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EDITORIALIS

PATH 13 (2014) 3-8

La	Pontificia	Accademia	di	Teologia	ha	una	lunga	storia.	Risulta	esse-
re	stata	 fondata	nel	1695	e	approvata	nel	1718	da	Clemente	XI	(tra	breve,	
nel	2018,	ci	attende	una	 felice	 ricorrenza	che	coinciderà	con	 il	 IX	Forum;	
e	 possiamo	 anticipare	 la	 notizia	 che	 finalmente	 sarà	 pubblicata	 –	 appena	
possibile	–	la	storia	dell’Accademia,	con	documenti	d’archivio	interessanti)!

Rilanciata	da	Giovanni	Paolo	II	nel	1999,	 l’Accademia	ha	ripreso	vita	
e	 vitalità.	 Segni	 eloquenti	 di	 un	 lavoro	 diuturno	 a	 servizio	 della	 scienza	
teologica	sono:

a)	 la	 rivista	 «Path»	 che	 con	 i	 suoi	 due	 volumi	 annuali,	 a	 cominciare	 dal	
2002,	ha	compiuto	12	anni	nel	2013;

b)	 la	collana	«Itineraria»	che	con	la	recente	pubblicazione	di	mons.	Antonio	
Staglianò	su	L’Abate	Calabrese	Gioacchino	da	Fiore	ha	raggiunto	il	9o	vo-
lume,	a	cominciare	dal	2008,	mentre	il	10°	è	già	in	lavorazione;

c)	 la	 serie	 di	 Simposi	 e	 Sedute	 Pubbliche	 i	 cui	 esiti	 sono	 confluiti	 nella	
rivista,	sotto	le	rubriche	Studia,	Collectanea	e	Vita	Academiae;	

d)	 il	 conferimento	 dell’emeritato	 agli	 Accademici	 che	 hanno	 raggiunto	
l’80o	 anno,	 e	 il	 colophon	 della	 rivista	 continua	 a	 ricordare	 i	 nomi	degli	
Academici	emeriti;

e)	 la	preparazione	dei	concorsi	per	il	«Premio	delle	Pontificie	Accademie»	
in	 sinergia	 con	 la	 Pontificia	 Accademia	 di	 San	 Tommaso	 (come	 speri-
mentato	anche	durante	i	lavori	del	Forum	2014);	

f)	 i	Forum	 internazionali,	 i	 cui	 contenuti	 sono	 sempre	 rifluiti	nella	 rivista	
dell’Accademia	e	talvolta	anche	in	volumi	della	collana	«Itineraria»;

g)	 l’apertura	 del	 sito	 www.theologia.va	 che	 permette	 ora	 di	 avere	 un	 dia-
logo	 molto	 più	 ampio	 e	 aperto	 con	 chiunque	 e	 dovunque;	 lo	 sviluppo	
e	 l’incremento	 dipenderà	 anche	 dalla	 partecipazione	 degli	 Accademici	
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nell’inviare	 notizie,	 e	 nell’abilità	 del	 Consiglio	 nel	 saper	 valorizzare	 al	
massimo	questo	che	ormai	è	uno	strumento	essenziale	di	dialogo;

h)	 e	soprattutto	l'attività	degli	Accademici	i	quali,	sia	con	contributi	scritti	
che	con	 la	 loro	partecipazione	agli	 eventi,	hanno	dato	 finora	 segni	elo-
quenti	di	coinvolgimento	culturale	ed	ecclesiale.

Tutto	 questo	 è	 stato	 possibile	 per	 l’intraprendenza,	 la	 laboriosità	 e	 la	
disponibilità	 dei	 membri	 del	 Consiglio	 che	 puntualmente,	 ogni	 mese,	 si	
sono	riuniti	per	affrontare	le	diverse	questioni.	È	doveroso	esprimere	anche	
in	 questo	 contesto	 un	 dovuto	 ringraziamento	 al	 prof.	 P.	 François-Marie	
Lethel	che	per	cinque	anni	ha	seguito	i	lavori	come	Prelato	Segretario,	so-
stituito	dal	prof.	D.	Riccardo	Ferri.	E	un	augurio	anche	al	prof.	Giuseppe	
Marco	Salvati,	eletto	nuovo	membro	del	Consiglio.

Nel	 contesto	 ancora	 un	 doveroso	 e	 riconoscente	 Requiem	 ai	 colleghi	
che	ci	hanno	lasciato	e	in	particolare	a	mons.	Marcello	Bordoni	alla	cui	me-
moria	abbiamo	dedicato	buona	parte	di	«Path»	12/2	(2013)	sotto	il	titolo:	
Dialogo	tra	teologi	nel	ricordo	di	Marcello	Bordoni.

1. I Forum: un’esperienza recente ma intensa

Quello	dei	Forum	finora	è	stato	un	percorso	molto	interessante	sia	per	
i	 temi	attivati	 e	discussi,	 sia	per	 le	persone	che	 sono	 state	coinvolte	e	che	
hanno	messo	a	disposizione	di	tutti	il	meglio	della	propria	competenza.	In	
questo	 contesto	 è	 opportuno	 ricordarne	 ancora	 i	 temi	 sia	 per	 cogliere	 al-
cune	linee	di	continuità	e	insieme	per	vederne	la	discontinuità	con	quanto	
condiviso	nel	VII	Forum	e	di	cui	rendono	ragione	le	pagine	che	seguono:

a)	 «Gesù	Cristo,	Via	Verità	e	Vita.	Per	una	rilettura	della	Dominus	Iesus»	(2002)

b)	 «Il	metodo	teologico	oggi,	fra	tradizione	e	innovazione»	(2004)

c)	 «Il	metodo	teologico	oggi.	Comunione	in	Cristo,	tra	memoria	e	dialogo»	
(i	risultati	dei	due	Forum	diedero	origine	al	primo	volume	della	collana	
Itineraria	apparso	nel	2008)	(2006)

d)	 «Per	un	nuovo	incontro	tra	fede	e	logos»	(2008)

e)	 «Lumen	 Christi.	 Tra	 mysterium,	 esperienza	 e	 prospettive	 nella	 via	 lucis	
Ecclesiae»	(2010)

f)	 «“…	vividior	cum	Mysterio	Christi	contactus”.	La	riflessione	in	“cristolo-
gia”	da	Optatam	totius	alla	perenne	dialettica	tra	fides	e	ratio»	(2012).

RIVISTA PATH 1-2014.indd   4 16/07/14   12.39



Editorialis 5

Le	 sei	 grandi	 tematiche	 sono	 essenzialmente	 orientate	 a	 un	 discorso	
cristologico	 e	 a	 un	 impegno	 metodologico	 non	 facile.	 Ne	 sono	 stati	 un	
segno	eloquente	sia	 i	contenuti	delle	 relazioni,	 sia	gli	 interventi	dei	parte-
cipanti,	 che	 con	modalità	diverse	hanno	contribuito	 a	 sviluppi	 talora	non	
immediatamente	percepiti	dagli	stessi	relatori.	Questo,	del	resto,	è	uno	dei	
valori	cui	l’Accademia	cerca	di	essere	fedele,	in	modo	che	la	dialettica	delle	
opinioni	non	solo	costituisca	un	supporto	allo	sviluppo	della	scienza	teolo-
gica,	ma	anche	 il	punto	di	riferimento	per	 i	necessari	 intrecci	con	tutte	 le	
discipline	teologiche.

In	 questo	 orizzonte	 è	 stato	 sempre	 presente,	 come	 imprescindibile	
punto	di	confronto,	il	dettato	di	Optatam	totius	16,	là	dove	il	Vaticano	II	in-
dica	un	modo	di	fare	teologia	che	porti	verso	una	sintesi	che	non	può	chiu-
dersi	in	un’opera	o	in	una	rivista,	ma	in	quella	peculiare	esperienza	in	cui	
teologia	e	vita	giungono	a	dialogare	attraverso	i	vari	linguaggi	della	fede.

2. Il «mysterium lunae» nella storia e nell’oggi (VII Forum)

Qual	 è	 stata	 l’origine	 e	 l’obiettivo	del	VII	Forum	 celebrato	nei	 giorni	
27-28	 gennaio	 del	 2014?	 Al	 di	 là	 della	 sollecitazione	 del	 titolo	 –	 dove	 il	
sintagma	mysterium	lunae	rinvia	a	un’espressione	patristica	riemersa	recen-
temente	anche	nella	Novo	millennio	ineunte	–,	rimane	oggi	particolarmente	
aperta	la	questione	ecclesiologica.

Così	 scriveva	 Giovanni	 Paolo	 II	 nel	 n.	 54	 del	 documento	 firmato	
sull’altare	a	conclusione	del	Grande	Giubileo	dell’anno	Duemila,	nel	gior-
no	della	solennità	dell’Epifania	del	2001:

Un	nuovo	 secolo,	un	nuovo	millennio	 si	 aprono	nella	 luce	di	Cristo.	Non	
tutti	però	vedono	questa	luce.	Noi	abbiamo	il	compito	stupendo	ed	esigente	
di	esserne	il	«riflesso».	È	il	mysterium	lunae	così	caro	alla	contemplazione	
dei	Padri,	i	quali	indicavano	con	tale	immagine	la	dipendenza	della	Chiesa	
da	 Cristo,	 Sole	 di	 cui	 essa	 riflette	 la	 luce	 (così,	 ad	 esempio,	 S.	 Agostino:	
Luna	 intellegitur	 Ecclesia,	 quod	 suum	 lumen	 non	 habeat,	 sed	 ab	 Unigenito	
Dei	 Filio,	 qui	 multis	 locis	 in	 Sanctis	 Scripturis	 allegorice	 sol	 appellatus	 est:	
Enarr.	in	Ps.	10,	3:	CCL	38,	42).	Era	un	modo	per	esprimere	quanto	Cristo	
stesso	 dice,	 presentandosi	 come	 «luce	 del	 mondo»	 (Gv	 8,12)	 e	 chieden-
do	 insieme	 ai	 suoi	 discepoli	 di	 essere	 «la	 luce	 del	 mondo»	 (Mt	 5,14).	
È	un	compito,	questo,	che	ci	fa	trepidare,	se	guardiamo	alla	debolezza	che	
ci	 rende	tanto	spesso	opachi	e	pieni	di	ombre.	Ma	è	compito	possibile,	 se	
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esponendoci	 alla	 luce	 di	 Cristo,	 sappiamo	 aprirci	 alla	 grazia	 che	 ci	 rende	
uomini	nuovi.

L’immagine	 costituita	 dal	 richiamo	 di	 luna	 e	 sol	 è	 stata	 ancora	 una	
volta	 assunta	 come	 parametro	 di	 riferimento	 e	 come	 stimolo	 per	 alcune	
riflessioni,	ben	consapevoli	 che	anche	questi	 contributi	offrono	un’oppor-
tunità	–	modesta	quanto	si	vuole,	ma	pur	sempre	effettiva	–	per	continuare	
a	cogliere	aspetti	peculiari	che	la	ricerca	teologica	costantemente	rilancia.

Sono	numerosi	gli	ambiti	che	la	teologia	deve	attraversare;	e	in	questi	
tempi	 recenti	 se	 ne	 sono	 presentati	 di	 nuovi	 che	 costituiscono	 autentiche	
frontiere	per	la	nostra	riflessione,	e	che	certamente	potranno	interpellare	la	
progettualità	dell’Accademia.

3. Cinque secoli, quale ecclesiologia?

Il	tema	attuale	non	era	mai	stato	affrontato	né	nei	Forum	né	in	«Path»;	
si	 è	 delineato	 –	 comunque	 –	 già	 sotto	 il	 pontificato	 di	 Benedetto	 XVI,	 e	
l’attenzione	e	l’urgenza	si	sono	accentuate	sotto	l’attuale	pontificato	di	Papa	
Francesco.

Il	sottotitolo:	Da	Trento	al	Vaticano	II	denota	un	arco	di	storia	e	di	vita	
delle	Chiese	davvero	unico	–	se	consideriamo	il	percorso	dei	due	millenni	
–	per	le	problematiche	emerse.	Un	tempo,	però,	segnato	da	ben	tre	Concili	
ecumenici	 nei	 quali	 il	 tema	 «chiesa»	 è	 stato	 declinato	 sotto	 molteplici	
prospettive	 (si	 pensi	 allo	 sviluppo	 della	 manualistica),	 secondo	 peculiari	
urgenze	 (si	pensi	 a	Trento	e	al	Vaticano	 I),	o	 in	vista	di	un	orizzonte	più	
ampio	(si	pensi	al	Vaticano	II).

L’interrogativo:	 Quale	 ecclesiologia?	 più	 che	 aprirsi	 per	 sollecitare	 chi	
sa	quali	grandi	attese,	è	stato	un	invito	a	compiere	un	percorso	per	indivi-
duare	prospettive	che	possano	essere	di	aiuto	nel	presente	e	nell’immediato	
futuro	 delle	 Chiese.	 Si	 pensi	 alla	 tematica	 della	 sinodalità	 che	 attende	
approfondimenti	 e	 che	 potrebbe	 costituire	 –	 se	 assunta	 con	 coraggio	 –	 il	
segreto	per	un	cammino	di	unità	fra	tutti	i	credenti	in	Cristo.

In	 questa	 linea	 si	 sono	 posti	 i	 vari	 contributi,	 che	 ora	 appaiono	 così	
strutturati	 in	 due	 parti	 e	 completati	 da	 un’opportuna	 conclusione;	 tutto	
questo	 perché	 il	 mysterium	 lunae	 possa	 riflettere	 sempre	 più	 in	 pienezza	
quel	Lumen	Christi	che	accompagna	la	Chiesa	pellegrina	nel	tempo	e	nella	
storia!
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a)	 Il	percorso	 storico	parte	dall’immediato	postconcilio	di	Trento,	per	 at-
traversare	 il	Concilio	Vaticano	 I	 e	giungere	 alla	 visione	di	Chiesa	nelle	
costituzioni	del	Vaticano	II:	quattro	contributi	decisivi	per	inquadrare	le	
essenziali	 problematiche	 ecclesiologiche,	 e	 necessari	 per	 cogliere	 l’oggi	
e	 saperlo	 situare	 nell’alveo	 di	 quella	 traditio	 in	 cui	 deve	 poi	 collocarsi	
sempre	la	riflessione	teologica.

b)	 Sotto	 il	 titolo	 generico	 di	 «questioni»	 si	 raccolgono	 gli	 altri	 contributi	
che	 vanno	 dalla	 collegialità	 alla	 sinodalità;	 dal	 rapporto	 tra	 santità	 e	
missione	 alla	 pagina	 ecclesiologica	 offerta	 dall’arte;	 dall’immagine	 del	
mysterium	 lunae	 a	 quel	 contesto	 dell’età	 patristica	 in	 cui	 è	 nata	 e	 si	 è	
sviluppata	questa	terminologia.

c)	 La	conclusione	di	ogni	simposio	cerca	di	fare	il	punto	su	quanto	condi-
viso,	e	soprattutto	di	rilanciare	il	discorso	sulle	questioni	aperte	o	sulle	
prospettive	che	proprio	a	partire	dai	singoli	lavori	emergono	come	vero	
frutto	dei	lavori.

4. Pertinenza e urgenza della presente riflessione

Il	magistero	di	Papa	Francesco,	con	la	sua	forza	comunicativa	e	la	sua	
capacità	di	risvegliare	le	coscienze	anche	di	quelle	membra	della	Chiesa	più	
lontane	e	distanti,	al	di	sotto	delle	sue	chiare	indicazioni	pastorali,	chiama	
a	una	conversione	dello	stesso	modo	di	pensare	la	Chiesa.

In	 continuità	 con	 gli	 insegnamenti	 del	 Concilio	 Vaticano	 II	 e	 con	 la	
grande	 tradizione	 della	 Chiesa,	 il	 Papa	 invita	 ad	 avere	 una	 comprensione	
della	Chiesa	non	come	una	cittadella	arroccata	in	posizione	difensiva,	tesa	
solo	 all’auto-preservazione	 (cf.	 Evangelii	 gaudium,	 n.	 27),	 ma	 come	 il	 sale	
della	terra	e	la	luce	del	mondo,	pronta	a	cogliere	le	sfide	che	vengono	dalle	
culture	e	a	essere	il	segno	efficace	della	presenza	misericordiosa	di	Dio	che	
si	fa	prossimo	alle	ferite	dell’umanità.

L’immagine	di	grande	impatto	della	Chiesa	come	«ospedale	da	campo	
dopo	 una	 battaglia»	 (cf.	 l’intervista	 a	 Papa	 Francesco	 pubblicata	 su	 «La	
Civiltà	 Cattolica»),	 l’espressione	 «Chiesa	 “in	 uscita”»,	 che	 dà	 l’avvio	 ad	
Evangelli	 gaudium	 (cf.	 nn.	 20-24),	 l’invito	 a	 uscire	 dalle	 sagrestie,	 ad	 ab-
bandonare	un	ripiegamento	narcisistico	su	se	stessi	e	sulla	propria	identità	
per	 scoprirla	nell’apertura	 all’altro,	 non	possono	 che	 spingerci	 a	 riflettere	
nuovamente	sulla	missione	e	sulla	natura	stessa	della	Chiesa.

È	 quello	 che	 la	 Pontificia	 Accademia	 di	 Teologia	 si	 propone	 di	 fare	
anche	con	la	presente	riflessione,	cercando	di	essere	fedele	al	proprio	fine,	
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che	è	quello	–	secondo	i	nostri	Statuta	–	di	«fovere	atque	provehere	theolo-
gica	studia	necnon	dialogum	inter	theologicas	et	philosophicas	disciplinas	
adeo	ut	velut	“Centrum”	quoddam	sit	uberioris	institutionis	et	utilium	hac	
in	re	novitatum	cognitionis	iis	qui	sacras	disciplinas	colunt»	(art.	2).

5.  «La Chiesa nella parola di Dio celebra i santi misteri per la vita  
del mondo»

Con	questo	titolo	il	Sinodo	straordinario	dei	vescovi	celebrato	nel	1985	
terminava	 i	propri	 lavori,	offrendo	alla	Chiesa	 intera	una	sintesi,	 semplice	
e	 immediata,	circa	 lo	 stretto	 rapporto	che	deve	 intercorrere	 tra	 le	quattro	
costituzioni	conciliari.

È	 una	 linea	 strettamente	 ecclesiologica	 quella	 che	 parte	 dalla	 Lumen	
gentium	per	giungere	alla	Gaudium	et	spes.	Le	due	costituzioni	garantisco-
no	 il	 fondamento	di	un’identità	qual	è	quella	della	Chiesa	nella	 sua	com-
pletezza,	e	insieme	delle	linee	di	azione	che	la	Chiesa	stessa	è	chiamata	ad	
attivare	mentre	percorre	le	vie	del	mondo.

Parola	e	sacramenti,	Dei	Verbum	e	Sacrosanctum	concilium,	sono	le	due	
sorgenti	che	permettono	alla	Chiesa	di	essere	tale,	e	di	saper	attingere	luce	
e	 forza	 per	 attraversare	 i	 sentieri	 del	 cuore	 dell’uomo,	 della	 società,	 del	
mondo	intero.

Se	questo	orizzonte	 lo	si	 legge,	 infine,	nell’ottica	di	Optatam	totius	16	
allora	la	sintesi	che	ne	promana	risulta	immediata	ed	eloquente.	Immediata,	
in	quanto	 solo	 in	questa	ottica	 è	possibile	 valorizzare	 tutte	 le	 energie	 che	
la	 realtà	“Chiesa”,	di	 fatto,	possiede	 in	quanto	depositaria	 e	 artefice	della	
storia	della	salvezza	nel	tempo;	eloquente,	in	quanto	a	queste	linee	devono	
necessariamente	 essere	 ricondotte	 tutte	 le	 attività	 proprie	 della	 Chiesa,	 a	
cominciare	dalle	sfide	che	interpellano	la	vita	e	la	missione	del	teologo.

manlio Sodi - riccardo Ferri
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MESSAGGIO DEL SANTO PADRE FRANCESCO 
IN OCCASIONE DELLA XVIII SEDUTA PUBBLICA 

DELLE PONTIFICIE ACCADEMIE

Al	Venerato	Fratello	Cardinale	GIANFRANCO	RAVASI
Presidente	del	Pontificio	Consiglio	della	Cultura
e	del	Consiglio	di	Coordinamento	tra	Accademie	Pontificie

In	occasione	della	XVIII	Seduta	Pubblica	delle	Pontificie	Accademie	
sono	 lieto	di	 farLe	pervenire	 il	mio	cordiale	saluto,	che	volentieri	estendo	
ai	 Presidenti	 e	 agli	 Accademici,	 come	 pure	 ai	 Cardinali,	 ai	 Vescovi,	 agli	
Ambasciatori	e	a	tutti	i	partecipanti.

La	 sessione	 di	 quest’anno,	 volutamente	 convocata	 nel	 giorno	 della	
memoria	 liturgica	 di	 san	 Tommaso	 d’Aquino,	 è	 stata	 organizzata	 dalla	
Pontificia	 Accademia	 a	 lui	 intitolata	 e	 dalla	 Pontificia	 Accademia	 di	
Teologia,	e	ha	come	tema:	«Oculata	fides.	Leggere	la	realtà	con	gli	occhi	di	
Cristo».	Tale	tema	rimanda	proprio	ad	una	espressione	del	Doctor	Angelicus	
citata	nella	Lettera	Enciclica	Lumen	fidei.	Vi	ringrazio	per	aver	voluto	pro-
porre	alla	riflessione	questa	tematica,	come	anche	il	rapporto	tra	l’Enciclica	
e	la	recente	Esortazione	apostolica	Evangelii	gaudium.

In	entrambi	questi	Documenti,	infatti,	ho	voluto	invitare	a	riflettere	sulla	
dimensione	 “luminosa”	 della	 fede	 e	 sulla	 connessione	 tra	 fede	 e	 verità,	 da	
indagare	non	solo	con	gli	occhi	della	mente	ma	anche	con	quelli	del	cuore,	
cioè	nella	prospettiva	dell’amore.	San	Paolo	afferma:	«Con	il	cuore	si	crede»	
(Rm	10,10).	«È	in	questo	intreccio	della	fede	con	l’amore	che	si	comprende	la	
forma	di	conoscenza	propria	della	fede,	la	sua	forza	di	convinzione,	la	sua	ca-
pacità	di	illuminare	i	nostri	passi.	La	fede	conosce	in	quanto	è	legata	all’amo-
re,	 in	 quanto	 l’amore	 stesso	 porta	 una	 luce.	 La	 comprensione	 della	 fede	 è	
quella	che	nasce	quando	riceviamo	il	grande	amore	di	Dio	che	ci	trasforma	
interiormente	e	ci	dona	occhi	nuovi	per	vedere	 la	 realtà»	 (Lumen	 fidei	26).	
All’indomani	della	Risurrezione	di	Gesù,	i	suoi	discepoli	non	contemplarono	
una	 verità	 puramente	 interiore	 o	 astratta,	 ma	 una	 verità	 che	 si	 dischiudeva	
loro	 proprio	 nell’incontro	 col	 Risorto,	 nella	 contemplazione	 della	 sua	 vita,	

RIVISTA PATH 1-2014.indd   9 16/07/14   12.39



10 Messaggio	del	Santo	Padre	Francesco

dei	suoi	misteri.	Giustamente	san	Tommaso	d’Aquino	afferma	che	si	tratta	di	
una	oculata	fides,	di	una	fede	che	vede!	(cf.	ibid.,	30).

Di	 qui	 derivano	 importanti	 conseguenze	 sia	 per	 l’agire	 dei	 credenti,	
sia	per	 il	metodo	di	 lavoro	dei	teologi:	«La	verità	oggi	è	ridotta	spesso	ad	
autenticità	soggettiva	del	singolo,	valida	solo	per	la	vita	individuale.	Una	ve-
rità	comune	ci	fa	paura,	perché	la	identifichiamo	con	l’imposizione	intran-
sigente	dei	totalitarismi.	Se	però	la	verità	è	la	verità	dell’amore,	se	è	la	verità	
che	si	schiude	nell’incontro	personale	con	l’Altro	e	con	gli	altri,	allora	resta	
liberata	dalla	chiusura	nel	 singolo	e	può	 fare	parte	del	bene	comune	[…]	
Lungi	dall’irrigidirci,	 la	sicurezza	della	fede	ci	mette	in	cammino,	e	rende	
possibile	la	testimonianza	e	il	dialogo	con	tutti»	(ibid.,	34).

Questa	prospettiva	–	di	una	Chiesa	tutta	in	cammino	e	tutta	missionaria	
–	è	quella	che	si	sviluppa	nell’Esortazione	apostolica	sull’annuncio	del	Vangelo	
nel	 mondo	 attuale.	 Il	 «sogno	 di	 una	 scelta	 missionaria	 capace	 di	 rinnovare	
ogni	 cosa»	 (Evangelii	 gaudium	 27)	 riguarda	 tutta	 la	 Chiesa	 e	 ogni	 sua	 parte.	
Anche	le	Accademie	Pontificie	sono	chiamate	a	questa	trasformazione,	per	non	
far	mancare	al	Corpo	ecclesiale	 il	contributo	loro	proprio.	Non	si	 tratta	però	
di	 fare	operazioni	esteriori,	“di	 facciata”.	Si	 tratta	piuttosto,	anche	per	voi,	di	
concentrarsi	ancora	di	più	«sull’essenziale,	su	ciò	che	è	più	bello,	più	grande,	
più	attraente	e	allo	stesso	tempo	più	necessario»	(ibid.,	35).	In	tal	modo	«la	pro-
posta	si	semplifica,	senza	perdere	per	questo	profondità	e	verità,	e	così	diventa	
più	convincente	e	radiosa»	(ibid.).	Per	questo,	cari	e	illustri	Fratelli,	domando	
la	vostra	qualificata	collaborazione,	al	servizio	della	missione	di	tutta	la	Chiesa.

