come negli altri animali, ai quali la natura offre già 
completo il rivestimento e il cibo. Ora, l’uomo non risulta facilmente preparato in 
se stesso a tale disciplina (…). Perciò è necessario che gli uomini siano applicati da 
altri a codesta disciplina, per poter raggiungere la virtù”15. 

Occorre puntualizzare che la “disciplina” cui allude S. Tommaso non è un ha-
bitus morale, ma propriamente l’insegnamento. 

Non a caso, il Dottore Angelico chiarisce, in un altro contesto, ma in stretta 
correlazione con l’assunto: “Disciplina autem est receptio cognitionis ab alio”, cioè 
“La disciplina altro non è che il ricevere le cognizioni da un altro”16, eliminando 
ogni dubbio sul fatto che essa consista nel processo in cui l’uomo (sicut discens) 
riceve da un altro (sicut magister) le cognizioni. 

È interessante notare come la stessa impostazione della questione evidenzi un 
atteggiamento non allineato di S. Tommaso alle risultanze della ricerca sia in S. Ago-
stino sia in Averroè in quanto entrambi i celebri autori, molto studiati nel Medioevo, 
14 La terminologia educativa utilizzata da S. Tommaso è decisamente ricca: generatio, educatio, nutritio, 
instructio, disciplina, doctrina, eruditio; illustrare e nell’illustrare i compiti dell’educatore vengono 
utilizzati ugualmente una serie di termini suggestivi: illuminare, predicare, arguire, persuadere, come 
pure l’educatore viene definito mater, pater, paedagogus, praeceptor, magister, doctor. Cfr. MARTÍNEZ 
GARCÍA E., Persona y educación en S. Tomás de Aquino, cit., pp. 83- 107.
15 S.Th., III, q. 95, a 1.
16 I Ann., lect. 1.
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tendano a minimizzare la funzione dell’educazione, che viene affidata in via privi-
legiata ad un agente esterno all’uomo, senza, però, la piena consapevolezza di tale 
necessità.

3. Due metafore esemplificative 

3.1 La metafora del “nutrimento”

Per rendere ancor più chiaro il concetto e, a mo’ di esemplificazione, San Tom-
maso utilizza la metafora del nutrimento.

Accanto al nutrimento materiale, che l’uomo riceve comunque da un altro sin 
dalla più tenera età, esiste una sorta di nutrimento “culturale”.

“Nella specie umana - scrive - la prole non necessita soltanto di nutrimento 
materiale, come gli altri animali, ma anche di istruzione quanto all’anima (sed 
etiam instructione quantum ad animam). Infatti gli altri animali posseggono na-
turalmente la loro arti, con le quali possono provvedere a se stessi; ma l’uomo vive 
di ragione e ha bisogno di una lunga esperienza per arrivare alla prudenza; quindi 
è necessario che i figli siano istruiti dai genitori, che sono già esperti nella vita. Né 
di questa istruzione sono capaci appena nati, ma dopo lungo tempo, e specialmente 
quando arrivano agli anni della discrezione. Per tale istruzione si richiede pure 
lungo tempo, poiché a questa età, per l’impeto delle passioni che alterano Il giudi-
zio della prudenza, hanno necessità non solo di istruzione ma anche di repressione 
(indigent non solum instructione sed etiam repressione)17.

Da notare la sottolineatura del possesso naturale da parte degli animali delle 
“arti” per provvedere a se stessi, quelle che si riconducono all’istinto, ed il bisogno 
da parte dell’uomo della ragione, che compensa la mancanza dei medesimi istinti, 
ma, al tempo stesso, necessita di tempi lunghi e di guida adeguata per sviluppare le 
proprie potenzialità.

La ratio è profondamente legata all’intelletto e, con l’intelletto, è propria dell’uo-
mo ed affermando ciò S. Tommaso si oppone agli averroisti, per i quali l’intelletto 
è una sorta di potere esterno all’uomo18. 

In particolare, per il “Dottore Angelico”, l’intelletto costituisce una specifica fa-
coltà dell’uomo, anzi una facoltà che gli compete in maniera categoricamente essen-
ziale e che si attua come facoltà personale e non impersonale al modo di Averroè19.
17 S. C. G., III, q. 122.
18 Qui San Tommaso si rifiuta e critica l’intero impianto antropologico e di conseguenza pedagogico di 
Averroè più noto come dottrina dell’intelletto separato..
19 Due sono le prospettive della confutazione dell’averroismo in S. Tommaso. La prima appare nella 
Summa Teologica (d’ora in poi S.Th.) (I, q. 117, art. 1) soprattutto in relazione alle sue conseguenze 
circa i rapporti fra maestro e discepolo che, in sostanza, riguardano molto da vicino la teoria della 
conoscenza. S. Tommaso contesta l’affermazione di Averroè, secondo il quale l’intelletto è unico per 
tutti gli uomini, per cui il maestro non può causare al discepolo una scienza diversa da quella che 
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Più in particolare, S. Tommaso ribatte, infatti, ad Averroè ed ai suoi segua-
ci (Averroisti): “risulta assolutamente impossibile che ci sia un intelletto solo per 
tutti gli uomini. E questo è evidente, se, come pensava Platone, l’uomo non fosse 
che l’intelletto stesso. Infatti nel così che Socrate e Platone non avessero che un 
intelletto unico, Socrate e Platone non sarebbero che un solo uomo; e non si distin-
guerebbero tra loro che per qualche cosa di estraneo alla loro essenza. In tal così 
la distinzione tra Socrate e Platone sarebbe come quella esistente tra l’uomo vestito 
con la tunica e il medesimo vestito con la cappa; così questa del tutto assurda. Pa-
rimenti è impossibile l’ipotesi, se si ritiene con Aristotele che l’intelletto è parte o 
potenza dell’anima, la quale è forma dell’uomo. Infatti non è possibile che più così 
numericamente diverse abbiano un’unica forma, come non è possibile che abbiano 
un essere unico: poiché la forma e il principio dell’essere”20. 

3.2 La metafora del medico

In medicina, il medico si adopera a guarire il paziente ammalato non agendo esclu-
sivamente ex externo, ma aiutandolo e stimolando le forze intrinseche dell’organismo.

Paradossalmente l’organismo avrebbe anche la capacità di guarire da solo, 
come avviene talvolta, senza la necessità né di medici né di medicine.

Anche nel processo educativo avviene qualcosa di analogo. 
Il maestro, infatti, conduce (in senso etimologico: cum-ducit) alla scienza il di-

scepolo aiutandolo e stimolando le forze intrinseche di quello che è l’organismo 
intellettuale.

Per S. Tommaso si tratta essenzialmente di intelletto, esperienza, uso dei primi 
principi. 

quest’ultimo ha. L’unica cosa che può fare è aiutarlo ad ordinare i “fantasmi” nella sua immaginazione, 
il che lo porta a riflettere alla luce dell’unico intelletto, facilitando il recupero della scienza. Il maestro, 
cioè “secundum hoc ponit, quod unus homo per doctrinam non causat scientiam in altero aliam ab ea 
quam ipse habet; sed communicat ei eamdem scientiam quam ipse habet, per hoc quod movet eum 
ad ordinandum phantasmata in anima sua, ad hoc quod sint disposita convenienter ad intelligibilem 
apprehensionem” (Il maestro in base a ciò fa sì che l’uomo attraverso la dottrina non causa in un 
altro una scienza diversa da quella che ha, ma gli comunica la medesima che egli stesso ha, per cui lo 
muove ad ordinare i “fantasmi” nella sua anima, in modo che essi siano ordinati convenientemente e 
tali da rendere possibile l’apprensione intellettuale) (Ivi). Nell’averroismo, l’anima sensitiva (cui fanno 
capo “fantasia” e “fantasmi”, è forma del corpo ed è, a differenza dell’anima intellettiva, propria di 
ciascun singolo soggetto e molteplice secondo la molteplicità dei soggetti. Il maestro, quindi, dispone 
i fantasmi dell’immaginazione nel discepolo in modo che essi rispecchino le forme intellettuali 
dell’intelletto unico. Il maestro, quindi, non comunica scienza in senso proprio. La seconda appare nel 
De Magistro, in cui l’averroismo è considerato non tanto in ambito gnoseologico, quanto piuttosto in 
ambito metafisico.
20  I, q. 76, a. 2; cfr. C. G., II, cc. 73-75; De Spir. Creat., a. 9; De Anima, a. 3; Comp. Theol., c. 85. Nella 
quest. 117 della Summa, più in particolare, si parla di  “opinione dei Platonici”, riferendosi alla dottrina 
secondo la quale gli agenti naturali preparano soltanto a ricevere le forme che la materia acquista 
per partecipazione delle Idee (cfr. anche De Magistro, art 1, in corpore, che richiama la concezione 
platonica. : insegnare e imparare è ricordarsi quanto l’anima già possiede ed è stato “obliato”.
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Come il medico per guarir l’ammalato si basa sugli assunti che derivano dalla 
conoscenza delle leggi fisiologiche, così il maestro nel suo insegnamento si fonda 
sugli assunti che derivano dalla conoscenza delle leggi intellettuali. 

Paradossalmente anche il discepolo è in grado di un qualche apprendimento da 
sé, con i limiti, però, che vedremo a breve.

 “Come la natura chi soffrisse per il freddo riscaldandolo lo sanerebbe, così fa 
anche il medico: onde anche si dice che l’arte imita la natura. Similmente avviene 
pure nell’acquisizione della scienza, che, ricercando e ritrovando, il docente condu-
ce altri a sapere cose ignote nello stesso modo in cui alcuno conduce se medesimo 
a conoscer l’ignoto”21. 

4. Conseguenze pedagogiche e “rivoluzione prospettica”

Facendo riferimento a quanto precede ed usando le parole stesse di San Tomma-
so: “Averroè sostenne che vi è un solo intelletto possibile per tutti gli uomini, come s’è 
detto in precedenza. E, in conseguenza, sostiene che un uomo, con l’insegnamento, 
non comunica nell’altro una scienza diversa dalla sua, ma gli comunica la medesima 
scienza, in quanto la spinge a ordinare la specie sensibili espresse nella sua anima in 
modo che siano convenientemente disposte alla comprensione intellettiva. Questa 
opinione è vera in quanto dice che vi è la medesima scienza nel maestro e nello sco-
laro, se si considera l’unità della cosa appresa; infatti è la stessa la verità di ciò che è 
conosciuto dal maestro e dall’alunno. Ma è falsa, come abbiamo dimostrato sopra, in 
quanto sostiene esservi un solo intelletto possibile per tutti gli uomini, e le medesime 
specie intelligibili, differenti soltanto a seconda delle diverse immagini sensibili”22.

Di qui il ruolo del maestro, che, contrariamente alla dottrina dominante 
dell’antichità, ha un ruolo ancora determinante, ma del tutto nuovo23.

Per la prima volta si riconosce al magister un ruolo che, per quanto importante, 
è solo strumentale nel processo d’insegnamento, in quanto il ruolo principale è dei 
discepoli.

21 I, q. 76, a. 2
22  I, q. 117, a. 1. Si riprende la polemica non solo contro l’averroismo, ma anche contro l’avicennismo. 
In termini più approfonditi, contro le due scuole, San Tommaso sottolinea, come abbiamo visto, 
l’individualità dell’atto di pensiero e la conoscenza nel suo effettivo e concreto esercizio. All’innatismo, 
secondo il quale la scienza è già presente nell’animo umano col suo bagaglio noetico, egli contrappone 
un processo che si realizza per gradi. È parzialmente vero, infatti che l’intelletto del soggetto educato 
possieda la scienza, ma solo in potenza. Egli, cioé ha “quaedam scientiarum semina”, cioè quei principi 
primi ed universali alla base della sua futura conoscenza delle cose che sarà raggiunta attraverso un 
processo di mediazione che possa categorizzare ciò che ricava dall’esperienza attraverso questi principi. 
Di qui il ruolo del maestro, che favorisce questa mediazione mediante oggetti, nozioni, esemplificazioni.
23 Il concetto di mens dell’educando come “recipiente” da riempire risale alla pedagogia sofistica (in 
antitesi con quella socratica) e si sviluppa successivamente. L’educazione si riduce al  rapporto tra i 
due soggetti, in cui dati culturali vengono trasmessi dal maestro, detentore del sapere al discepoli, in 
un’ottica trasmissiva, superata dall’Aquinate.
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Il riconoscimento al maestro di un ruolo solo strumentale costituisce, quindi, 
una “rivoluzione copernicana” in pedagogia, ma purtroppo essa è poco valorizzata 
e poco studiata, pur essendo dotata di eccezionale modernità.

Il maestro inteso come causa strumentale (pur necessaria), infatti, si limita ad 
aiutare il discepolo, rendendo possibile lo sviluppo delle proprie facoltà e delle pro-
prie cognizioni, che diventano “scientifiche” nel momento in cui egli matura la 
consapevolezza dei loro cosiddetti principi primi24.

“Per quanto concerne l’acquisto della scienza - scrive S. Tommaso a tal proposi-
to - si deve dire che preesistono in noi alcuni germi del sapere, cioè le prime nozioni 
dell’intelletto, che sono subito conosciute dal lume dell’intelletto agente attraverso 
le specie astratte dalle così sensibili, o complesse come gli assiomi, o semplici come 
il concetto di ente, di uno e altre simili che l’intelletto apprende immediatamen-
te. Da questi princìpi universali derivano tutti gli altri princìpi, come da ragioni 
seminali. Allorché dunque da queste cognizioni universali la mente è condotta a 
conoscere in atto le cose particolari, che prima conosceva in potenza e per così dire 
genericamente, allora si dice che uno acquista il sapere (…)”25

Sussiste una sorta di preesistenza della scienza che è attiva ed oggetto dell’in-
tervento del maestro che la deve processualizzare: “La scienza dunque preesiste 
nel discente in potenza non puramente passiva ma attiva; altrimenti l’uomo non 
potrebbe acquistare il sapere”26.

Per S. Tommaso il maestro, pertanto, è una guida munita di una missione:

a)	 Guida il processo (tecnicamente ne è la causa strumentale)27

e 
b)	 rende attivo e favorisce il processo conoscitivo.

Il suo ruolo è determinante nel delineare il percorso di conquista del sapere 
del discente, volto all’impossessamento della scienza “di quelle cose che egli non 
sapeva: procedendo dalle cose note a quelle ignote”28, ma il soggetto centrale è e 
resta il discente come si è evinto dalla felice esemplificazione resa dalla metafora 
del malato. 

Tecnicamente il sapere preesiste, quindi, in potenza nel discente, in quanto l’uomo 
possiede l’inventio, o abilitas discendi, ma si insegna veramente solo quando qualcuno, 
che ha il sapere in atto, interviene dall’esterno mediante l’insegnamento (doctrina). 

Di qui la necessità di formare buoni maestri che siano, quindi, esperti in uma-
nità e dottrina, anche considerando il supporto filosofico tomista dell’assunto: “ 
per potersi parlare di vera e propria azione (perfecta actio) é necessario che l’agente 
24 Sui principi primi in prospettiva tomista cfr. SESSA D., Filosofia della natura e dell’essere, cit., pp. 
155-174.
25 S.Th., I, q. 117, a. 1.
26  De Ver., q. 11, a. 1
27 Sul concetto di causa strumentale cfr. SESSA D., Filosofia della natura e dell’essere, cit., pp. 155-174.
 S.Th., I, q. 117, a. 1.
28 Ivi.
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il quale fa da causa, contenga in sé in maniera essenziale e non accidentale ciò che 
produce poi nell’effetto”29. 

Per S. Tommaso, infatti, il maestro ha il compito di procurare allo scolaro quelli 
che definisce aliqua auxilia vel instrumenta, cioé quella serie di aiuti e di strumenti 
operativi, che promuovano e facilitino il processo educativo.

4. Inventio e doctrina

Il “movimento” del sapere, cioè il processo conoscitivo che attiva il maestro è 
volto a quel sapere rispetto al quale la persona è preordinata e cui la persona può 
e deve arrivare per vocazione propria e mediante le sue risorse naturali, ma l’inse-
gnamento (doctrina) del maestro resta fondamentale.

Il sapere presuppone un livello sempre più alto da acquisire e la presenza di un 
maestro che lo abbia già raggiunto e che aiuti il discente a discernere ed a orientarsi 
nei meandri di errori e dubbi, è, quindi, indispensabile. 

La via dell’inventio, afferma S. Tommaso, altro non fa che denotare la predispo-
sizione a conoscere del soggetto e presuppone l’azione dell’insegnante, che, pos-
sedendo la dottrina in modo chiaro e sicuro, può guidare all’acquisto di essa “più 
speditamente di quanto non possa fare chi tenta di giungervi da solo e perciò deve 
fondarsi sulla conoscenza piuttosto generica che ha dei principi del sapere”30. 

L’azione del maestro, comunque, è e resta strumentale. 
San Tommaso, peraltro, trae un altro importante argomento a sostegno di que-

sta tesi e lo collega al fatto che il processo di apprendimento si attua soltanto per 
mezzo di segni (parole, immagini ecc.). 