Proprio	per	incoraggiare	quanti,	tra	i	giovani	studiosi	di	teologia,	vogliono	
offrire	 il	 proprio	 contributo	 alla	 promozione	 e	 alla	 realizzazione	 di	 un	 nuovo	
umanesimo	cristiano	attraverso	la	loro	ricerca,	sono	lieto	di	assegnare	ex	aequo	
il	Premio	delle	Pontificie	Accademie,	dedicato	quest’anno	alla	ricerca	teologica	e	
allo	studio	delle	opere	di	san	Tommaso	d’Aquino,	a	due	giovani	studiosi:	il	Rev.	
Prof.	Alessandro	Clemenzia,	per	l’opera	dal	titolo	Nella	Trinità	come	Chiesa.	In	
dialogo	con	Heribert	Mühlen,	e	la	Prof.ssa	Maria	Silvia	Vaccarezza	per	l’opera	Le	
ragioni	del	contingente.	La	saggezza	pratica	tra	Aristotele	e	Tommaso	d’Aquino.

Augurando,	infine,	agli	Accademici	e	a	tutti	i	presenti	un	impegno	fruttuo-
so	nei	rispettivi	campi	di	ricerca,	affido	ciascuno	alla	materna	protezione	della	
Vergine	Maria,	Sedes	Sapientiae,	domando	un	ricordo	nella	preghiera	per	me	e	
per	il	mio	ministero	e	di	cuore	imparto	una	speciale	Benedizione	Apostolica.

Dal	Vaticano,	28	gennaio	2014
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LE CHOC ECCLÉSIOLOGIQUE POSTTRIDENTIN 
ET LA GENÈSE DE LA MODERNITÉ EUROPÉENNE

Le pontificat romain face au legs théologico-politique 
du Concile de Trente: bilan et perspectives

SylVio hermann de FranceSchi

Directeur	d’études	-	Section	des	sciences	religieuses	
à	l’Ecole	pratique	des	hautes	études,	Paris	

Directeur	du	Laboratoire	d’études	sur	les	monothéismes	(CNRS),	Paris

PATH 13 (2014) 11-38

Les	études	théologiques	et	historiques	qui,	depuis	un	demi-siècle,	sont	
consacrées	à	l’ecclésiologie	catholique	se	développent	en	général	à	partir	de	
réflexions	et	de	 travaux	qui	ont	 été	 élaborés	dans	 l’entre-deux-guerres,	 et	
plus	particulièrement	dans	les	années	30,	et	qui,	de	fait,	entendaient	contri-
buer	à	la	liquidation	définitive	des	conceptions	ecclésiologiques	tridentines,	
ou	plutôt	posttridentines,	dont	le	poids	exorbitant	persistait,	encore	au	tour-
nant	des	xixe	et	xxe	siècles,	à	se	faire	sentir	dans	les	traités	de	théologiens	
aussi	éminents	que	 les	cardinaux	 jésuites	Camillo	Mazzella	 (1833-1900)	et	
Louis	Billot	(1846-1931).	Le	tournant	ecclésiologique	de	l’histoire	religieuse	
observé	depuis	les	années	70	–	procédant	du	besoin	d’absorber	le	choc	du	
Concile	Vatican	II,	la	publication	de	la	synthèse	classique	que	le	dominicain	
Yves	Congar	(1904-1995)	a	consacrée	à	L’Église	de	saint	Augustin	à	l’époque	
moderne	 peut	 être	 choisie	 comme	 repère	 chronologique	 significatif1	 –	 est	
sourdement	 irrigué,	 d’une	 part	 par	 l’étude	 classique	 de	 Gustave	 Thils	

1	 Pour	 une	 présentation	 des	 interprétations	 et	 des	 engagements	 ecclésiologiques	 d’Y.	
Congar,	voir	la	récente	synthèse	de	G.	Flynn,	Yves	Congar’s	Vision	of	the	Church	in	a	World	
of	Unbelief,	Ashgate	Publishing,	Farnham	2004.	Consulter	aussi	A.	Vauchez (éd.),	Cardinal	
Yves	 Congar	 (1904-1995).	 Actes	 du	 Colloque	 de	 Rome,	 3-4	 juin	 1996,	 Cerf,	 Paris	 1999,	 et	
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(1909-2000)	sur	Les	notes	de	l’Église	dans	l’apologétique	catholique	depuis	la	
Réforme	(1937),	d’autre	part	par	les	travaux	très	inspirants	du	jésuite	Henri	
de	Lubac	 (1896-1991),	dont	on	peut	 rappeler	que	Catholicisme:	 les	 aspects	
sociaux	 du	 dogme	 paraît	 en	 1938	 et	 que	 Corpus	 mysticum:	 l’eucharistie	 et	
l’Église	au	Moyen	Âge	est	publié	en	1944.	L’un	et	 l’autre	ouvrage	d’H.	de	
Lubac	sont	une	contribution	majeure	à	la	compréhension	du	phénomène	et	
du	problème	de	l’unité	dans	l’Église,	réflexion	dont	les	principaux	éléments	
vont	 être	 plus	 tard	 ressaisis	 dans	 la	 puissante	 synthèse	 que	 constitue	 la	
Méditation	sur	l’Église	(1953).	Dans	la	genèse	de	l’ecclésiologie	propre	au	ca-
tholicisme,	chacun	s’accordait,	à	juste	titre,	à	faire	du	Concile	de	Trente	une	
étape	fondamentale,2	mais	on	persistait	à	ne	pas	faire	le	lien	entre	le	legs	ec-
clésiologique	tridentin	et	l’élaboration	de	la	modernité	théologico-politique	
européenne.	 Il	n’allait	pas	de	 soi	que	 la	 réforme	 tridentine	pût	être	 tenue	
pour	moderne.	De	sa	première	session	en	1545	à	sa	conclusion	en	1563,	le	
Concile	de	Trente	avait	été	perçu	par	la	plupart	des	contemporains	comme	
la	réaction	naturelle	d’une	Église	romaine	assiégée	par	l’hérésie,	œuvre	es-
sentielle	d’une	autoritaire	Contre-Réforme	pontificale.	Il	semblait	que	place	
n’y	eût	pas	été	laissée	à	l’expression	d’une	volonté	de	modernisation.

À	dire	vrai,	l’idée	s’est	imposée	un	peu	trop	naturellement	d’une	répar-
tition	 téléologique	des	 rôles.	Au	protestantisme,	 la	 vertu	d’avoir	 rompu	 le	
carcan	accablant	d’un	conservatisme	chrétien	incarné	par	la	papauté,	tandis	
qu’au	catholicisme	était	réservé	l’amer	reproche	d’une	crispation	destinée	à	
défendre,	au	nom	de	l’inaltérabilité	du	depositum	fidei,	les	acquis	passéistes	
d’une	 rente	 de	 situation	 dont	 la	 caducité	 était	 prétendument	 avérée.	 Le	
questionnement	n’était	pas	si	simple,	 il	n’était	pas	non	plus	si	vain	qu’il	 le	
paraît.	Lançant	le	débat	en	1906,	pour	la	première	fois	dans	des	termes	ex-
plicites,	lors	d’une	conférence	sur	Die	Bedeutung	des	Protestantismus	für	die	
Entstehung	der	modernen	Welt,	le	sociologue	et	théologien	protestant	Ernst	
Trœltsch	 (1865-1923)	 a	 défini	 la	 modernité	 européenne	 selon	 des	 critères	

G.	Flynn (éd.),	Yves	Congar:	Theologian	of	the	Church,	Peeters,	Louvain	2005	(tr.	fr.	Yves	
Congar,	théologien	de	l’Église,	Cerf,	Paris	2007).

2	 Sur	 la	 querelle	 historiographique	 entre	 partisans	 de	 l’expression	 Contre-Réforme	 et	
tenants	 de	 la	 notion	 de	 réforme	 catholique,	 outre	 l’ouvrage	 classique	 de	 H.	 Jedin,	 Katho-
lische	Reformation	oder	Gegenreformation?	Ein	Versuch	zur	Klärung	der	Begriffe	nebst	einer	
Jubiläumsbetrachtung	über	das	Trienter	Konzil,	Stocker,	Lucerne	1946,	voir	J.W.	o’malley,	
Trent	and	all	that.	Renaming	Catholicism	in	the	Early	Modern	Era,	Harvard	University	Press,	
Londres	-	Cambridge	(MA)	2000.
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sur	lesquels	l’historiographie	n’a	cessé	depuis	de	revenir.3	Pour	Trœltsch,	le	
moderne,	moderne	Kultur,	 s’exprime	à	 travers	«une	constante	 lutte	 contre	
la	 culture	 ecclésiale»,4	 à	 laquelle	 on	 a	 voulu	 substituer	 des	 idéaux	 forgés	
de	 manière	 autonome.	 La	 nouvelle	 autonomie	 s’oppose	 à	 l’ancien	 régime	
d’autorité	élaboré	par	 le	Moyen	Âge,	elle	est	 l’indice	du	 travail	que	mène	
sourdement	une	rationalité	croissante:

Même	lorsqu’on	érige	théoriquement	de	nouvelles	autorités	ou	qu’on	y	obéit	
effectivement,	leur	validité	est	elle-même	néanmoins	justifiée	par	la	convic-
tion	rationnelle	et	purement	autonome.5

Conséquence:	la	genèse	d’un	individualisme	sans	précédent	des	convic-
tions	et	des	opinions.	La	science	remplace	la	révélation	comme	instance	de	
jugement.	 La	 nature	 de	 la	 culture	 moderne	 est	 «scientifico-rationaliste»,6	
elle	 est	 contrainte	 par	 le	 postulat	 d’une	 «immanence	 de	 l’orientation	 du	
monde	 vécu»:7	 une	 fois	 abandonné	 le	 principe	 d’une	 autorité	 absolue	
qui	 seul	 permettait	 d’opposer	 irrémédiablement	 le	 divin	 à	 l’humain,	 les	
puissances	 temporelles	 se	 trouvent	valorisées.	À	 la	modernité	occidentale,	
Trœltsch	affecte	clairement	une	rupture	d’ordre	anthropologico-politique:

Ce	 qui,	 en	 premier	 lieu,	 se	 manifeste,	 c’est,	 au	 lieu	 d’une	 monarchie	 uni-
verselle	à	l’antique	étouffant	toute	vie	particulière,	le	système	de	grands	et	
vastes	États	nationaux	qui	se	maintiennent	dans	un	équilibre	et	entendent	
y	rester.8

Pour	Trœltsch,	 le	rapport	à	 la	modernité	sépare,	plus	 infranchissable-
ment	que	les	dogmes,	les	confessions	réformées	de	l’Église	romaine.	Si	l’on	
admet	que	 le	rôle	 joué	par	 le	protestantisme	dans	 la	naissance	de	 l’indivi-
dualisme	religieux	au	XVIe	siècle	a	été	déterminant,	«il	est	d’emblée	clair	
qu’il	a	pris	une	part	considérable	à	l’émergence	du	monde	moderne».9	Face	
à	l’irrésistible	modernisierung	de	la	société,	«seul	le	catholicisme	strict	s’en	
tient	 à	 l’idéal	 traditionnel	 d’autorité	 et	 pénètre	 alors,	 tel	 un	 monstrueux	

3	 E.	trŒltSch,	Protestantisme	et	modernité,	Gallimard,	Paris	1991:	Protestantisme	et	mo-
dernité,	19-129.

4	 Ibid.,	33.
5	 Ivi.
6	 Ibid.,	34.
7	 Ibid.,	35.
8	 Ibid.,	39.
9	 Ibid.,	43.
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corps	étranger,	dans	le	monde	moderne».10	La	confession	romaine	est	une	
rémanence	désuète,	tandis	que	la	modernisation	se	spécifie	contre	elle,	en	
développant	une	autonomie	morale	encore	inconnue,	une	rationalité	et	un	
individualisme	 nouveaux,	 et	 en	 manifestant	une	dévastante	 réduction	 des	
valeurs	au	terrestre,	soit	une	temporalisation.

De	la	modernité	européenne,	la	définition	proposée	demeurait	en	défi-
nitive	largement	tributaire	de	la	prégnance	des	thèses	burckhardtiennes.	Le	
grand	livre	de	Jacob	Burckhardt	(1818-1897)	sur	Die	Kultur	der	Renaissance	
in	Italien,	publié	en	1860,	a	été	le	manuel	historiographique	de	la	génération	
de	Trœltsch;	les	Allemands	y	ont	trouvé	le	paradigme	d’une	approche	his-
torique	délibérément	kulturgeschichtlich	que	Burckhardt	a	indubitablement	
contribué	 à	 fonder.11	 Précédé	 par	 la	 parution	 d’un	 guide	 sur	 l’art	 italien,	
intitulé	 Der	 Cicerone,	 eine	 Anleitung	 zum	 Genuß	 der	 Kunstwerke	 Italiens	
(1855),	 l’ouvrage	 se	 présente	 comme	 une	 vaste	 étude	 des	 mentalités	 poli-
tiques,	morales	et	artistiques	de	l’Italie	renaissante,	il	est	aussi	la	première	
exploration	 systématique	 des	 origines	 de	 la	 modernité	 européenne	 à	 tra-
vers	 le	 suivi	 de	 la	 genèse	d’un	 individualisme	 auparavant	 inconnu.12	Pour	
Burckhardt,	la	nature,	Beschaffenheit,	républicaine	ou	tyrannique	des	États	
italiens	du	XVe	et	du	début	du	XVIe	siècle	a	été	«der	mächtigste	Grund	der	
frühzeitigen	Ausbildung	des	 Italieners	 zum	modernen	Menschen».13	Grâce	à	
elle,	 apparaît	 l’homme	 moderne,	 individu	 spirituel	 et	 conscient	 de	 l’être:	
«Der	Mensch	wird	geistiges	Individuum	und	erkennt	sich	als	solches».14	Nulle	
part	ailleurs,	est-il	expliqué,	qu’en	Italie	 le	poème	de	Dante	n’était	conce-
vable;	 annonciateur,	 il	 manifeste	 l’abandon	 progressif	 d’une	 conception	
collective	de	la	société	qui	perdure	à	la	même	époque	dans	les	autres	pays	
d’Europe.	L’individualisme	moderne	est	le	produit	imprévu	de	la	prédomi-
nance	des	régimes	tyranniques;	la	tyrannie	a	engendré	une	forme	nouvelle	
d’individualité,	 perceptible	 d’abord	 chez	 le	 souverain,	 le	 condottiere,	 puis	
chez	ses	créatures:

10	 Ibid.,	33.
11	 J.	Burckhardt,	Die	Kultur	der	Renaissance	in	Italien,	Kroner	Verlag,	Stuttgart	1999	

(18601)	(tr.	fr.	La	civilisation	de	la	Renaissance	en	Italie,	3	voll.,	Librairie	Générale	Française,	
Paris	1986	[19581]).

12	 Ibid.,	Entwicklung	des	Individuums,	161-200.
13	 Ibid.,	p.	161.
14	 Ivi.
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Zunächst	 entwickelt	 die	 Gewaltherrschaft	 im	 höchsten	 Grade	 die	
Individualität	 des	 Tyrannen,	 des	 Condottiere	 selbst,	 sodann	 diejenige	 des	
von	ihm	protegierten	aber	auch	rücksichtslos	ausgenützten	Talentes.15

Burckhardt	 décrivait	 l’émergence	 d’un	 modèle	 de	 personnalité	 mo-
derne	 incarné	dans	 le	caractère	 italien,	dont	 le	défaut,	mais	aussi	 la	gran-
deur,	avait	été	de	développer	à	la	Renaissance	l’Individualismus:

Der	Grundmangel	dieses	Charakters	erscheint	zugleich	als	die	Bedeutung	
seiner	Grösse:	der	entwickelte	Individualismus.16

L’individu	se	détache	moralement	de	 l’État,	divorce	qui	est	 fondateur	
de	 la	 modernisierung	 en	 Europe.	 En	 insistant	 sur	 la	 notion	 d’individua-
lisme,	 qu’il	 se	 gardait	 de	 caractériser,	 Burckhardt	 déterminait	 pour	 long-
temps	les	analyses	postérieures	sur	la	naissance	de	la	modernité.

Au	moderne,	 les	considérations	trœltschiennes	 identifiaient	un	procès	
de	 sécularisation	 de	 la	 culture	 à	 travers	 la	 disjonction	 du	 politique	 et	 de	
l’ecclésial,	 la	dissociation	de	 la	société	et	de	 la	religion;	après	Burckhardt,	
elles	 y	voyaient	œuvrer	un	 Individualismus	 récemment	créé.	Rien	ne	 sem-
blait	 plus	 étranger	 au	 Concile	 de	 Trente	 que	 la	 modernité	 caractérisée	
par	E.	Trœltsch,	et	 les	perspectives	ouvertes	par	Henry	Outram	Evennett	
(1901-1964)	 en	 1951,	 pour	 être	 surprenantes,	 n’en	 étaient	 que	 plus	 nova-
trices.17	 À	 lui	 revient	 le	 mérite	 de	 s’être	 confronté	 de	 manière	 décisive	 à	
la	 délicate	 question	 d’une	 modernité	 tridentine.	 Auteur	 remarqué	 d’une	
monographie	 consacrée	 à	 la	 figure	 conciliaire	 du	 cardinal	 de	 Lorraine,18	
Evennett	 est	 le	 contemporain	 de	 Hubert	 Jedin	 (1900-1980),	 dont	 la	 mo-
numentale	Geschichte	des	Konzils	von	Trient	commence	à	paraître	en	1949.	
Entre	les	deux	historiens,	les	conditions	de	concurrence	scientifique	étaient	
déséquilibrées:	Evennett	travaillait	en	Angleterre	dans	un	milieu	peu	favo-
rable	au	catholicisme,	tandis	que	Jedin	avait	directement	accès	aux	princi-
paux	fonds	de	documentation.	John	O’Malley	(1927-)	estime	pourtant	que	
l’interprétation	 d’une	 réforme	 tridentine	 conçue	 comme	 l’apport	 fonda-

15	 Ibid.,	163.
16	 Ibid.,	489.
17	 H.O.	 eVennett,	 The	 Spirit	 of	 the	 Counter-Reformation:	 The	 Birkbeck	 Lectures	 in	

Ecclesiastical	History	given	in	the	University	of	Cambridge	in	May	1951,	éd.	J.	BoSSy,	Cam-
bridge	University	Press,	Cambridge	1986	(19681).

18	 H.O.	eVennett,	The	Cardinal	of	Lorraine	and	 the	Council	of	Trent:	A	Study	 in	 the	
Counter-Reformation,	Cambridge	University	Press,	Cambridge	1930.
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mental	 de	 la	 religion	 romaine	 au	 moderne,	 argumentation	 dont	 Evennett	
peut	 légitimement	 revendiquer	 la	 paternité	 historiographique,	 ne	 doit	 pas	
être	 comprise	 comme	 une	 crypto-polémique	 avec	 Jedin.19	 Le	 thème	 de	 la	
modernité	de	Trente,	soit	l’injonctive	prescription	d’un	nouveau	rapport	de	
l’Église	au	monde,	a	été	introduit	par	Evennett	à	l’occasion	de	lectures	dis-
pensées	auprès	de	l’Université	de	Cambridge	en	1951.	Pour	lui,	la	réforme	
catholique	a	été

the	total	process	of	adaptation	to	new	world	conditions	which	Catholicism	
underwent	 in	 the	 first	 two	 centuries	 of	 the	 post-medieval	 age,	 a	 moder-
nization,	 in	 the	 sense	of	 the	establishment	of	a	new	modus	uiuendi	of	 the	
Church	with	the	World.20

L’idée	 était	 lancée,	 il	 appartenait	 à	 John	 Bossy	 (1933-),	 un	 élève	 de	
Henry	Evennett,	de	la	reprendre	pour	la	formuler	de	manière	encore	plus	
directe.	 Partisan	 d’une	 histoire	 sociale	 des	 pratiques	 sacramentelles,21	 J.	
Bossy	a	essayé,	dans	un	article	célèbre	publié	en	1970,	d’étudier	en	Europe	
catholique	 les	 effets	 des	 décrets	 tridentins	 sur	 la	 société,	 en	 particulier	
à	 travers	 les	 cas	 du	 mariage	 et	 de	 la	 confession.22	 Selon	 lui,	 Trente	 a	 été	
une	 étape	 décisive	 dans	 la	 dissolution	 de	 l’ancien	 ordre	 social	 européen,	
caractérisé	par	 l’importance	cruciale	des	réseaux	de	parenté;	à	 l’instar	du	
protestantisme,	le	Concile	a	isolé	l’individu	du	groupe.	En	revenant	sur	la	
question	de	 l’individualisme,	J.	Bossy	 intervenait	dans	 la	discussion	sur	 la	
modernité	telle	que	Trœltsch	l’avait	orientée	en	1906.	Contre	les	tenants	de	
la	théorie	d’une	modernisierung	d’ascendance	protestante,	 il	posait	et	défi-
nissait	le	rôle	de	l’Église	tridentine	dans	l’instauration	de	la	modernité	eu-
ropéenne.	Le	renversement	de	perspective	était	diamétral,	l’historiographie	
religieuse	du	premier	âge	moderne	en	sortait	profondément	bouleversée.

La	thèse	s’est	imposée	difficilement,	et	il	a	fallu	les	efforts	conjoints	des	
historiens	 italiens	 et	 allemands	pour	qu’elle	 acquît	droit	de	 cité.	En	1977,	
Wolfgang	Reinhard	(1937-)	ose	formuler	 le	parallèle:	Gegenreformation	als	

19	 o’malley,	Trent	and	all	that,	77.
20	 eVennett,	The	Spirit	of	the	Counter-Reformation,	20.
21	 Voir	J.	BoSSy,	The	social	history	of	confession	in	the	age	of	the	Reformation,	dans	«Tran-

sactions	of	the	Royal	Historical	Society»	V,	25	(1975)	21-38.
22	 J.	BoSSy,	The	Counter-Reformation	and	the	People	of	Catholic	Europe,	dans	«Past	&	

Present»	 47	 (1970)	 51-70,	 repris	 dans	 D.M.	lueBke	 (éd.),	 The	 Counter-Reformation.	 The	
Essential	Readings,	Blackwell,	Malden	(MA)	-	Oxford	1999,	86-104.
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Modernisierung.	Son	argumentation	procède	de	la	conviction	que	réformes	
protestantes	et	renouveau	catholique	sont	au	XVIe	siècle	les	éléments	d’un	
unique	mouvement	de	modernisation.	On	affirme	fréquemment,	à	la	suite	
de	Trœltsch,	que	la	rupture	luthérienne	a	entraîné	à	terme	l’émancipation	
de	 l’individu,	 mais	 le	 réformateur	 n’a	 jamais	 rien	 dit	 ou	 écrit	 qui	 vînt	
conforter	 l’assertion;	 on	 est	 en	 droit	 de	 supposer,	 selon	 Reinhard,	 qu’il	 y	
a	pu	 y	 avoir,	 à	 l’intérieur	de	 la	Contre-Réforme,	des	 actions	menées	dont	
les	effets	ont	contrevenu	aux	intentions	des	agents,	des	conséquences	mo-
dernisatrices	 qui	 ont	 répondu	 à	 des	 fins	 rétrogrades,	 des	 aboutissements	
modernes	que	des	visées	réactionnaires	n’avaient	pas	prévus.23	Que	l’Église	
romaine	 ait	 joué	 un	 rôle	 essentiel	 dans	 la	 genèse	 de	 la	 modernité	 euro-
péenne	ne	semble	plus	discutable:

Avec	 la	discipline	et	 l’individualisation	des	fidèles,	 le	catholicisme	posttri-
dentin	va	donc	dans	le	même	sens	que	les	confessions	protestantes.24

Outil	 moderne,	 instrument	 performant	 aux	 mains	 de	 la	 papauté,	 la	
Compagnie	 de	 Jésus	 manifeste	 une	 conception	 que	 W.	 Reinhard	 n’hésite	
pas	à	qualifier	de	révolutionnaire.	Le	recrutement	particulièrement	élitiste	
ainsi	 que	 la	 longue	 formation	 imposée	 aux	 impétrants	 sont	 déjà	 innova-
tions.	 Les	 Exercices	 spirituels	 rédigés	 par	 le	 fondateur,	 Ignace	 de	 Loyola	
(1491-1556),	illustrent	la	volonté	de	faire	intérioriser	aux	futurs	disciples	les	
normes	 et	 les	 valeurs	 propres	 à	 la	 nouvelle	 congrégation;	 l’individu	 y	 est	
central,	il	y	gagne	en	«densité	psychologique»,	gain	indispensable	pour	au-
toriser	les	jésuites	à	agir	dans	le	siècle:	la	clôture	supprimée,	une	contrainte	
devait	être	maintenue;	la	discipline	a	été	intériorisée,	et	les	socii	sont	deve-
nus	 les	religieux	les	plus	novateurs	de	 leur	temps.	Dans	 leur	ecclésiologie,	
dont	Francisco	Suárez	(1548-1617)	et	le	cardinal	Roberto	Bellarmino	(1542-
1621)	ont	 été	 les	plus	 éminents	docteurs,	 les	disciples	d’Ignace	de	Loyola	
ont	 contesté	 l’ordre	établi.	Rappelant	 les	 conclusions	auxquelles	 était	par-
venu	Leopold	von	Ranke	(1795-1886)	dans	un	article	 intitulé	Die	Idee	der	

23	 Voir	W.	reinhard,	Gegenreformation	als	Modernisierung?	Prolegomena	zu	einer	Theo-
rie	des	konfessionellen	Zeitalters,	dans	«Archiv	für	Reformationsgeschichte»	68	(1977)	226-
252	(tr.	fr.	La	Contre-Réforme:	une	forme	de	modernisation?,	dans	id.,	Papauté,	confessions,	
modernité,	éd.	R.	deScimon,	Ehess,	Paris	1998,	155-169).

24	 Ibid.,	161.
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Volkssouveränität	 in	 den	 Schriften	 der	 Jesuiten	 (1835),25	 W.	 Reinhard	 sou-
tient	que	«la	pensée	des	jésuites	dépassait	en	radicalité	celle	des	monarcho-
maques	calvinistes».26	Modernes,	Trente	et	la	Compagnie	de	Jésus	l’ont	été	
au	moins	autant	que	le	protestantisme.	Publiés	en	1996,	les	actes	d’un	col-
loque	organisé	par	Paolo	Prodi	(1932-)	et	Reinhard	sur	Il	concilio	di	Trento	
e	il	moderno	ont	définitivement	assis	 la	légitimité	d’une	réflexion	entamée	
par	l’historiographie	anglaise.	W.	Reinhard	y	rappelait	que	le	Concile	avait	
été	 longtemps	 considéré	 par	 catholiques	 et	 protestants	 comme	 un	 événe-
ment	 conservateur;27	 lui	 avait	 été	 refusé	 «l’attributo	 della	 modernità»;28	 il	
convenait	désormais	de	voir	dans	ses	décisions,	qui	conjuguaient	tradition	
et	 renouvellement,	 une	 forme	 d’aggiornamento.	 La	 comparaison	 avec	 le	
second	Concile	du	Vatican	était	fugitivement	évoquée,	et	la	réforme	triden-
tine	revivifiée	du	dynamisme	modernisateur	qui	avait	été	le	sien.

À	 l’appui	 des	 thèses	 reinhardiennes	 sur	 une	 participation	 active	 du	
catholicisme	à	l’instauration	de	la	modernité	européenne,	P.	Prodi	a	voulu	
étudier,	 dans	 Il	 sovrano	 pontefice,	 la	 part	 de	 responsabilité	 que	 le	 Saint-
Siège	 avait	 pu	 détenir	 dans	 l’élaboration	 de	 l’État	 moderne	 en	 Europe.	
L’angle	d’attaque	adopté	par	Prodi	doit	être	rappelé	précisément.	Il	ne	s’agit	
pas	d’une	fresque	générale	d’histoire	institutionnelle	de	la	papauté,	encore	
moins	 de	 l’exposition	 ordonnée	 des	 doctrines	 politiques	 et	 théologiques	
sur	quoi	les	pontifes	romains	ont	éventuellement	fondé	aux	XVIe	et	XVIIe	
siècles	 leur	 action	 réformatrice.	 P.	 Prodi	 a	 souhaité	 aborder	 frontalement	
la	 question	 de	 la	 place	 occupée	 par	 l’État	 ecclésiastique	 dans	 les	 défini-
tions	 nouvellement	 affectées	 à	 l’exercice	 concret	 du	 pouvoir	 pontifical.	
Convaincu

che	il	papato	medievale	abbia	aperto	il	cammino	verso	il	moderno	concetto	
e	 anche	 il	 moderno	 esercizio	 della	 sovranità,	 verso	 la	 concentrazione	 del	

25	 Voir	L.	Von ranke,	Sämmtliche	Werke,	t.	XXIV,	Duncker	&	Humblot,	Leipzig	1877,	
223-236.

26	 reinhard,	La	Contre-Réforme,	166.
27	 Voir	W.	reinhard,	 Il	Concilio	di	Trento	e	 la	modernizzazione	della	Chiesa.	 Introdu-

zione,	dans	P.	Prodi	 -	W.	reinhard (édd.),	 Il	Concilio	di	Trento	e	 il	moderno,	 Il	Mulino,	
Bologna	1996,	27-53.

28	 Ibid.,	27.
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potere	e	 l’organizzazione	burocratica,	 in	 sintesi	abbia	aperto	 la	 strada	allo	
Stato	moderno,29

P.	Prodi	 retrace	 l’évolution	volontairement	orchestrée	par	où	 la	papauté	a	
transformé	son	patrimoine	temporel	en	principauté,	par	où	le	pontificat	est	
devenu	principat.	La	première	à	introduire	dans	le	ressort	de	sa	domination	
une	hiérarchie	de	tribunaux	fonctionnant	selon	des	procédures	uniformes	
pour	 veiller	 à	 l’application	de	 lois	positives	 écrites,	 la	première	 à	 avoir	 su	
créer	 un	 système	 rationnel	 d’impositions,	 la	 première	 aussi	 à	 doter	 sa	 di-
plomatie	d’une	organisation	efficace	par	 l’institution	précoce	de	représen-
tations	permanentes,	la	première	enfin	à	instrumentaliser	symboliquement	
l’image	de	sa	capitale,30	l’Église	romaine	a	été	le	parfait	prototype	de	l’État	
moderne.	Après	Walter	Ullmann	(1910-1983),31	pour	qui	la	temporalisation	
du	 rôle	 de	 la	 papauté	 en	 Europe	 avait	 été	 un	 véritable	 sabordement	 et	
dont	il	nuance	les	conclusions	quelque	peu	abruptes,	P.	Prodi	retrouve	les	
conditions	historiques	qui	ont	présidé	à	la	genèse	d’une	papauté	assumant	
la	nature	d’un	pouvoir	politique	pur	sans	pour	autant	renoncer	à	la	mission	
universelle	qui	lui	a	été	confiée.

Il	s’agissait	de	faire	 l’anamnèse	d’une	métamorphose	du	pontificat	ro-
main	dont	les	contemporains	ont	été	les	témoins	souvent	critiques,	parfois	
choqués,	toujours	vigilants.	Dans	sa	Storia	d’Italia,	rédigée	à	partir	de	1536,	
le	 florentin	Francesco	Guicciardini	 (1483-1540)	 a	diagnostiqué	 sans	appel	
une	 mutation	 pour	 lui	 monstrueuse	 au	 cours	 de	 quoi	 le	 Saint-Siège	 s’est	
partiellement	 dessaisi	 de	 sa	 primordiale	 compétence	 spirituelle	 au	 profit	
d’une	condamnable	excroissance	de	ses	prétendues	fonctions	temporelles:

Esaltati	alla	potenza	terrena,	deposta	a	poco	a	poco	la	memoria	della	salute	
dell’anime	e	de’	precetti	divini,	e	voltati	tutti	i	pensieri	loro	alla	grandezza	
mondana,	né	usando	piú	l’autoritá	spirituale	se	non	per	instrumento	e	mini-

29	 P.	Prodi,	Il	sovrano	pontefice.	Un	corpo	e	due	anime:	la	monarchia	papale	nella	prima	
età	moderna,	Il	Mulino,	Bologna	1982,	16.

30	 Sur	 la	 transformation	 de	 Rome	 en	 capitale	 moderne,	 ville	 de	 pouvoir	 et	 du	 mythe	
théocratique,	 le	 livre	de	g. laBrot,	L’image	de	Rome.	Une	arme	pour	 la	Contre-Réforme,	
1534-1677,	préf.	L.	marin,	Champ	Vallon,	Seyssel	1987,	est	fondamental.

31	 Voir	W.	ullmann,	Medieval	papalism.	The	political	theories	of	the	medieval	canonists,	
Methuen,	Londres	1949,	id.,	The	growth	of	papal	government	in	the	Middle	Ages.	A	study	of	
the	ideological	relations	of	clerical	to	lay	power,	Methuen,	Londres	1962,	id.,	A	short	history	of	
the	papacy	in	the	Middle	Ages,	Methuen,	Londres	1972,	et	id.,	The	papacy	and	political	ideas	
in	the	Middle	Ages,	Variorum	Reprints,	Londres	1976.
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sterio	della	temporale,	[les	papes]	cominciorono	a	parere	piú	tosto	príncipi	
secolari	che	pontefici.32

Transfiguration	 scandaleuse	 par	 où	 la	 papauté	 est	 née	 à	 la	 modernité:	
voilà	 l’objet	 du	 ressentiment	 exprimé	 par	 Guicciardini.	 Moderne,	 le	 pon-
tificat	romain	 l’est	devenu	par	un	 insensible	mais	 irrésistible	processus	de	
temporalisation,	pour	reprendre	une	catégorie	trœltschienne,	au	terme	du-
quel	la	chrétienté,	l’espace	d’exercice	ecclésial	de	sa	domination	spirituelle	
universelle,	a	été	défigurée.	Paradoxalement,	ainsi	que	le	souligne	P.	Prodi,	
le	Saint-Siège	a	contribué	lui	aussi,	en	tant	que	principat	territorial,	à	sou-
tenir	le	progressif	«assorbimento	della	sfera	religiosa	nella	società	all’interno	
del	potere	del	nuovo	Stato».33	Autrement	dit,	et	 l’analyse	prodienne	rejoint	
ici	 les	 problématiques	 chères	 à	 l’historiographie	 allemande,	 le	 souverain	
pontificat	a	été	non	pas	un	agent	conservateur	mais	un	acteur	volontaire	et	
redoutablement	efficace	dans	la	gestation	de	l’étatisme	moderne.

La	 transformation	 de	 la	 papauté	 en	 principauté	 a	 été	 perçue	 comme	
un	 reniement	 intéressé,	 et	 les	 pontificats	 agressifs	 d’Alexandre	 VI	 (1492-
1503)	et	de	Jules	II	(1503-1513)	ont	causé	un	cuisant	traumatisme	dont	les	
mémoires	sont	restées	hantées	 jusqu’au	début	du	XVIIe	siècle.	L’évolution	
a	 profondément	 retenti	 sur	 les	 conceptions	 que	 les	 théoriciens	 politiques,	
confrontés	à	la	présence	de	plus	en	plus	affirmée	de	l’État	pontifical,	ont	pu	
se	 faire	de	 la	puissance	romaine,	et	en	particulier	de	 l’autorité	du	pape	 in	
rebus	temporalibus.	L’un	des	premiers,	Jean	Delumeau	(1923-)	a	montré	en	
1961	qu’aux	alentours	de	1600,	 l’organisation	étatique	du	Saint-Siège	avait	
rejoint	 un	 degré	 de	 concentration	 du	 pouvoir	 politique	 et	 administratif	
comparable	 à	 celui	 des	 autres	 États	 européens.34	 Parce	 qu’elle	 s’incarnait	
désormais	en	un	corps	temporel	déterminé	qu’il	fallait	défendre	contre	les	
ingérences	d’autrui,	et	dont	la	densité	politique	était	au	moins	égale	à	celle	
de	 ses	 rivaux,	 la	 papauté	 a	 discrètement	 mis	 le	 sceau	 à	 sa	 revendication	
d’une	 monarchie	 universelle	 pour	 autoriser,	 à	 suivre	 le	 raisonnement	 de		
P.	Prodi,	l’expression	de	la	doctrine	de	la	potestas	indirecta:

32	 F.	guicciardini,	Storia	d’Italia,	éd.	E.	Scarano,	2	voll.,	UTET,	Torino	1987	(19811),	
lib.	IV,	c.	12,	471.

33	 Prodi,	Il	sovrano	pontefice,	23.
34	 Voir	J.	delumeau,	Les	progrès	de	la	centralisation	dans	l’État	pontifical	au	XVIe	siècle,	

dans	«Revue	historique»	CCXXVI,	2	(1961)	399-410.
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L’impressione	è	che	la	presenza	sempre	più	corposa	dello	Stato	sia	uno	dei	
fattori	che	 silenziosamente	contribuiscono	allo	 sviluppo	della	dottrina	del	
potere	 indiretto	 e	 all’abbandono	 dei	 persistenti	 e	 consistenti	 residui	 della	
teoria	sulla	monarchia	universale,	sul	potere	vicario	anche	 in	temporalibus	
del	papa	nel	mondo	intero.35

L’abandon	 de	 la	 théorie	 théocratique	 du	 pouvoir	 temporel	 direct	 au	
profit	 du	 moderne	 discours	 sur	 le	 pouvoir	 indirect,	 soit	 l’éminent	 privi-
lège	 que	 le	 pontife	 romain	 a	 d’intervenir	 dans	 les	 États	 autres	 que	 ceux	
de	 l’Église	 afin	 de	 sauvegarder	 les	 intérêts	 spirituels	 de	 la	 communauté	
ecclésiale,	doit	 être	 interprété	 comme	 la	 précieuse	 solution	 trouvée	 par	 le	
Saint-Siège	et	ses	défenseurs	pour	permettre	la	conjonction	réussie	de	deux	
prétentions	 dorénavant	 inamissibles:	 doter	 la	 principauté	 pontificale	 de	
l’ensemble	des	attributs	propres	au	nouveau	concept	de	 souveraineté	 sans	
pour	autant	perdre	un	nécessaire	droit	de	regard	sur	les	pays	catholiques.36	
Entre	l’Église	et	l’État	moderne	s’est	établie	une	relation	complexe

in	cui	la	Stato	moderno,	nella	sua	fase	di	costruzione,	permea	l’istituzione	
Chiesa	 e	 la	 trasforma	 anche	 nel	 suo	 nucleo	 ritenuto	 più	 impermeabile,	 il	
papato,	e	a	sua	volta	ne	è	permeato	in	profondità,	assumendo	dalla	Chiesa	
alcune	caratteristiche	che	risulteranno	essenziali	per	i	suoi	sviluppi	succes-
sivi.37

35	 Prodi,	Il	sovrano	pontefice,	56.
36	 Sur	la	question	de	la	potestas	indirecta,	on	se	permet	de	renvoyer	à	S.	de FranceSchi,	

L’autorité	pontificale	face	au	legs	de	l’antiromanisme	catholique	et	régaliste	des	Lumières:	ré-
miniscences	doctrinales	de	Bellarmin	et	de	Suárez	dans	la	théologie	politique	et	l’ecclésiologie	
catholiques	de	la	mi-XVIIIe	siècle	à	la	mi-XIXe	siècle,	dans	«Archivum	Historiæ	Pontificiæ»	
38	(2000)	119-163;	id.,	Raison	d’État	et	raison	d’Église.	La	France	et	l’Interdit	vénitien	(1606-
1607):	 aspects	 diplomatiques	 et	 doctrinaux,	 H.	 Champion,	 Paris	 2009;	 id.,	 La	 crise	 théolo-
gico-politique	du	premier	âge	baroque.	Antiromanisme	doctrinal,	pouvoir	pastoral	et	raison	du	
prince:	 le	 Saint-Siège	 face	 au	 prisme	 français	 (1607-1627),	 École	 française	 de	 Rome,	 Rome	
2009.	Sur	l’obsession	contemporaine	et	presque	compensatoire	pour	la	figure	d’un	pontife	
spirituel,	voir	B.	Schmitz,	Un	office	spirituel.	Le	pape	et	les	devoirs	de	sa	charge	dans	les	projets	
de	 réforme	autour	du	Concile	de	Latran	V,	dans	«Mélanges	de	 l’École	 française	de	Rome.	
Italie	et	Méditerranée»	CXXI,	1	(2009)	219-259,	et	id.,	Le	pouvoir	ecclésiastique:	question	ca-
nonique	ou	théologique?	Filippo	Decio,	Cajetan	et	le	Concile	de	Pise-Milan,	dans	P.	araBeyre	
-	B.	BaSdeVant-gaudemet	(édd.),	Les	clercs	et	les	princes.	Doctrines	et	pratiques	de	l’autorité	
ecclésiastique	à	l’époque	moderne,	École	Nationale	Des	Chartes,	Paris	2013,	271-284.

37	 Prodi,	Il	sovrano	pontefice,	298.
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Pour	 P.	 Prodi,	 il	 convient	 de	 repenser	 les	 liens	 des	 deux	 entités	 au	
cours	de	la	première	modernité	européenne,	rapports	qui	ne	sont	pas	uni-
quement	de	conflits	juridictionnels	et	d’altérité	politique.

Fécondées	par	des	interrogations	qui	ont	été	d’abord	soulevées	par	les	
historiographies	 anglaise	 et	 surtout	 allemande,	 les	 réflexions	 prodiennes,	
acharnées	à	consacrer	 la	validité	historiographique	du	«paradigme	 triden-
tin»,	pour	reprendre	le	titre	d’une	synthèse	–	mise	à	jour	–	de	ses	interpré-
tations	 que	 P.	 Prodi	 a	 publiée	 il	 y	 a	 peu,38	 se	 sont	 discrètement	 inspirées	
des	perspectives	esquissées	à	partir	des	années	1950	par	l’historien	français	
Alphonse	Dupront	(1905-1990),39	dont	le	nom	n’est	cité	qu’une	fois,	fugiti-
vement,	en	note,	dans	Il	 sovrano	pontefice.	P.	Prodi	a	 toutefois	 reconnu	 la	
dette	 contactée	 envers	 Dupront,	 qu’il	 avait	 pu	 entendre	 à	 Rome	 en	 1955	
–	alors	que	lui-même	était	un	jeune	étudiant	élève	de	H.	Jedin	et	de	Delio	
Cantimori	 (1904-1966)	 –,	 à	 l’occasion	 du	 Xe	 Congrès	 international	 des	
sciences	 historiques.40	 Entre	 Prodi	 et	 Dupront,	 les	 similitudes	 d’intérêts	
sont	frappantes.	La	modernité	européenne	est	la	problématique	fondamen-
tale	 qui	 a	 guidé	 le	 cheminement	 historiographique	 de	 Dupront;	 Philippe	
Boutry	 (1954-)	 et	 Dominique	 Julia	 (1940-),	 les	 éditeurs	 en	 2001	 d’un	 re-
cueil	de	textes	duproniens,	l’ont	clairement	annoncé	en	intitulant	l’ouvrage	
Genèses	 des	 temps	 modernes.	 À	 suivre	 A.	 Dupront,	 promoteurs	 primor-
diaux	 du	 moderne	 en	 Europe,	 la	 papauté	 et	 le	 Concile	 l’ont	 été	 sans	 nul	
doute,	où	l’on	retrouve	l’un	des	acquis	du	travail	mené	par	W.	Reinhard	et		
P.	Prodi.	L’intime	conviction	s’en	formulait	déjà	en	1951,	l’année	même	des	

38	 P. Prodi,	Il	paradigma	tridentino.	Un’epoca	della	storia	della	Chiesa,	Morcelliana,	Bres-
cia	2010.

39	 Pour	une	présentation	de	l’œuvre	d’A.	Dupront,	naguère	sauvée,	après	la	publication	
de	sa	thèse	sur	Le	mythe	de	croisade	(4	voll.,	Gallimard,	Paris,	1997),	de	l’oubli	auquel	sem-
blait	 l’avoir	condamnée	 la	 légendaire	discrétion	de	 l’historien,	voir	F.	crouzet	 -	F.	Furet	
(édd.),	L’Europe	dans	 son	histoire.	La	vision	d’Alphonse	Dupront,	Presses	universitaires	de	
France,	Paris	1998	et	Présence	d’Alphonse	Dupront,	dans	«Le	débat»	99	(1998)	33-92,	no-
tamment	D.	Julia,	L’historien	et	 le	pouvoir	des	clés,	dans	 ibid.,	34-52,	et	Ph.	Boutry	 -	D.	
Julia,	Introduction,	dans	A.	duPront,	Genèses	des	Temps	modernes.	Rome,	les	Réformes	et	
le	Nouveau	Monde,	Gallimard	-	Le	Seuil,	Paris	2001,	7-45.	On	se	permet	également	de	ren-
voyer	à	S.	de FranceSchi,	L’irruption	de	l’événement	dans	le	temps	de	l’histoire.	Rythmique	
événementielle	et	longue	durée	selon	Alphonse	Dupront	(1905-1990),	dans	«Revue	historique»	
CCCXIII,	3	(2011)	611-636,	et	id.,	L’événement,	la	liberté	et	le	concret.	Alphonse	Dupront	
dans	 le	 contexte	 intellectuel	du	second	après-guerre,	dans	«Storia	della	 storiografia»	LXI,	1	
(2012)	11-39.

40	 P.	Prodi,	Storia	moderna	o	genesi	della	modernità?	Il	Mulino,	Bologna	2012,	215.
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conférences	données	à	Cambridge	par	Evennett,	dans	un	article	publié	par	
la	très	respectable	«Revue	historique».41	Constatant	la	sensation	d’intransi-
geance	que	provoquait	une	première	analyse	du	donné	conciliaire	délivré	
par	 Trente,	 Dupront	 soutenait	 qu’elle	 était	 la	 conséquence	 du	 sentiment	
que	 l’institution	ecclésiale	 a	 eu,	 après	 l’éclosion	de	 la	Réforme,	de	n’avoir	
plus	«à	compter	que	sur	elle-même».42	À	l’Église	s’est	imposé	le	devoir	«de	
se	 définir	 comme	 puissance	 nouvelle,	 au	 service	 de	 l’unité».43	 L’autorité	
religieuse	 moderne	 naît	 par	 la	 réorganisation	 d’une	 Église	 indépendante	
des	principautés	 civiles.	Deux	phénomènes	 essentiels:	 la	 centralisation	du	
pouvoir,	 et	 «à	 Rome	 même	 l’établissement,	 souvent	 avec	 les	 formes	 de	 la	
société	 temporelle,	 de	 la	 première	 des	 monarchies	 absolues,	 la	 monarchie	
romaine».44	 Pour	 Dupront,	 il	 y	 avait	 une	 relation	 ambivalente,	 dans	 l’an-
cien	 monde,	 entre	 les	 deux	 sphères	 temporelle	 et	 spirituelle,	 ambivalence	
qui	signifiait	aveu	d’unité.	Lui	a	succédé	une	déchirante	 juxtaposition	qui	
procède	d’une	égale	et	mutuelle	revendication	d’autonomie	affirmée	par	les	
deux	pouvoirs:	«Le	monde	moderne	organise	leur	coexistence:	il	ne	saurait	
plus	 être	 question	 d’unité».45	 La	 modernité	 a	 été	 aussi	 l’œuvre	 de	 Trente.	
Le	véritable	destin	du	Concile	avait	été	de	tirer,	avec	une	étonnante	clair-
voyance,	 les	 leçons	d’une	évolution	 jugée	 irrémédiable,	de	rendre	possible	
la	dissociation	des	deux	puissances,	et	d’établir	«l’homme	moderne,	objet	
et	victime	des	deux	pouvoirs,	dans	une	juxtaposition	et	une	confusion	des	
valeurs,	 au	 demeurant	 nécessaires».46	 Ségrégation	 originelle	 d’où	 naît	 le	
moderne	 et	 qu’il	 a	 eu	 charge	 de	 traiter	 à	 travers	 la	 quête	 éperdue	 d’une	
autre	unité.

La	 convergence	 d’interprétations	 historiographiques,	 élaborées	 au	
cours	des	mêmes	décennies	mais	indépendamment	les	unes	des	autres,	est	
patente.	En	1960,	dans	un	article	très	dense	consacré	au	Concile	de	Trente,	
A.	 Dupront	 éclaircit	 singulièrement,	 pour	 les	 radicaliser,	 des	 conclusions	
auparavant	 présentes	 seulement	 en	 germe;	 il	 y	 affirme	 à	 nouveau	 la	 né-
cessité	 de	 revenir	 au	 legs	 tridentin	 pour	 proposer	 une	 archéologie	 enfin	

41	 A.	duPront,	Du	Concile	de	Trente:	réflexions	autour	d’un	IVe	centenaire,	dans	«Revue	
historique»	CCVI, 4	(1951)	262-280.