La cosa potrebbe, però, generare un equivoco: “causa prossima della scienza 
non sono i segni, ma la ragione che procede dai principi alle conclusioni” 31.

Chiosa a tal proposito il Dottore Angelico: “La conoscenza delle cose non si 
produce in noi attraverso la conoscenza dei segni bensì mediante la conoscenza di 
alcune cose più certe, cioè dei princìpi, che ci vengono proposti attraverso dei se-
gni e che si applicano ad altre cose dapprima per sé ignote, benché note sotto certi 
aspetti. Infatti la conoscenza dei princìpi produce in noi la scienza delle conclusio-
ni, non la conoscenza dei segni”32. 

In definitiva nell’apprendimento, pur considerando l’uso necessario dei segni,  
il soggetto centrale è il discente, anzi, utilizzando un lessico più tecnico, per S. 
Tommaso il discente è la “causa principale”.

29 De Mag., a. 2. Si rileva lo spettro ampio di quello che viene oggi chiamato il “repertorio competenziale” 
dell’insegnante, che dovrà essere esperto in dottrina, ma che dovrà, nel contempo, agisce in un’ottica 
di “umanizzazione” (“Ambula per hominem!” traducibile con la massima “Non si può educare l’uomo, 
ignorando l’uomo”).
30 De Ver., q. 11, a. 2, ad 4.
31  Ivi, q. 11, a. 1, ad 4.
32  Ivi, ad 2.
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Ma è possibile pervenire con la ragione alla conoscenza di cose ignote senza 
l’azione del maestro (magisterium)? O, in altri termini c’è qualcuno - si chiede San 
Tommaso -  che possa dirsi “maestro di se stesso”?33

Se la cosa è in qualche modo paradossalmente possibile, tuttavia S. Tommaso 
precisa che “non per questo si può dire che qualcuno è maestro di se stesso o che 
insegni a se stesso”34. 

Agente perfetto della dottrina dello scolaro, infatti, è solo il maestro, perché solo 
lui possiede esplicitamente e perfettamente la scienza che vuole causare nell’altro. In-
vece lo scolaro ha solo le basi potenziali della scienza e per questo è agente imperfetto. 

Ogni soggetto conoscente è, quindi, solo imperfettamente maestro di se stesso, 
perché vero maestro è, e diversamente non potrebbe essere, solo colui che possiede 
già la scienza in atto. 

Si può parlare di forme di autoeducazione, quindi, solo nell’ambito della inven-
tio e non della doctrina35. 

Questo perché, per il principio di non contraddizione, l’uomo non può essere 
nello stesso tempo “sapiente” (maestro) e ignorante (scolaro) e non può avere con-
temporaneamente la scienza in atto e in potenza36. 

Va infine rilevato S. Tommaso, seguendo in questo S. Agostino, sottolinei l’im-
portanza del linguaggio, come principale strumento di comunicazione fra maestro 
e discepolo, ma la prospettiva è diversa.

Per S. Agostino il linguaggio costituisce un problema a causa della disomoge-
neità tra la materialità e il carattere sensibile dei segni linguistici con l’idealità e la 
dimensione spirituale ed interiore della scienza.

Per S. Tommaso questo dualismo è superato, in quanto il “segno” del linguag-
gio ha una peculiare fisionomia. Esso è “sensibile”, ma si tratta di una sensibilità 
sostanzialmente diversa da quella attribuibile alle qualità degli oggetti materiali o 
delle sensazioni. Si tratta di una sensibilità che riguarda l’immaginazione e il suo 
prodotto, cioè fantasma, l’immagine. Una sorta di sensibilità di grado più elevato, 
immateriale se paragonato a quello delle sensazioni pure e semplici37. 
33 Ivi, a. 1. 
34 Ivi.
35 Un esempio è costituito dalla metacognizione, mediante la quale il soggetto si rende consapevole 
delle sue stesse facoltà intellettive e delle peculiarità che sussistono nel suo peculiare processo 
d’apprendimento, gestendolo al meglio. Il tutto si riconduce alla nozione di anima in San Tommaso. 
Cfr.  SIMONETTI S., L’anima in S. Tommaso D’Aquino, Roma 2007.
36   De Ver., q. 11, a. 2 .
37 “Et quia essentialia principia sunt nobis ignota, frequenter ponimus in definitionibus aliquid 
accidentale, ad significandum aliquid essentiale”, cioè “E poiché i principi essenziali ci sono ignoti, 
frequentemente poniamo nelle definizioni qualcosa di accidentale, per significare qualcosa di 
essenziale” (In I Sent., dist. 25, q 1, a 1, r. 8); “Nisi enim nomen scieris, cognitio rerum perit”, cioè 
“Se, infatti, non conosci il nome, perisce la scienza delle cose” (Et. I, 7,1) e “Nam dum videris unde 
ortum est nomen, citius vim eis intellegis”, cioè “Infatti sapendo da dove è sorto il nime, rapidamente 
ne conoscerai la forza” ( (Et. I, 29,2).  “Quia enim nos non possumus omnes nostras conceptiones uno 
verbo expri-mere, ideo oportet quod plura verba imperfecta formemus, per quae divisim exprimamus 
omnia, quae in scientia nostra sunt”, cioè “Infatti poiché non siamo in grado di esprimere tutte le nostre 
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Il fantasma linguistico, infatti, a differenza delle sensazioni o percezioni che 
provengono dagli oggetti materiali, presuppone l’esistenza dei concetti nella mente 
ed ha la funzione di esprimerli, instaurando con essi una relazione più immediata.

5. Il “paradigma” teologico dell’educazione dell’homo viator

La pedagogia di San Tommaso nella sua multidimensionalità, è orientata alla 
formazione della persona su tre livelli: persona come homo, persona come civis, 
persona come christianus. Ecco perché essa è, per definizione, integrale e non par-
ziale, ed ha una caratterizzazione in termini educativi progettuale, umanizzante e 
personalistica. 

L’esito pedagogico ultimo, che è appunto la formazione del cristiano, scaturisce 
dalla visione teologica del Dottore Angelico.

Il fondamento ultimo della pedagogia tomista è, infatti, il concetto tomista di 
persona38, in cui la “persona” del maestro indirizza alla perfezione spirituale la per-
sona dell’allievo. 

Nel corso di questa azione il maestro è chiamato ad accettare l’altro per quello 
che è e ad aiutarlo a diventare non tanto quello che desidera, ma piuttosto quello 
che è chiamato a diventare39 mediante il precedentemente citato processo di uma-
nizzazione sintetizzabile nella massima “Ambula per hominem!”, che, però, va al 
di là. Non si può educare l’uomo in pienezza, ignorandone il senso più profondo.

L’uomo, in altri termini, in virtù del carattere processuale dell’educazione è 
un viator, nel senso che l’educazione procede come in un cammino che tiene conto 
della perfettibilità dell’uomo e del suo destino. L’educazione dell’uomo viatore va 
verso la sua piena autorealizzazione, la vera felicità, che, nella sua pienezza, non può 
prescindere dalla dimensione teologica.

Per comprenderlo è utile utilizzare la dialettica “exitus-reditus”, che si può dire 
costituisca la “cornice antropologica” della Summa Theologiae come ben intese P. 
Chenu40.

concezioni con un solo termine, è opportuno che le esprimiamo con più parole pue imerfette al fine di 
esprimere tutto ciò che è presente nella nostra conoscenza” (Super Ev. Io, cap. 1, lect. 1).
38 La persona viene definita da San Tommaso “un distinto sussistente in una natura intellettuale” (S.Th., 
I, 29, 1c). Sul concetto di persona e sul personalismo tomista cfr. trattazione e bibliografia contenuta in 
SESSA D., Filosofia della natura e dell’essere, cit., pp. 203-215.
39 MARITAIN J., Pour une Philosophie de l’Éducation, in Oeuvres Complètes, Freiburg – Paris 1988, 
vol. VIII, pp. 769-770. L’idea-guida del neotomista francese, infatti, è che il compito principale 
dell’educazione è prima di tutto aiutare lo sviluppo dinamico mediante il quale l’uomo forma se stesso 
nell’essere un uomo.
40 CHENU M.D., Introduzione allo studio di San Tommaso, tr. it., Fiorentina, Firenze 1953 in particolare 
nei saggi Storia sacra e ordo disciplinae, (pp. 260-267) e La costruzione della Somma. (pp. 268-275). 
Sullo schema exitus-reditus cfr. CARBONE G.M., L’uomo immagine e somiglianza di Dio. Uno studio 
sullo Scritto sulle Sentenze di S. Tommaso d’Aquino, ESD, Bologna 2003, pp.58-71.
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Il punto di partenza è dato dal cosiddetto “uomo storico”, inteso nella sua di-
mensione esistenziale, cioè l’uomo del fare e della libertà personale.

È così che San Tommaso passa dalla natura astratta universale al soggetto 
concreto, alla così persona umana, che non designa una “ousia” (essenza, natura) 
astratta, ma un soggetto concreto, inteso e studiato nella totalità del suo essere e del 
suo agire. “Se si domanda - infatti - Che cosa è questo? si risponderà: un animale 
razionale e mortale, ma se si domanda Chi è questo? si risponderà, Socrate, che è il 
nome di una persona”41.

Ma l’uomo, il singolo uomo nella sua concretezza storica è creato da Dio, pro-
viene da Dio, è chiamato a partecipare e ricongiungersi a Lui realizzare la comunio-
ne per cui è stato creato. Di qui la necessità del reditus e del dinamismo costituito 
dall’iter “exitus reditus”, che si collega al mistero stesso del Dio vivente.

Le processioni e le missioni trinitarie, col loro originario exitus-reditus intra-
trinitario, provocano un analogo exitus-reditus di tutte le creature e, in particolare, 
nell’uomo in quanto immagine di Dio. 

È proprio del saggio - afferma S. Tommaso - “ricordare i novissimi”, cioè la de-
stinazione escatologica dell’uomo, mentre è “insipiente colui che possiede la scien-
za umana ma non considera le cose eterne; ed è stupido (stultus) chi non considera 
neanche le cose presenti”42, in vista di quelle future.

 Interessante è la conseguenza di questo paradigma teologico, assunto da San 
Tommaso, in pedagogia.

L’educazione tende a far diventare il soggetto uomo in pienezza e, per San Tom-
maso, è proprio Cristo a rispondere alla domanda più profonda sul come diventare 
uomo e lo fa incarnandosi e diventando il paradigma dell’uomo43.

Egli si offre a noi in una modalità “antropologica”, una sorta di via a mo’ di 
rivelatore e modello della vera umanità, “perfectionis humanae causa efficiens”44, 
fino alla “consummata hominis perfectio”45. 

L’intera cristologia assume una formidabile potenza educativa e la sequela 
Christi è il culmine della vera pedagogia, in quanto “proprio nella sequela di Cristo 
consiste la perfezione”46.

Paradossalmente il “gnosce te ipsum” delfico, fatto proprio da Socrate, in San 
Tommaso dal piano gnoseologico assurge a quello esistenziale del “diventa ciò che 
sei”, e questo attraverso il pieno sviluppo dell’educazione che porta l’uomo a cre-
scere nella virtù47.

41 S.Th., I, q. 31, a. 3.
42 In Ps. 48, 4
43 S.Th.. III, q. 24, a. 3.
44 Ivi, q. 1, a. 6.
45 “Quasi in sequela Christi consistat perfectio” (Ivi, q. 3, a. 8).
46 De Perfectione Spirituali, 15
47 Commentando San Tommaso, scrive Millan Puelles : “Realizza con la tua azione ciò che sei, nella 
libertà e nel rispetto della tua essenza” (MILLÁN PUELLES A., La formación de la personalidad 
humana, Rialp, Madrid 1973, pp. 61-62, nota 13.
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Attraverso Cristo si percorre quel il sentiero che realizza l’uomo nel suo pieno 
essere: “ambula per hominem et pervenies ad Deum”, che diventa anche “ambula 
per Christum”.

6. Conclusioni

In conclusione possiamo sintetizzare alcune tesi tomiste degne di rilievo come 
segue.

In primis, San Tommaso ha conservato l’essenziale delle tesi agostiniane: in 
primo luogo la superiorità e priorità del Magistero Divino e in secondo luogo l’au-
tonomia del discente.

La vera causa della scienza è l’intelletto del discente, in quanto da Dio viene il 
lume intellettuale, ma il passaggio dalla potenza all’atto nel processo conoscitivo 
avviene non già per intervento diretto della Causa Prima, ma per intervento della 
causa seconda, che, nella fattispecie è duplice: causa principale è l’allievo, causa 
strumentale è il maestro. 

San Tommaso recepisce e sviluppa il problema agostiniano del linguaggio e 
della funzione del maestro umano, accordando dignità enorme al discente, ed ar-
monizzandola con quella del maestro. Il linguaggio del docente, infatti, stimola at-
tivamente l’intelligenza dell’allievo, proponendogli segni (parole, immagini) ossia 
un materiale simbolico atto a suscitare la formazione delle idee.

In sintesi, usando le sue stesse parole: “Il maestro non causa il lume intelligi-
bile nell’alunno, né direttamente la specie intelligibili (idee), ma stimola col suo 
insegnamento il discepolo perché attraverso l’energia del proprio intelletto formi le 
specie intelligibili (idee) delle quali gli indica esteriormente i segni”48. 

La pedagogia di S. Tommaso appare pienamente congruente con la sua con-
cezione dell’uomo inteso tomisticamente come persona: l’uomo è un sussistente 
nell’ordine dello spirito (come prescrive la definizione di persona: Subsistens ratio-
nale vel intellectuale49). 

Esso può coerentemente essere definito – in linguaggio moderno - un “nucleo 
ontologico spirituale incarnato nel corpo” e, al tempo stesso “sorgente di energie 
spirituali”. 

Ed è proprio in forza di ciò che è capace di porre in essere un’ampia serie di 
opzioni e, quindi, di poter scegliere un proprio progetto di umanità da gestire au-
tonomamente e nella massima libertà. 

San Tommaso, però, rileva anche come l’uomo sia un essere imperfetto e li-
mitato. Essendo socialmente orientato, ha quindi assoluto bisogno dell’aiuto degli 
altri, genitori e dei maestri per poter porre in atto la sua opzione nel miglior modo 

48 S.Th., I, q. 117, a. 1, ad 3. 
49 S.Th., I, 29, 1c. Scultoreo è quanto afferma San Tommaso della persona “id quod est perfectissimum 
in tota natura”, cioè “quanto di più perfetto possa esservi in tutta la natura” (S.Th., I, 29, 3c). 

Sessa Dario
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possibile50. Perciò la famiglia è importantissima, in quanto, per S. Tommaso, noi ri-
ceviamo dai parenti tre cose: “l’essere, il nutrimento e l’educazione (disciplinam)”51.

L’uomo, in conclusione, in virtù del carattere processuale dell’educazione è un 
viator. “La felicità, che è l’ultimo fine dell’uomo, è il sommo bene dell’uomo; e quan-
to più una cosa si avvicina a questo fine, tanto più si erige sul bene dell’uomo. Ora, 
la cosa più vicina a questo fine è la virtù, e tutto ciò che sia di profitto all’uomo per 
la buona operazione, mediante la quale si arriva alla felicità. Consegue poi la debita 
disposizione della ragione e delle forze ad essa sottomesse. Dopo segue l’incolumità 
del corpo, che è necessaria affinché l’operazione sia spedita. E finalmente tutte le 
cose esteriori delle quali come di sostegni ci serviamo per la virtù. Sarà quindi la 
massima pena dell’uomo essere escluso dalla felicità. E dopo questa, essere privato 
dalla virtù e di qualsiasi perfezione delle forze naturali dell’anima per agire bene. E 
dopo il disordine delle potenze naturali dell’anima. E dopo, il danno del corpo. E 
finalmente la spoliazione dei beni esteriori”52.

50 Emblematiche alcune affermazioni di S. Tommaso: “L’uomo consegna se stesso al matrimonio e alla 
famiglia” (S.Th., 2-2, q.82, a.1; cfr. pure In IV Sent., dist. 26-42), che considera come “un secondo utero 
spirituale” (STh., 2-2, q.10, a.12; cfr. pure Quodl., II, q. 4, a.2). 
51 In IV Sent., dist. 26, q. 1, a. 1.
52 S.C.G., III, 141. Echeggia il famoso passo delle Confessioni: “Sero te amavi, pulchritudo tam antica 
et tam nova, sero te amavi! Et ecce intus eras et ego foris, et ibi te quaerebam et in ista formosa, quae 
fecisti, deformis irruebam. Mecum eras, et tecum non eram. Ea me tenebant longe a te, quae si in 
te non essent, non essent. Vocasti et clamasti et rupisti surditatem meam, coruscasti, splenduisti et 
fugasti caecitatem meam, flagrasti, et duxi spiritum et anhelo tibi, gustavi et esurio et sitio, tetigisti me, 
et exarsi in pacem tuam ” (Confessiones, X, 27,38).
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Gianpasquale Greco

MARZIO MILESI POETA E CONOSCITORE 
D’ARTE: UNA NOTA SULL’IDENTITÀ DI 
UN RITRATTO DI PRELATO AGLI UFFIZI 
ATTRIBUITO A CARAVAGGIO

1. Il contesto

Tra le più particolari proposte attributive per Caravaggio c’è il Ritratto di cardi-
nale degli Uffizi (tav. 1).  