42	 Ibid.,	279.
43	 Ivi.
44	 Ibid.,	280.
45	 Ivi.
46	 Ivi.
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satisfaisante	de	la	modernité.	Avant	W.	Reinhard,	avant	P.	Prodi,	Dupront	
insiste	 sur	 le	 besoin	 crucial	 de	 délimiter	 «la	 place	 du	 Concile	 de	 Trente	
dans	 l’ensemble	de	 la	création	historique	moderne».47	Pour	 lui,	 l’historien	
«ne	peut	pas,	dans	une	analyse	de	 la	conscience	et	des	valeurs	modernes,	
ne	 pas	 tenir	 compte	 de	 la	 création	 tridentine».48	 Trente,	 donc,	 l’un	 des	
derniers	épisodes,	 sinon	 le	dernier,	de	 la	 lutte	pluriséculaire	du	sacerdoce	
et	 de	 l’empire:	 la	 conclusion	 paraît	 s’imposer	 à	 considérer	 l’anxiété	 avec	
laquelle	 Charles	 Quint	 (1500-1558),	 pour	 A.	 Dupront	 l’ultime	 empereur	
de	 Chretiente,	 suit	 les	 péripéties	 conciliaires	 au	 prisme	 de	 la	 rivalité	 qui	
l’oppose	à	François	 Ier	 (1494-1547),	 son	adversaire	de	 toujours.49	L’histoire	
du	 Concile	 «s’exprime	 ainsi	 en	 un	 procès	 essentiel	 à	 la	 vie	 historique	 de	
l’Occident,	 celui	des	 rapports	des	deux	pouvoirs,	 spirituel	 et	 temporel»,50	
au	moment	même	où

manifestement	les	forces	et	les	puissances	du	pouvoir	temporel	changent	ou	
du	moins	arrivent	à	une	maturité	de	conscience	et	d’efficace	qui	s’appellera	
désormais	la	politique.51

Du	point	de	vue	des	relations	entre	les	deux	sphères,	pour	un	instant	
encore	 sensiblement	 imbriquées,	 le	 Concile	 a	 été	 une	 conclusion	 lucide	
mais	désabusée.

Processus	 d’accommodation	 soigneusement	 circonscrite	 à	 une	 alté-
ration	 tenue	 pour	 irrémédiable,	 Trente,	 bien	 plus	 qu’une	 fin,	 a	 été	 un	
commencement;	sa	modernité,	l’Église	moderne	l’a	reçue	de	lui,	et	aussi	la	
nouvelle	papauté:

Par	la	prise	en	charge	de	l’application,	une	fois	de	plus	contre	toutes	forces	
contraires,	des	décrets	tridentins	de	réforme,	la	papauté	impose	sa	monar-
chie	spirituelle	dans	la	définition	neuve	de	la	catholicité	moderne.52

47	 A.	duPront,	Le	Concile	de	Trente,	dans	Le	Concile	et	les	Conciles.	Contribution	à	l’his-
toire	de	la	vie	conciliaire	de	l’Église,	Cerf	-	Éditions	de	Chevetogne,	Paris	-	Chevetogne	1960,	
195-243,	repris	dans	id.,	Genèses	des	Temps	modernes,	173-206:	173.

48	 duPront, Genèses	des	Temps	modernes,	174.
49	 Sur	l’insertion	des	enjeux	conciliaires	dans	l’histoire	politique	européenne,	voir	H.	Je-

din	-	P.	Prodi (edd.),	Il	Concilio	di	Trento	come	crocevia	della	politica	europea,	Il	Mulino,	Bo-
logna	1979,	et	l’ouvrage	désormais	classique	d’A.	tallon,	La	France	et	le	Concile	de	Trente	
(1518-1563),	École	française	de	Rome,	Rome	1997.

50	 duPront, Genèses	des	Temps	modernes,	175.
51	 Ivi.
52	 Ibid.,	180.
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L’événement	tridentin	a	sanctionné	l’épuisement	des	réalités	mythiques	
de	 l’empire	 et	 de	 la	 chrétienté	 comme	 formes	 symboliques	 de	 l’unité	 du	
corps	chrétien.	Pour	Dupront,	 les	temps	modernes	sont,	au	contraire,	«les	
temps	 du	 choix	 pour	 la	 non	 dépendance	 au	 détriment	 de	 l’unité,	 temps	
des	 absolutismes,	 temps	 des	 nations	 qui	 cherchent	 leur	 manifestation	
historique».53	Loin	d’être	une	crispation	réactionnaire,	Trente	a	répondu	au	
formidable	défi	 lancé	par	 la	modernité	à	 l’Église;	consciente	des	 transfor-
mations	en	cours,	la	papauté	a	décidé	de	trancher	dans	le	vif:

On	peut	même	se	demander,	 à	 regarder	de	près	 les	mutations	des	 formes	
dans	 l’histoire	 du	 XVIe	 siècle,	 si	 elle	 n’a	 pas	 pris	 la	 tête	 du	 mouvement	
évolutif,	sacrifiant	ce	qui	devait	être	sacrifié,	imposant	ce	qui	devait	être.54

Dans	 le	 vocabulaire	 de	 l’époque	 tridentine,	 la	 soudaine	 prolifération	
du	 terme	 catholique	 signifie	 en	 soi	 clôture	 assourdie	du	 temps,	désormais	
révolu,	 de	 la	 christianitas.	 La	 catholicité	 romaine	 a	 été	 tenue	 sur	 les	 fonts	
baptismaux	 par	 les	 pères	 conciliaires.	 Le	 Concile	 de	 Trente	 a	 autorisé	
l’instauration	 d’une	 monarchie	 spirituelle	 par	 quoi	 le	 Saint-Siège	 va	 pou-
voir	organiser,	grâce	à	l’exercice	d’un	absolutisme	temporel,	la	présence	de	
son	autorité	ecclésiale,	pour	Dupront	l’un	des	apports	positifs	du	Concile.	
Autre	apport,	en	apparence	négatif,	mais	effectivement	positif:	Trente	s’est	
refusé	 à	 définir	 une	 doctrine	 de	 l’Église,	 il	 n’a	 pas	 non	 plus	 discouru	 de	
l’État.	Lacune	volontaire,	pour	Dupront,	qui	permet	le	libre	développement	
de	 la	 papauté	 triomphante	 de	 l’âge	 posttridentin.	 Le	 silence	 est	 aveu;	 il	
condamne	l’Église	«à	n’avoir	plus	avec	le	pouvoir	temporel	que	des	relations	
empiriques,	 en	 fait	 la	 séparation	 moderne	 des	 pouvoirs».55	 La	 catholicité	
moderne	s’est	forgée	à	l’exploration	tâtonnante	des	frontières	d’un	non	dit	
face	au	cœur	de	ce	qui	constitue	la	modernité,	soit	la	disjonction	des	deux	
sphères,	qu’elle	a	avalisée	en	la	taisant.

Des	 concepts	 traditionnellement	 dévolus	 à	 l’analyse	 de	 la	 modernité,	
la	notion	d’individualisme	n’a	pas	retenu	l’attention	d’A.	Dupront	dans	son	
interprétation	 du	 legs	 tridentin.	 Proche	 des	 propositions	 postérieures	 de		
P.	Prodi,	Dupront	accorde	en	revanche,	dans	un	article	de	1971	sur	l’Église	
aux	temps	modernes,	une	grande	importance	à	la	catégorie	de	temporalisa-

53	 Ivi.
54	 Ivi.
55	 Ibid.,	203.
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tion,	d’inspiration	 trœltschienne,	même	 si	Trœltsch	n’est	pas	nommément	
cité.	 Avant	 P.	 Prodi,	 Dupront	 indiquait	 le	 caractère	 fondamental,	 mais	
historiographiquement	 encore	 énigmatique,	 du	 lien	 qu’il	 convenait	 d’éta-
blir	 entre	 le	 passage	 de	 la	 chrétienté	 à	 la	 catholicité	 moderne	 et	 la	 trans-
formation	du	pontificat	 en	principat:	«Dans	 la	définition	de	 l’absolutisme	
pontifical	moderne,	les	États	de	l’Église,	augmentés	encore	à	la	fin	du	XVIe	
siècle,	 ont	 été	 fondement	 nécessaire»56.	 L’effondrement	 croissant	 de	 l’idée	
de	 christianitas	 a	 affaibli	 le	 rôle	 symbolique	 de	 l’empire,	 réduit	 au	 rang	
d’une	puissance	temporelle	parmi	d’autres.	En	se	temporalisant,	la	papauté	
a	elle	aussi	voulu	déférer	aux	exigences	que	comportait	le	concept	moderne	
de	souveraineté:

Pour	 le	 vocabulaire	 de	 puissance	 de	 l’époque,	 une	 autorité	 uniquement	
spirituelle	demeurait	 inconcevable:	la	temporalisation	princière	du	chef	de	
la	catholicité	moderne,	double	personnage	dans	une	personne	unique,	ap-
paraît	comme	le	support	naturel	du	transfert	historique	de	la	dyarchie	d’un	
monde	de	chrétienté	à	la	monarchie	romaine	moderne.57

Temporalisation	et	modernisation	vont	de	pair,	elles	manifestent	une	fois	
de	plus	la	volonté	des	papes	de	se	confronter	au	moderne,	confrontation	qui,	
loin	d’être	seulement	conflictuelle,	est	aussi	faite	d’accommodements.

Aux	temps	posttridentins,	un	fait	s’est	affirmé	dominant	et	a	écrasé	les	
consciences	 sous	 le	poids	de	 son	 irréfutabilité:	 l’idée	 romaine	 s’est	mise	à	
revendiquer	une	importance	sans	précédent	parmi	les	critères	de	définition	
intégrale	 du	 corps	 des	 fidèles.58	 Les	 historiens	 ont	 pris	 l’habitude	 de	 dis-
tinguer	entre	tridentinité,	soit	les	applications	strictes	des	directives	conci-
liaires,	et	tridentinisme,	les	interprétations	romaines	de	l’esprit	du	Concile.	
Par	ses	travaux,	Giuseppe	Alberigo	(1926-2007)	a	permis	de	nuancer	la	po-
sition	tranchée	qu’avait	retenue	Yves	Congar	(1904-1995),	pour	qui	 le	soin	

56	 A.	duPront,	De	l’Église	aux	Temps	modernes,	dans	«Revue	d’histoire	ecclésiastique»	
LXVI,	1	(1971)	418-448,	repris	dans	id.,	Genèses	des	Temps	modernes,	283-305:	303.

57	 duPront, Genèses	des	Temps	modernes,	303.
58	 Voir	y.-m. congar,	Romanité	et	catholicité.	Histoire	de	la	conjonction	changeante	de	

deux	dimensions	de	l’Église,	dans	«Revue	des	sciences	philosophiques	et	théologiques»	LXXI, 
1	(1987)	161-190.	On	se	permet	également	de	renvoyer	à	S.	de FranceSchi,	Approches	de	
la	romanité	ecclésiale	du	Concile	de	Trente	au	Syllabus.	L’idée	romaine	dans	la	définition	de	
l’Église:	parcours	d’une	interrogation	critique,	dans	H.	multon	-	C.	Sorrel (édd.),	L’idée	de	
Rome:	pouvoirs,	représentations,	conflits.	Actes	de	la	XIIe	Université	d’été	d’histoire	religieuse,	
Rome,	10-15	juillet	2003,	Université	de	Savoie,	Chambéry	2006,	47-65.
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d’élaborer	 les	 conséquences	 ecclésiologiques	 tridentines	 avait	 finalement	
incombé	aux	Disputationes	de	 controuersiis	 christianæ	 fidei	de	Bellarmino,	
publiées	de	1586	à	1593.	À	en	croire	G.	Alberigo,59	il	y	a	eu,	de	fait,	à	Trente	
la	discrète	expression	d’un	contenu	de	Ecclesia.	Ainsi,	lors	de	la	IIIe	session	
solennelle	du	4	février	1546,	les	pères	tridentins	ont-ils	professé	le	symbole	
du	 Concile	 premier	 de	 Constantinople	 (381):	 «Credo	 unam,	 sanctam,	 ca-
tholicam	et	apostolicam	Ecclesiam».60	Pour	G.	Alberigo,	«in	un	certo	senso	
si	può	dire	 che	questa	 sia	 l’unica	 formulazione	ecclesiologica	generale	del	
Tridentino»;61	la	formule	est	«l’unica	proposizione	certa	e	unanime	che	sta	
alla	base	di	tutto	il	lavoro	del	Concilio	per	quel	che	riguarda	la	Chiesa».62	
En	reprenant	fidèlement	le	Credo	constantinopolitain,	les	pères	conciliaires	
ont	défini	implicitement	leur	ecclésiologie	sans,	pour	autant,	avoir	jamais	eu	
l’intention	de	traiter	de	l’Église.	La	présence	latente	d’un	discours	ecclésio-
logique	dans	 les	canons	tridentins	semble	 indiscutable	–	dont	 la	caractéri-
sation	essentielle	de	l’Église	romaine,	une,	sainte,	catholique	et	apostolique,	
selon	 les	 quatre	 notes	 traditionnelles,	 comme	 lieu	 naturel	 où	 se	 construit	
le	rapport	religieux	des	chrétiens	–,	mais	 il	 s’agit	plutôt	d’un	postulat	que	
d’un	 enseignement;	 l’assemblée	 n’a	 pas	 voulu	 fonder	 une	 ecclésiologie.	 À	
suivre	 les	 interprétations	de	G.	Alberigo,	 il	n’y	 a	 eu	de	définitions	qu’im-
plicites,	et	le	basculement	vers	le	tridentinisme	s’est	produit	à	la	clôture	du	
Concile,	 lorsque	 la	charge	de	 les	expliciter	a	été	 revendiquée	pour	 le	 seul	
bénéfice	du	souverain	pontife.	Soumise	au	pape,	 la	nouvelle	communauté	
ecclésiale	qui	s’est	alors	définie	est	clairement	romaine.

Il	faut	souligner	l’ampleur	d’un	renversement	que	rien	ne	pouvait	lais-
ser	pressentir	au	lendemain	de	la	crise	conciliariste	du	XVe	siècle.	Le	«der-
nier	des	Conciles»,	selon	l’expression	d’A.	Dupront,	est	surtout	le	dernier	à	
s’être	tenu	hors	de	Rome,	il	est	aussi	le	dernier	pendant	plus	de	trois	siècles.	
En	abandonnant	sans	restriction	au	pontife	romain	le	soin	de	veiller	à	l’in-

59	 G.	alBerigo,	L’ecclesiologia	del	Concilio	di	Trento,	dans	g. alBerigo - P. Brezzi - e. 
cattaneo,	Il	Concilio	Tridentino.	Prospettive	storiografiche	e	problemi	storici,	Vita	e	Pensiero,	
Milano	1965,	61-85,	repris	dans	id.,	La	Chiesa	nella	storia,	Paideia,	Brescia	1988,	178-196,	et	
id.,	Applicazione	e	ricezione	del	Concilio	di	Trento,	dans	ibid.,	218-239.

60	 H.	denzinger - a. Schönmetzer,	Enchiridion	symbolorum,	definitionum	et	declara-
tionum	de	rebus	fidei	et	morum,	Herder	Verlag,	Fribourg-en-Brisgau	197636	(DS),	n.	150	et	
n.	1500.

61	 alBerigo,	L’ecclesiologia	del	Concilio	di	Trento,	182.
62	 Ibid.,	182.
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tègre	application	de	ses	décrets,	Trente	a	permis	un	transfert	 imprévisible	
–	du	Concile	à	 la	papauté	posttridentine	–	de	 la	puissance	d’œcuménicité	
nécessaire	 à	 l’Église	 catholique.	 Fulminée	 par	 le	 pape	 Pie	 IV	 (1499-1565)	
le	13	novembre	1564,	 la	Bulle	Iniunctum	nobis	définit	 la	profession	de	 foi	
tridentine	en	rappelant	le	symbole	constantinopolitain	et	en	imposant	une	
soumission	absolue	à	l’autorité	romaine:

Sanctam	 catholicam	 et	 apostolicam	 Romanam	 Ecclesiam	 omnium	 eccle-
siarum	 matrem	 et	 magistram	 agnosco,	 Romanoque	 Pontifici,	 beati	 Petri	
Apostolorum	principis	 successori	 ac	 Iesu	Christi	uicario,	ueram	obœdien-
tiam	spondeo	ac	iuro.63

Ici,	incontestablement,	l’expression	d’une	tentative	étouffée	d’indiquer,	
au	 lendemain	 du	 Concile,	 la	 possibilité	 théologique	 d’une	 note	 de	 roma-
nité	qui	 complète	 le	 classique	 schéma	quaternaire:	 l’Église	 véritable,	 est-il	
proclamé,	est	une,	sainte,	catholique	et	apostolique,	mais	aussi,	dorénavant,	
romaine.

Renforcée	 au-delà	 même	 des	 espérances	 conçues	 par	 les	 papes,	 la	
nouvelle	 institution	pontificale	 constitue	 le	pilier	 visible	 sur	 lequel	 repose	
l’édifice	ecclésial.	En	1987,	Y.	Congar	faisait	remarquer	que	si	la	romanité	
n’avait	 jamais	 fait	 l’objet	d’aucune	décision	dogmatique,	elle	n’en	avait	pas	
moins	 largement	 informé	 la	 structure	ecclésiale	du	catholicisme	moderne.	
En	 témoigne	 l’invasion	 croissante	 à	partir	du	XVIIe	 siècle	de	 la	uia	nota-
rum	par	la	uia	primatus,	qui	a	tendu	à	imposer	la	papauté	romaine	comme	
l’une	des	marques	visibles	de	la	vérité	catholique,	la	caractéristique	la	plus	
essentielle,	aussi,	de	l’ecclésiologie	tridentine,	ou	plutôt	posttridentine,	tant	
il	est	vrai	que	le	choc	ecclésiologique	de	Trente	ne	s’est	manifesté	qu’après	
la	dissolution	du	Concile,	 lorsqu’il	 est	 revenu	aux	 théologiens	 romains,	et	
en	particulier	au	jésuite	R.	Bellarmino,	d’élucider	les	aboutissants	des	déci-
sions	conciliaires	en	s’appuyant	sur	les	exemples	que	leur	présentait	la	pra-
tique	du	pouvoir	par	les	papes	à	partir	de	1563.	Après	l’excommunication	
de	la	reine	Élisabeth	Ire	d’Angleterre	(1533-1603)	en	1571,	la	fulmination	le	
9	septembre	1585	de	la	Bulle	Ab	immensa	Æterni	par	le	pape	Sixte	Quint	
(1521-1590),	qui	privait	le	roi	Henri	de	Navarre	(1553-1610)	de	son	royaume	
et	 le	déclarait	 inapte	 à	 succéder	 au	 royaume	de	France,	 a	 immédiatement	
suscité	une	intense	polémique	imprimée	où,	contre	les	arguments	opposés	

63	 DS	1868.
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par	les	gallicans,	se	sont	ébauchés	les	grands	traits	de	l’ecclésiologie	posttri-
dentine	telle	que	Bellarmino	allait	bientôt	la	codifier	dans	ses	Disputationes	
de	 controuersiis	 christianæ	 fidei	 (1586-1593).	 Dès	 1586	 paraissait	 sous	 une	
fausse	adresse	un	anonyme	Aviso	piacevole	dato	alla	bella	Italia	da	un	nobile	
giovane	francese	sopra	la	mentita	data	dal	re	di	Navarra	a	papa	Sisto	V	long-
temps	attribué	au	huguenot	 italianisant	François	Perrot,64	né	vers	1530	et	
mort	après	1612.	Très	violent,	le	texte	a	attiré	l’attention	de	Bellarmino,	qui	
a	rédigé	une	réponse	finalement	publiée	–	en	appendice	à	une	réédition	de	
sa	controverse	De	summo	Pontifice	 –	 en	1613,	même	si	 elle	 a	 été	produite	
au	 temps	de	Clément	VIII	 (1536-1605).	Les	 charges	 antiromaines	portées	
par	l’Aviso	piacevole	obligeaient	Bellarmino	à	se	confronter	à	l’intimidante	
référence	 que	 constituait	 le	 Purgatorio	 de	 la	 Divina	 Commedia	 de	 Dante	
Alighieri	 (1265-1321),	 dont	 le	 pamphlet	 huguenot	 faisait	 mention.	 On	
sait	 qu’en	 son	 temps	 l’Alighieri	 se	 considérait	 comme	 un	 guelfe	 modéré,	
opposé	 aux	 excès,	 à	 ses	 yeux	 condamnables,	 des	 gibelins;	 l’ecclésiologie	
dantesque,	du	reste,	est	catholiquement	irréprochable.	Le	magistère	romain	
posttridentin	n’en	a	pas	moins	regardé	avec	méfiance	le	texte	de	la	Divina	
Commedia,	dans	 la	mesure	où	 le	 traitement	 réservé	par	Dante	à	quelques	
papes	 était	 loin	 de	 convenir	 aux	 positions	 intransigeantes	 que	 les	 tenants	
du	tridentinisme	souhaitaient	désormais	 imposer	aux	fidèles.	Chez	Dante,	
il	convient	de	distinguer	soigneusement	les	papes,	individus	incarnant	his-
toriquement	une	 fonction	qui,	par	définition,	échappe	au	 temps,	et	 la	pa-
pauté,	institution	divine.	À	l’égard	de	l’office,	Dante	observe	constamment	
un	 respect	qu’il	n’a	pas	 toujours	pour	 les	personnes.	Pour	 lui,	 le	pape	est	
le	vicaire	du	Christ:	«...	e	nel	vicario	suo	Cristo	esser	catto»	(Purgatorio,	XX,	
87).	Il	est	aussi	le	pasteur	suprême:	«Avete	il	novo	e	 ’l	vecchio	Testamento,	
/	e	’l	pastor	de	la	Chiesa	che	vi	guida:	/	questo	vi	basti	a	vostro	salvamento»	
(Paradiso,	 V,	 76-78).	 Il	 est	 enfin	 le	 berger	 qui	 marche	 devant	 l’ensemble	
du	troupeau.	Principes	qui	expliquent	qu’au	souverain	pontife,	ut	sic,	aille	
révérence	 indiscutée.	 Dante	 en	 est	 si	 persuadé	 que,	 dans	 son	 Purgatorio,	
il	 s’agenouille	 lui-même	 devant	 Adrien	 V	 (1205-1276)	 dès	 qu’il	 a	 reconnu	
sa	 qualité;	 le	 défunt	 souverain	 pontife	 doit	 alors	 lui	 ordonner	 de	 se	 rele-

64	 Sur	la	question	de	l’attribution	de	l’Aviso	piacevole,	voir	J.	BalSamo,	Dante,	 l’Aviso	
piacevole	et	Henri	de	Navarre,	dans	«Italiques»	1	(1998)	79-94.
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ver,	puisque	après	 la	mort,	 les	hommes	 sont	 égaux	devant	Dieu.65	Mis	en	
présence	du	pape	Nicolas	 II	 (990/995-1061)	 dans	 son	 Inferno,	 le	poète	 se	
croit	tenu	à	déférence	jusque	dans	ses	reproches,	puisque	l’exige,	selon	lui,	
«la	reverenza	delle	somme	chiavi»	(Paradiso,	XIX,	101).	Le	pontife	romain,	
ut	homo,	peut	cependant	s’attirer	parfois	condamnation	pour	 indignité	ou	
simonie.	Ainsi,	chez	Dante,	du	pape	Boniface	VIII	(1235-1303).	D’évidence,	
le	texte	de	la	Divina	Commedia	se	prêtait	à	des	interprétations	contrastées,	
et	 il	 n’était	 pas	 certain	 qu’il	 pût	 venir	 justifier	 les	 nouveaux	 postulats	 de	
l’ecclésiologie	posttridentine.

La	réfutation	bellarminienne,	pétrie	des	principes	ecclésiologiques	nou-
vellement	mis	en	œuvre,	a	choisi	de	 faire	porter	son	effort	sur	cinq	points:	
la	 dénonciation	 faite	 par	 Dante	 des	 vices	 du	 pontife	 romain	 et	 du	 clergé;	
l’application	douteuse	à	la	papauté	–	au	19e	chant	de	l’Inferno	(v.	106-111)	–	
des	prophéties	apocalyptiques	sur	 la	captivité	de	Babylone;	au	33e	chant	du	
Purgatorio,	ensuite,	 la	prétendue	critique	de	 la	messe	(v.	34-36)	et	 la	prédic-
tion	de	la	venue	de	Martin	Luther	(1483-1546)	(v.	37-45);	et,	enfin,	la	dénon-
ciation	de	la	pratique	catholique	des	indulgences	au	29e	chant	du	Paradiso	(v.	
118-120).66	 L’affrontement,	 à	 travers	 le	 texte	 de	 Dante,	 entre	 Bellarmino	 et	
l’auteur	de	 l’Aviso	piacevole	mettait	 en	 jeu	 l’entière	 ecclésiologie	posttriden-
tine	et	 concernait	 au	premier	 chef	 la	nouvelle	 romanité	 ecclésiale	 instaurée	
au	lendemain	de	la	clôture	du	récent	Concile.	Touchant	la	question,	rebattue,	
des	vices	des	papes,	Bellarmino	se	contente	de	souligner	le	fait	que,	de	l’aveu	
même	de	 l’Aviso	piacevole,	 sur	 le	 très	grand	nombre	de	pontifes	à	avoir	oc-
cupé	le	trône	de	saint	Pierre,	Dante	n’en	a	explicitement	condamné	que	cinq,	
Anastase	 II	 (496-498),	 Nicolas	 III	 (1212-1280),	 Boniface	 VIII,	 Clément	 V	

65	 dante alighieri,	 Purgatorio,	 XIX,	 127-135:	 «Io	 m’era	 inginocchiato	 e	 volea	 dire;	
/	ma	com’io	cominciai	ed	el	s’accorse,	/	solo	ascoltando,	del	mio	riverire,	/	“Qual	cagion”,	
disse,	“in	giú	cosí	ti	torse?	”	/	E	io	a	lui:	“Per	vostra	dignitate	/	mia	coscienza	dritto	mi	ri-
morse”.	/	“Drizza	le	gambe,	lèvati	sú,	frate	!	”,	/	rispuose;	“non	errar:	conservo	sono/	teco	e	
con	li	altri	ad	una	podestate”».

66	 R.	BellarminuS,	Disputationes	de	controuersiis	christianæ	fidei	aduersus	huius	temporis	
hæreticos,	I,	Ex	typographia	haeredum	Dominici	Bellagattae,	Mediolani	1721,	Appendix	ad	
libros	de	Summo	Pontifice	quæ	continet	responsionem	ad	librum	quændam	anonymum	cuius	
titulus	est	Aviso	piacevole	dato	alla	bella	Italia,	col.	1026:	«Primum	enim	in	opere	illo	Dan-
tis	certorum	Pontificum	et	Cleri	etiam	totius	uitia	deteguntur.	Deinde	locus	Apocalypsis	de	
Babylone	 ad	 summos	 Pontifices	 applicatur.	 Tertio	 sacrificium	 missæ	 iuxta	 Lutheranorum	
errorem	 improbari	 uidetur.	 Quarto	 Lutheri	 aduentus	 et	 prædicatio	 prophetico	 spiritu,	 si	
aduersariis	credimus,	præsignificatur.	Quinto	Indulgentiæ	Pontificiæ	reprehendi	uidentur».
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(1264-1314)	et	Jean	XXII	(1249-1334),	auxquels	on	pouvait	peut-être	ajouter	
Célestin	 V	 (1215-1296).67	 Le	 dernier	 cas,	 du	 reste,	 était	 traditionnellement	
litigieux.	Au	chant	III	de	 l’Inferno	 (v.	58-60),	on	pouvait	effectivement	 lire:	
«Poscia	ch’io	v’ebbi	alcun	riconosciuto,	/	vidi	e	conobbi	l’ombra	di	colui	/	che	
fece	per	viltade	il	gran	rifiuto».	Sur	quoi	Bellarmin	n’hésitait	pas	à	reprendre	la	
tradition	des	commentateurs	de	la	Divina	Commedia,	qui	estimaient	généra-
lement	que	Dante	évoquait	ici	la	figure	du	pape	Célestin	V.	Or,	quand	même	
fût-il	effectivement	question	de	Célestin	V,	on	ne	pouvait	qu’en	conclure	que	
le	poète	était	mauvais	juge,	puisque	les	miracles	accomplis	par	le	seul	pape	à	
avoir	renoncé	à	sa	charge	n’étaient	pas	contestables,	avant	comme	après	son	
pontificat.68	Au	surplus,	relevait	Bellarmino,	Dante	ne	formulait	à	chaque	fois	
de	critiques	que	de	moribus	sans	jamais	entrer	en	matières	doctrinales.69	Le	
cas	du	pape	Nicolas	III,	présenté	 comme	 simoniaque	–	 à	 l’occasion	de	 la	
visite	du	huitième	cercle	–	au	chant	XIX	de	l’Inferno,	était	naturellement	
un	passage	obligé	du	débat.	Les	vers	de	Dante	se	référaient	alors	à	l’Apo-
calypse	de	saint	Jean:

Di	voi	pastor	s’accorse	il	Vangelista,	/	quando	colei	che	siede	sopra	l’acque	
/	puttaneggiar	coi	regi	a	lui	fu	vista;	/	quella	che	con	le	sette	teste	nacque,	/	
e	da	le	diece	corna	ebbe	argomento,	/	fin	che	virtute	al	suo	marito	piacque	
(Inferno,	XIX,	v.	106-111).

Inévitablement,	 l’Aviso	 piacevole	 croyait	 lire	 ici	 la	 virulente	 dénoncia-
tion	d’une	papauté	corrompue,	mais	Bellarmino	avait	beau	jeu	de	souligner	

67	 Ibid.,	 col.	 1026:	 «Quinque	 Pontifices	 a	 Dante	 reprehensos	 aduersarius	 annotauit,	
Anastasium	 II,	 Nicolaum	 III,	 Bonifacium	 VIII,	 Clementem	 V,	 et	 Ioannem	 XXII.	 Addere	
poterat	ad	alios	etiam	Celestinum	V».

68	 Ibid.,	col.	1026:	«Jam	uero	 in	Celestino	V	nihil	aliud	Dantes	reprehendit,	nisi	quod	
Pontificatu	sponte	se	abdicarit,	 sic	enim	habet	Canto	3	dell’Inferno	[...].	Sed	hunc	 locum	
neque	aduersarius	annotauit,	quod	nihil	ad	rem	eius	pertineret,	neque	Dantes	uere	iudicavit.	
Fuit	enim	Celestinus	uir	sanctissimus,	et	tam	ante	pontificatum	quam	etiam	post,	miraculis	
plurimis	illustris,	ut	ex	eius	uita	intelligi	potest,	quam	et	docte	et	fideliter	scripsit	Cardinalis	
Cameracensis	Petrus	ab	Alliaco».

69	 Ibid.,	 col.	1027:	«Ceteros	quatuor	Pontifices	Nicolaum,	Bonifacium,	Clementem,	et	
Ioannem,	et	generatim	Clericos	omnes,	Dantes	quidem	non	parum	uituperat,	sed	ob	uitam	
et	mores,	non	ob	fidem	et	doctrinam,	neque	hæreticos	aut	Antichristum	usquam	uocat.	Quid	
autem	mirum	esset,	si	in	tam	numeroso	Summorum	Pontificum	ordine,	pauci	quidam	inue-
nirentur	uitæ	parum	integræ	et	probatæ,	an	ideo	quia	pauci	quidam	minus	sancte	uixerunt,	
Sedes	ipsa	Apostolica	Antichristiana	dicenda	est,	cum	et	antea	et	postea	plurimi	uiri	sanctis-
simi	eandem	Apostolicam	Sedem	tenuerint?».
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que	Dante	n’en	 reconnaissait	pas	moins	que	Nicolas	 III	 avait	 été	pape	de	
plein	droit,70	puisque	le	poète	venait	à	peine	d’écrire:

E	se	non	fosse	ch’ancor	lo	mi	vieta	/	la	reverenza	de	le	somme	chiavi	/	che	
tu	tenesti	ne	la	vita	lieta,	/	io	userei	parole	ancor	piú	gravi;	/	ché	la	vostra	
avarizia	 il	mondo	attrista,	/	calcando	i	buoni	e	sollevando	i	pravi	(Inferno,	
XIX,	v.	100-105).

De	quoi	Bellarmino	concluait	que	Dante	ne	s’était	en	définitive	 jamais	
départi	 du	 respect	 inconditionnellement	 dû	 par	 les	 catholiques	 au	 pontife	
romain,	 «ob	 summarum	 clauium	 reuerentiam».71	 On	 était	 là	 au	 cœur	 des	
acquis	 ecclésiologiques	 posttridentins:	 le	 premier	 à	 avoir	 défini	 la	 notion,	
combien	cruciale,	de	la	potestas	 indirecta	du	souverain	pontife	 in	rebus	tem-
poralibus,	Bellarmino	n’en	avait	pas	pour	autant	 renoncé,	 tant	 s’en	 fallait,	 à	
défendre	non	moins	 fermement	 la	puissance	 rigoureusement	 spirituelle	des	
papes.

La	symbolique	des	clefs	venait	précieusement	à	la	rescousse	des	théo-
logiens	 jésuites	 dès	 lors	 qu’il	 fallait	 préserver	 l’ensemble	 des	 charismes	
pontificaux.	Fait	remarquable,	d’ailleurs,	que	l’incontestable	prédominance	
doctrinale	 de	 la	 Compagnie	 de	 Jésus	 dans	 le	 domaine	 ecclésiologique,	 et	
encore	au	XXe	siècle,	jusqu’à	la	douloureuse	défaite	essuyée	le	2	décembre	
1963,	 lorsque	 quatre	 siècles	 exactement	 après	 la	 clôture	 du	 Concile	 de	
Trente,	 la	 sensibilité	 incarnée	 par	 Sebastiaan	 Tromp	 (1889-1975),	 jésuite,	
est	 finalement	 écartée	 au	 profit	 d’une	 ligne	 progressiste	 représentée	 par	
le	 théologien	 belge	 Gérard	 Philips	 (1899-1972),	 alors	 élu	 secrétaire	 ad-
joint	de	 la	Commission	doctrinale	 du	 Concile	 Vatican	 II.	 Pendant	 quatre	
cents	 ans,	 il	 était	 revenu	 aux	 disciples	 d’Ignace	 de	 Loyola	 de	 se	 faire	 les	
chantres	d’une	romanité	ecclésiale	fondée	sur	la	puissance	conférée	au	sou-
verain	 pontife	 par	 le	 dessaisissement	 volontaire	 de	 l’assemblée	 tridentine.	
Caractéristique,	ainsi,	 l’ouvrage	que	 le	 jésuite	 français	Théophile	Raynaud	
(1587-1663)	 fait	paraître	 en	1647	et	qui	 s’intitule	 significativement	Corona	

70	 Ibid.,	col.	1028:	«Hic	uero	triumphat	aduersarius,	sed	plane	ante	uictoriam,	nam	in	
eodem	cantico	Dantes	agnoscit	uerum	Ecclesiæ	Catholicæ	pastorem	fuisse	Nicolaum	illum	
tertium,	de	quo	loquebatur,	cum	summos	Pontifices	per	mulierem	illam	meretricem	signifi-
catos	esse	diceret».

71	 Ibid.,	col.	1028:	«Cum	igitur	ob	summarum	clauium	reuerentiam,	quas	Nicolaum	Pon-
tificem	habuisse	in	terris	confitetur,	ne	in	Inferno	quidem	Dantes	audeat	contumeliose	illum	
alloqui,	certe	non	Antichristum,	sed	uerum	Christi	uicarium	fuisse	illum	censebat,	etiamsi	ob	
auaritiam	cum	meretrice	illa	de	Apocalypsi	eundem	conferri	posse	iudicauerit».
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aurea	 super	 mithram	 Romani	 Pontificis;	 y	 était	 passé	 en	 revue	 l’ensemble	
des	titres	qui	appartenaient	en	propre	au	pontife	romain.	La	Corona	aurea	
a	été	publiée	l’année	même	où,	en	réponse	à	la	thèse	d’une	gémellité	apos-
tolique	de	Pierre	et	de	Paul	avancée	par	Martin	de	Barcos	(1600-1678)	dans	
sa	 préface	 au	 traité	 De	 la	 fréquente	 communion	 (1643)	 d’Antoine	 Arnauld	
(1612-1694),	puis	dans	un	livre	De	l’autorité	de	saint	Pierre	et	de	saint	Paul,	qui	
réside	dans	le	pape,	successeur	de	ces	deux	apôtres	(1645)	et	dans	La	grandeur	
de	l’Église	romaine,	establie	sur	l’autorité	de	saint	Pierre	et	de	saint	Paul	(1646),	
le	Saint-Office	romain	a	déclaré	hérétiques	quatre	propositions	équivalentes	
qui	 tendaient	 à	 soutenir	 une	 «omnimodam	 æqualitatem	 inter	 S.	 Petrum	 et	
S.	Paulum	sine	subordinatione	et	subiectione	S.	Pauli	ad	S.	Petrum	in	potestate	
suprema	et	regimine	uniuersalis	Ecclesiæ»;72	le	décret	était	rendu	le	24	janvier	
1647.	Le	suprême	pontificat	préférait	s’en	tenir	à	une	pétrinité	 intègre	qui	
l’assurât	de	garder	 inobscurci	 le	dépôt	de	 la	 foi.	Que	 la	publication	de	 la	
Corona	 aurea	 prît	 place	 dans	 le	 contexte	 de	 la	 «querelle	 des	 deux	 chefs	
de	 l’Église»,	 le	 fait	 était	 clairement	 indiqué	 par	 un	 appendice	 conclusif	
consacré	à	réfuter	la	nouvelle	erreur	«de	Ecclesia	bicipiti».	À	lire	 l’ouvrage	
du	T.	Raynaud,	on	retrouve,	très	 largement	explicité,	 le	rééquilibrage	cen-
tripète	opéré	par	Trente	au	profit	d’une	romanité	qui	tend	à	s’assimiler	à	la	
pétrinité	de	l’Église.	Le	jésuite	l’affirme:	le	pontife	romain,	comme	vicaire	
du	 Christ,	 est	 successeur	 de	 Pierre	 à	 la	 tête	 de	 sa	 préfecture	 vicariale,	 et	

72	 DS	1999.	Les	quatre	propositions	condamnées	sont	les	suivantes:	saint	Pierre	et	saint	
Paul	«sunt	duo	Ecclesiæ	principes,	qui	unicum	efficiunt»	(1),	«sunt	duo	Ecclesiæ	Catholicæ	
coryphæi	ac	supremi	duces	summa	inter	se	unitate	coniuncti»	(2),	«sunt	geminus	uniuersalis	
Ecclesiæ	uertex,	qui	in	unum	diuinissime	coaluerunt»	(3),	et	«sunt	duo	Ecclesiæ	summi	pas-
tores	ac	præsides,	qui	unicum	caput	constituunt»	(4).	Sur	la	préparation	du	décret	inquisito-
rial,	voir	A.	garuti,	S.	Pietro	unico	titolare	del	primato.	A	proposito	del	decreto	del	S.	Uffizio	
del	24	gennario	1647,	Edizioni	Francescane,	Bologne	1993.	Sur	la	«querelle	des	deux	chefs	de	
l’Église»,	consulter	les	pages	classiques	d’A.	de meyer,	Les	premières	controverses	jansénistes	
en	France	(1640-1649),	J.	van	Linthout,	Louvain	1917,	399-412	et	437-444,	puis	G.	coSta 
reSende,	L’influsso	di	De	Dominis	nella	dottrina	di	Martin	de	Barcos,	Pontificia	Universitas	
Gregoriana,	São	Paulo	1937	et	P.	Jörg,	De	Barcos	e	la	controversia	del	duplice	primato.	Saggio	
storico	e	dogmatico	per	un	contributo	alla	dottrina	del	primato	assoluto	di	S.	Pietro,	E.	Cavalleri,	
Como	1941,	et	plus	récemment	B.	neVeu,	Saint	Paul	et	Rome:	à	propos	d’une	controverse	
sur	 la	primauté	pontificale,	dans	Homo	religiosus.	Autour	de	 Jean	Delumeau,	Fayard,	Paris	
1997,	446-452,	et	S.	de FranceSchi,	Saint	Pierre	et	saint	Paul:	deux	chefs	de	l’Église	qui	n’en	
font	qu’un.	Primauté	romaine	et	pétrinité	aux	temps	posttridentins,	dans	Ph.	leVillain	(éd.),	
«Rome,	l’unique	objet	de	mon	ressentiment».	Regards	critiques	sur	la	papauté.	Actes	du	collo-
que	organisé	à	Paris	les	3-4	octobre	2008	par	l’Institut	Universitaire	de	France,	École	française	
de	Rome,	Rome	2011,	231-259.
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les	protestants	ne	peuvent	le	nier	qu’en	passant	pour	des	fous.	Il	reste	que	
les	 papes	 n’héritent	 pas	 nécessairement	 de	 chaque	 titre	 conféré	 à	 Pierre,	
puisque	 les	 uns	 lui	 ont	 été	 attribués	 comme	 au	 pasteur	 universel,	 et	 les	
autres	à	Simon	comme	personne	particulière.73	Dans	la	première	catégorie,	
on	 trouvait	 évidemment	 les	 glorieuses	 titulatures	 de	 «portier	 des	 cieux»,	
«pasteur	 suprême»	 et	 «maître	 de	 l’Église»,	 qui	 revenaient	 aux	 souverains	
pontifes	comme	à	saint	Pierre74;	 il	n’était	en	revanche	certes	pas	pensable	
de	conférer	à	un	pape	l’honneur	d’être	le	«premier	du	chœur	des	apôtres»,	
«primus	chori	apostolorum»,	ou	encore	«la	voix	des	apôtres»	et	«le	prince	
des	apôtres	et	 la	cime	de	 leur	troupe»,	«os	apostolorum	et	princeps	aposto-
lici	cœtus	eiusque	uertex»,	titres	qui	avaient	été	propres	à	saint	Pierre	et	se	
limitaient	strictement	au	temps	de	son	propre	pontificat.75	Sans	surprise,	et	
conformément	à	une	habitude	désormais	solidement	ancrée	parmi	les	théo-
logiens	de	la	Compagnie	de	Jésus,	T.	Raynaud	rapportait	la	suréminence	du	
primat	pontifical	 à	 son	originelle	pétrinité,	 en	quoi	 il	 convenait	 avec	 l’ec-
clésiologie	catholique	telle	qu’elle	s’était	redéfinie	au	lendemain	du	Concile	
de	Trente.	Quant	à	l’argument	d’un	partage	du	prestige	romain	entre	saint	
Pierre	et	saint	Paul,	le	jésuite	l’estimait	nul	et	non	avenu.76	Les	papes	succé-
daient	à	saint	Pierre	dans	sa	chaire,	et	non	pas	à	saint	Paul:	l’Église	n’avait	
jamais	eu	deux	chefs,	même	si	 l’un	et	l’autre	avaient	contribué	à	sa	fonda-

73	 th.	raynaud,	Corona	 aurea	 super	mithram	Romani	Pontificis.	 Selectorum	 titulorum	
quibus	Concilia	et	Patres,	Romani	Pontificis	et	Sedis	Apostolicæ	maiestatem	coronarunt	illus-
trate	collection.	Accessit	confutatio	noui	erroris	de	Ecclesia	bicipiti,	Typis	Haeredum	Corbel-
letii,	Romae	1647,	1-2:	«Nam	aliqui	tituli	sancto	Petro	tributi	afficiunt	eam	ratione	dignitatis	
uicarii	Christi	et	pastoris	uniuersalis;	alii	uero	in	eam	cadunt,	non	prout	Petrum,	sed	prout	
Simonem,	id	est	[…]	qua	priuatum	hominem	et	personam	singularem».

74	 Ibid.,	2:	«Priores	tituli,	u.	g.	titulus	ianitoris	Cælorum,	uel	magistri	Ecclesiæ	ac	pastoris	
supremi	sunt	aliis	Pontificibus	Romanis	communes	cum	sancto	Petro,	sicut	dignitas	pontificia	
eadem	est	in	utrisque.	Non	enim	aliam	uel	pleniorem	aut	maiorem	potestatem	pontificiam	
accepit	a	Christo	S.	Petrus	quam	quilibet	posteriorum	Romanorum	Pontificum,	quia	cum	
potestas	Pontificia	sit	collata	sancto	Petro	in	bonum	Ecclesiæ,	quæ	ad	finem	usque	seculi	du-
ratura	erat,	necesse	fuit	tantundem	potestatis	tribui	cuilibet	Pontifici,	Ecclesiam	suo	tempore	
moderanti	quantum	tributum	est	sancto	Petro	pro	eo	tempore	quo	Ecclesiæ	præfuit».

75	 Ibid.,	4:	«Tantum	adhibenda	est	limitatio	pro	paucis	quibusdam	titulis	qui	ita	cadunt	
in	Sanctum	Petrum,	prout	Pontificem,	ut	tamen	ob	circunstantias	restringantur	ad	tempus	
Pontificatus	solius	Sancti	Petri,	uel	non	multum	ulterius	diffundantur.	Hoc,	ut	aperiam,	præ-
mittendum	est	quid	iuris	esset	Sancto	Petro	prout	Pontifici,	in	alios	Apostolos	quandiu	fuere	
superstites,	et	quibus	titulis	ea	ex	causa	sit	honestatus».

76	 Ibid.,	47:	«Egi	semper	de	cathedra	S.	Petri,	nec	eam	nominaui	cathedram	SS.	Petri	et	
Pauli,	quod	aliqui	insinuant	uel	etiam	exprimunt».
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tion	 romaine.77	 Dès	 lors,	 les	 souverains	 pontifes	 héritaient	 sans	 conteste	
possible	d’une	primauté	pétrine	qu’illustraient	 les	métaphores	des	clefs	de	
l’Église,	 claues	 Ecclesiæ,	 et	 du	 glaive	de	 saint	 Pierre,	 gladium	 beati	Petri.78	
L’âge	 posttridentin	 a	 ainsi	 donné	 lieu	 à	 un	 investissement	 ecclésiologique	
catholique	sans	précédent	de	la	figure	de	saint	Pierre,79	à	quoi	les	gallicans	
eux-mêmes	ont	apporté	leur	caution	et	que	les	protestants	n’ont	eu	de	cesse	
qu’ils	n’en	aient	limité	la	portée.

Davantage,	les	théologiens	qui	ont	eu	à	formuler	la	nouvelle	ecclésiolo-
gie	issue	de	la	réforme	opérée	par	le	Concile	de	Trente	ont	fini	par	procéder	
à	une	discrète	mais	 inévitable	 identification	de	 l’institution	 ecclésiale	 à	 la	
papauté.	Ainsi	T.	Raynaud	s’attache-t-il	à	dénombrer	 les	titres	que	 l’Église	
et	 le	 suprême	 pontificat	 ont	 en	 commun,	 parmi	 lesquels,	 évidemment,	 se	
trouvent	l’ensemble	des	intitulations	qui	se	rapportent	au	discernement	de	
la	 saine	 et	 de	 la	 mauvaise	 doctrine.80	 Non	 moins	 significativement	 Église	
et	 papauté	 partagent-elles	 le	 privilège	 d’infaillibilité	 dans	 l’interprétation	
des	 vérités	 révélées,	 on	 sait	 que	 le	 Christ	 a	 prié	 pour	 Pierre	 afin	 que	 sa	
foi	ne	défaillît	pas;	 le	prince	des	apôtres	est	 le	 fondement	 indéfectible	sur	
quoi	 repose	 l’édifice	 ecclésial.81	Aussitôt,	T.	Raynaud	de	 rappeler	qu’il	 ne	

77	 Ibid.,	49-50:	«Recte	semper	in	superioribus	facta	est	mentio	cathedræ	solius	S.	Petri,	et	
ei	soli,	non	autem	coniunctim	S.	Paulo,	succedere	Pontificem,	merito	suppositum	est.	Neque	
enim	Ecclesia	duos	illos	habuit	simul	supremos	moderatores,	etiamsi	ambo	in	eadem	Vrbe	
Romana,	plantatæ	inibi	communi	opera	Ecclesiæ,	seu	cœtui	fidelium,	totam	cum	sanguine	
doctrinam	profuderint».

78	 Ibid.,	56:	«Et	apud	Patres	et	in	communi	usu	Catholicorum,	mentio	sæpe	est	clauium	
Ecclesiæ	et	gladii	B.	Petri,	quibus	metaphoris	exprimitur	suprema	B.	Petri	in	Dei	Ecclesia	po-
testas.	Atque	adeo	tituli	inde	petiti	sunt	proprii	Romani	Pontificis,	meritoque	ei	tribuuntur».

79	 On	se	permet	de	renvoyer	à	S.	de FranceSchi,	Bossuet	ultramontain.	Le	centre	et	l’uni-
té	de	l’Église:	saint	Pierre	dans	l’œuvre	bossuétienne,	dans	G.	FerreyrolleS (éd.),	Bossuet	en	
politique.	Actes	de	la	journée	d’étude	de	Paris,	11	octobre	2008,	dans	«Bulletin	des	Amis	de	
Bossuet»	36	(2009)	14-35.

80	 raynaud,	Corona	aurea,	14:	«Sunt	tamen	alii	Ecclesiæ	simpliciter	dictæ	tituli	qui	pos-
sunt	ac	debent	communicati	cum	Pontifice,	quia	uel	Ecclesiae	non	conueniunt	nisi	ratione	
Pontificis,	uel	non	nisi	adiuncto	Pontifice.	Huiusmodi	sunt	tituli	omnes	quibus	Ecclesia	di-
citur	arbitra	infallibilis	rerum	fidei	et	magistra	fidelium,	discernens	bonam	et	malam	doctri-
nam».

81	 Ibid.,	14:	«Et	idem	est	de	titulis	omnibus	fundatis	in	ultimo	et	irretractabili	iudicio	de	
ueritatibus	reuelatis.	Nihil	quippe	horum	conuenit	Ecclesiæ	seiuncto	Pontifice.	Nullum	enim	
est	infallibile	et	irretractabile	iudicium	uel	magistrium	doctrinæ	fidei	si	Pontifex	secludatur.	Ei	
siquidem	et	non	alteri	seorsim	ab	eo	dictum	est:	Rogaui	pro	te,	Petre,	ut	non	deficiat	fides	tua.	
Item	ratione	Petræ	super	quam	a	Christo	ædificata	est	Ecclesia,	ueritatem	habet,	quod	Christus	
dixit	non	præualituras	aduersus	Ecclesiam	portas	inferi,	id	est	doctrinas	hæreticorum».