È il volto di un prelato anonimo, figura smilza e matura, aria severa e quasi 
truce. Adocchiato già nel 1985 da Maurizio Calvesi e attribuito nel 1995 da John T. 
Spike, il dipinto è stato poi contestato da Alessandro Zuccari, preso per possibile da 
Antonio Vannugli, riattribuito a Merisi da John Varriano ed infine lasciato con un 
punto interrogativo da Francesco Petrucci.

La sua presenza nella mostra del 2010 “Caravaggio e i Caravaggeschi a Firenze”, 
presso la Galleria gli Uffizi, lo ha riportato nuovamente all’attenzione, stavolta di 
Gianni Papi1.

 Egli ha lì attribuito schiettamente il ritratto a Caravaggio. E il dipinto mostra 
sicuramente quella percezione della personalità del ritrattato, resa in modo squi-
llante, ma, sull’altro fronte, non denota tutte quelle qualità materiali proprie della 
ritrattistica del Merisi, dove la ricerca della resa delle fisionomie cede leggermente a 
quella del senso tattile di ciascun componente altro, come abiti, armi, complementi 
decorativi in genere, oltre al riflesso della luce su tutti questi. 

Sarebbe, pertanto, più cauto collocarlo nell’ambito caravaggesco, o intenderlo 
come una rielaborazione da originale di Caravaggio. 

Quanto all’identità del ritrattato, Papi segnala la scritta postuma in apice al dip-
into, che indica un altro cardinale, Cesare Baronio. 

 È, infatti, fuori discussione l’assoluta incompatibilità con il robusto e mite sto-
riografo della Chiesa, già assodata dallo studioso. 

Meno ovvio è il perché di quel nome. La figura di Baronio è tanto nota per gli 

1 PAPI G., Ritratto di Cardinale (Benedetto Giustiniani?), scheda del dipinto, in Caravaggio e i Caravag-
geschi a Firenze (catalogo della mostra), a cura di PAPI G., Firenze 2010, pp. 110-112. Il dipinto è stato 
poi ripubblicato dallo stesso PAPI G., Caravaggio e i ritratti del potere romano, in Caravaggio tra arte e 
scienza, a cura di PACELLI V. e FORGIONE G., Napoli 2012, pp. 75-91.
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Annales ecclesiastici (1588-1607) quanto lo è stata per la devozione che, come suc-
cessore di San Filippo Neri tra gli Oratoriani e figura di encomiabile rettitudine, 
dovette essere enorme. Per conservare un’immagine di Baronio si poteva consueta-
mente scriverne il nome su di un qualunque ritratto, con una venerazione sentita 
vivamente nell’Europa cattolica2.

 Papi propone allora una possibilità nel nome di Benedetto Giustiniani,  sicur-
amente più vicino a Caravaggio, e di cui dovette esser stato realizzato un ritratto, 
registrato dal 1638 nell’archivio Giustiniani3.

 Nella fattispecie, intravede un nesso tra un’incisione del cardinale dalla Galleria 
Giustiniani  (tav. 2), opera di Michel Natalis, che crede proveniente dal ritratto in-
ventariato nel 1638 e il volto del Cardinale degli Uffizi. 

L’accostamento è puramente fisionomico. 
Esaminando il confronto, anche tolta l’evidente differenza d’età tra i due volti, 

dirne la stessa persona resta però difficile. Diversi sono i particolari significativi. Ad 
esempio l’attaccatura della capigliatura, la curvatura delle sopracciglia, la sagoma 
del naso e dei padiglioni auricolari, e il volume della mascella. 

Artisti diversi, certo, ma se il ritratto di Giustiniani discendesse davvero dal 
dipinto di Caravaggio, e quest’ultimo fosse il Ritratto di Cardinale, quei particolari 
così differenti sarebbero alquanto inaspettati. 

A sollevare  indirettamente  altre perplessità è Patrizio Turi che, in uno studio 
del 1997, mette assieme tutti gli indizi noti per figurarsi l’aspetto possibile del perdu-
to ritratto Giustiniani.4 Il quadro dovrebbe ritrarre il prelato a grandezza naturale, 
sui quarantacinque o cinquant’anni, in tre quarti di figura, seduto e con indosso 
probabilmente mozzetta e rocchetto. Una descrizione che si avvicina piuttosto ad 
un altro ritratto di Benedetto Giustiniani, (tav. 3) opera di Demetrio Rodocanachi. 

Va poi osservata la compatibilità tra un altro ritratto di Giustiniani, stavolta di 
Bernardo Castello (tav. 4) e l’incisione della Galleria Giustiniani, per provare a cer-
care altrove l’idenità del Cardinale degli Uffizi5.

2 «L’entusiasmo, con cui vennero accolti gli Annali e circondata la persona del Baronio in tutta l’Euro-
pa, è appena credibile. [...] Il Papa, re, principi, scienziati, cattolici di ogni ordine e di ogni paese vole-
sero lo sguardo e il pensiero al Baronio; non si parlava che di lui, si attendevano con ansia i successivi 
volumi [...]. Nei paesi del settentrione era così venerato il Baronio, che se ne affiggevano le immagini 
in capo al letto come di un uomo miracoloso, e si chiamavano felici coloro che avessero potuto vederlo 
una volta sola». RONCALLI A., Il Cardinale Cesare Baronio: conferenza tenuta il 4 dicembre 1907 nel 
Seminario di Bergamo ricorrendo il terzo centenario della morte, Roma 1961,  p. 40.
3 PAPI G., Caravaggio e i ritratti del potere romano, cit.,  p. 86 
4 TURI P., Benedetto Giustiniani e un quadro perduto del Caravaggio, in «Memorie domenicane», 
XXVIII (1997), pp. 459-465.
5 L’attribuzione a Bernardo Castello è di Silvia Danesi Squarzina, che lo pone anche a modello per 
l’incisione di Natalis. John Varriano, invece, concorda con Gianni Papi proponendo la discendenza 
dell’incisione dal perduto ritratto di Caravaggio. Sulla questione si veda GREGORI M.,  Un nuovo 
ritratto del Caravaggio, in «Paragone» (Arte), ser. 3, XXI (1998), p. 13, nota 17.
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2. L’identità del prelato

Di chi potrebbe dunque essere il volto del ritratto? 
Tra le opere perdute di Caravaggio, almeno tre possibilità vanno considerate. La 

prima è il Ritratto di Monsignor Melchiorre Crescenzi, nominato anche da Giovan 
Pietro Bellori e poi sparito senza tracce6.

 La seconda, il Ritratto di un prelato con un foglio nella mano, noto dall’inven-
tario Borghese del 1693 ed evidentemente incompatibile con il ritratto degli Uffizi7 
— L’eventualità di un taglio così ampio è impensabile, pur se questo, se autografo, 
sarebbe il ritratto di Caravaggio col primo piano più stretto. 

Una terza e inesplorata possibilità potrebbe essere il Ritratto del cardinale Ser-
afino Olivier Razali8.

A darne notizia è unicamente Marzio Milesi,  giureconsulto romano di origini 
bergamasche, erudito, piccolo collezionista e soprattutto osservatore della realtà ar-
tistica dell’Urbe a cavallo tra XVI e XVII secolo, figura ancora poco praticata negli 
studi ma già lungamente nota9. 

Già Roberto Longhi ne indagò il profilo, promuovendolo autorevole fonte cara-
vaggesca grazie alla notizia di morte del pittore, raccolta dalle sue carte. 

Nel 1980 Giorgio Fulco ne rinvenne alcune liriche, composte per vari artisti e 
in varie occasioni10.

 Dai versi in morte di Annibale Carracci alle lodi per i fratelli Alberti, o per il 
Cavalier d’Arpino, Milesi si dimostra un attento spettatore delle quinte artistiche ro-
mane, ma la maggior parte dei suoi scritti pubblicati da Fulco sono per Caravaggio. 
Forse la comune radice lombarda, o forse ancor più l’innovazione dell’arte caravag-
gesca, fiutata da Milesi, motiva la scelta. Tra questi versi, un epigramma d’occasione 
per un ritratto del Cardinale Serafino Olivier Razali:

«Angiol esser doveva,
ch’a voi gran Serafino,
nove forme arrecasse, et nova vita,
dal cielo ambo discesi, onde ben fosse
degno lui ritrar voi, voi di lui degno».11 

6 BELLORI G.P., Le vite de’ pittori, scultori ed architerri moderni [1672], Torino 2009, p. 218; CINOTTI 
M., Michelangelo Merisi detto il Caravaggio: tutte le opere, Bergamo 1983, p. 575 (scheda 134).
7 SPIKE J.T., Caravaaggio, catologo ragionato, seconda edizione rivista, 2010, Cd-Rom; cfr. anche CI-
NOTTI M., Michelangelo Merisi, cit., p. 575 (scheda 128).
8 CINOTTI M., Michelangelo Merisi, cit., p. 578 (scheda 154).
9 Alcuni riferimenti a Marzio Milesi e relativa bibliografia in Massimo Ceresa, voce Marzio Milesi, 
in Dizionario Biografico degli Italiani, vol. LXXIV, 2010 (on-line); inoltre, il più antico contributo di 
PETRUCCI A., Il Caravaggio aquafortista e il mondo calcografico romano, Roma 1956, pp. 123-146.
10 FULCO G., “Ammirate l’altissimo pittore”: Caravaggio nelle rime inedite di Marzio Milesi, in «Ricerche 
di storia dell’arte», X (1980), pp. 65-90. 
11 Ivi, p. 88.
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Il prelato, forse meno celebre sia di Benedetto Giustiniani che di Cesare Baro-
nio, non è tuttavia una figura minore12.

Il suo ritratto, d’altronde, è tra i maggiori desiderata degli studiosi di Caravaggio, 
assieme a quello di Giambattista Marino13.

 Nativo di Lione, (Séraphine Olivier-Razali) si laureò a Bologna nel 1555 e nel-
la stessa città fu per un breve periodo docente di Istituzioni Legali. Trasferitosi a 
Roma, fu in seguito nominato patriarca di Alessandria nel 1602 e poi creato car-
dinale nel 1604 da Clemente VIII, morendo infine nel 1609. A Roma fu un attivo 
mecenate, facendo della sua casa «un ricettacolo di scienziati, i quali vi concorreva-
no per divenire eccellenti nella dottrina»14. Tra le esigue fonti disponibili, Traiano 
Boccalini riferisce della poliedricità di Razali, del suo amore per lo studio e della  
sua considerazione presso gli eruditi15.

Per Caravaggio, evidentemente, dovette essere parte della sua committenza fran-
cese. Il ritratto indicato da Milesi fu eseguito tra 1604 e 1609, estremi del cardinalato 
di Razali. Ma, considerando la cronologia caravaggesca e l’occasione ovvia per una tale 
commessa, il 1604, anno dell’elevazione alla porpora, appare la data più opportuna. 

Alcune incisioni ritraenti il cardinale francese (tavv. 5; 6; 7) suggeriscono una 
somiglianza interessante con il ritratto degli Uffizi. 

La poca disponibilità di ritratti certi però e la loro scarsa qualità non permettono 
altri approfondimenti — la natura di ritratti del genere è problematica in sè: bastereb-
be ad esempio confrontare i volti di Razali con quello del cardinale inglese William 
Allen (tav. 8) per osservarne la somiglianza e le stesse mancanze formali della fattura.  
Inoltre, l’unico ritratto su tela collegabile con Razali, custodito nella Quadreria uni-
versitaria di Bologna16 (tav. 9), non è di nessuna utilità per un confronto. 

Benché l’ipotesi che il Ritratto di cardinale possa essere quello di Serafino Olivi-
er Razali sia tutta da discutere, e a monte vi sia la questione attributiva, l’attendibilità 
di Milesi e la sua prossimità storica e personale col pittore costringe e costringerà a 
pensare anzitutto a Razali, ove mai qualsiasi altro ritratto cardinalizio, attribuibile a 
Caravaggio, venisse allo scoperto.

12 Una nota biografica di Razali è in BETTI G.L., Il cardinale Serafino Olivier Razali tra eretici e curia 
romana, in «L’Archiginnasio», XCVI (2001), pp. 81-93.
13 GREGORI M., Un nuovo ritratto del Caravaggio, cit., p. 3.
14 BALDASSARRI A., Compendioso ristretto delle vite di personaggi, Venezia 1724, p. 352.
15 BOCCALINI T., Dei ragguagli di Parnaso, Venezia 1612, centuria prima, p. 48.
16 Le sole informazioni sul dipinto sono state reperite grazie alla gentilissima collaborazione della Dott.
ssa Giulia Gandolfi e del Dott. Franco Pasti, dell’Università di Bologna. Del dipinto non si conosce 
nulla riguardo alla provenienza e alla data in cui giunse all’Istituto. Unico dato certo è che faceva parte 
della quadreria già dagli anni settanta del Settecento, essendo menzionato nel più antico inventario 
della collezione, redatto all’epoca. È di autore anonimo, modesto nell’eseguire l’effige del personaggio, 
dai tratti marcati e sgraziati, senza alcuna abilità pittorica. Il dipinto è una probabile copia settecentes-
ca di un modello incisorio, desunto dai più comuni repertori biografici a stampa, che raffigura il cardi-
nale secondo la più tipica impostazione compositiva del ritratto cardinalizio, in cui lo spazio dell’opera 
è occupato in parte dall’effige del personaggio raffigurato a mezzo busto e in parte da una scritta, più 
o meno estesa. In questo caso la scritta probabilmente fu apposta in un secondo momento, essendo 
molto sacrificata rispetto al ritratto. 
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Didascalie tavole

1. Caravaggio (attribuito a), Ritratto di Cardinale, 1599-1600, Firenze, 
Galleria defli Uffizi.

2.  Michel Natalis, Ritratto di Benedetto Giustiniani, dalla Galleria Gius-
tiniana, vol. II, incisione n.  5.

3. Demetrio Rodocanachi (da), Ritratto di Benedetto Giustiniani, già 
Roma, Palazzo Giusitniani.

4. Bernardo Castello, Ritratto di Benedetto Giustiniani, 1582, coll. Gius-
tiniani.

5. Ritratto di Serafino Olivier Razali

 6. Ritratto di Serafino Olivier Razali (bis)

7. Ritratto di Serafino Olivier Razali, in antiporta all’opera  Decisiones 
Seraphini Olivar Razzali, Roma, ex Typographie Cameræ Apostolicæ, 
1614.

8. Ritratto di William Allen, da Academie des sciences et des artes, Brux-
elles 1695, vol. II, p. 37

9. Anonimo, Ritratto di Serafino Olivier Razali, XVIII sec., Bologna, 
Quadreria Universitaria.
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Gianluca Lopresti

La tutela dei beni storico artistici 
ecclesiastici nello Stato liberale

Introduzione

Il problema della tutela e della salvaguardia del patrimonio artistico ecclesiasti-
co affonda le sue radici nel cuore della storia italiana. Ancor prima della proclama-
zione dell’Unità  la questione era già stata affrontata dai decreti degli Stati preunita-
ri; questi con l’introduzione di nuove disposizioni normative (legge del 25 maggio 
del 1855 n. 878, decreti dei Regni di Toscana, Venezia e delle due Sicilie, degli Stati 
Estensi e decreti regi  n. 705 del 1861 e n. 573 del 1862), cercarono di garantire la 
conservazione dei beni, rispettandone la collocazione naturale, rendendone possi-
bile la pubblica fruizione ed evitandone l’eventuale dispersione e distruzione (come 
nel caso del patrimonio librario ed archivistico). 

Gli interventi di tutela, tuttavia, avvenivano spesso a danno degli enti ecclesia-
stici e delle corporazioni religiose che, dopo esser state soppresse, venivano anche 
spogliate dei beni mobili ed immobili; questi beni venivano poi devoluti ai comuni 
competenti per territorio. Fu compito del novello Regno d’Italia dare poi una di-
sciplina più organica alla materia, creare cioè una normativa che tutelasse i beni 
rispettando però, al contempo, i diritti della Chiesa, dei proprietari privati e dei 
cittadini italiani. 

1. I provvedimenti dello Stato liberale: le leggi eversive del pa-
trimonio ecclesiastico 

È con l’unificazione del Regno d’Italia che vi è una maggiore attenzione per i 
beni storico-artistici. Essi assumono, ora, una funzione importantissima: diven-
gono espressione tangibile della cultura e della tradizione italiana. Il legislatore li-
berale consapevole di ciò, cerca di recuperare e salvaguardare questo patrimonio, 
per dare nuova linfa vitale al nascente Stato, attraverso la tessitura di un progetto 
normativo che si basava su due linee portanti: 
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a) In una prima fase bisognava mantenere la legislazione degli Stati preunita-
ri ed emanare leggi che riordinavano la materia del patrimonio ecclesiastico 
(leggi eversive di tutela); 
b) In una seconda fase, dovevano essere emanate leggi organiche per meglio 
definire l’oggetto della tutela ed i mezzi per conseguirla1. 

Innanzitutto, furono recuperati tutti i decreti che vietavano l’esportazione, la 
rimozione, la distruzione dei beni d’arte, che stabilivano opere di restaurazione e 
gli interventi necessari al mantenimento (decreti emessi dai regni di Toscana, Ve-
nezia e dagli Stati estensi dal 1851 al 1854), la soppressione di alcune corporazioni 
religiose (legge 878 del 1855 emanata dal Regno di Sardegna), con devoluzione de-
gli oggetti d’arte ai musei comunali, e dei libri con rilevanza storica, alle biblioteche 
e alle università (decreti 705 del 1861 e 573 del 1862 per Marche ed Umbria)2. 

Nel 1865 fu emanato il primo Codice civile dello Stato italiano. Questo evento 
segna una tappa importante nel percorso normativo del legislatore liberale. Il Co-
dice, infatti, pone in evidenza la diversità tra i termini “cose” e “beni”. L’art. 406 
stabilisce che i beni mobili o immobili sono tutte quelle cose che possono essere 
oggetto di proprietà pubblica o privata. Questi beni possono essere alienati solo se 
ciò è espressamente stabilito dalle leggi che li riguardano (art. 430).

L’art. 2 parificando gli istituti ecclesiastici alle Province e ai Comuni, li 
sottopone al regime del diritto pubblico. Di conseguenza viene esteso 
il controllo governativo sulla gestione dei beni di tutti gli enti con-
fessionali. «Il riconoscimento e l’autorizzazione diventano condizioni 
imprescindibili della capacità di agire»3. 

L’art. 433 dispone che i beni degli istituti civili o ecclesiastici, e degli 
altri corpi morali appartengono ai medesimi, in quanto le leggi del Re-
gno riconoscono, a questi enti, la capacità di acquistare e di possedere. 
Mentre per l’art. 434 «i beni degli istituti ecclesiastici sono soggetti 
alle leggi civili e non si possono alienare senza l’autorizzazione del 
Governo»4.

I beni che non appartengono allo Stato o agli enti considerati «persone» dall’art. 
2, sono dei privati (art. 435), e la stessa proprietà è definita come il diritto di godere 
e di disporre delle cose nella maniera più assoluta, purché non se ne faccia un uso 
vietato dalle leggi e dai regolamenti (art. 436)5.

1 Cfr. Petroncelli  Hubler F., I beni culturali religiosi, Quali prospettive di tutela, Jovene, Napoli 
2001, p. 23.
2 Lopresti G., La legislazione liberale sui beni storico-artistici ecclesiastici, in “Sapienza”, 63 (2010), pp. 
315-317.
3 Cfr. Petroncelli Hubler F., I beni culturali religiosi, cit., p. 20.
4 Ivi.
5 Per un’analisi più completa cfr. saredo g., Codice di diritto pubblico ecclesiastico, Unione Tipografica 
Editrice, Torino 1887.
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Vengono sottoposti al regime del Codice civile anche i beni dello Stato Pontifi-
cio. La legge n. 214 del 13 maggio 1871 (Legge delle Guarentigie)6, all’art. 5 stabilisce 
che i palazzi apostolici, del Vaticano, Lateranense, le biblioteche e le collezioni d’arte 
e d’archeologia ivi presenti, sono di proprietà dello Stato, ma vengono affidati in 
godimento, alle cure e all’amministrazione della Santa Sede; per queste ragioni i pa-
lazzi e i beni annessi sono inalienabili, cioè res extra commercium ed esenti da tassa-
zione, poiché sottoposti al vincolo di uso pubblico per il loro valore storico artistico7.

Dopo il recupero dei decreti regi preunitari e l’emanazione del Codice del 1865, 
si passò, poi, all’emissione delle leggi eversive di tutela, cioè di provvedimenti che 
sottraevano una gran quantità di beni agli enti ecclesiastici per poterli incorporare 
all’interno del patrimonio statale. 

La prima legge fu la n. 3036 del 7 luglio 1866. In base ad essa i beni degli enti 
ecclesiastici sono destinati istituzionalmente ad un uso sociale. L’ art. 1 così dispo-
neva: «non sono più riconosciuti nello Stato, gli ordini, le corporazioni, le congre-
gazioni religiose regolari e secolari, ed i conservatori ed i ritiri, i quali importino 
vita comune ed abbiano carattere ecclesiastico»8. 

All’ art. 11 si legge: «tutti i beni di qualunque specie appartenenti alle corpo-
razioni soppresse dalla presente legge e dalle precedenti […] sono devoluti al De-
manio dello Stato» e «i beni immobili di qualsiasi altro ente morale ecclesiastico, 
saranno convertiti per opera dello Stato»9. 

L’assunzione di un consistente numero di beni, permetteva allo Stato, di sod-
disfare «molteplici aspettative»; avrebbe reso più facile non solo il risanamento del 
deficit del Bilancio pubblico, ma avrebbe, soprattutto, consentito una rapida «cre-
scita civile» del Regno10.

La seconda legge eversiva è la n. 3848 del 15 agosto 1867 (insieme al suo regola-
mento attuativo 22 agosto 1867 n. 3852), che affianca allo scopo economico-sociale, 
quello fiscale, attraverso la prescrizione di una tassa straordinaria del 30% che veni-
va imposta su tutto il patrimonio ecclesiastico, sia degli enti soppressi, sia di quelli 
conservati (fatte poche eccezioni come nel caso delle parrocchie).

Le due leggi, tuttavia, si preoccupavano di garantire alla Chiesa: 
1) la conservazione all’uso degli arredi sacri, delle statue, e degli altri beni mo-
bili necessari per lo svolgimento delle celebrazioni liturgiche11. Tutti gli altri 
oggetti preziosi per antichità e per arte non strettamente connessi al culto veni-
vano invece devoluti a musei e biblioteche (art. 24 legge n. 3036 del 1866).

6 Cfr. Del Giudice U., Codice delle leggi ecclesiastiche, Giuffrè, Milano 1957, p. 309. Cfr. Legge delle 
guarentigie pontificie: legge 13 maggio 1871 n. 214, Società editrice libraria, Milano 1902; Cfr. Mar-
gotta Broglio F., Dalle Guarentigie alla Conciliazione: il progetto Cantucci di riforma della legge 13 
maggio 1871, Istituto grafico tiberino De Luca, Roma 1963.
7 Cfr. Lopresti G., La tutela dei beni culturali nello Stato Pontificio, in “Quaerite”, 5 (2012), pp. 202-205; 
ma anche Scaduto F., Guarentigie pontificie e relazioni tra Stato e Chiesa, Loescher, Torino 1884, pp. 
191-201.
8 Cfr. Petroncelli Hubler F., I beni culturali religiosi, cit., p. 28.
9 Ivi.
10 Ivi, p. 27.
11 Cfr. Bonanni D’ocre F., Le chiese degli enti soppressi, Società Editrice Napoletana, Napoli, 1977.
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2) L’inalienabilità e l’incommerciabilità delle chiese di carattere monumenta-
le per il loro valore sociale, cioè per l’importanza che rivestono per la storia 
dell’arte e la cultura della nazione (r.d. 3852 del 1867 e legge n. 364 del 1909). 
3) L’impossibilità di devolvere al demanio dello Stato gli edifici di culto in quan-
to res extra commercium. In questo modo si assicurava il vincolo di destinazio-
ne, cioè la conservazione dell’edificio al culto (art. 8 legge  n. 3036 del 1866)12.

2. Le prime leggi organiche di tutela

La seconda fase del progetto normativo del legislatore liberale, prevedeva l’e-
manazione di leggi organiche di tutela. 

La prima fu la n. 185 del 1902 che definisce effettivamente con chiarezza l’og-
getto della tutela; per la prima volta si “codifica” una definizione di bene da tutelare: 
«sono meritevoli di tutela tutti i monumenti, gli immobili e i mobili che hanno 
prestigio d’arte ed antichità, esclusi gli oggetti d’arte appartenenti ad autori ancora 
viventi o la cui creazione risalga a meno di 50 anni» (art. 1)13. 

La legge 364 del 1909 (seconda legge organica), stabilirà, poi, che sono merite-
voli di tutela non più gli oggetti di pregio, ma tutte le cose che hanno un interesse 
storico, archeologico, paleontologico e artistico (quindi, amplia l’oggetto di tutela). 
Il trasferimento di un bene, da un ente pubblico all’altro, o da tra privati, era sotto-
posto all’autorizzazione del Ministero della pubblica istruzione. Per i beni ecclesia-
stici viene predisposta la possibilità della espropriazione in caso di pubblica utilità; 
spetta all’autorità pubblica, attraverso apposita notifica, indicare ai proprietari o 
possessori dei beni, quali oggetti dichiarare e sottoporre al regime di pubblica tu-
tela. Il regio decreto 363 del 1913 assicura ai cittadini la possibilità di visitare le 
chiese ed i locali annessi, negli orari e secondo le modalità appositamente stabiliti 
dal Ministero dell’istruzione, degli interni e della giustizia14.

In estrema sintesi: 1) la legge n. 185/1902 prevedeva: a) il diritto di prelazione 
dello Stato sui capolavori esportati; b) l’inapplicabilità della legge per i beni che si 
trovavano all’interno degli edifici monumentali privati; c) la devoluzione allo Stato 
della quarta parte dei beni rinvenuti in scavi privati; dei tre quarti dei beni ritrovati 
grazie a scavi statali; nessun diritto per gli oggetti ritrovati casualmente dai cittadi-
ni. 2) La legge n. 364/1909 stabiliva: a) il divieto assoluto di esportazione per le opere 
di pregio artistico o storico; b) l’estensione della tutela ai beni che si trovano all’in-
terno degli edifici monumentali privati; c) la devoluzione allo Stato della metà degli 
oggetti ritrovati negli scavi privati o dei beni casualmente ritrovati; l’attribuzione 

12 Cfr. Scavo Lombardo L., Aspetti del vincolo civile protettivo della deputatio ad cultum publicum, 
Giuffrè, Milano 1950, p. 250.
13 Cfr. Petroncelli Hubler F., I beni culturali religiosi, cit., p. 21; Cfr. Mattaliano E., Il movimento 
legislativo per la tutela delle cose di interesse artistico e storico dal 1861 al 1939, in “Ricerca sui beni 
culturali”, Servizio studi legislazione e inchieste parlamentari, Roma 1975, pp.14-16.
14 Cfr. Balzani R., Per le antichità e le belle arti. La legge n. 364 del 20 giugno 1909 e l’Italia giolittiana, 
Il Mulino, Bologna, 2003, p. 11; Cfr. Lopresti G., La legislazione liberale sui beni storico-artistici eccle-
siastici, cit., pp. 32-34.
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allo Stato di un decimo sulla somma pagata a titolo d’indennizzo ai proprietari, in 
caso di scavi statali in fondi privati (in pratica, in caso di ritrovamenti, il proprie-
tario del fondo pagava una somma pari ad un decimo del prezzo o dell’indennizzo 
che lo Stato gli aveva versato per l’acquisto del terreno o per gli scavi)15.

In relazione al problema della tutela degli archivi, il decreto regio n. 2552 del 1875, 
istituì l’Archivio centrale del Regno ed impose la conservazione ordinata dei docu-
menti tenuti dalle Province, Comuni, Enti morali. Il decreto regio n. 1163 del 1911 
indicava come atti meritevoli di pubblica tutela tutti i documenti di carattere storico, 
scientifico, letterario, a prescindere dalla data di composizione. Questi atti, compresi 
quelli detenuti dagli enti ecclesiastici, dovevano essere conservati in buon ordine e 
inventariati; una copia, poi, doveva essere inviata presso l’Archivio di Stato a Roma.

Il merito della legislazione liberale consiste nell’aver assicurato ai beni storico 
artistici ecclesiastici una tutela che rispetta la collocazione naturale dei beni, il loro 
valore economico, le esigenze di pubblica fruizione, (avvicinando questa materia ai 
principi di diritto comune), garantendo, anche, le esigenze di culto, cioè lo svolgi-
mento delle attività religiose.

3. Le chiese di carattere monumentale

Una disciplina specifica fu poi emanata per la tutela delle chiese ed i chiostri 
monumentali. L’art. 33 della legge n. 3036 del 1866, dava la facoltà al Governo di 
conservare gli edifici che si distinguevano per la monumentale importanza e per 
l’enorme quantità di tesori artistici e letterari in esso contenuti. L’art. 22 della legge 
n. 1402 del 1873 attribuì al Governo, il compito di provvedere alla conservazione 
di edifici ed altri stabilimenti ecclesiastici segnalati per il significato storico, per 
l’importanza monumentale o per il valore letterario (tale privilegio fu assicurato 
esclusivamente alla città di Roma). L’art. 3 della legge 11 agosto 1870 n. 5784 all. P, 
escluse dalla conversione dei beni immobili delle fabbricerie delle chiese parroc-
chiali, coadiutorali e dei santuari, le cave di marmi addette alle chiese, dichiarate 
monumenti patri e destinate esclusivamente alla manutenzione, riparazione e com-
pletamento delle stesse chiese. 

L’art. 75 n. 2 del Regolamento approvato con R.D. 22 agosto 1862 n. 3852 stabili-
va che le chiese ordinarie provenienti dall’asse ecclesiastico dovevano essere ritenu-
te beni patrimoniali indisponibili (e ciò al fine di permettere la loro conservazione 
al culto), mentre quelle che avevano carattere monumentale, dovevano considerarsi 
inalienabili perché opere di notevole valore sociale. Lo stesso Regolamento alla leg-
ge del 1867 prevedeva l’esclusione dalla vendita dei monumenti e dei chiostri mo-
numentali sulla base delle leggi del 1866 e del 1867 (art. 75 n. 3). Da queste dispo-
sizioni per alcuni autori deriverebbe che i beni monumentali venivano considerati 

15 Cfr. Leonardi V., Per l’arte e per le antichità. L’urgenza di una discussione parlamentare, in “Nuova 
Antologia di scienze lettere ed arti”, 867, Società Nuova Antologia Bestetti e Tumminelli, Roma, 1926; 
ma anche Cfr. De Montemajor G., Diritto d’Arte, Riccardo Riccardi Editore, Firenze, 1909, Prefazio-
ne, XVI-XVIII.
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inalienabili non per la loro appartenenza al patrimonio dello Stato, infatti la monu-
mentalità non giustificherebbe la demanialità16, né per la loro destinazione all’uso 
di culto, ma in quanto caratterizzati da un vincolo d’un diritto reale di uso pubblico 
a causa della monumentalità17. In pratica nelle chiese a carattere monumentale, 
l’assoggettamento dell’immobile all’uso pubblico doveva essere stabilito dalla legge 
stessa poiché l’opera era di notevole importanza per la storia dell’arte e della civiltà 
nazionale.

4. Il problema degli edifici di culto: dibattito dottrinale

La funzione strumentale18 che questo tipo di edifici ha svolto da sempre in or-
dine all’esercizio del culto, poneva il problema di come assicurare il vincolo della 
destinazione. Ben prima dell’unificazione del Regno tutte le cose destinate all’e-
sercizio del culto, erano considerate non passibili di dominio e quindi fuori com-
mercio. Con il codice canonico del 1917, questa concezione fu abbandonata, infatti, 
non solo tutte le cose sacre, cioè quelle che mediante un’azione sacramentale sono 
state dedicate al culto divino19, ma gli stessi edifici di culto potevano appartenere a 
proprietari privati (can. 1150 e 1510). Più che il soggetto a cui spettava il diritto di 
proprietà sull’ edificio, interessava assicurare il vincolo che gravava sugli immobili; 
cioè quello che davvero si voleva garantire era la possibilità di utilizzare l’edificio 
come uno strumento necessario all’assistenza religiosa dei fedeli20. 

Ho già rilevato che l’art. 8 della legge 7 luglio 1866, n. 3036, esprimeva bene la 
preoccupazione del legislatore di non distogliere le strutture dalla loro destinazione 
al culto (anche quando il soggetto, che ne era proprietario e ne curava l’officiatu-
ra fosse stato soppresso). Tuttavia ora, v’è da dire che il riconoscimento di questo 
interesse implicò la risoluzione di un altro quesito21: il regime di libera commer-
ciabilità valeva per tutti gli edifici destinati al culto cattolico, indipendentemente 
dal proprietario, oppure trovava una limitazione nel diritto positivo italiano? La 
mancanza di una precisa disposizione all’interno del codice civile del 1865 prestò il 
fianco ad una gran varietà d’interpretazioni giuridiche. 

Alcuni autori22 hanno intravisto negli art. 433 e 434 C.C. 1865 la volontà del 
legislatore di assoggettare i beni degli istituti ecclesiastici e di conseguenza anche 
gli edifici, alle leggi civili, disconoscendo il valore delle norme canoniche; i beni, 
qualunque fosse la destinazione loro impressa, venivano disciplinati dal diritto co-
mune e su di essi vigeva il principio della libera commerciabilità.