RIVISTA PATH 1-2014.indd   35 16/07/14   12.39



Sylvio	Hermann	de	Franceschi36

pouvait	 y	 avoir	 nulle	 certitude	 de	 doctrine	 dans	 l’Église	 sans	 la	 sanction	
du	pontife	 romain;	 en	 son	 temps,	du	 reste,	 le	dominicain	 Melchior	Cano	
(1509-1560),	dans	son	fameux	traité	De	locis	theologicis,	publié	à	titre	pos-
thume	en	1563,	l’année	même	de	la	clôture	du	Concile	de	Trente,	avait	fait	
du	magistère	 romain	 l’un	de	 ses	dix	 lieux	 théologiques	où	puiser	 l’ortho-
doxe	enseignement	de	l’Église.82	Au	sein	de	la	communauté	ecclésiale,	il	n’y	
avait	de	puissance	législative	universelle	que	celle	du	souverain	pontife,	et	
les	 titres	 qui	 l’exprimaient	 appartenaient	 dès	 lors	 nécessairement	 au	 pape	
comme	à	l’Église.83	Le	cœtus	fidelium	comportait	assurément	autant	de	lé-
gislateurs	qu’il	y	avait	d’évêques,	mais	chacun	n’avait	 juridiction	que	dans	
les	limites	de	son	diocèse;	au	pontife	romain	seul	n’avait	été	affecté	aucun	
territoire	précis,	et	son	autorité	s’étendait	partout	où	il	y	avait	des	fidèles	de	
l’Église	du	Christ	 sur	 terre.84	Des	 thèses	 conciliaristes,	 enfin,	T.	Raynaud	
faisait	 définitivement	 litière;	 le	 Concile	 général	 pouvait	 bien	 promulguer	
des	 lois	 générales	 dans	 l’Église,	 elles	 n’avaient	 aucune	 valeur	 obligatoire	
avant	d’être	confirmées	par	le	pape.85	La	conclusion	s’imposait	finalement	
selon	quoi	Église	et	papauté	avaient	également	en	partage	les	titres	qui	si-
gnifiaient	puissance	législatrice	universelle	sur	la	communauté	des	fidèles.86	
À	partir	des	 intitulés	pontificaux,	T.	Raynaud	 retrouvait	 l’ensemble	d’une	
ecclésiologie	catholique	posttridentine	qui	 faisait	de	 la	 romanité	ecclésiale	
son	centre	de	gravité.

82	 Ibid.,	14-15:	«Quare	nunquam	possumus	esse	plane	certi	quod	doctrina	quæ	in	Eccle-
sia	proponitur	sit	infallibiliter	pura	et	sana,	nisi	accesserit	Romani	Pontificis	calculus.	Itaque	
iure	dixi	omnes	Ecclesiæ	titulos	in	legitimo	sanæ	doctrinæ	magisterio	et	irretractabili	de	ea	
iudicio	fundatos	spectare	Pontificem,	quod	bene	notauit	Canus».

83	 Ibid.,	15:	«Omnes	 item	Ecclesiæ	tituli	qui	 inuoluunt	facultatem	legislatiuam	uniuer-
salem,	soli	Deo	innocentiam	debentem,	Ecclesiæ	competunt	per	Pontificem	duntaxat,	atque	
adeo	sunt	quoque	Pontifici	communes».

84	 Ibid.,	15:	«Sunt	enim	in	Ecclesia	legislatores	multi,	omnes	nimirum	episcopi,	sed	nemo	
eorum	potest	leges	præscribere	extra	fines	sui	territorii,	et	extra	illud	imperantibus	impune	
non	paretur;	solus	pontifex,	sicut	nullum	habet	determinatum	territorium,	sed	eius	potestas	
æque	late	fusa	est	quoad	fideles	ac	regnum	Christi	in	terra;	ita	leges	uniuersaliter	obligantes	
ferre	potest».

85	 Ibid.,	15:	«Fateor	concilium	quoque	generale	posse	leges	penitus	uniuersales	sancire,	
sed	sicut	uis	concilii,	donec	accedat	confirmatio	pontificia	infirma	est,	ita	et	leges	eius	donec	
a	Pontifice	roborentur».

86	 Ibid.,	15:	«Quare	quotquot	in	Patribus	uel	probatis	Doctoribus	occurrunt	tituli	Ecclesiæ	
fundati	in	potestate	legislatoria	uniuersali,	omnes	debent	esse	Pontifici	communes,	cum	radicen-
tur	in	potestate	solius	Pontificis,	et	inde	firmitatem	ac	quodcunque	habent	robur	accipiant».
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Il	est	revenu	aux	théologiens	jésuites	d’être	les	plus	sûrs	analystes	des	
conséquences	 ecclésiologiques	 de	 la	 mutation	 induite	 par	 le	 Concile	 de	
Trente	dans	le	corps	ecclésial.	Dans	sa	vaste	synthèse	de	1970,	Y.	Congar	a	
fortement	mis	en	valeur	le	sens	profond	de	la	nouvelle	physionomie	arborée	
par	 l’Église	 au	 temps	 de	 la	 Contre-Réforme.	 À	 suivre	 les	 conclusions	 du	
dominicain,	 les	décisions	du	Concile	de	Trente,	ou	du	moins	–	 la	nuance	
est	essentielle	–	l’application	qui	en	a	été	faite	sous	la	direction	des	papes,	
ont	 fini	 par	 produire	 «un	 système	 catholique	 et	 romain,	 dynamique	 et	
conquérant	au-dehors,	mais	clos	sur	lui-même».87	La	conception	de	l’Église	
qui	s’impose	progressivement	est	celle	«d’une	société	organisée	comme	un	
État,	ayant,	au	sommet	de	la	pyramide,	le	pape	assisté	par	les	congrégations	
romaines,	 faites	 de	 cardinaux	 et	 de	 bureaux».88	 Aussitôt,	 Y.	 Congar	 de	
noter	que	les	théologiens	favorables	à	la	papauté	sont	unanimes,	aux	temps	
posttridentins,	 à	 faire	 de	 la	 monarchie	 le	 régime	 le	 plus	 adapté	 aux	 exi-
gences	de	la	nouvelle	centralité	romaine.	La	mutation	du	système	ecclésial	
catholique	s’est	 faite	au	prix	d’un	affaiblissement	de	 la	densité	mystérique	
de	 l’Église,	 désormais	 «vue	 et	 définie,	 non	 comme	 un	 organisme	 animé	
par	le	Saint-Esprit,	mais	comme	une	société	ou	plutôt	même	une	organisa-
tion	où	 le	Christ	 intervient	 à	 l’origine	comme	 fondateur	 et	 le	Saint-Esprit	
comme	garantie	de	l’autorité»,	mais	où,	aussi,	«il	semble	que,	ayant	donné	
une	fois	pour	toutes	à	l’institution	sa	qualité	supraterrestre,	ils	n’aient	plus	à	
y	intervenir».89	Exemplaire	d’une	ecclésiologie	romaine	dont	la	Compagnie	
de	Jésus	s’est	constamment	ingéniée	par	la	suite	à	défendre	les	principes,	le	
cardinal	Bellarmino,	chez	qui,	ainsi	que	le	souligne	Y.	Congar,	la	fonction	
institutionnelle	et	le	caractère	visible	de	l’Église	l’emportent	très	largement	
sur	 sa	 dimension	 spirituelle	 et	 invisible.	 Riche	 d’inépuisables	 potentiali-
tés	 que	 les	 théologiens	 catholiques	 ont	 exploitées	 avec	 ferveur	 pendant	
plusieurs	 siècles,	 le	 modèle	 ecclésiologique	 tridentin	 ne	 s’est	 en	 définitive	
soudainement	désagrégé	qu’au	XXe	siècle,	à	partir	de	l’entre-deux-guerres,	
avec	la	réactualisation	imprévisible	de	la	conception	paulinienne	de	l’Église	
comme	 corps	 du	 Christ;	 réhabilitation	 dont	 les	 jésuites	 ont	 été	 paradoxa-
lement	 les	 grands	 artisans,	 retrouvant	 une	 sensibilité	 ecclésiologique	 dont	
leur	 lointain	 confrère	 F.	 Suárez	 avait	 été,	 au	 temps	 même	 de	 Bellarmino,	

87	 Y.	congar,	L’Église	de	saint	Augustin	à	l’époque	moderne,	Cerf,	Paris	1996	(19701),	381.
88	 Ibid.,	382.
89	 Ibid.,	382-383.
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l’un	 des	 derniers	 tenants.	 Parmi	 les	 disciples	 d’Ignace	 de	 Loyola	 à	 avoir	
œuvré	en	 faveur	du	retour	à	une	conception	généreusement	 spirituelle	de	
l’Église,	 Émile	 Mersch	 (1890-1940),	 qui	 a	 fait	 paraître	 en	 1936	 les	 deux	
volumes	d’une	copieuse	étude	sur	Le	corps	mystique	du	Christ,	et	S.	Tromp,	
qui	 a	 publié	 en	 1937	 un	 ouvrage	 intitulé	 Corpus	 Christi	 quod	 est	 Ecclesia,	
sans	 oublier	 H.	 de	 Lubac	 et	 ses	 grandes	 études	 intitulées	 Catholicisme	
(1938)	et	Corpus	mysticum	(1944),	qui	poursuivaient	une	entreprise	résolue	
de	 liquidation	 de	 l’ecclésiologie	 bellarminienne	 entamée	 avec	 la	 publica-
tion	d’un	fameux	article	intitulé	L’autorité	de	l’Église	en	matière	temporelle	
(1932)	et	où	la	théorie	de	la	potestas	indirecta	du	pape	in	rebus	temporalibus	
était	définitivement	disqualifiée.	 Il	n’en	demeure	pas	moins	que	de	se	dé-
prendre	 totalement	du	 legs	 tridentin	n’a	pas	été	possible.	Encore	en	1953,	
dans	sa	Méditation	sur	l’Église,	H.	de	Lubac	affirme	que	«le	catholique	[…]	
se	réjouit	de	voir	qu’en	dernier	ressort	l’Église	se	concentre,	pour	ainsi	dire,	
toute	en	Pierre»90;	aussitôt,	 le	 jésuite	de	s’interroger	très	significativement:	
«Est-ce	 nier	 le	 cercle,	 que	 de	 montrer	 qu’il	 doit	 avoir	 un	 centre?	 Est-ce	
détruire	 le	 corps,	 que	d’affirmer	 sa	 tête?».91	 Si	 la	 convocation	du	Concile	
Vatican	II,	qui	a	entériné	 le	passage	ecclésiologique	du	corps	mystique	au	
peuple	 de	 Dieu,	 a	 répondu	 sans	 doute	 au	 besoin	 que	 créait	 l’irrésistible	
clôture	 du	 moment	 tridentin	 de	 l’Église,	 à	 près	 de	 quatre	 siècles	 de	 son	
inauguration,	 le	 legs	 de	 l’ecclésiologie	 posttridentine	 se	 ressent	 encore,	 et	
singulièrement	 vivant,	 dans	 le	 dynamisme	 que	 l’idée	 romaine	 continue	
d’imprimer	à	la	destinée	contemporaine	du	catholicisme.

Abstract

Il	n’y	a	d’ecclésiologie	tridentine	que	posttridentine.	Le	legs	ecclésiologique	du	
Concile	de	Trente	a	été	explicité	par	les	théologiens	qui	ont	eu	à	en	interpréter	les	déci-
sions	à	la	fin	du	XVIe	siècle	et	qui	ont,	à	la	suite	de	Bellarmino,	le	premier	d’entre	eux,	
tenté	d’indiquer	la	possibilité	théologique	d’une	note	de	romanité	destinée	à	compléter	
le	classique	schéma	quaternaire:	l’Église	véritable,	est-il	proclamé,	est	une,	sainte,	ca-
tholique	et	apostolique,	mais	aussi,	dorénavant,	romaine.	Renforcée	au-delà	même	des	
espérances	conçues	par	les	papes,	la	nouvelle	institution	pontificale	constitue	le	pilier	
visible	sur	 lequel	repose	désormais	 l’édifice	ecclésial.	La	romanité	a	ainsi	 largement	
informé	la	structure	ecclésiale	du	catholicisme	moderne.

90	 H.	de luBac,	Méditation	sur	l’Église,	Cerf,	Paris	2003	(19531),	233.
91	 Ivi.
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IL CONCILIO VATICANO I 
NEL CONTESTO ECCLESIOLOGICO DEL SECOLO XIX

dario Vitali

Ordinario	di	Ecclesiologia	presso	la	Facoltà	di	Teologia	
della	Pontificia	Università	Gregoriana,	Roma

PATH 13 (2014) 39-81

Nel	faticoso	e	tormentato	processo	di	recezione	del	Concilio	Vaticano	
II	sembra	venuto	il	tempo	di	studiare	più	attentamente	il	suo	rapporto	con	
il	Concilio	Vaticano	 I.	La	 lectio	 communis	durante	questi	 cinquant’anni	 si	
è	 attestata	 sulla	discontinuità;	non	pochi	hanno	 sostenuto	che	 il	Vaticano	
II	 sarebbe	 il	 contraltare	 del	 Vaticano	 I,	 soprattutto	 per	 la	 dottrina	 della	
collegialità.	 Si	 tratta	 di	 una	 semplificazione	 al	 limite	 dell’ideologia,	 che	
non	tiene	conto	delle	affermazioni	dei	documenti	conciliari,	dov’è	espres-
samente	 ribadita	 la	 volontà	 di	 continuare	 nella	 scia	 tracciata	 dal	 Concilio	
di	 Trento	 e	 dal	 Concilio	 Vaticano	 I.	 Basta	 ricordare,	 a	 conferma	 di	 tale	
volontà,	 i	 due	 passaggi	 che	 si	 richiamano	 direttamente	 alla	 questione:	 il	
proemio	di	Dei	Verbum,	che	dichiara	l’intenzione	di	«proporre	la	genuina	
dottrina	sulla	divina	rivelazione	e	 la	sua	trasmissione»	«seguendo	le	orme	
dei	Concili	Tridentino	e	Vaticano	I»1	e,	per	la	questione	più	specifica	della	
costituzione	gerarchica	della	Chiesa,	il	proemio	del	terzo	capitolo	di	Lumen	
gentium,	che	riprende	il	proemio	di	Pastor	Aeternus:

Sulle	orme	del	Concilio	Vaticano	I	e	in	accordo	con	esso,	questo	sacrosanto	
sinodo	 insegna	e	dichiara	che	Gesù	Cristo,	pastore	eterno,	ha	edificato	 la	
santa	 Chiesa,	 inviando	 gli	 apostoli	 così	 come	 egli	 stesso	 era	 stato	 inviato	

1	 concilio Vaticano ii,	 Costituzione	 dogmatica	 Dei	 Verbum	 (18	 novembre	 1965)	
(DV),	n.	1,	in	Enchiridion	Vaticanum	(EV),	vol.	1,	EDB,	Bologna	199314,	872.
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dal	 Padre	 (cf.	 Gv	 20,21);	 e	 ha	 voluto	 che	 i	 vescovi	 loro	 successori	 siano	 i	
pastori	della	Chiesa	fino	alla	fine	dei	tempi.	Affinché	poi	l’episcopato	resti	
uno	 e	 indiviso,	 ha	 preposto	 agli	 altri	 apostoli	 il	 beato	 Pietro,	 e	 in	 lui	 ha	
istituito	il	principio	e	il	fondamento	perpetuo	e	visibile	dell’unità	della	fede	
e	della	comunione.	Il	sacro	sinodo	ripropone	a	tutti	i	fedeli	come	dottrina	
da	 credersi	 fermamente	 l’istituzione,	 la	 perpetuità,	 il	 valore	 e	 il	 carattere	
del	 sacro	 primato	 del	 romano	 pontefice	 e	 del	 suo	 magistero	 infallibile;	 e,	
proseguendo	nello	stesso	 intento,	ha	deciso	di	professare	pubblicamente	e	
di	esplicitare	la	dottrina	sui	vescovi	successori	degli	apostoli,	i	quali,	insie-
me	con	 il	 successore	di	Pietro,	vicario	di	Cristo	e	capo	visibile	di	 tutta	 la	
Chiesa,	dirigono	la	casa	del	Dio	vivente.2

Il	Concilio	stesso,	in	un	certo	senso,	indica	l’arco	di	tempo	in	cui	situa-
re	la	verifica	di	questa	continuità,	che	non	è	sicuramente	linguistica	né	con-
cettuale:	troppo	diversi	sono	i	due	contesti	–	e	quindi	i	due	universi	mentali	
–	in	cui	si	sviluppano	i	discorsi	dei	due	Concili	del	Vaticano.	Ma	esiste	il	li-
vello	più	profondo	della	tradizione,	che	non	si	riduce	a	una	corrispondenza	
puramente	letterale	e	concettuale	da	ciò	che	precede,	e	anzi,	a	volte	porta	
la	Chiesa,	illuminata	dallo	Spirito	santo,	a	prescinderne,	se	vuole	veramente	
custodire	 quel	 dinamismo	 che	 la	 sostiene	 nel	 corso	 dei	 secoli	 «finché	 in	
essa	giungano	a	compimento	le	parole	di	Dio»	(DV	8).	La	Chiesa	cammina	
nella	 storia,	 tra	 la	memoria	del	Cristo	morto	e	 risorto	e	 l’attesa	del	 regno	
che	viene.	In	questo	cammino,	Tridentino,	Vaticano	I	e	Vaticano	II	–	come	
tutti	 i	 Concili	 prima	 e	 come	 quelli	 che	 verranno	 –	 vanno	 visti	 come	 tre	
tappe	 di	 quel	 dinamismo	 ininterrotto	 della	 tradizione.	 Si	 situa	 in	 questo	
orizzonte	 la	 lettura	 dell’evento	 conciliare	 proposta	 da	 Benedetto	 XVI,	 il	
quale	 ha	 opposto	 a	 «un’ermeneutica	 della	 discontinuità	 e	 della	 rottura»	
«l’ermeneutica	della	 riforma,	del	 rinnovamento	nella	continuità	dell’unico	
soggetto-Chiesa,	che	il	Signore	ci	ha	donato;	soggetto	che	cresce	nel	tempo	
e	 si	 sviluppa,	 rimanendo	 però	 sempre	 l’unico	 soggetto	 del	 popolo	 di	 Dio	
in	cammino».3	Va	da	sé	che	la	«continuità	dell’unico	soggetto-Chiesa»	nel	
tempo	 non	 equivale	 a	 una	 cristallizzazione	 della	 vita	 ecclesiale:	 non	 c’è	

2	 concilio Vaticano ii,	Costituzione	dogmatica	Lumen	Gentium	(21	novembre	1964)	
(LG),	n.	18,	in	EV	1,	329.	Cf.	concilio Vaticano i,	Costituzione	dogmatica	Pastor	aeternus	
(18	luglio	1870)	(PÆ),	Prologus,	in	h. denzinger - a. Schönmetzer,	Enchiridion	Symbolo-
rum,	Definitionum	et	Declarationum	de	rebus	fidei	et	morum,	Herder,	Barcelona	-	Freiburg	im	
B.	-	Roma	197636	(DS),	3050s.

3	 Benedetto xVi,	Discorso	Expergiscere,	homo	(22	dicembre	2005),	in	EV	23,	1530.

RIVISTA PATH 1-2014.indd   40 16/07/14   12.39



Il	Concilio	Vaticano	I	nel	contesto	ecclesiologico	del	secolo	XIX 41

tradizione	senza	sviluppo,4	e	ogni	vero	sviluppo	avviene	come	dinamismo	
della	tradizione	viva.	D’altronde,	riforma,	rinnovamento,	crescita	sono	ter-
mini	 che	dicono	 e	 implicano	movimento,	 scelte,	processi,	 che	 la	Chiesa	 è	
sempre	chiamata	e	sempre	 tenuta	a	 fare,	oggi,	come	a	Trento,	al	Vaticano	
I	 o	 al	 Vaticano	 II.	 Dipende	 dalla	 natura	 della	 Chiesa,	 che	 è	 un	 soggetto	
storico,	in	cammino	nel	tempo	verso	la	pienezza	della	comunione	con	Dio;	
un	soggetto	che	risponde	al	principio	dell’incarnazione,	per	cui	non	vive	in	
condizioni	date	una	volta	per	tutte,	ma	discerne	sempre	di	nuovo,	a	secon-
da	dei	tempi	e	dei	luoghi,	la	voce	dello	Spirito	che	la	guida.

La	presente	relazione	vuole	essere	il	tentativo	di	lettura	di	questo	seg-
mento	di	storia	della	Chiesa	che	va	da	Trento	al	Vaticano	II,	a	partire	dal	
punto	 in	cui	siamo	arrivati.	Non	compete	a	me	trattare	del	Vaticano	II;	 il	
mio	compito	si	limita	a	inquadrare	il	Concilio	Vaticano	I	nel	contesto	eccle-
siologico	del	XIX	secolo.	Ma	è	dal	Vaticano	II	e	dal	suo	attuale	processo	di	
recezione	che	parto,	non	con	una	trattazione	ex	professo,	ma	come	orizzonte	
e	punto	di	arrivo	di	un	cammino	di	Chiesa	nella	storia,	come	terminus	ad	
quem	che	non	è	stato	stabilito	dagli	uomini	ma	donato	dallo	Spirito.	Perciò	
non	 è	 lo	 sguardo	 dello	 storico	 che	 prevale,	 ma	 dell’ecclesiologo,	 il	 quale	
legge	in	unità	gli	eventi,	studiando	un	processo	che	ha	portato	all’oggi	della	
Chiesa	e	alla	coscienza	che	essa	ha	di	 sé	come	esito	di	cause	ed	effetti.	È	
dunque	il	metodo	della	Wirkungsgeschichte5	che	qui	si	assume,	focalizzando	
l’attenzione	sul	prima,	durante	e	dopo	il	Concilio	Vaticano	I.

4	 Era	questa	la	posizione	sostenuta	all’indomani	del	Concilio	da	Luigi	Maria	Carli,	vesco-
vo	di	Segni,	uno	dei	rappresentanti	più	noti	e	agguerriti	della	minoranza	al	Concilio,	membro	
del	Coetus	internationalis	Patrum,	in	l.m. carli,	Nova	et	Vetera.	Tradizione	e	progresso	nella	
Chiesa	dopo	il	Vaticano	II,	Istituto	Editoriale	del	Mediterraneo,	Roma	1969,	34:	«L’armonia	
tra	tradizione	e	progresso	assicura,	da	una	parte,	l’intangibilità	del	deposito	rivelato,	senza	
immobilismi	dannosi	per	le	anime;	dall’altra	assicura	il	servizio	delle	anime	senza	avventure	
sovvertitrici	del	dogma	[…]	Alterare	l’equilibrio	armonico	dei	due	elementi	o,	peggio,	sepa-
rarli,	sarebbe	un	delitto	paragonabile	in	qualche	modo	a	quello	di	cui	l’apostolo	s.	Giovanni	
scriveva:	“Ogni	spirito	che	dissolve	Gesù	non	è	da	Dio”	(1Gv	4,3)».	Il	conservatore	Carli,	
nella	quaresima	del	1966,	programmò	una	serie	di	incontri	nella	cattedrale	di	Segni	in	cui	fece	
esporre	dal	suo	clero	ed	espose	lui	stesso	i	documenti	del	Concilio	ai	fedeli	della	diocesi:	cf.	
d. Vitali,	Nova	et	vetera.	Mons.	Luigi	Maria	Carli	al	Concilio	Vaticano	II,	in	«Gregorianum»	
91	(1/2010)	91-123.

5	 «Che	l’interesse	storico	non	si	rivolga	soltanto	al	fenomeno	storico	come	tale	o	all’opera	
trasmessaci	dalla	storia	isolatamente	intesa,	ma	anche,	in	una	tematizzazione	secondaria,	alla	
loro	“fortuna”	e	ai	loro	effetti	nella	storia	[…]	è	cosa	che	si	ammette	generalmente	in	termini	
di	semplice	completamento	dell’impostazione	di	un	problema	storico	[…]	Ma	dire	che	tale	
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1. L’ecclesiologia del Vaticano I: contesto remoto

1.1.	Il	punto	di	partenza:	la	riforma	gregoriana

Per	 capire	 il	 Vaticano	 I	 e	 la	 sua	 proposta	 ecclesiologica	 è	 necessario	
inquadrare	 il	 contesto	 storico	 nel	 quale	 viene	 a	 situarsi.	 Ma	 non	 basta	
descrivere	 il	 contesto	 prossimo,	 tanto	 storico	 che	 ecclesiale:	 le	 questioni	
affrontate	 al	 Vaticano	 I	 si	 dipanano	 a	 partire	 da	 un	 terminus	 a	 quo	 assai	
remoto,	che	è	la	riforma	gregoriana,	processo	durato	quasi	due	secoli,	du-
rante	i	quali	ha	preso	forma	la	concezione	universalistica	della	Chiesa,	sotto	
la	guida	del	successore	di	Pietro.	In	nome	della	libertas	Ecclesiae,	gli	uomini	
della	riforma	gregoriana	–	provenienti	quasi	esclusivamente	dal	mondo	mo-
nastico	–	perseguirono	un	rinnovamento	della	vita	ecclesiale	combattendo	
la	simonia,	il	nicolaitismo,	le	investiture	laiche.	Se	i	primi	riformatori	–	Pier	
Damiani	 su	 tutti6	–	 insistettero	 su	un	cambiamento	 interno	del	clero,	do-
mandando	all’imperatore	di	perseguire	i	crimini	di	simoniaci	e	concubini,	
sarà	Ildebrando	di	Soana,	salito	al	soglio	pontificio	nel	1073	con	il	nome	di	
Gregorio	VII,	a	intuire	lucidamente	come	il	problema	stesse	piuttosto	nelle	
investiture	laiche	del	clero.