16 Bonanni D’ocre F., Le chiese degli enti soppressi, Società Editrice Napoletana, Napoli, 1977, p. 171.
17 Ibid.
18 Petroncelli M., Edifici di culto cattolico, in Enciclopedia del diritto, Milano, A. Giuffrè, 1960, vol. 
XIV, p. 297.
19 Ivi, p. 298.
20 Ivi.
21 Ivi.
22 Scaduto F., Diritto ecclesiastico vigente in Italia, II, Torino 1894, p. 166. e Chironi G.P., Del carattere 
degli edifici destinati al culto, in “Foro italico”, I (1889), p. 580.

La tutela dei beni storico artistici ecclesiastici nello Stato liberale



141

Altri23 invece, ritenevano che gli stabili destinati al culto, fino a che durasse tale 
utilizzo, dovevano ritenersi del tutto fuori commercio ed insuscettibili di dominio 
privato. Gli art. 433 434 C.C., infatti, non disciplinavano l’intera materia e quindi, 
in applicazione dell’art. 48 disp. att. C.C., le cose sacre, e tra esse gli edifici di culto, 
rientravano nella competenza del codice canonico. 

Alla base di queste argomentazioni, a mio avviso, c’era stata una attenta ed esatta 
valutazione delle norme dei due ordinamenti. Il codice civile, infatti, aveva discipli-
nato solo i beni degli enti ecclesiastici, mentre gli edifici di culto erano passibili di 
una diversa valutazione giuridica. Quest’ultima dipendeva non dal soggetto proprie-
tario, ma dall’uso che degli edifici si faceva, in quanto beni strumentali all’esercizio 
del culto. D’altronde non era più vero che il diritto canonico riteneva assolutamente 
incommerciabili gli edifici di culto24: anche le cose sacre, compresi gli immobili po-
tevano essere messi in commercio in base al disposto del canone 730.

Non è mancato chi ha sostenuto che questo tipo di strutture potessero essere 
oggetto di proprietà privata e quindi essere liberamente alienate25. Tuttavia il loro 
utilizzo ai fini del culto, creava una servitù di uso pubblico a favore dei cittadini; la 
conseguenza era che l’edificio non poteva essere più sottratto a tale destinazione. 
Tali affermazioni sono state fortemente messe in discussione26 perché confonde-
vano quanto stabilito dal diritto canonico (can, 1160) con il concetto di uso pub-
blico riconosciuto dall’ordinamento statale. Conseguiva da questa confusione che 
l’edificio era fruibile da parte di tutti i cittadini senza alcuna distinzione di credo 
(infatti ogni cittadino ha libero accesso a tutti gli immobili sottoposti alla servitù 
di uso pubblico), e che le autorità amministrative dello Stato potevano stabilire le 
modalità di uso degli stessi27.

	 Ho qui riportato le differenti posizioni della giurisprudenza in materia, 
per evidenziare come poi, nel caos delle differenti argomentazioni, si giunse nella 
pratica ad ammettere la commerciabilità degli edifici destinati ad uso di culto. La 
necessità di pervenire a dei correttivi nella tutela per evitare la dispersione, la di-
struzione o l’ingiustificata conversione dell’uso degli edifici, porterà alla formula-
zione di norme più dettagliate (leggi n. 185 del 1902 e n. 364 del 1909).

5. I beni storico artistici di proprietà delle Cappellanie

Le cappellanie sono delle istituzioni aventi come fine la celebrazione della mes-
sa e di altre funzioni sacre; tali riti si svolgono all’interno di cappelle o altari28. 
La giurisprudenza dell’epoca le distingueva in ecclesiastiche e laicali a seconda se 
erano state erette dall’autorità ecclesiastica o da quella civile (can. 1412 n. 2 CJC). 

23 Gabba C. F., Questioni di diritto civile, F.lli Bocca, Torino 1897, p. 129.
24 Petroncelli M., Edifici di culto cattolico, cit., p. 298.
25 Coviello N., Manuale di diritto ecclesiastico, I, Athenaeum, Roma 1922, p. 219.
26 Friedberg E. A.-Ruffini F., Trattato di diritto ecclesiastico cattolico ed evangelico, Bocca, Torino 
1893, p. 749.
27 Ivi.
28 Ferraboschi M., Cappellania, in Enciclopedia del diritto, A. Giuffrè, Milano 1960, vol. VI, p. 257.
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Caratteristica delle prime, era che in esse avveniva la spiritualizzazione dei beni, 
cioè i loro oggetti d’arte entravano a far parte del patrimonio ecclesiastico. 

Con l’unificazione dell’Italia mutò l’atteggiamento legislativo nei confronti di 
questo tipo di enti. Mentre infatti, i decreti soppressivi (umbro dell’11 dicembre 
1860, n. 205, marchigiano del 3 gennaio 1861, n. 705, napoletano del 17 febbraio 
1861, n. 251), mantennero distinte le due sottospecie, la legge 15 agosto 1867 n. 
3848, ne soppresse la distinzione, e sottopose a svincolo tutti i beni delle cappel-
lanie29. In pratica con queste disposizioni tutti gli oggetti d’arte ad uso di culto 
vennero resi riscattabili mediante il pagamento della doppia tassa di successione 
fra estranei (24%). Ai patroni laicali dei benefici fu attribuito un diritto detto di 
“rivendicazione” contro il demanio mediante il pagamento del 30% del valore dei 
beni rivendicati. 

Dall’applicazione del regime dello svincolo tanto per le cappellanie ecclesiasti-
che quanto per quelle laicali derivò30 un vivacissimo dibattito giuridico (così come 
era avvenuto nel caso degli edifici di culto). 

Un orientamento riteneva doveroso rispettare il dettato normativo, anche se 
il legislatore vi era giunto sotto la spinta di una erronea concezione teorica31. Per lo 
svincolo e non per la rivendicazione dei beni, si pronunciò anche la Cassazione di 
Torino32. La Cassazione di Roma33, invece, stabilendo il principio che, i diritti di 
regalia spettavano solamente in caso di vacanza della cappellania ecclesiastica, e 
non in caso di vacanza di quella laicale, finì col riconoscere la duplice natura delle 
istituzioni. Più tardi, la legge tributaria sulle successioni (r. d. 30 dicembre 1923, n. 
3270, art. I), le parificò ai benefici ecclesiastici, sottoponendo all’imposta i relativi 
passaggi di usufrutto. 

Quello che comunque a me preme evidenziare è che nonostante l’alternarsi negli 
anni di opposte pronunce su questo problema, emergeva l’intento del legislatore di 
assicurare, attraverso il regime dello svincolo, una tutela più incisiva per i beni delle 
cappellanie, sottoponendo questi ad un controllo più diretto e garantendone un trat-
tamento più uniforme su tutto il territorio nazionale (legge 15 agosto 1867 n. 3848).

6. Conclusioni

Da questa breve ricostruzione e analisi del quadro normativo predisposto dallo 
Stato liberale, è possibile trarre un principio fondamentale: nell’arco di un quaran-
tennio il legislatore riesce ad organizzare, per i beni storico artistici ecclesiastici, 
un piano di tutela che pur non essendo completamente nuovo ed originale (risente 
molto del retaggio delle disposizioni dei Regni preunitari), cerca di slegarsi dai vec-
chi schemi normativi e attraverso l’emanazione di nuove leggi prepara le basi per il 
discorso concordatario del 1929.
29 Ivi, p. 258
30 Ivi.
31 Ivi.
32 Corte di Cassazione di Roma, 31 dicembre 1870, in Giurisprudenza di Torino, 1871, vol. VII., p. 94
33 Corte di Cassazione di Torino, 30 aprile 1901, in Rivista di Diritto Ecclesiastico, 1901, p. 174

La tutela dei beni storico artistici ecclesiastici nello Stato liberale
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Per la prima volta, a livello Nazionale, si evita la distruzione, la dispersione, l’e-
strazione e l’esportazione de beni rispettandone però la collocazione naturale, ga-
rantendone la pubblica fruizione, differenziandone la disciplina a seconda dell’ap-
partenenza ed avvicinandone la tutela ai principi del diritto comune. 

Per la prima volta il Regno d’Italia comprende che regolamentare la materia dei 
beni significa anche dialogare con la Chiesa cattolica, ascoltare le sue esigenze, dare 
una definizione ed una collocazione giuridica, alle sue proprietà. Nella tutela dei 
beni storico artistici la Chiesa non doveva più essere considerata come un’istituzio-
ne concorrente ed antagonista, ma anzi come il soggetto più adatto a mantenere, 
curare e custodire i beni, ed in grado di offrire una vantaggiosa collaborazione al 
disegno normativo statale. Di qui il passaggio dalle leggi eversive del patrimonio 
ecclesiastico alle leggi organiche di tutela che pur continuando a disciplinare la ma-
teria in modo unilaterale, si preoccupano di tutelare le esigenze religiose. 

Per la prima volta tutelare il patrimonio culturale significa, anche, rispettare e 
garantire la destinazione al culto dei beni, cioè assicurare la proprietà e la gestione 
dei beni inerenti il culto e le attività ecclesiastiche alla Chiesa Cattolica.

Gianluca Lopresti



144



145

Recensioni





147

Recensioni

Il testo qui proposto si compone 
di tre studi ed una, più che autorevole, 
introduzione a firma del suo curatore. 
Il volumetto si presenta non solo come 
semplice e agevole sussidio di rifles-
sione ma anche come sintesi di un ap-
proccio interdisciplinare circa la que-
stione antropologica che, mai come in 
questo momento storico, è al centro del 
dibattito teologico e della riflessione 
accademica. Al di là delle “svolte an-
tropologiche” del XX secolo, infatti, il 
presente itinerario, perlopiù destinato 
agli operatori accademici e agli studenti 
della Pontificia Università Lateranense 
(più volte indicata dai pontefici col tito-
lo speciale e onorifico – al tempo stesso 
oneroso – di “Università del Papa”, poi 
indicata come PUL), vuole presentare il 
progetto educativo e formativo che non 
solo si instaura attorno alla vita della 
PUL ma anche e soprattutto attorno 
alla sua identità e che, a mo’ di model-
lo accademico e riflessivo, si propone 
come paradigma della contemporanea 
ricerca interdisciplinare tra teologia, fi-
losofia e diritto, discipline che costitui-
scono il nucleo essenziale della ricerca 
della vita accademica della PUL. Tale 
sintesi/paradigma filosofico-teologica 

dunque è offerta anche alla comunità 
delle Pontificie facoltà e degli istituti a 
queste affiliate allo scopo di invitare tut-
ti a convergere nello sforzo comune di 
fronteggiare un “sapere” spesso alquan-
to indifferente circa la “centralità della 
persona umana”, tanto da delineare così 
una nuova “questione antropologica” 
che si pone come sfida della teologia nel 
contesto odierno.

I tre studi, come accennato, si rife-
riscono ad altrettante discipline: per la 
teologia lo studio è firmato dal profes-
sor Gianluigi Pasquale; per la filosofia 
la firma è del professor Markus Krierke; 
mentre per il Diritto la firma è quella 
del professor Francesco Gianmarresi. 
A coronare il tutto la breve e chiara in-
troduzione di mons. Enrico dal Covolo, 
Rettore della PUL nonché noto studioso 
di lettere classiche e scienze patristiche. 
È in quest’ordine che presentiamo qui i 
diversi contributi.

Il primo contributo a firma del pro-
fessore Gianluigi Pasquale, incaricato di 
Sacra Teologia presso la PUL, si snoda 
intorno al tema teologico dei concetti 
di tempi e spazio relativamente al “tem-
po della salvezza” inteso come “tempo 
escatologico”; il titolo è chiarificatore: 
Salvezza integrale dell’umano e riserva 
escatologica, il tempo prima dello spazio. 
In questo studio l’autore annota come 
l’uomo non solo sia capace di interrogarsi 
circa il senso del suo destino, ma che tale 
interrogativo costituisca difatti la doman-
da fondamentale del vivere contempora-
neo: in questo interrogativo esistenziale 
e, al tempo stesso escatologico, si fissa la 
domanda fontale della nuova questione 

Autore: Enrico dal Covolo (a cura di)
Titolo: Per un progetto di sintesi interdisciplinare. 
Teologia, Filosofia, Diritto
Casa editrice: Lateran University Press
Luogo e anno di pubbl.: Città del Vaticano 
2017
Riferimento: pp. 44
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antropologica. La riflessione teologica, 
dal canto suo, nel tentativo di riproporre 
il senso ed i significati del vissuto umano, 
può e deve svilupparsi lungo i parametri 
di un “nuovo umanesimo” come più volte 
ricordato dalle proposte pastorali del ma-
gistero cattolico (dalla Lettera enciclica 
di Paolo VI Evangelii nuntiandi, all’Esor-
tazione apostolica postsinodale Amoris 
Lætitia dell’attuale Pontefice). L’autore a 
questo punto si chiede se la teologia sia 
capace oggi di proporre un senso ed un 
significato religioso che sia davvero indi-
cativo per una nuova speranza. La chiave 
di lettura – secondo Gianluigi Pasquale – 
rimane la categoria di “storia della salvez-
za” attraverso la quale la teologia può an-
cora ripensare riflessioni opportune nei 
confronti di quella sensazione di “accele-
razione” del tempo propria della cultura 
contemporanea. In questa tentazione 
data dalla “accelerazione” sembra essere 
caduta anche una certa teologia che si 
occupa troppo del “momento presente” e 
poco del “tempo che verrà” a causa di due 
conseguenze: una teologica e l’altra tec-
nologica. La prima ha visto sempre più 
nel tempo posticipare il “momento esca-
tologico” della salvezza nella confusione 
tra eschatón ed eschatós, dove il primo, 
la fine del mondo, si confondeva con il se-
condo, il fine del mondo, ovvero col Cristo 
stesso. L’autore annota che «è successo che 
l’eschatón, continuamente differito […] 
l’ha persuaso [al cristianesimo] a dover 
amministrare la salvezza attuando tutte 
quelle virtualità al fine di poter durare il 
più a lungo possibile e, quindi, di (dover) 
trasmettere questa salvezza, fino a dichia-
rare, talvolta, che “Extra Ecclesiam nulla 
salus”» (p. 13). In questo senso il primo 
livello di avvenuta secolarizzazione è 
quello in cui si è convinti (e ci si convin-
ce) che “basti una vita buona per essere 

felici”. Ma la tecnologia incalzante poi 
sembra aver fatto perdere alla religione il 
“brevetto di salvezza”: all’uomo – anno-
ta Gianluigi Pasquale – importa solo che 
la storia non finisca di “funzionare”. È in 
risposta a questa prospettiva che la teolo-
gia deve indicare l’atto umano più qualifi-
cante: l’abbandono in Dio. In questo atto 
l’uomo si scoprirebbe dono a se stesso e 
dono offerto a Dio.

Va rilevato che lo studio di Gian-
luigi Pasquale non manca di essere cri-
stocentrico e, per questo, propone, forse 
eccessivamente, un’antropologia cristo-
centrica. Il vero “dono di Dio”, in senso 
oggettivo e soggettivo, è dunque Gesù 
Cristo. Rimane la questione se il lessico 
e la narrazione teologica così impostati 
sappiano ridare speranza alle donne e 
agli uomini di oggi

Allo studio di carattere teologico fa 
eco quello di stampo filosofico a firma 
del professor Markus Krierke, ordina-
rio di Storia della filosofia moderna e 
di Etica sociale a Lugano, e professore 
incaricato di Antropologia filosofica 
presso la PUL. Per quest’autore al centro 
del dibattito vi deve essere il concetto 
stesso di “persona”. Il titolo anche qui 
è chiarificatore: Superare la persona per 
salvare l’uomo? Riscoprire la trascenden-
za nel presente. L’autore illustra come 
l’etica momentanea predominante nella 
nostra cultura sia d’ostacolo al percepi-
re la storia ed il suo senso come “storia 
di senso” e “storia di salvezza”. L’uomo 
oggi supererebbe il concetto di persona 
quale “ente relazionale” attraverso un 
concetto di “individuo libero-naturale” 
(e non trascendente) declinato secondo 
un pensiero “vitalistico” che concepisce 
lo stesso soggetto umano come parte di 
un tutto, come specie vivente tra le al-
tre specie, come parte della bios in cui 

Recensioni
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i limiti sono dati ma anche superabili 
dalle buone tecniche e dalla tecnologia. 
In questo senso l’uomo stesso sarebbe 
capace di uscire dai limiti della natura 
per proporre tecniche biotecnologiche 
autoreplicative che hanno ben poco a 
che fare col concetto di “uomo come 
misura delle cose” (p. 24). Nella nuova 
sintesi biologia-tecnica l’uomo in sé non 
è al centro: al centro vi è la “dimensione 
vitalistica”. L’importante è la vita in sé 
non l’uomo. In questa prospettiva anche 
la religione (come le altre esperienze di 
senso) diventa pratica variabile e non ne-
cessaria di una antropotecnica dedita al 
“benessere” psicofisico. In questa ricerca 
di “purezza biologica” la filosofia stessa 
avrebbe spesso dimenticato di recupe-
rare l’alterità quale chiave di lettura del 
concetto di persona. È nel modo di esse-
re “persona” dell’uomo, tra sintesi sim-
bolica di identità e differenza (alterità in 
sé, dunque) che la filosofia deve recupe-
rate il tempo perduto. Ma quest’alterità 
andrebbe ridisegnata dalla corporeità. 
A questo punto l’autore non manca di 
richiamare la dottrina dell’Aquinate a 
sostegno della sua tesi: propone così un 
percorso breve ed inteso dello sguardo 
di san Tommaso tra trascendenza dell’a-
nima e immanenza del corpo come sin-
tesi dell’essere umano.

Il pensiero articolato del prof. Krienke 
manca di evidenziare le conseguenze reali 
per la filosofia e per la teologia di un ri-
mettere al centro il concetto di “corporei-
tà” quale nucleo fondamentale e fondante 
di quello di “persona”. Tuttavia, nonostan-
te questo limite, forse causato dalla brevità 
prevista dal suo intervento, il saggio riapre 
la questione dell’alterità nella corporeità 
quale fonte di una nuova antropologia.

Le questioni citate dal prof. Krienke 
aprono anche a quelle relative al diritto: a 

tale scopo lo studio dal titolo Dalla que-
stione antropologica alla deriva antropo-
giuridica di Francesco Gianmarresi, pro-
fessore incaricato di diritto civile presso 
la PUL, indica come la concezione giuri-
dica di “persona” si sia sempre caratteriz-
zato per la “dignità” della stessa.

Ma la crisi antropologica ha deter-
minato anche la crisi del “diritto” in 
quanto espressione degli interessi dei 
“diritti” dei singoli concepiti in una “li-
beralità” avulsa da ogni trascendenza. 
Se manca la recta ratio, concepita come 
intelligenza dell’ordine naturale delle 
cose, se manca la fides che illumina la 
ragione inevitabilmente – secondo l’au-
tore – il diritto, che si concentra solo sui 
diritti, non è capace più di tutelare la 
“dignità della persona”. Si delinea così 
una “deriva antropo-giuridica” del di-
ritto stesso contrastabile solo attraverso 
la riflessione che le università sono chia-
mata a dare al diritto quale espressione 
dell’ordine naturale delle cose divine e 
umane (p. 38). L’interessante terso stu-
dio rimane però troppo vincolato alla 
lettura giusnaturalistica del diritto. For-
se qualche accenno più cospicuo ad altre 
teorie sul fondamento della “normativi-
tà e della personalità” nell’ambito della 
filosofia del diritto, avrebbe costituito 
uno spunto in più di riflessione: tale 
limite non toglie la portata importante 
del contributo di Gianmarresi.

Infine citiamo, anche se nel volu-
metto è ovviamente la prima riflessione 
offerta ai lettori l’interessante Introdu-
zione del Rettore della PUL che funzio-
na anche un po’ da sintesi interdiscipli-
nare. Qui basterà ricordare come per 
mons. dal Covolo il sapere teologico 
debba essere improntato alla ragione-
volezza e alla franchezza: la teologia 
deve offrire in modo schietto argomenti 
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capaci di dire la speranza dei cristiani 
e non solo di imporre categorie avulse 
dal vissuto dell’uomo contemporaneo. 
La teologia, istituzionale, deve ovvia-
mente avere l’obiettivo di formare nei 
concetti base; ma poi la ricerca teologi-
ca deve anche essere in grado di ridirsi 
totalmente per offrire nuovi linguaggi 
e nuovi significati per una tradizione, 
quella cristiana, sempre viva al fine di 
essere concretamente al servizio del 
“nuovo umanesimo” e così «ricomporre 
la dignità del nostro essere creature, in 
relazione a Dio, Padre e Creatore» (p. 8).

Umberto R. Del Giudice

Il carcere è un’istituzione che possie-
de una caratteristica peculiare: è un luo-
go evocato costantemente nel dibattito 
pubblico in una miriade di accezioni, 
ma poco conosciuto ed investigato nella 
sua realtà. 

Il libro in questione ha il pregio di 
affrontare il tema del carcere per quello 
che è, non per quello che avrebbe dovu-
to essere o potrebbe diventare. 

Il testo parte dall’assunto del falli-
mento del carcere rispetto a tutte le fina-
lità che storicamente gli sono state asse-
gnate, dalla deterrenza alla rieducazione. 

Autore: Livio Ferrari
Titolo: No Prisons: ovvero il fallimento 
del carcere
Casa editrice: Rubbettino
Luogo e anno di pubbl.: Soveria Mannelli 
(Catanzaro),  2015
Riferimento: pp. 138

Il ricorso al carcere, infatti, non ci 
tutela dal crimine, le persone che entra-
no in prigione non ne escono rieducate, 
ma peggiorate, nella gran parte dei casi 
tornano a delinquere e quando questo 
non avviene, si può dire che il recupero 
è avvenuto non grazie al carcere, ma no-
nostante il carcere. 

L’autore si collega esplicitamente alle 
posizioni interpretative dell’abolizioni-
smo penale nord-europeo, una teoria 
che non è mai stata rigidamente orienta-
ta, bensì come scrisse De Folter ha rap-
presentato “una bandiera sotto la quale 
navigano battelli di diverse dimensioni 
che trasportano quantitativi variabili di 
esplosivo”. 

In tal senso vanno analizzati i venti 
punti del manifesto “No Prisons” pre-
sentato nel primo capitolo. 

Il manifesto, redatto da Ferrari e Pa-
varini, rappresenta il frutto dell’incon-
tro e della condivisione di riflessioni tra 
uno storico rappresentante del mondo 
del volontariato penitenziario e un illu-
stre accademico che dedicato la sua vita 
scientifica allo studio del carcere. 

In base alla prospettiva del manife-
sto non è ritenuta problematica una par-
te del sistema della giustizia criminale, 
ma lo stesso sistema della giustizia nel 
suo complesso. Motivo per il quale si 
deve rifuggire dal riporre qualsivoglia 
speranza nelle politiche riformiste e affi-
darsi ad una nuova maniera di intendere 
il tema della reazione sociale al crimine, 
attraverso la mediazione e la riconcilia-
zione tra vittime ad autori di reato. 

Ferrari per presentare la realtà car-
ceraria utilizza un metodo induttivo, 
scrive che il carcere è paragonabile a 
un’ostrica da aprirsi con molta cautela. 
Tale metodologia gli consente di svisce-
rare questa realtà poco conosciuta con 
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una notevole capacità di sintesi, passan-
do dal tema dell’amministrazione peni-
tenziaria ai limiti dell’azione volontaria 
in carcere. 

Sono altresì analizzate le problema-
tiche della polizia penitenziaria, della 
maternità e dei bambini, delle dipen-
denze e del business delle nuove carceri. 

Per auspicare il superamento del 
modello carcerario si deve indirizzare la 
reazione sociale al crimine non verso la 
vendetta e la sofferenza, ma alla ricon-
ciliazione e alla restituzione del danno. 

Il pensiero abolizionista sta sempre 
più volgendo lo sguardo all’ambito della 
giustizia riparativa, molto sviluppata nel 
campo minorile.

L’obiezione più comune che viene 
posta è che non tutti i danni possono 
essere restituiti e che non tutti gli autori 
di reato hanno la volontà di riconciliarsi. 

Ferrari ritiene che per costoro vada-
no individuati dei luoghi di non libertà 
che comunque siano pensati, strutturati 
e organizzati in maniera radicalmente 
diversa dal carcere. 

A tal riguardo, per rispondere a 
quanti credono che non esista alternativa 
al carcere, ribalta il quesito sostenendo 
che è chi crede ad una soluzione penale 
della questione criminale che ha l’obbli-
go di giustificarla. Non chi la critica.

​

Il testo in oggetto raccoglie i con-
tributi dei vari relatori intervenuti ai 
due convegni promossi dalla Pontificia 
Facoltà Teologica dell’Italia Meridiona-
le: il primo “Per un nuovo umanesimo. 
Il contributo del Sud” (27 e 28 maggio 
2015), il secondo “Tra violenza e spe-
ranza. La misericordia per un incontro 
possibile” (11 e 12 aprile 2016). I curatori 
Gaetano Castello e Carmine Matarazzo 
hanno raccolto gli atti di entrambi gli 
eventi in un’unica opera, che prende il 
titolo di “Per un nuovo umanesimo”. 

Se il primo convegno sceglie come 
oggetto di analisi l’uomo che vive nel 
Meridione d’Italia alle soglie del se-
condo millennio, descrivendone il 
background geografico, territoriale, so-
ciale ed ecclesiastico in cui è immerso, il 
secondo si indirizza all’uomo europeo, 
artefice di quella grande tradizione oc-
cidentale che non solo da circa un seco-
lo discende la china in campo politico, 
economico, sociale e culturale ma che 
negli ultimi decenni è diventata bersa-
glio privilegiato del fondamentalismo e 
dell’integralismo religioso. 

In realtà, al di là della diversità dei 
contenuti proposti nel corso dei due 
convegni, è possibile individuare un’u-
nica finalità generale: la costruzione 
di un “nuovo umanesimo” in grado di 
offrire una chiave interpretativa per 

Autore: CASTELLO G. – MATARAZZO 
C. (Edd.)
Titolo: Per un nuovo umanesimo
Casa editrice: Il Pozzo di Giacobbe  
Cinisello Balsamo (MI) 
Luogo e anno di pubbl.: 2017
Riferimento: pp. 288

Andrea Procaccini
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comprendere l’uomo e soprattutto per 
fornirgli risposte o almeno indicazio-
ni orientative per le sue scelte future 
in un’epoca caotica, caratterizzata da 
trasformazioni politiche, sociali e cul-
turali, che tutto fagocitano con ritmo 
incalzante. 

Questo “nuovo Umanesimo”, preci-
sa Domenico Marafioti nella sua intro-
duzione ai lavori del primo convegno, 
deve avere i caratteri dell’“universalità”, 
in quanto rivolto “a tutti gli uomini e 
a tutto l’uomo” (p.13), e della “trascen-
denza”, poiché “aperto all’Altro, all’As-
soluto che è Dio” (ivi). 

La Chiesa, “esperta in umanità”, 
come la definì Paolo VI nell’enciclica 
Populorum progressio, si propone come 
credibile interlocutrice dell’uomo per 
intraprendere una riflessione seria e 
profonda sull’uomo stesso. Per questo, 
dai tempi del Concilio Vaticano II, il 
Magistero ha abbandonato il linguag-
gio giuridico-didascalico per recupera-
re quello epidittico, cioè “il linguaggio 
della condivisione e della vicinanza” 
(p. 96), volto a favorire un’adesione 
interiore e intenzionale dell’uomo al 
modello evangelico. Questo processo 
ha raggiunto la sua acme nell’enciclica 
Evangelii Gaudium di papa Francesco. 
In essa il Pontefice propone un agire 
pastorale fondato su un duplice atteg-
giamento: ascolto e accompagnamento 
dell’uomo. L’uomo di cui la Chiesa parla 
e a cui si rivolge non è mai, ovviamente, 
un’entità astratta ma un essere concreto, 
inserito in coordinate spazio-temporali 
ben precise e con una propria cultura 
che viene a delinearsi come “il sostrato 
naturale in cui la grazia di Dio (il van-
gelo) si inserisce (p. 96) e verso la quale 
il Magistero deve mostrare attenzione e 
avere rispetto.

Il primo contributo, di Giuseppe 
Messina, presenta con precisione di dati 
la condizione ambientale in cui versa la 
Campania, ormai nota come “terra dei 
fuochi”, e le ricadute infauste sulla salu-
te e sull’economia delle popolazioni che 
insistono su tale territorio. 

La cementificazione selvaggia ai 
danni dei terreni coltivati e “delle varie-
tà vegetali che erano state domesticate e 
selezionate dai contadini nei precedenti 
diecimila anni” (p. 19), la desertifica-
zione di vaste aree dovuto al fenomeno 
della salinizzazione, imputabile princi-
palmente a cause antropiche, i miasmi 
provenienti dai roghi nonché dalle di-
scariche abusive e non, le cave che peg-
giorano la già critica condizione idroge-
ologica campana impediscono la ripresa 
e il rilancio di un territorio che ancora 
garantisce “specifici e primari prodot-
ti agroalimentari e industriali” (p. 29). 
Lucida e dura l’analisi eziologica del re-
latore su quanto denunciato: “Impren-
ditori evasori che hanno utilizzato la 
malavita organizzata (camorra) magari 
con i buoni uffici della massoneria e dei 
servizi deviati, dei colletti bianchi, ecc., 
e lo Stato che […] ha contribuito con 
l’imperizia, la collusione, l’inadegua-
tezza e il silenzio, al pari della malavita 
organizzata, a realizzare lo stesso danno 
procurato dalla camorra che, agli occhi 
dei più, appare come la principale re-
sponsabile di un disastro prevedibile e 
annunciato” (p. 15 e p. 16).

Anche la Basilicata, altra terra stra-
ordinaria del nostro Sud, rischia il me-
desimo triste destino della Campania: 
la scoperta di giacimenti di petrolio po-
trebbe provocare un grave dissesto idro-
geologico che in Italia, come sostiene il 
relatore Maurizio Bolognetti, “è figlio del 
dissesto ideologico prodotto da chi non 
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guarda e non si rende nemmeno conto 
di quello che fa e pensa di poter vestire i 
panni di Dio, ma Dio non è” (p. 45). 

Altro pericolo paventato è quello di 
natura etico-sociale: il petrolio potrebbe 
richiamare gli appetiti di losche orga-
nizzazioni criminali che già spadroneg-
giano nel Meridione e verso le quali più 
volte la Chiesa ha assunto un atteggia-
mento di chiara condanna. Anche se da 
più parti è stato denunciato un presunto 
“silenzio” istituzionale nel passato da 
parte della Chiesa, di cui Massimo Naro 
analizza le possibili cause, il problema 
“mafia” in realtà è per il Magistero una 
priorità a motivo dell’“incompatibilità 
delle mafie col Vangelo” (p. 64). Questo 
assioma è attestato non solo dai discorsi 
tonanti e ieratici dei Papi nei loro viag-
gi pastorali in zone del Sud e dai docu-
menti dell’episcopato meridionale ma 
anche dal sacrificio di alcuni recenti 
martiri della Chiesa. 

L’episcopato calabro, ad esempio, ri-
corda Giovanni Mazzillo, ha ispirato la 
sua pastorale alla “profezia del riscatto e 
della liberazione dal peccato struttura-
le della mafia” (p. 53) per ripristinare la 
giustizia sociale, la solidarietà umana e 
la fiducia nel futuro. 

Proprio il rifiuto della dimensione 
pubblica e della speranza verso il nuo-
vo sono per Angelo Spinillo, vescovo di 
Aversa, i due limiti costitutivi su cui la 
Chiesa deve intervenire per ricreare fi-
ducia e apertura alla comunità sociale 
e ad una fede comunitaria. In questa 
missione la Chiesa può avvalersi, sugge-
risce l’Evangelii Gaudium, dell’apporto 
della pietà popolare, così viva e presente 
nel Meridione. Questa infatti, epurata 
da elementi paganeggianti, è, secondo 
Ignazio Schinella, fondamentale per te-
ner viva la fede in quanto “mette in scena 

proprio il movimento kenotico dell’im-
poverimento di Cristo fino alla croce” 
(p. 112); la stessa figura di Maria diventa 
paradigma dell’“emarginazione umana 
dalla ragazza-madre ai baraccati, dal-
la perseguitata politica alla fuggitiva 
ed esiliata, dall’emigrata alla rifugiata, 
dalla madre ansiosa per la scomparsa 
del Figlio “desaparecidos” nel tempio di 
Gerusalemme [….] all’Addolorata che 
condivide le vicende del ministero del 
Figlio” (p. 114). 

La Chiesa del Sud Italia è quindi in 
prima linea schierata nel tentativo di 
trovare una soluzione a quel secolare 
problema che è la “questione meridio-
nale”, soluzione che dev’essere cultu-
rale, politica, morale e religiosa. Già il 
positivismo pedagogico ottocentesco 
individuava nell’educazione permanen-
te del popolo la panacea all’indigenza 
economica, sociale e culturale del Me-
ridione; tuttavia ogni sforzo sarebbe 
inane senza un intervento mirato della 
volontà politica. A tal fine, sarebbe ne-
cessario pensare ad un sapiente fede-
ralismo che, non cedendo a sempre più 
pressanti tentazioni separatiste, espres-
sioni dell’egoismo delle regioni più ric-
che del Paese, consenta allo Stato di 
rispondere in modo più puntuale e spe-
cifico alle istanze di ciascun territorio e, 
principalmente, di quelli che si trovano 
in uno stato di atavica sofferenza. 

Un contributo incisivo in quest’o-
pera, che è anche e soprattutto opera 
di pacificazione nazionale, di crescita 
socio-culturale, morale ed economica 
del Meridione, può venire dalle pastorali 
delle diocesi e di ciascuna parrocchia del 
Sud, elaborate con il valido ausilio degli 
esperti della Pontificia Facoltà Teologica 
dell’Italia Meridionale. Questa, attenta 
e competente analista di quanto accade 
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intorno, può indicare la via per la rea-
lizzazione di questo nuovo umanesimo. 