Si	trattava	di	un	diritto	tipico	della	Reichskirche,	la	Chiesa	dell’impero,	
che	attribuiva	al	sovrano	il	diritto	di	nomina	dei	vescovi.	L’uso	rimandava	a	

storia	degli	effetti	è	sempre	indispensabile	quando	si	voglia	mettere	in	piena	luce	il	significato	
autentico	di	un’opera	o	di	un	dato	storico	sottraendolo	a	uno	stato	in	cui	oscilla	tra	storia	e	
tradizione,	questo	è	in	verità	qualcosa	di	nuovo,	l’enunciazione	di	una	esigenza	–	fatta	valere	
non	tanto	nei	confronti	della	ricerca,	quanto	della	stessa	coscienza	metodologica	–	che	deriva	
come	risultato	necessario	dalla	riflessione	sulla	coscienza	storica.	È	chiaro	che	non	si	tratta	di	
un	precetto	ermeneutico	nel	senso	tradizionale	di	ermeneutica.	Non	si	vuol	dire,	infatti,	che	la	
ricerca	debba	sviluppare	una	tale	storia	degli	effetti	accanto	allo	studio	dell’opera	come	tale.	Il	
precetto	ha	invece	un	significato	teoretico.	La	coscienza	storica	deve	prendere	coscienza	del	
fatto	che	nella	pretesa	immediatezza	con	la	quale	si	mette	davanti	all’opera	o	al	dato	storico,	
agisce	anche	sempre,	sebbene	inconsapevole	e	quindi	non	controllata,	questa	struttura	della	
storia	degli	effetti.	Quando	noi,	dalla	distanza	storica	che	caratterizza	e	determina	nel	suo	
insieme	la	nostra	situazione	ermeneutica,	ci	sforziamo	di	capire	una	determinata	situazione	
storica,	siamo	già	sempre	sottoposti	agli	effetti	della	Wirkungsgeschichte.	Questa	decide	anti-
cipatamente	di	ciò	che	si	presenta	a	noi	come	problematico	e	come	oggetto	di	ricerca,	e	noi	
dimentichiamo	la	metà	di	ciò	che	è,	anzi	dimentichiamo	l’intera	verità	del	fenomeno	storico	
se	assumiamo	tale	fenomeno,	nella	sua	immediatezza,	come	l’intera	verità»:	h.g. gadamer,	
Verità	e	metodo,	Bompiani,	Milano	1983,	350-351.

6	 d. Vitali,	La	Chiesa	da	 riformare:	 l’ecclesiologia	damianea,	 in	m. tagliaFerri	 (ed.),	
Pier	Damiani.	L’eremita,	il	teologo,	il	riformatore	(1007-1070),	EDB,	Bologna	2009,	197-232.
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quel	cesaropapismo,	introdotto	con	la	svolta	costantiniana	e	codificato	nel	
Codex	di	Giustiniano	come	architrave	dell’impero	bizantino.	In	Occidente,	
sarà	con	Carlomagno	che	l’investitura	laica	diventerà	un	elemento	portante	
della	macchina	statale.	Forse	più	di	ogni	altro,	 l’imperatore	 franco	ha	 im-
personato	i	tratti	del	sovrano	assoluto,	non	solo	perché	ha	costruito	l’unità	
–	territoriale,	ma	soprattutto	politica	e	religiosa	–	del	sacro	romano	impero,	
ma	perché	si	è	concepito	come	il	garante	di	tale	unità,	in	forza	di	un	potere	
ricevuto	dall’alto,	come	un	novello	Davide.	Questo	 ideale	di	governo,	che	
implica	 anche	 il	 potere	 spirituale,	 non	 va	 considerato	 un	 abuso,	 possibile	
unicamente	per	la	concomitante	debolezza	del	papato:	l’imperatore	–	ogni	
imperatore	–	sa	di	essere	il	capo	di	una	respublica	christiana,	e	quindi	l’in-
termediario	 tra	 Dio	 e	 gli	 uomini,	 dotato	 dell’imperium	 e	 del	 sacerdotium,	
in	forza	del	principio	di	personalità	corporativa	che	lo	costituisce	signore	e	
padre	dei	suoi	sudditi.7

A	 fronte	 di	 questa	 altissima	 concezione	 della	 dignità	 imperiale	 sta	 la	
debolezza	strutturale	del	sacro	romano	impero.	Questo	gigante	con	i	piedi	
d’argilla	 era	 fondato	 sull’accordo	 dei	 principi,	 i	 quali	 avevano	 trasferito	
parte	 della	 loro	 autorità	 all’imperatore,	 diventando	 signori	 dell’impero	 –	
duchi	o	conti	–	senza	tuttavia	perdere	 la	sovranità	sul	 loro	territorio.	Con	
Carlomagno,	 questa	 soluzione	 si	 era	 rivelata	 un	 punto	 di	 forza:	 i	 principi	
erano	suoi	ufficiali,	che	agivano	 in	suo	nome	e	per	suo	conto;	ma	con	un	
potere	centrale	più	debole,	l’unità	dell’impero	diventa	solo	formale,	polve-
rizzata	 com’era	 in	 tanti	 feudi	 che	 si	 regolavano	 secondo	 un’autonomia	 di	
fatto.	 In	 questa	 logica,	 l’imperatore	 risultava	 una	 figura	 simbolicamente	
forte	ma	politicamente	debole:	principio	di	unità	di	un	regno	nominalmen-
te	uno,	ma	diviso	al	suo	interno;	autorità	somma,	ma	soggetta	al	consenso	
di	quegli	stessi	principi,	i	quali,	in	qualsiasi	dieta	imperiale,	cioè	l’assemblea	
dei	 grandi	 elettori,	 possono	 negargli	 il	 proprio	 consenso	 e	 accordarsi	 per	
trasferire	il	titolo	ad	altro	principe.

Contro	 questo	 diritto,8	 trasformato	 in	 strumento	 di	 potere,	 agirà	
Gregorio	 VII.	 Per	 mantenere	 il	 suo	 potere,	 infatti,	 l’imperatore	 doveva	

7	 La	sua	opera	di	riforma	della	Chiesa,	affidata	ad	Alcuino	e	non	al	papa,	ne	è	la	dimo-
strazione	più	patente.

8	 Sia	gli	Ottoni	e	gli	Hohenstaufen	interverranno	nell’elezione	del	papa,	imponendo	papi	
“tedeschi”.	L’intervento	è	un	abuso	non	tanto	per	l’elezione	in	sé,	ma	per	il	fatto	che	avveniva	
fuori	dei	confini	dell’impero,	dove	cessava	il	diritto	dell’imperatore	di	eleggere	i	vescovi.
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garantirsi	il	consenso	dei	principi,	molti	dei	quali	erano	vescovi.	Se	nel	rap-
porto	con	i	principi	laici	egli	doveva	rinegoziare	continuamente	l’appoggio,	
in	quello	con	i	principi	vescovi	poteva	giocare	una	partita	più	vantaggiosa,	
proprio	giovandosi	del	suo	diritto	di	investitura.	Quando	una	sede	tornava	
vacante,	 l’imperatore	poteva	scegliere	 il	candidato	che	più	gli	 fosse	fedele,	
assicurandosi	una	solida	base	di	consenso,	che	lo	poneva	in	una	situazione	
di	 forza	 nella	 trattativa	 con	 gli	 altri	 principi.	 La	 contestazione	 di	 questo	
diritto	 in	nome	della	 libertas	Ecclesiae	non	solo	minò	alla	 radice	 l’autorità	
universale	 dell’imperatore,	 contestato	 nella	 sua	 pretesa	 di	 esercitare	 un	
potere	spirituale,	ma	pose	il	papato	nella	condizione	di	sostituirsi	nell’eser-
cizio	di	un’autorità	universale,	evidentemente	di	carattere	spirituale,	ma	che	
aveva	un	risvolto	temporale	di	portata	pressoché	assoluta	in	un	contesto	di	
cristianità.

Se	i	Dictatus	papae	di	Gregorio	sono	l’espressione	di	un	disegno	politi-
co	che	aveva	i	caratteri	del	sogno,	tanto	la	realtà	sembrava	contraddirli,	con	
Innocenzo	 III	 sarà	 concluso	 il	processo	di	 rovesciamento	del	 rapporto	di	
forza	con	l’impero:	 il	sovrano	assoluto	non	è	più	l’imperatore,	ma	il	papa,	
che	d’ora	in	poi	sarà	vicarius	Christi,	il	cui	potere	è	simbolicamente	espresso	
dalla	tiara.	Perde	ogni	importanza	il	titolo	di	vescovo	di	Roma,	perché	egli	
è	 il	 vescovo	della	Chiesa	universale,	nella	quale	 i	 vescovi	 sono	 funzionari	
che	lo	rappresentano	nei	territori	soggetti	alla	sua	autorità,	che	è	sì	spiritua-
le,	ma	che	decide	su	ogni	aspetto	di	una	società	cristiana.	Sta	qui	il	fonda-
mento	di	quella	concezione	piramidale	di	Chiesa	che	si	strutturerà	intorno	
all’idea	della	plenitudo	potestatis	del	papa,	con	l’affermazione	di	una	totale	
dipendenza	dell’intero	corpo	dal	capo,	 il	cui	esito	ultimo	può	essere	visto	
nella	definizione	dell’infallibilità	del	papa	al	Concilio	Vaticano	I.

Tuttavia,	la	vittoria	sull’impero	portava	in	sé	il	suo	rovescio:	di	fronte	
al	potere	crescente	del	papa	e	della	sua	curia	si	strutturò	un	ampio	movi-
mento	 di	 opposizione	 alla	 gerarchia	 ecclesiastica,	 ormai	 costituita	 in	 una	
casta	privilegiata,	secondo	il	principio	della	separazione	degli	ordini	sancito	
dal	diritto:	«Duo	sunt	genera	christianorum:	clerici	et	laici».9	Sul	piano	più	

9	 Si	tratta	della	famosa	sentenza	di	Graziano,	il	grande	maestro	di	diritto	del	XII	sec.,	
autore	della	Concordia	discordantium	canunum,	meglio	conosciuto	come	Decretum	Gratiani:	
«Duo	sunt	genera	christianorum.	Est	autem	genus	unum,	quod	mancipatum	divino	officio,	
ac	deditum	contemplationi	 et	orationi,	 ab	omni	 strepitu	 temporalium	cessari	 convenit,	 ut	
sunt	clerici,	et	Deo	devoti,	videlicet	conversi,	kléros	enim	graece,	latine	sors.	Inde	huiusmodi	
homines	vocantur	clerici,	id	est	sorte	electi.	Omnes	enim	Deus	in	suos	elegit.	Aliud	vero	est	
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strettamente	sociale	la	storia	dell’Europa	può	essere	letta	come	un	processo	
di	 estraniazione	dalla	Chiesa:	prima	gli	 stati,	 poi	 le	 élites,	poi	 le	masse	 si	
emanciparono	dall’influenza	della	Chiesa	in	nome	dell’autonomia	della	ra-
gione	e	della	libertà	dell’uomo.	Sul	piano	ecclesiale,	la	cartina	al	tornasole	
di	una	situazione	drammatica	è	la	discussione	sulla	povertà	di	Cristo,	bran-
dita	dai	movimenti	spirituali	come	arma	contro	una	gerarchia	più	centrata	
sul	potere	e	sulla	ricchezza	propria	che	sul	bene	della	Chiesa.	Il	momento	
della	più	lucida	e	impegnativa	affermazione	del	primato	universale	del	papa	
–	la	bolla	Unam	sanctam	(18	novembre	1302)	di	Bonifacio	VIII	–	è	il	segno	
e	la	cifra	di	una	crisi	senza	precedenti	del	papato,	che	passerà	per	la	cattivi-
tà	avignonese,	lo	scisma	d’Occidente	con	lo	scandalo	della	Chiesa	lacerata	
in	due	e	poi	 in	 tre	obbedienze,	 la	 stagione	del	conciliarismo,	per	 sfociare	
nella	tragedia	della	riforma	protestante.	Si	tratta	di	tappe	di	un	periodo	di	
incubazione,	nel	quale	è	montato	nella	Chiesa	un	sentimento	di	ribellione,	
coagulato	 negli	 ideali	 dell’Ecclesia	 spiritualis,	 che	 domandava	 un	 ritorno	
all’evangelica	 vivendi	 forma,	 spesso	 appoggiandosi	 all’idea	 di	 una	 terza	
età	dello	Spirito	sognata	da	Gioacchino	da	Fiore.	Da	una	parte,	 la	Chiesa	
istituzionale	armerà	una	linea	di	difesa	con	i	primi	trattati	di	ecclesiologia,	
che	sono,	 in	ultima	analisi,	 libelli	 in	difesa	del	papa	e	delle	sue	prerogati-
ve;	dall’altra,	 l’opposizione	interna	alla	Chiesa	istituzionale	si	radicalizzerà	
fino	a	sfociare	in	aperta	contestazione,	il	cui	esito	ultimo	sarà,	appunto,	la	
riforma	protestante.

1.2.	Il	Concilio	di	Trento

Il	Concilio	di	Trento	costituisce	la	risposta,	faticosa	e	non	sempre	line-
are,	all’esigenza	di	una	radicale	riforma	nella	Chiesa,	in	capite	e	in	membris.	
I	suoi	molti	decreti	non	si	 limitano	a	ribadire	 la	verità	cattolica	contro	gli	
errori	degli	eretici,	ma	disegnano	un	cammino	di	Chiesa	attuato	da	un’ope-
ra	di	riforma,	capillare	e	profonda,	condotta	da	vescovi	finalmente	presenti	
nelle	diocesi	e	impegnati	a	promuovere	il	bene	dei	fedeli	loro	affidati.	Tutto	

genus	christianorum	ut	sunt	laici.	Laos	enim	est	populus.	Hic	licet	temporalia	possidere,	sed	
non	nisi	ad	usum.	Nihil	enim	miserius	est	quam	postea	nummum	Deum	contemnere.	His	
concessum	est	uxorem	ducere,	terram	colere,	inter	virium	et	virium	judicare,	causas	agere,	
oblationes	super	altaria	ponere,	decimas	reddere	et	ita	salvari	poterunt,	si	vitia	benefaciendo	
evitaverint»:	Decretum	Gratiani,	II	p.,	ca.	XII,	q.	I,	c.	VII,	in	Corpus	Iuris	Canonici,	vol.	I:	
Decretum	magistri	Gratiani,	Tauchnitz,	Lipsiae	1879,	678.
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questo	avvenne	senza	modificare	il	modello	ecclesiologico	dominante,	cioè	
la	 Chiesa	 istituzionale	 tanto	 contestata	 dai	 Riformatori;	 il	 Concilio,	 anzi,	
volle	 ribadirlo	e	 rinforzarlo,	accompagnandolo	però	con	 la	volontà	di	 rin-
novare	la	fede	e	la	vita	del	popolo	cristiano.

Tale	modello,	tuttavia,	non	emerge	con	chiarezza	nei	decreti	di	Trento:	
il	 Concilio,	 soprattutto	 per	 timore	 delle	 tesi	 conciliariste	 che	 a	 Costanza	
avevano	piegato	un	papato	riluttante,	si	guardò	bene	dall’entrare	nel	campo	
dell’ecclesiologia,	e	si	 limitò	a	sciogliere	i	nodi	dottrinali	e	disciplinari	più	
intricati,	non	di	rado	con	una	soluzione	di	compromesso.	Non	che	sia	im-
possibile	desumere	dai	tanti	decreti	un’ecclesiologia	implicita,	ma	dipende	
da	quale	sia	il	criterio	di	lettura	si	adotta:	paradossalmente,	se	si	assumesse	
come	testo	di	riferimento	il	decreto	sulla	giustificazione,	che	è	il	più	impor-
tante	tra	tutti	 i	decreti	conciliari,	sarebbe	possibile	sviluppare	un	modello	
misterico	di	Chiesa,	fondato	sull’unità	di	quanti	sono	stati	inseriti	in	Cristo	
mediante	il	battesimo,	agli	antipodi	con	il	modello	scelto	dalla	controversi-
stica	post-tridentina,	tutto	centrato	sulla	visibilità	della	Chiesa	istituzionale;	
né	si	dovrebbe	concludere	all’ecclesiologia	di	stampo	apologetico	che	verrà	
ribadita	per	quattro	secoli,	fino	alle	soglie	del	Vaticano	II,	quando	si	partis-
se	dal	decreto	sui	sacramenti:	la	loro	legittimazione	è	legittimazione	anche	
della	Chiesa	che	li	celebra.

Ma	anche	qui	 il	processo	di	sviluppo	non	è	stato	semplice	né	 lineare.	
Basta	 vedere	 il	 profilo	 di	 Chiesa	 disegnato	 dal	 Catechismo	 Romano10	 per	
rendersi	 conto	 di	 come	 l’ecclesiologia	 cattolica	 poteva	 svilupparsi,	 senza	
arenarsi	 nelle	 secche	 dell’apologetica.	 Il	 testo,	 promulgato	 nel	 1566,	 a	
Concilio	appena	concluso,	illustra	la	dottrina	sulla	Chiesa	nella	spiegazione	
dell’art.	9	del	Simbolo:	«Credo	la	santa	Chiesa	cattolica,	 la	comunione	dei	
santi»	(§§	103-120).	Si	tratta	di	una	presentazione	piana,	che	non	insiste	sul	
registro	apologetico,11	ma	descrive	positivamente	 la	realtà	della	Chiesa,	 ri-
collegandola	allo	Spirito	santo,	«sorgente	della	santità	della	Chiesa»	(§	103).

10	 Catechismus	ex	decreto	Concilii	Tridentini	ad	Parochos	Pii	V	Pont.	Max.	iussu	editus,	
Paulum	Manutium,	Romae	1566,	conosciuto	anche	come	Catechismo	Romano.

11	 La	vis	 polemica	 sta	 tutta	nella	Premessa,	dove	 si	 afferma:	«Effettivamente	nella	 sto-
ria	del	cristianesimo	non	sono	mancati	i	settari	che,	a	imitazione	della	scimmia	che	finge	di	
essere	uomo,	hanno	affermato	di	essere	essi	soli,	in	modo	esclusivo,	i	veri	cattolici,	e	che	la	
loro	setta	costituiva	la	vera	Chiesa»	(§	103).	Sono	questi	gli	eretici	(che	saranno	menzionati	
esplicitamente	come	«eretici	protestanti»	nel	§	115	sull’apostolicità	della	Chiesa),	 tali	non	
perché	hanno	errato	o	errano	nella	fede,	ma	perché	hanno	difeso	le	loro	«empie	opinioni»,	
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Il	 Catechismo	 apre	 l’argomento	 con	 un	 rimando	 semantico	
circostanziato:12	 Chiesa	 «è	 parola	 che	 racchiude	 grandi	 misteri»	 (§	 105),	
perché	 è	 la	 convocazione	 di	 quanti	 sono	 stati	 chiamati	 da	 Dio	 (con	 la	
grazia	 interiore	 dello	 Spirito	 e	 il	 ministero	 dei	 pastori	 e	 predicatori	 del	
Vangelo)	 alla	 «conoscenza	 e	 al	possesso	delle	 verità	divine»,	 «al	possesso	
di	 realtà	 celesti	 ed	 eterne»	 (ivi).	 In	 altre	 parole,	 tra	 le	 tante	 “assemblee”	
che	rivendicano	questo	nome,	quella	vera	è	unicamente	la	«società	cristia-
na»,	«l’insieme	cioè	di	coloro	che	per	mezzo	della	fede	sono	chiamati	alla	
luce	della	verità	e	alla	conoscenza	del	vero	Dio»	(§	104).	E	questa	società	
cristiana	non	può	che	essere	 la	Chiesa	cattolica,	alla	quale	si	applica	 tutta	
la	 ricchezza	 dei	 nomi	 e	 delle	 immagini	 contenute	 nel	 Nuovo	 Testamento.	
Se	poi	si	vuole	«comprendere	nel	migliore	dei	modi	la	natura,	le	proprietà,	
i	doni	e	 le	grazie	della	Chiesa	medesima»,	è	necessario	«distinguere	tra	 le	
varie	 parti	 di	 cui	 consta	 la	 Chiesa»,	 cioè	 la	 Chiesa	 trionfante	 e	 la	 Chiesa	
militante	(§	107).	Se	la	prima	«comprende	la	corte	nobilissima	degli	spiriti	
beati	e	di	quanti	hanno	trionfato	del	mondo,	della	carne	e	del	demonio»,	la	
seconda	è	formata	di	quanti	devono	«tuttora	combattere	contro	quei	nemici	
terribili	che	sono	il	mondo,	la	carne,	il	demonio	(ivi).

Nella	Chiesa	militante	esistono	buoni	e	cattivi,	che	hanno	una	comune	
appartenenza	alla	Chiesa,	in	forza	della	professione	della	medesima	fede	e	
della	partecipazione	agli	stessi	sacramenti	(§	108).	La	Chiesa,	per	sua	natu-
ra	visibile	nel	suo	aspetto	esteriore,	comprende	buoni	e	cattivi,	senza	che	sia	
dato	sapere	con	certezza	chi	appartenga	alla	schiera	degli	uni	e	degli	altri.	
Tuttavia,	«nonostante	la	comune	appartenenza	alla	Chiesa,	non	è	detto	che	
sia	 identica	 la	 posizione	 dei	 buoni	 e	 dei	 cattivi»,	 questi	 ultimi	 paragonati	
alla	pula	frammista	al	buon	grano	che	deve	essere	bruciata,	o	alle	membra	
purulente	ancora	congiunte	al	corpo	vivo	(cf.	§	108).	Questo,	in	ogni	caso,	
non	 basta	 a	 escludere	 formalmente	 dalla	 Chiesa,	 come	 accade	 invece	 agli	
infedeli,	agli	eretici	e	scismatici,	agli	scomunicati:	i	primi	perché	non	sono	
mai	entrati	nella	Chiesa,	 i	secondi	perché	non	vi	appartengono	più,	 i	terzi	
perché	ne	sono	stati	esclusi	(§	109).

disprezzando	l’autorità	della	Chiesa.	Per	cui	la	chiarezza	sulla	dottrina	della	Chiesa	è	condi-
zione	per	evitare	l’eresia,	in	quanto	premunisce	«contro	le	arti	degli	avversari»	e	permette	di	
«perseverare	nella	verità».

12	 La	questione	terminologica	occupa	ben	quattro	paragrafi:	§§	104-106.	110.
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Chiarito	 il	 tema	 dell’appartenenza	 alla	 Chiesa,	 il	 Catechismo	 espone,	
nella	 sezione	 successiva	 (cf.	 §§	 111-117),	 le	 proprietà	 della	 Chiesa,	 in	 rap-
porto	alle	questioni	dibattute	con	la	Riforma:	la	legittimità	della	gerarchia	
ecclesiastica,13	 la	 natura	 della	 Chiesa	 come	 «popolo	 sacerdotale»,14	 la	
necessità	 della	 Chiesa	 per	 la	 salvezza,15	 la	 fondazione	 della	 Chiesa.16	 Su	

13	 Nella	spiegazione	della	nota	dell’unità	(§	112),	 il	Catechismo	afferma:	«Se	qualcuno	
volesse	obiettare	che	la	Chiesa	non	deve	cercare	altro	capo	e	altro	sposo	all’infuori	di	Cristo,	
si	risponde:	Gesù	Cristo	non	è	solo	l’autore,	ma	anche	l’interiore	ministro	dei	singoli	sacra-
menti	(è	lui	infatti	che	battezza	e	che	assolve),	e	tuttavia	ha	costituito	i	sacerdoti	come	ministri	
esteriori	di	essi;	allo	stesso	modo	ha	pure	voluto	dare	un	capo	alla	Chiesa	che	egli	regge	con	
la	sua	interiore	grazia;	un	uomo	che	fosse	ministro	e	vicario	di	tutti	i	suoi	poteri.	Una	Chiesa	
visibile	ha	bisogno	di	un	capo	visibile.	Perciò	il	nostro	salvatore,	dando	a	Pietro	con	solenne	
investitura	il	mandato	di	pascere	il	suo	gregge,	lo	ha	costituito	capo	e	pastore	della	grande	
famiglia	dei	fedeli,	di	modo	che	ogni	suo	successore	avesse	poi	la	medesima	potestà	di	reggere	
e	di	governare	tutta	la	Chiesa»	(§	112).

14	 Nella	spiegazione	della	santità	della	Chiesa	(§	113),	il	Catechismo	afferma	che	la	Chie-
sa,	«stirpe	eletta,	sacerdozio	regale,	nazione	santa»	(1Pt	2,9),	«viene	detta	santa	perché	è	con-
sacrata	e	dedicata	a	Dio»,	e	i	suoi	membri	sono	detti	santi	in	forza	della	fede	e	del	battesimo	
che	li	consacra	a	Cristo,	nonostante	il	peccato	in	cui	pure	possono	incorrere.	Questa	proprie-
tà	deriva	alla	Chiesa	dal	fatto	di	essere	congiunta	come	corpo	al	suo	capo,	«Cristo	Signore,	
fonte	di	ogni	santità,	dal	quale	provengono	i	doni	dello	Spirito	santo	e	i	tesori	delle	grazie	
divine»;	dal	fatto	di	«possedere	il	culto	legittimo	del	sacrificio	e	l’uso	salutare	dei	sacramenti,	
attraverso	i	quali,	come	per	mezzo	di	misteriose	arterie	della	divina	grazia,	Dio	produce	la	
vera	santità,	così	che	i	veramente	santi	non	possono	essere	fuori	della	Chiesa».