Il secondo convegno si apre con 
una lucida panoramica di Enzo Romeo 
sulla complessa situazione geopolitica 
mondiale, caratterizzata da equilibri 
instabili, resi ancora più incerti dagli at-
tacchi terroristici del fondamentalismo 
islamico e dall’incontrollabile flusso 
migratorio. Fenomeni che, entrambi, 
coinvolgono l’Occidente e incutono 
paura al Vecchio Continente. Niente 
di inedito sotto il nostro cielo! L’Euro-
pa non è nuova ad essere teatro di mi-
grazioni di tale portata né tantomeno 
di fanatici ideali palingenetici ma tutti 
questi eventi, nonostante il dolore che 
ne è conseguito, hanno trovato sempre 
una loro ricomposizione nel flusso della 
storia, nei piani di Dio. 

In questi processi di pacificazione 
hanno giocato un ruolo non secondario 
le religioni. Purtroppo queste, fungen-
do da elemento identitario all’interno 
dei gruppi, spesso divengono motivo nel 
migliore dei casi di denigrazione del-
l’“altro” fino a degenerare in vere e pro-
prie follie collettive, come il fondamenta-
lismo e il fanatismo. È chiaro che si tratta 
di meccanismi perversi del tutto umani 
e assolutamente estranei alla natura delle 
religioni ma che inevitabilmente le coin-
volgono. A tal fine, Edoardo Scognami-
glio distingue le religioni dell’icona dalle 
religioni dell’idolo. In queste ultime, il 
credente “vuole possedere e strumenta-
lizzare il nome di Dio per una propria 
teoria” (p. 241) e pretende di imporre il 
proprio credo religioso; le prime, invece, 
sono mistiche e partono dall’assunto che 
Dio è “mistero” e, come tale, non va im-
posto ma cercato, donato e il dono può 
avvenire solo nella forma del dialogo in-
teso come “incontro con un volto, con un 

‘tu’ che riflette l’amore divino” (France-
sco, Esortazione apostolica post-sinodale 
Amoris Laetitia, 8 aprile 2016, 12), come 
“un evento di comunione, d’incontro 
fraterno con l’altro” (p. 233).

La Chiesa, nel ricercare i canali co-
municativi più efficaci ed appropriati 
in questa congerie epocale, può attin-
gere alla sua tradizione bimillenaria e 
ispirarsi a figure paradigmatiche, come 
quella di papa Gregorio Magno. Luigi 
Longobardo nel suo intervento delinea 
la personalità di questo grande Ponte-
fice e ne ricorda il ruolo all’interno del 
processo che ha condotto alla pacifica-
zione e alla fondazione di una comune 
cultura europea, a partire da una situa-
zione composita e conflittuale, molto si-
mile mutatis mutandis a quella attuale.

In quest’ottica è da leggere la storia 
di Giuseppe, personaggio presente sia 
nel racconto biblico che in quello corani-
co. La figura di Giuseppe è proposta da 
Pino di Luccio come emblema dell’uo-
mo della misericordia, del discernimen-
to e dell’accoglienza, come simbolo di ri-
conciliazione tra due culture che hanno 
radici comuni e che fanno della pace e 
dell’ospitalità i capisaldi imprescindibili 
del proprio credo. L’istante in cui Giu-
seppe apre gli occhi dei fratelli corri-
sponde al momento in cui avverrà que-
sto reciproco riconoscimento tra culture 
e popoli; coincide col momento in cui 
cadranno i muri che provocano divisio-
ne e discordia. Quello di Giuseppe è lo 
stesso sguardo che Dio rivolge all’Uma-
nità, uno sguardo di misericordia “che ci 
è chiesto di assumere e di cui dobbiamo 
diventare capaci” (p. 220).

Giuseppina De Simone nel suo con-
tributo presenta la misericordia come 
condizione indispensabile per la vita sia 
individuale che relazionale. Per guardare 



155

Recensioni

con misericordia l’“altro”, il “diverso” si 
deve rivalutare e riabilitare la presenza 
del limite, che è in ciascuno. La relatrice 
nella sua analisi antropologica si avvale 
del pensiero del filosofo e psicanalista ar-
gentino Miguel Benasayag. Questi ritiene 
legittima l’esperienza che l’uomo fa dei 
propri limiti e che definisce “sofferenza 
esistenziale”. Se “il credo postmoderno, 
scientista ed economicista [….] consi-
dera ogni limite come un’ingiustizia pro-
veniente dall’esterno” (BENASAYAG M., 
Oltre le passioni tristi, pp. 22-23), l’uomo 
moderno può uscire dalla crisi identitaria 
in cui versa interpretando il limite non in 
senso negativo ma come sfida, come oc-
casione per poter costruire relazioni in-
tersoggettive positive e per poter ricom-
porre la sua personalità frammentata: 
riconoscere e accettare le proprie fragilità 
attraverso il dialogo interiore,  consente 
di ritrovarsi, di avere per se stessi lo stesso 
sguardo di misericordia che non si potrà 
negare agli altri giacché tutti si trovano 
nella nostra stessa condizione.

A completamento di questa lunga 
carrellata di riflessioni volte a valorizza-
re il dialogo, seguono i contributi della 
tavola rotonda con un rappresentante 
per ognuna delle tre religioni mono-
teiste. Grandi passi sono stati fatti nel 
dialogo interreligioso passando da una 
visione “sostitutiva” dell’altro ad una 
fondata sulla categoria della reciprocità, 
che si volge all’altro non come “oggetto 
di missione” ma come “tu”, come perso-
na concreta e depositaria di valori, con 
la quale costruire un “noi”. 

Nelle conclusioni, Domenico Ma-
rafioti sottolinea il ruolo dell’Europa 
e della cultura occidentale e invita a 
porsi una domanda: “l’umanesimo oc-
cidentale è una cultura valida solo per 
l’Europa, o è una proposta di vita valida 

per tutti?” (p. 276). Se si risponde a que-
sto interrogativo in modo affermativo, 
l’Europa dovrà prima di tutto ritrovare 
se stessa, “ricuperare la consapevolez-
za del patrimonio di cultura, di valori, 
di esperienza sociale e spirituale di cui 
è portatrice” (p. 277) e ricercare nuove 
modalità comunicative per realizzare 
un rapporto dialogico e accogliente con 
chi bussa alla sua porta, al fine di edifi-
care il Regno di Dio e costruire un mon-
do più giusto.

Vincenzo Siena
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Che ruolo hanno gli studi filosofici 
nella crescita della persona in termini 
educativi? È questa la domanda di fon-
do alla quale questo contributo intende 
fornire una risposta, che, considerando 
l’attuale orizzonte culturale, è gravida 
di significato e conseguenze operative.

Il lavoro nasce come sintesi degli 
atti del Convegno a.a. 2014-2015  “La fi-
losofia come Paideia” tenuto nel febbra-
io del 2015 presso l’Università S. Croce 
di Roma, ma è molto di più di una rac-
colta di atti congressuali. 

Ariberto Acerbi  (Milano 1974) è 
Professore associato di Filosofia della 
conoscenza presso la la Facoltà di 
Filosofia della Pontificia Università 
della Santa Croce (Roma).

Francisco Fernández Labastida (Città 
del Messico 1966), Professore associato 
di Storia della Filosofia Contemporanea 
presso la Facoltà di Filosofia della 
Pontificia Università della Santa Croce 
(Roma).

  Gennaro Luise  (Sassari 1974) è 
docente di Storia della Filosofia Moderna 
e Logica e Ontologia Analitica presso 
la Facoltà di Filosofia della Pontificia 
Università della Santa Croce (Roma).

Esso prende atto della connotazione 
altamente educativa della filosofia, che 
viene pacificamente accettata (del resto 
lo attesta l’intera storia del pensiero), 
ma ritiene opportuno, se non necessa-

rio, l’approfondimento specifico opera-
to da questo contributo che si interroga 
sullo statuto stesso della filosofia che 
viene intesa, appunto, come paideia.

La “ragion filosofica” viene proble-
matizzata in senso pratico, nel senso che 
ci si chiede come mediare tra profondità 
teoretica della filosofia e suo esito sa-
pienziale, delineando un ideale di sag-
gezza della pratica della vita ordinaria.

La finalità si potrebbe ricondurre 
all’antica dottrina dell’intellettualismo 
etico di Socrate, il che appare di profon-
da attualità, in quanto il nodo centrale di 
riferimento è costituito dalla profonda ed 
intima relazione tra “consapevolezza del 
vero” e “richiamo del bene”, che costi-
tuiscono un continuo interpello alla co-
scienza dell’uomo.

Appare evidente, quindi, un’opzio-
ne di fondo costituita dall’orientamento 
della riflessione dell’uomo, soprattutto 
in termini filosofici, verso la verità in-
timamente correlata al bene. Di qui la 
valenza pedagogico-educativa.

I primi dieci saggi delineano alcu-
ni modelli esemplari di filosofia intesa 
quale paideia. 

Vengono proposte in una succes-
sione cronologica la modalità con cui 
l’esperienza filosofica viene vissuta in 
termini educativi nelle varie fasi del suo 
sviluppo, ma al tempo stesso si pone il 
problema di come sia stata percepita e 
vissuta l’essenza stessa della filosofia.

In altri termini, la finalità globale è 
coniugare il percorso storico con quello 
teoretico.

I secondi 7 saggi s’incentrano in 
maniera diretta quello che può dirsi 
“l’esercizio educativo del filosofare”. In 
ultima analisi si tratta di vere e proprie 
proposte di come realizzare la finalità 
educativa della filosofia.
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Essa concretamente mira al supe-
ramento di una concezione di filosofia 
come mera materia scolastica o più ge-
neralmente “culturale”, per riconside-
rarla nella sua dimensione di strumento 
imprescindibile al servizio di una vita 
saggia, equilibrata e felice, nell’ambito 
del lecito e del possibile.

Andando ad analizzare più detta-
gliatamente l’articolazione del lavoro la I 
parte è dedicata a “La Paideia nella storia 
della filosofia. Alcuni modelli esemplari”.

Nel I cap. “Platone: filosofia come 
educazione del desiderio” di Franco Tra-
battoni (p. 13) si presenta la concezione 
di Platone, che intende la filosofia come 
educazione, in termini di formazione al 
bene da realizzare sia individualmente 
che nei rapporti etico-sociali (di qui l’a-
nelito verso lo stato ideale). E come l’ec-
cellenza nella conoscenza commisura il 
soggetto all’eccellenza dell’oggetto, così 
occorre desiderare il bene e cose buo-
ne, per cui l’educazione al bene diventa 
educazione del desiderio per il bene per 
sé e per gli altri.

 Nel II cap. “La dimensione comu-
nitaria della formazione filosofica se-
condo Aristotele” di David Torrijdos 
Castrillejo (p. 27) si evidenzia come la 
filosofia aristotelica educhi alla dimen-
sione comunitaria, intesa come il conte-
sto nell’ambito del quale si attua l’espe-
rienza. La memoria, del resto, ricorda 
con le coordinate spazio-temporali e 
quindi in un contesto comunitario: Vita 
comune nella direttrice dell’amicizia e 
della verità.

Nel III cap. “Il senso della filosofia 
nella prospettiva di Clemente Alessan-
drino” di Juan José Sanguineti (p. 35), 
emerge la grandezza di Clemente. Essa 
sta nell’aver ricondotto in prospettiva 
cristiana l’intera tradizione sapienzia-

le antica (Stromata): la sapienza viene 
ricondotta alla rivelazione. La filosofia 
resta regina delle discipline scientifiche 
ed umanistiche purché non tradisca la 
sua dimensione sapienziale, anzi se ne 
faccia serva. La sapienza è non è un’im-
precisata aspirazione alla conoscenza o 
al sapere, ma coincide con la scienza di 
Cristo.

Interessante il IV cap. “Quale filo-
sofia per quale paideia? La risposta di 
Tommaso d’Aquino” di Antonio Peta-
gine (p. 51). Per San Tommaso la filoso-
fia oltre che permettere di raggiungere 
la vera sapienza, che è il sapere teolo-
gico, è anche al servizio della teologia. 
Essa comunque è lo strumento per ac-
cedere alla sapienza autentica, che, in 
definitiva, è quella che attiene a Dio, 
nel quale si radica il senso della vita e 
la felicità autentica. Per questo la filo-
sofia costituisce l’inizio del fine umano 
rispetto al quale è propedeutica, la filo-
sofia educa l’uomo all’autorealizzazione 
in prospettiva non solo personale, ma 
comunitaria, aperta al tu degli altri ed 
al Tu di Dio.

Nel V cap. “Università in conflitto e 
funzione pubblica dell’insegnamento di 
Kant” di Gennaro Luise (p. 69) si deli-
nea l’idea kantiana di università. Essa si 
riconduce de iure condendo al concetto 
di equilibrio tra le varie facoltà, volto 
ad evitare ogni conflitto in nome della 
comunanza di fine sociale che esse tutte 
condividono. Un uso corretto della ra-
gione è comune a tutti i pensare uma-
ni, che sono rappresentati dalle branche 
dello scibile espresse dalle varie facoltà, 
per cui il compito della filosofia è, per-
tanto, educare all’uso corretto della ra-
gione ed a favorire un sinergismo tra le 
varie facoltà che debbono interrelazio-
narsi armonicamente.
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Nel VI cap.  “I principi della paideia 
secondo Rosmini” di Paolo Pagani (p. 
81) si indaga sul ruolo dell’educazione 
dell’intelletto che deve rendere consa-
pevole l’uomo dell’orizzonte onnicom-
prensivo sul quale si apre l’infinità. 
Questo sintetizza i principi della paide-
ia secondo Rosmini.

Nella gnoseologia rosminiana, in-
fatti, si tende a superare il finito e l’in-
determinato, ma ciò dà luogo ad un 
paradossale ripetersi di una successione 
infinita di finitezze. La filosofia educa, 
quindi, l’intelletto ad un continuo rife-
rimento alla realtà, coltivando l’aspira-
zione a quello che Rosmini chiama “il 
sapere e l’essere”. Il conoscere secondo 
verità e l’esistere secondo felicità co-
stituiscono l’orizzonte infinito e la co-
scienza va educata filosoficamente a 
dischiudersi su questo orizzonte che 
concretamente è il reale.

Il VII cap.  “John Henry Newman: 
il valore educativo dell’”autentica filoso-
fia” e il suo rapporto con la fede” di Giu-
seppe Bonvegna (p. 105) fa riferimento 
alla proposta filosofico-educativa del 
cardinale-filosofo inglese, riconducen-
dola all’esperienza di vita e di fede di 
Newman stesso. 

Non a caso la riflessione invita ad 
instaurare una relazione tra valore edu-
cativo della filosofia e ruolo della fede 
come fattore di maturazione e formati-
vo della persona, ma anche gravido di 
conseguenze dell’instaurazione di rap-
porti positivi interpersonali e giusto as-
setto della comunità sociale.

L’VIII cap. “C.S. Peirce: la vita della 
scienza e il desiderio di apprendere” di 
Jaime Nubiola (p. 115), il cui titolo ori-
ginale è “The Life of Science and the De-
sire to Learn” s’incentra sulla proposta 
metodologico-filosofica di Peirce. Essa 

consiste in un’educazione alla ricerca 
universale, cioè che possa essere adatta 
a tutti quanti gli ambiti di studio. L’ele-
mento peculiare che la rende “universa-
le” è l’interdisciplinarietà, che assurge a 
vero e proprio stile di vita. 

Non a caso la ragionevolezza delle 
relazioni interdisciplinari è denomina-
ta “agapica” (agapastic reasonableness) 
ed è la sola che possa portare alla verità. 
Questa, infatti, ben lungi dal consistere 
nella pur importante e necessaria tra-
smissione di nozioni (o nella scoperta di 
formule), è soprattutto lavorio comune, 
amicale, disinteressato e produttivo dei 
ricercatori.

Il IX cap.  “Dare vita al pensiero, 
dare pensiero alla vita. L’educazione 
filosofica tra Hannah Arendt e Maria 
Zambrano” di Maria Teresa Russo (p. 
141) ricerca il quid commune tra le ri-
flessioni della Arendt e della Zambrano. 
Si tratta di due filosofe perfettamente 
d’accordo sula ruolo di filosofia come 
“educazione al pensiero”. Tale forma-
zione agisce su due livelli. Il primo è 
di consapevolezza che l’intima essenza 
della filosofia sia die ducare al pensare; 
il secondo in cui di costruisce la forma 
al pensare, nel senso di acquisire una 
sorta di abilità che plasma la vita attra-
verso il pensiero. Un ulteriore elemento 
è la valenza seduttiva della filosofia che 
fa incamminare verso la verità, che si 
traduce in vita sincera, nobile, autenti-
ca. E sta proprio qui il valore educativo 
della filosofia, in termini di autorealiz-
zazione nell’autenticità, cioè di fedeltà al 
senso originario della vita.

Il X cap. “La formazione (Bildung) 
nel pensiero di H. G. Gadamer: tra 
esperienza e tradizione” di Francisco 
Fernandez Labastida (p. 141) parte dal 
termine Bildung che in tedesco indica 
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la formazione. Gadamer lo evidenzia 
circoscrivendo il percorso educativo 
tra l’ambito dell’esperienza e l’ambito 
della tradizione culturale (kultur). Il 
ruolo educativo della filosofia, quindi, 
consiste nel muoversi dall’esperienza 
personale verso la concettualizzazione 
in direzione della tradizione che ci for-
nisce i riferimenti imprescindibili per la 
codificazione del nostro sapere.

La formazione è, pertanto, analiz-
zata in un’accezione ermeneutica della 
formazione, per cui la filosofia è educa-
zione della persona a vivere contempe-
rando la particolarità del singolo e l’u-
niversalità della sapienza.

Nella Parte II abbiamo il I cap. “L’a-
nalisi filosofica sulle metafore dell’edu-
cazione tra logica e retorica” di Maria 
G. Amilburu (p. 157).

Le quattro prospettive classiche 
s’incentrano sull’educazione come pro-
duzione, guida, crescita e iniziazione. 
Esse vengono qui esaminate cercando 
di cogliere le prospettive pedagogiche 
che le supportano. La tesi cui si pervie-
ne è che ogni prospettiva è supportata 
da teorie diverse, che sono ricondotte 
rispettivamente, quelle meccanicistica, 
umanistica, empiristica e culturale. Vie-
ne, quindi, invitato il lettore-operatore 
a stare in guardia dal nuovo paradigma 
che fa dell’educazione uno strumento al 
servizio delle logiche economicistiche 
dell’impresa.

Il II cap. “Filosofia, educazione e 
modernità. Una riflessione critica sul 
passato per orientare nel presente” di 
Giuseppe Mari (p. 173

Sempre sulla scia del nuovo e depre-
cato paradigma educativo che pone la 
formazione al servizio dell’economia di 
mercato, l’A. si sofferma sulla riduzione 
dell’educazione a mera cognitività, che, 

pur necessaria, è lacunosa, in quanto di-
fetta nell’educazione al comportamento, 
sia in termini personali che intersogget-
tivi. La conseguenza è l’“incapacità di 
agire bene”. Si tratta di una indubbia ca-
duta che si annida in un erroneo concet-
to di “competenza”, termine ridondante 
ed usatissimo, nonché nuova e decadente 
forma di intellettualismo etico. Lonta-
nissimo dalla  phronesis  aristotelica ri-
schia una deriva utilitaristico-funzionale 
dell’educazione.

Il III cap.  “La filosofia di fronte alla 
questione delle competenze” di Ales-
sandra Modugno (p. 185)

La questione delle competenze è 
centrale in ambito pedagogico-didat-
tico e presenta una serie di ambiguità. 
La più dannosa è l’uniformazione del-
la tavola delle competenze a direttive 
ministeriali (aggiungerei della UE) che 
sono spesso impersonali ed astratte. Il 
contributo sottolinea, perciò, i due nodi 
nevralgici: assumere una “concezione 
metafisica della persona e della realtà”, 
posta alla a base di ogni impegno edu-
cativo e ripensare ai modelli formativi 
che si cerca di realizzare nel mondo del-
la scuola, avendo quale riferimento lo 
sviluppo delle competenze trasversali e 
l’integrazione dei saperi.

Il IV cap. “Ontologia della filosofia e 
docenza” di Giacomo Samek Lodovich 
(p. 195)

Emozionalismo, relativismo e nichi-
lismo costituiscono lo sfondo dell’hu-
mus culturale che si respira ai nostri 
giorni e sfidano la filosofia che si pone 
essenzialmente come ricerca di verità. 
Di qui una riflessione sulla docenza di 
filosofia nelle scuole, la cui vocazione è 
stimolare alla riflessione illuminata dal 
raziocinio e prospettare la vita come fi-
nalizzata a libertà, felicità e verità.
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Il V “Insegnare ad argomentare e a 
dibattere” di Adelino Cattani (p. 205)

Adelino Cattani presenta alcuni 
risultati ottenuti dall’attività di forma-
zione al dibattito, sviluppata nell’U-
niversità di Padova. Verte su una delle 
finalità principale dell’attività di inse-
gnamento, che è principalmente “inse-
gnare ad argomentare”, il che richiede 
un uso corretto del pensiero. Si tratta 
della massima forma di paideia filosofi-
ca realizzabile, che investe direttamente 
l’educazione della persona, chiamata a 
riuscire a fornire alle proprie convinzio-
ni un adeguato supporto argomentativo 
e logico che le metta, altresì, in grado di 
gestire il vaglio critico cui le loro idee 
sono sottoposte.

Il VI cap. “Pratica professionale, va-
lutazione e management. Il ruolo della 
riflessività nell’azione cooperativa” di 
Paolo Monti (p. 225) si occupa di sotto-
lineare la necessità di un adeguato sup-
porto riflessivo all’azione cooperativa e 
manageriale. Non a caso è notevole l’ap-
porto di coloro che provengono da for-
mazione umanistica e non tecnico-giu-
ridico-economica. Parlare di estraneità 
degli studi umanistici alla pratica delle 
professioni e della gestione dell’impre-
sa, qualcosa di dimostrato ampiamente, 
anzi essi appaiono ad essa congeniale. Il 
motivo è che stimolano e disciplinano la 
riflessione, regolano ottimalmente l’uso 
del pensiero, ma soprattutto fornisco-
no strumenti per una più adeguata ar-
ticolazione dei rapporti relazionali. L’A. 
conclude, quindi, sulla necessità di rico-
noscere alla consapevolezza umanistica, 
una notevole capacità di mediazione tra 
istituzioni lavorative.

Il VII ed ultimo cap. della II parte 
“Economia e vita professionale. Il contri-
buto della riflessione etico-filosofica” di 

Benedetta Giovanola (p. 235) è idealmente 
collegato al precedente contributo. Esso 
s’incentra appunto sull’humanistic 
management, il cui scopo principale è 
valorizzare e meglio articolare le capacità 
umane in funzione di una strutturazione 
migliore delle relazioni umane, ivi com-
presi i contesti specificamente economi-
co-produttivi in un’ottica di ripensamen-
to dei contesti in cui si attua la pratica 
lavorativa.

In conclusione viene professata l’e-
sistenza di un ideale che caratterizza 
la filosofia nel suo insieme e che esso è 
ancora valido e attuabile ed i suoi effet-
ti sono apprezzabili nella vita prima di 
ogni singola persona. In tale ambito la 
fede religiosa è una fonte rilevante della 
riflessione filosofica.

 
Dario Sessa
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Si tratta di un saggio piuttosto bre-
ve, ma molto sapido e che merita, quin-
di, molta attenzione per il notevole spes-
sore. 

Esso muove dalla contrapposizione 
tra quello che viene definito “pensie-
ro secolaristico”, oggi tendenzialmente 
dominante, e quello che l’A. definisce 
“pensiero tradizionale”. 

L’ottica è quella di superare l’im-
perante relativismo oggi imperante, ri-
tenuto dall’A. - e dal recensore -  radi-
calmente incapace di mantenere le sue 
stesse promesse di pace e di tolleranza.

Nel I cap.  “Tradizione e pensiero 
tradizionale”,  l’A. in via preliminare 
definisce il concetto stesso di tradizio-
ne. Per Riconda essa altro non è che la 
concezione dell’uomo ispirata alla Ri-
velazione cristiana, quindi si catalizza 
intorno all’uomo visto nel suo rapporto 
originario con l’Essere e la Verità. 

A tal uopo l’A. ritiene necessario 
il ricupero di quella sorta di a prio-
ri  teologico costituito dal concetto di 
“caduta”, la teologia del peccato origi-
nale, che viene trascurata e miscono-
sciuta anche dalla catechesi, alterando 
nella sua essenza la stessa antropologia 
cristiana. 

La “tradizione” parte dalla filoso-
fia di matrice greco-cristiana (Riconda 
ne vede come facentene parte anche la 

patristica e l’umanesimo) e giunge agli 
sviluppi del pensiero moderno, che ap-
paiono in controtendenza rispetto all’o-
rientamento ateo e nichilista assunto 
dalla filosofia occidentale. 

Per cogliere tale controtendenza 
basti pensare a Cartesio, Pascal, Ma-
lebranche, Rosmini, Kierkegaard, Do-
stoevskij, Schelling, ai pensatori russi 
(Solov’ev) ed agli esponenti dell’esisten-
zialismo religioso (Berdjaev e Marcel). 

In tempi più recenti legati al pen-
siero tradizionale appaiono anche Mil-
bank, Swinburne, Alasdair MacIntyre e 
Charles Taylor nel mondo anglosassone, 
o, in Germania e Francia  Spaemann e 
gli eredi della riflessione fenomenologi-
co-religiosa come Levinas. 

In Italia il pensiero tradizionale ha 
trovato invece accoglienza nel persona-
lismo ontologico di Luigi Pareyson e in 
quello che l’A. chiama (ma occorrerebbe 
chiarirne il senso) “ontologismo” di Au-
gusto Del Noce.

Nel secondo capitolo si sottolinea 
come l’essenza del pensiero tradizio-
nale possa essere individuata nell’en-
diade  “verità e libertà”. Si tratta di va-
lori che la prospettiva tradizionale vede 
come reciprocamente implicantisi. Non 
può ipotizzarsi, del resto, un’autentica 
libertà senza verità, in quanto se la li-
bertà prescinde dalla verità finisce col 
degenerare nell’arbitrio, che ne costitu-
isce l’antitesi.

Ma la stessa verità non è ammissi-
bile senza libertà: la verità non si può, 
infatti, imporre all’uomo mediante un 
atto di autorità che soffochi la libera 
scelta.

Va anche ridimensionato il concetto 
illuministico di tolleranza, che non im-
plica né permissivismo né indifferenza 
nei confronti della verità stessa. Questa 
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è, infatti, il presupposto imprescindi-
bile di ogni autentico dialogo. Se “una 
comunicazione che non salvaguardi 
l’alterità dell’interlocutore non è una 
comunicazione” è anche cero che non lo 
è nemmeno «un dialogo che non tenga 
conto di un comune orizzonte di verità» 
(p. 40). 

La verità, quindi, non deve esse-
re concepita come “oggetto”, ma come 
“origine”.

Qui Riconda mira a salvaguardare 
l’assolutezza della verità stessa conci-
liandola con la molteplicità delle pro-
spettive esistenziali, recuperando il sen-
so della “verità soggettiva”.

Il tutto riporta a Kierkegaard, che, 
lungi dall’essere un relativista,  esigeva 
da ogni singolo quello sforzo di “appro-
priazione” personale in vista dell’unica 
verità per la quale valesse la pena vivere 
e morire: il Cristo crocifisso e risorto. 

Contro un secolaristismo che razio-
nalizza la morale, la dignità della perso-
na umana (e il principio di tolleranza) 
si basano - e non può essere altrimenti 
- sull’idea del divino che è in ogni per-
sona.

Al di là di tale assunto, l’agire 
dell’uomo sarebbe ridotto alla sfera dei 
rapporti meramente strumentali. L’e-
tica non può prescindere dai postulati 
religiosi, come nella sua morale ha fatto 
Kantiana.

Nel terzo capitolo Riconda presenta 
le modalità attraverso le quali la tradi-
zione affronta il problema politico, alla 
luce del carattere intrinsecamente rela-
zionale della persona umana.

La modernità ha acquisito la demo-
crazia come valore, ma l’A. rileva il ri-
schio di perdita o svuotamento del pro-
prio contenuto ideale, che è la tutela e la 
promozione della dignità della persona 

umana, in quanto tende ad appiattirsi 
diventando una sorta di “mera forma 
procedurale”.

Il valore della democrazia sta nella 
circostanza che essa nasce sul terreno 
della libertà religiosa, ma nel momen-
to in cui l’endiade verità e libertà viene 
messa da parte, si perde sia verità che 
libertà e subentra il “male sociale” che 
proprio qui conosce la sua radice.

La conseguenza: si cade nella perdi-
ta della verità senza libertà (libertas ma-
ior) e, sul piano storico-effettuale nella 
tirannia; mentre la libertà senza verità 
(libertas minor) porta all’anarchia.

L’A. accentua il valore del pensiero 
tradizionale anche nella sua funzione di 
promotore di un’azione riformista. Essa 
bandisce l’utopia del “perfettismo” che 
ha ineludibilmente tentazioni totalita-
rie. Riformare, infatti, mira a diminu-
ire per quanto possibile l’incidenza del 
male sull’uomo e sul mondo in cui egli 
vive. 

Riconda però sottolinea il “teologu-
meno” del male nel mondo che è l’ineli-
minabile conseguenza della colpa origi-
naria, ma occorre altresì che il pensiero 
tradizionale si liberi del pessimismo an-
tropologico di Lutero o di De Maistre, 
i quali traevano dalla dottrina della ca-
duta la piena legittimazione dell’autori-
tarismo politico. 

Sul campo logicamente opposto, Ri-
conda cita a politica basata dell’accetta-
zione dell’esistente, che si collega al fal-
limento delle rivoluzioni novecentesche 
e al tramonto delle ideologie.

Il risultato di questa tentazione è 
la gestione tecnocratica del potere, che 
schiaccia i singoli individui. L’idolo è il 
“totalitarismo del mercato”, che ricorda 
la filosofia di Schopenhauer – avversa-
rio del pensiero unico hegeliano – o la 
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teoria critica dei filosofi Francoforte-
si, condivisa per altro da Augusto del 
Noce. 

L’impegno politico vede impegnati 
in prima linea dallo smascheramento 
delle seduzioni “mass-mediatiche”, la 
difesa della libertà d’insegnamento e, 
infine, la promozione della famiglia.

Quest’ultima andrà attuata nell’am-
bito di una più ampia strategia di difesa 
delle cosiddette “associazioni interme-
die”, le quali costituiscono l’ antidoto 
contro l’atomizzazione sociale, sulla 
quale, come ha giustamente asseri-
to Hannah Arendt, il totalitarismo ha 
sempre trovato terreno fertile.

Il IV cap.  “Corpo e natura” tratta 
il tema della corporeità nell’orizzonte 
cristiano, che è incentrato sull’Incarna-
zione e della Resurrezione della carne, 
il che ad una valorizzazione del corpo 
molto maggiore di come avviene in 
molte scuole ascetiche.

Anche in questo caso, però, occorre 
guardarsi dall’errore opposto, costituito 
del culto della corporeità, oggi molto 
diffuso. Esso, con l’esaltazione delle pre-
stazioni fisiche, l’ipersofisticazione este-
tica e la manipolazione genetica, porta a  
perdere di vista l’integralità della nostra 
esperienza corporale, che resta irrime-
diabilmente segnata dalla sofferenza e 
dalla morte, eventi questi cui l’uomo 
non può non prepararsi. 

Per analizzare tale prospettovva,  Ri-
conda utilizza l’antropologia tricotomica 
di Paolo di Tarso, con  le tre dimensioni 
fondamentali dell’essere umano:  la carne 
(sarx), l’anima (psyche) e lo spirito (pneu-
ma) tra di loro interdipendenti, ma dove 
è lo spirito ad assicurare unità ed integri-
tà del tutto. Da qui la necessità di evitare 
che il corpo venga assolutizzato, pena la 
dissociazione della persona stessa.

Il tema della corporeità è strettente 
legato a quello della sessualità che, per 
l’A., deve essere vissuta personalistica-
mente, il che avviene nella famiglia in 
modo privilegiato.

Al di fuori del contesto persona-
lizzante (il matrimonio ne è l’esempio 
tipico), la sessualità si va a degradare a 
mero rapporto strumentale, con lesione 
profonda alla dignità dei soggetti coin-
volti. 

Per l’A. un esempio eclatante di ba-
nalizzazione della sessualità è la teoria 
“gender” che riduce la differenza sessuale 
a mera “significazione linguistica” e, 
cosa ancor più grave, separa il sesso dal 
mistero della vita. 

Come corollario di quest’ultima ri-
flessione l’A. approfondisce il rapporto 
tra la persona e l’habitat naturale, sot-
tolineando come il rispetto per la natura 
debba essere salvaguardato dall’approc-
cio della “tecno-scienza”. Essa, infatti, 
mira strumentalizzare l’esistente in vi-
sta dei propri scopi, che sono estranei 
all’autenticazione della persona. 

Il un saggio ha come scopo una 
sorta di “rifondazione” della cultura 
su canoni tradizionali, il che lo pone in 
netta antitesi col pensiero moderno do-
minante.

I suoi cardini sono l’impegno on-
tologico in prospettiva personalista, 
la dimensione critica nei confronti del 
pensiero dominante e manipolatore 
dell’economicismo globalizzante e rela-
tivista e contro l’individualismo. Non è 
assolutamente riducibile ad apologia del 
passato, ma va visto come pensiero cri-
tico tendente alla verità.

Dario Sessa
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