15	 Nella	spiegazione	della	nota	della	cattolicità	(§	114),	il	Catechismo	spiega	la	nota	nella	
linea	dell’universalità,	in	quanto	«non	è	ristretta	nei	confini	di	un	regno	o	nell’ambito	di	una	
razza,	ma	abbraccia	di	 fatto,	nella	 sua	materna	carità,	 tutti	gli	uomini»,	non	solo	quelli	di	
oggi,	ma	tutti,	«da	Adamo	fino	a	oggi	e	da	oggi	alla	fine	del	mondo»:	«tutti	coloro	che	devono	
conseguire	la	salvezza	eterna	devono	aderire	ad	essa».

16	 Nella	spiegazione	della	nota	dell’apostolicità	(§	115),	il	Catechismo	fissa	l’origine	della	
Chiesa,	sorprendentemente,	non	da	Cristo,	ma	«dagli	apostoli»:	«Altra	norma	sicura	per	di-
stinguere	la	vera	Chiesa	da	tutte	le	contraffazioni	è	di	studiarne	e	verificarne	l’origine.	La	vera	
Chiesa	trae	infatti	origine,	per	divina	istituzione,	dagli	apostoli.	La	verità	della	sua	dottrina	
non	è	di	data	recente,	non	ha	visto	da	poco	la	luce;	essa	è	stata	trasmessa	dagli	apostoli	e	poi	
diffusa	per	tutto	il	mondo.	Ne	segue	che	le	teorie	degli	eretici	protestanti,	contrarie	alla	dot-
trina	della	Chiesa	ricevuta	fin	dal	tempo	degli	apostoli	e	praticata	fino	ad	oggi,	non	sono	che	
autentiche	aberrazioni	e	deviazioni	dalla	vera	fede.	Proprio	perché	tutti	comprendessero	qual	
è	la	vera	Chiesa,	i	Padri	hanno	aggiunto	nel	Credo	la	qualifica	di	“apostolica”.	Lo	Spirito	San-
to,	che	presiede	alla	Chiesa,	non	la	governa	in	altro	modo	che	per	mezzo	dei	ministri	succes-
sori	degli	apostoli.	Questo	divino	Spirito	fu	dapprima	inviato	ai	Dodici;	da	allora	in	poi	egli	è	
sempre	rimasto,	per	infinita	bontà	di	Dio,	nella	sua	Chiesa.	E	siccome	soltanto	questa	Chiesa,	
appunto	perché	governata	dallo	Spirito	santo,	non	può	errare	nell’insegnamento	della	fede	e	
dei	costumi,	così	tutte	le	altre	sette	che	si	arrogano	il	nome	di	chiese,	essendo	guidate	dallo	
spirito	del	demonio,	sono	necessariamente	nell’errore	sia	in	fatto	di	fede	che	di	costumi».
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questi	presupposti,	si	conclude	la	sezione	con	l’affermazione	che	«la	Chiesa	
è	un	dogma	della	nostra	 fede»,	non	nel	 senso	che	 l’esistenza	della	Chiesa	
non	 sia	verificabile	agli	occhi	degli	uomini,	ma	nel	 senso	che	unicamente	
per	mezzo	della	fede	è	possibile	«rendersi	conto	dei	santi	misteri	che	sono	
contenuti	 nella	 Chiesa	 di	 Dio»,	 in	 particolare	 «la	 fondazione,	 i	 poteri,	 la	
missione	e	la	dignità».	Per	cui	«è	di	assoluta	necessità	credere	che	la	Chiesa	
è	una,	santa,	cattolica	e	apostolica»	(§	117).

L’ultima	 sezione	 dell’articolo	 verte	 sulla	 «comunione	 dei	 santi»	 (§§	
118-120),	specificando	in	cosa	consista	tale	comunione	e	chi	ne	faccia	parte.	
La	spiegazione	della	communio	è	dedotta	dalle	proprietà	della	Chiesa:	ciò	
che	 la	 Chiesa	 possiede,	 in	 forza	 della	 sua	 santità,	 è	 comunicato	 a	 quanti	
vi	 appartengono	 in	 forza	della	 sua	unità.	La	comunione	dei	 santi	 è	 intesa	
in	senso	sacramentale,	come	«comune	unione	operata	dai	sacramenti	 tra	 i	
fedeli	e	tra	questi	e	Cristo»	(§	118).	Questa	comunione	ai	beni	della	Chiesa	
fonda	 anche	 la	 comunione	 dei	 beni	 tra	 i	 membri	 della	 Chiesa,	 siano	 essi	
beni	 spirituali,	 ma	 anche	 materiali,	 secondo	 il	 precetto	 della	 carità.	 La	
Chiesa	è	intesa	qui	come	il	corpo	di	Cristo,	nel	quale

vi	sono	membra	diverse,	di	diversa	nazionalità	e	condizione,	liberi	e	servi,	
poveri	e	ricchi.	Il	battesimo,	però,	unisce	queste	membra	in	un	solo	corpo,	
che	ha	per	capo	Cristo.	Nella	Chiesa	è	assegnato	a	ciascun	membro	il	suo	
compito:	 chi	 è	dottore,	 chi	 apostolo,	 chi	preposto	alla	pubblica	utilità;	 ad	
alcuni	tocca	governare,	ad	altri	insegnare,	ad	altri	ancora	ubbidire	ed	essere	
sottomessi	(§	119).

Ciò	 che	 più	 conta	 è	 essere	 membra	 vive	 di	 questo	 corpo:	 perché	 le	
membra	 morte	 –	 appunto	 perché	 morte	 –,	 pur	 appartenendo	 alla	 Chiesa,	
non	possono	fruire	del	frutto	spirituale	di	cui	godono	quanti	sono	in	grazia.

1.3.	La	controversistica	post-tridentina

La	 Chiesa	 disegnata	 dal	 Catechismo	 Romano	 ha	 un’impronta	 teologico-
pastorale	 di	 assoluta	 rilevanza,	 capace	 di	 salvaguardarne	 la	 natura	 misterica,	
senza	dimenticare,	anzi	evidenziando	la	sua	dimensione	visibile.	Perché	allora	
non	ha	trovato	accoglienza	nella	teologia	cattolica?	Il	motivo	sta	forse	nel	fatto	
che	si	tratta	di	un	«catechismo»,	scritto	ad	uso	dei	parroci	che	dovevano	istrui-
re	il	popolo	cristiano.	Altre	erano	le	preoccupazioni	della	teologia,	impegnata	a	
controbattere	le	tesi	dei	Riformatori,	sviluppando	quel	metodo	apologetico	che	
sarà	continuamente	riproposto	fino	alle	soglie	del	Vaticano	II.
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Non	a	 caso,	 la	 teologia	post-tridentina	 sarà	qualificata	 come	«contro-
versistica»,	 fondata	 com’era	 sulla	 controversia	 con	 i	 nemici	 della	 dottrina	
cattolica.	Il	cambio	di	scenario	rispetto	alla	scolastica	è	radicale:	 in	quella	
il	magister	proponeva	una	quaestio,	di	cui	prendeva	in	esame	gli	argomenti	
a	 favore	 o	 contro,	 per	 concludere	 con	 la	 sua	 personale	 soluzione;	 nella	
controversistica,	invece,	il	teologo	enunciava	una	tesi	secondo	la	verità	cat-
tolica,	enumerava	gli	avversari	di	quella	dottrina,	 in	modo	da	accumulare	
tutte	le	prove	a	dimostrazione	della	verità	cattolica	contro	la	posizione	degli	
avversari.	Se	 la	quaestio	era,	a	ben	vedere,	una	 libera	discussione,	giustifi-
cata	 dall’unità	 della	 fede	 della	 christianitas	 medioevale,	 questa	 possibilità	
è	cancellata	quando	è	rotta	l’unità	della	fede	e	le	posizioni	si	fronteggiano	
come	rivendicazioni	esclusive	della	verità.	Si	capisce	in	questa	logica	perché	
la	questione	di	fondo	sia	quella	della	vera	o	veritabilis	Ecclesia.

Allo	 scopo	 era	 stato	 affinato	 un	 nuovo	 metodo	 teologico,	 proposto	
da	 Melchor	 Cano.17	 Questo	 domenicano	 spagnolo,	 teologo	 al	 Concilio	 di	
Trento,	aveva	opposto	al	principio	della	sola	Scriptura	dei	Riformatori	dieci	
loci	theologici	nei	quali	il	teologo	poteva	cercare	argomenti	per	dimostrare	
la	verità	cattolica.	I	loci	corrispondono	a	voci	autoritevoli,	che	hanno	valo-
re	a	seconda	della	 loro	diretta	relazione	con	 il	deposito	della	 fede.	Non	a	
caso	sono	distinti	 in	due	gruppi:	sette	 loci	proprii,	di	natura	propriamente	
teologica;	tre	loci	alieni,	cioè	non	pertinenti	alla	teologia.	Esiste	un	diverso	
grado	di	importanza	tra	le	auctoritates,	espresso	dal	loro	ordine	discenden-
te:	l’elenco	enumera	prima	i	due	loci	theologici	constitutivi	(Sacra	Scrittura	e	
tradizione),	in	quanto	contengono	il	deposito	della	fede;	di	seguito	i	cinque	
loci	 interpretativi	 (Chiesa	 cattolica,	 Concili,	 Chiesa	 romana,	 Padri	 della	
Chiesa,	 teologi	 scolastici),	 quelli	 cioè	 che	 hanno	 l’autorità	 di	 interpretare	
la	 rivelazione;	 infine,	 i	 tre	 loci	 theologici	 alieni	 (ragione	umana,	 filosofia	e	
storia),	 i	quali	possono	fornire	ulteriori	argomenti	di	rincalzo	alle	autorità	
propriamente	teologiche.

L’opera,	 fondamentale	dal	punto	di	 vista	della	metodologia	 teologica,	
è	interessante	anche	sul	piano	dell’ecclesiologia,	soprattutto	nella	parte	che	
illustra	 i	 loci	 theologici	 interpretativi.	 Qui,	 infatti,	 sono	 elencati	 in	 succes-
sione,	tre	 loci	che	non	appartengono	al	passato,	come	i	Padri	della	Chiesa	
o	 i	 grandi	 teologi	 e	 canonisti	 della	 scolastica:	 Ecclesia	 catholica,	 Concilia,	

17	 m. cano,	De	locis	theologicis	libri	duodecim,	Gastius,	Salamanca	1563	(ed.	latino-spa-
gnolo:	Biblioteca	de	Autores	Cristianos,	Madrid	2006).
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Ecclesia	romana	sono	tre	auctoritates	viventi,	che	esercitano	attualmente	 la	
loro	funzione	interpretativa.	Anche	senza	pretendere	che	siano	elencate	in	
un	 ordine	 decrescente	 d’importanza,	 i	 tre	 loci	 mostrano	 l’esistenza	 nella	
Chiesa	 di	 tre	 soggetti	 attivi,	 ciascuno	 con	 autorità	 propria,	 irriducibile	 a	
quella	altrui:	la	totalità	dei	battezzati,	che	non	può	sbagliarsi	nel	credere,	la	
totalità	dei	vescovi	riuniti	in	Concilio,	il	papa	come	pastore	supremo	della	
Chiesa.

Il	 primo	 dei	 loci	 theologici	 interpretativi	 è,	 dunque,	 il	 sensus	 omnium	
fidelium.	Per	quanto	Cano	si	affretti	a	relativizzarne	l’autorità,	dal	momento	
che	 il	 teologo,	 alla	 ricerca	di	prove,	non	può	 trovare	nel	popolo	cristiano	
argomenti	 che	 non	 siano	 già	 stati	 più	 ampiamente	 e	 rigorosamente	 docu-
mentati	dai	«pastores	ac	doctores»	della	Chiesa,	l’aspetto	più	sorprendente	
dell’esposizione	 è	 il	 rimando	 a	 un	 soggetto	 come	 il	 sacerdozio	 universale	
dei	 fedeli,	 cavallo	 di	 battaglia	 dei	 Riformatori	 nella	 polemica	 contro	 la	
Chiesa	 istituzionale.	Evidentemente,	 il	 teologo	di	Salamanca	si	sentiva	ob-
bligato	da	una	tradizione	così	vincolante,	da	non	poterla	eludere.	In	effetti,	
era	convinzione	radicata	nel	Medioevo	che	la	Chiesa	in	quanto	universitas	
fidelium	fosse	infallibile	nel	credere,	in	quanto	non	poteva	cadere	in	errore	
per	l’assistenza	dello	Spirito	che	ne	custodisce	la	fede.18	In	questa	logica	si	
chiarisce	il	ruolo	del	Concilio	ecumenico	come	assemblea	dei	pastori	della	
Chiesa	universale	chiamati	a	difendere	la	fede	della	Chiesa	dagli	errori.	Al	
papa	spetta	 la	ratifica	degli	atti	conciliari,	come	pure	l’editio	Symboli,	cioè	
la	promulgazione	ufficiale	della	 fede	che	 la	Chiesa	è	 tenuta	a	professare.19	
In	 altre	 parole,	 per	 i	 maestri	 medioevali	 non	 era	 l’infallibilità	 del	 papa	 a	
garantire	la	fede	della	Chiesa,	ma	era	questa	–	la	sua	inerranza	–	a	garantire	

18	 «Se	vi	è	un’affermazione	costante	nei	testimoni	della	tradizione	è	proprio	che	“judi-
cium	Ecclesiae	universalis	errare	in	his	quae	ad	fidem	pertinent	impossibile	est”.	Universalis	
esprime	la	totalità,	sia	quella	della	cattolicità	attuale,	sia	quella	del	susseguirsi	delle	genera-
zioni	dei	credenti,	e	dunque	della	tradizione.	Il	fondamento	di	tale	sicurezza	della	Chiesa	è	la	
promessa	del	Signore:	Mt	16,18;	28,20;	Lc	22,32;	Gv	14,16	e	26;	16,13.	Lo	Spirito	così	pro-
messo	produce	nei	fedeli	quel	senso	della	fede	di	cui	i	Padri	e	san	Tommaso	parlano	spesso	e	
di	cui	il	Vaticano	II	ha	ripreso	il	tema	nel	capitolo	della	Lumen	gentium	sul	popolo	di	Dio»:	
Y.-m. congar,	Infallibilità	e	indefettibilità.	Sul	concetto	di	«infallibilità»,	in	k. rahner	(ed.),	
Infallibile?	Rahner,	Congar,	Sartori,	Ratzinger,	Schnackenburg	e	altri	 specialisti	 contro	Hans	
Küng,	Paoline,	Roma	1971,	90-91.

19	 È	la	posizione	di	Tommaso	d’Aquino,	cf.	STh	II/II,	1,10,	ad	3.
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la	 funzione	del	papa,	 come	dimostra	 il	 caso,	 sempre	 riproposto,	 del	papa	
eretico.20

Che	 la	 teologia	cattolica	potesse	muoversi	 su	questi	binari,	 lo	dimostra	
la	sintesi	di	Francisco	Suarez,21	il	quale	assume	i	primi	cinque	loci	theologici	
di	 Melchor	 Cano	 come	 regulae	 fidei	 della	 Chiesa:	 alle	 regulae	 constitutivae	
(Scrittura	 e	 tradizione)	 che	 sono	 norma	 normans	 non	 normata,	 in	 quanto	
fonti	che	contengono	le	verità	da	credere,	seguono	le	regulae	interpretativae:	
Ecclesia	catholica,	Concilia,	Ecclesia	romana.	Anche	queste	hanno	carattere	di	
norma,	 che	però	non	è	 assoluta:	 sono	norma	normata	non	normans,	 perché	
non	 stanno	 al	 fondamento	 della	 fede	 né	 possono	 in	 alcun	 modo	 determi-
narla,	 ma	 unicamente	 custodirla	 e	 interpretarla.	 La	 loro	 importanza	 è	 data	
tuttavia	dal	fatto	che	le	fonti	della	rivelazione	sono	inerti:	 la	Sacra	Scrittura	
e	 la	 tradizione	costituiscono	un	depositum,	 il	 cui	 contenuto	non	può	essere	
raggiunto	senza	chi	lo	riceva	e	trasmetta.	È	questa,	propriamente,	la	funzione	
delle	regulae	fidei	interpretativae,	dotate	per	questo	di	infallibilità,	per	il	loro	
carattere	evidentemente	ecclesiale,22	dove,	ancora	una	volta,	la	voce	del	sensus	
omnium	fidelium	precede	quella	dei	Concili	e	quella	del	papa.

Tali	prospettive	non	troveranno	sbocchi,	a	causa	di	un	clima	di	scontro	
con	 la	 Riforma,	 che	 ha	 condizionato	 ogni	 sviluppo	 in	 questo	 campo	 che	
significasse	anche	solo	indirettamente	un	attacco	alla	gerarchia	ecclesiasti-
ca.	La	proposta	che	meglio	 illustra	questo	modello	ecclesiologico	è	quella	
del	 Magister	 controversiarum,	 Roberto	 Bellarmino,	 il	 quale	 controbatte	
l’idea	dell’Ecclesia	Verbi,	l’invisibile	della	Riforma,	con	l’affermazione	della	
Chiesa	visibile	e	gerarchica:	la	Chiesa	è

20	 Nel	1330	Hermann	von	Schildesche	sosteneva:	«La	decisione	del	papa	ha	il	suo	fon-
damento	 nella	 Chiesa	 cattolica,	 che	 non	 può	 errare	 o	 decadere	 dall’infallibile	 verità,	 così	
come	il	giudizio	del	capo	si	fonda	sul	corpo	[…]	In	tali	cose	il	papa	non	darà	mai	un	giudizio	
errato	sbaglierà,	se	è	bene	inserito	(coaptetur)	nel	corpo	della	Chiesa»:	h. Von SchildeSche,	
Tractatus	contra	haereticos	negantes	immunitatem	et	iurisdictionem	sanctae	Ecclesiae,	a	cura	
di	a. zumkeller,	Augustinus-Verlag,	Würzburg	1970,	pars	II,	cap.	IX,	77s.	Sull’infallibilità	
pontificia	 e	 i	 suoi	 sviluppi	 in	questo	periodo,	 cf.	B. tierney,	Origins	 of	 papal	 infallibility	
1150-1350.	A	study	of	the	concepts	of	infallibility,	sovereignty	and	tradition	in	the	Middle	Ages,	
E.J.	Brill,	Leiden	1972.

21	 F. Suarez,	De	incarnatione.	Tractatus	primus	de	fide	theological.	Disputatio	V:	De	regulis	
quibus	fidei	obiectum	infallibiliter	proponitur,	t.	XII	(Opera	omnia),	apud	Ludovicum	Vives,	
Paris	1857,	139-164.

22	 Perciò	i	Padri	della	Chiesa	e	i	maestri	scolastici	non	sono	inclusi	tra	le	reguale	fidei	do-
tate	di	infallibilità:	per	quanto	manifestino	la	fede	della	Chiesa,	la	loro	autorità	è	unicamente	
personale.
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un	ceto	di	uomini	legato	insieme	dalla	professione	della	medesima	fede	cri-
stiana,	dalla	comunione	degli	stessi	sacramenti,	sotto	la	guida	dei	legittimi	
pastori,	e	particolarmente	del	Romano	Pontefice,	vicario	di	Cristo.	[…]	La	
Chiesa,	infatti,	è	il	ceto	degli	uomini,	così	visibile	e	palpabile,	come	lo	è	il	
ceto	del	popolo	romano,	o	il	regno	di	Gallia,	o	la	repubblica	di	Venezia.23

2. L’ecclesiologia del Vaticano I: contesto prossimo

2.1.	Il	secolo	dei	lumi

La	sintesi	di	Bellarmino	fu	determinante	per	i	secoli	successivi:	lo	sche-
ma	adottato,	che	si	muoveva	dall’esterno	all’interno,	dagli	elementi	visibili	

23	 «Da	questa	definizione	si	può	facilmente	dedurre	chi	siano	coloro	che	appartengono	
alla	Chiesa	e	coloro	che	non	vi	appartengono.	Tre	sono,	infatti,	le	parti	di	questa	definizione,	
la	professione	della	vera	fede,	la	comunione	dei	sacramenti	e	l’obbedienza	al	 legittimo	pa-
store,	il	Romano	Pontefice.	In	ragione	della	prima	parte	si	escludono	tutti	gli	infedeli,	tanto	
quelli	che	non	furono	mai	nella	Chiesa,	come	gli	ebrei,	i	turchi,	i	pagani,	quanto	quelli	che	
vi	furono	una	volta,	ma	poi	se	ne	sono	allontanati,	come	gli	eretici	e	gli	apostati.	In	ragione	
della	seconda,	si	escludono	i	catecumeni	e	gli	scomunicati,	perché	quelli	non	sono	stati	ancora	
ammessi	alla	comunione	dei	sacramenti,	questi	sono	stati	ammessi	e	poi	esclusi.	In	ragione	
della	terza	si	escludono	gli	scismatici	che	hanno	la	fede	e	i	sacramenti,	ma	non	sono	sottoposti	
al	legittimo	pastore,	e	perciò	professano	la	fede	e	ricevono	i	sacramenti	fuori	[della	Chiesa].	
Sono	inclusi	però	tutti	gli	altri,	anche	se	reprobi,	cattivi	ed	empi.	La	differenza	tra	la	nostra	
e	le	altre	sentenze	è	che	le	altre	richiedono	virtù	interne	per	l’ammissione	di	qualcuno	nella	
Chiesa,	e	per	questo	rendono	invisibile	la	Chiesa	vera;	noi,	invece,	mentre	crediamo	che	nella	
Chiesa	si	trovano	tutte	le	virtù,	la	fede,	la	speranza,	la	carità	e	le	altre,	perché	qualcuno	si	pos-
sa	ritenere	parte	della	Chiesa	di	cui	parlano	le	Scritture,	non	riteniamo	che	si	richieda	alcuna	
virtù	interna,	ma	soltanto	la	professione	esterna	della	fede	e	la	comunione	dei	sacramenti,	che	
si	percepisce	con	i	sensi.	La	Chiesa,	infatti,	è	il	ceto	degli	uomini,	così	visibile	e	palpabile,	
come	lo	è	il	ceto	del	popolo	romano,	o	il	regno	di	Gallia,	o	la	repubblica	di	Venezia»:	r. Bel-
larmino,	De	Controversiis,	l.	III,	3.	Questa	visione	della	Chiesa,	che	insiste	così	fortemente	
sul	carattere	visibile	e	istituzionale,	si	accompagnava,	naturalmente,	a	un	modello	piramidale	
della	stessa,	come	dimostra	l’ordine	delle	sette	controversie	generali	in	cui	è	diviso	il	primo	
tomo:	1)	De	verbo	Dei	scripto	et	non	scripto	(libri	4);	2)	De	Christo	capite	totius	Ecclesiae	(libri	
5);	3)	De	summo	Pontifice	capite	Ecclesiae	militantis	(libri	5);	4)	De	Ecclesia	tum	in	Conciliis	
congregata,	tum	sparsa	toto	orbe	terrarum	(libri	4);	5)	De	membris	Ecclesiae	militantis,	clericis,	
monachi	set	laicis	(libri	3);	6)	De	Ecclesia,	quae	est	in	purgatorio	(libri	2);	7)	De	Ecclesia,	quae	
triumphat	 in	 coelo	 (libri	 3).	 Com’è	 facile	 constatare,	 R.	 Bellarmino	 rovescia	 coerentemen-
te	l’ordine	delle	autorità	interpretative	della	rivelazione:	papa,	Concili,	vescovi	sparsi	per	il	
mondo.	Di	fatto,	scompare	dall’elenco	delle	regulae	fidei	la	universitas	fidelium,	sostituita	dai	
pastori	sparsi	per	il	mondo,	in	comunione	con	il	papa.	Egli,	tuttavia,	non	rinuncia	a	trattare	
dell’indefettibilità	della	Chiesa,	come	«moltitudo	congregata,	in	qua	sint	praelati	et	subditi»:	
id.,	De	controversiis,	II,	III,	13.
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a	 quelli	 invisibili	 della	 Chiesa,	 in	 difesa	 del	 suo	 carattere	 istituzionale,	 si	
rivelava	assai	utile	anche	contro	le	contestazioni	che	sorgevano	dal	radicale	
rifiuto	 della	 religione	 in	 nome	 della	 ragione.	 Non	 è	 questo	 il	 luogo	 per	
una	dettagliata	spiegazione	dell’illuminismo,	ma	è	subito	evidente	che	si	è	
trattato	di	un	passaggio	 epocale	 che	ha	portato	 alle	 estreme	conseguenze	
il	processo	di	estraniazione	della	società	dalla	Chiesa,	iniziato	alla	fine	del	
Medioevo.24

Illuminismo,	rivoluzione	francese	e	restaurazione	cattolica.	Gli	storici	rias-
sumono	 in	questi	 tre	 concetti	 la	 trama	di	 correnti	 ideologiche	 e	di	 eventi	
storici	 del	 nuovo	 periodo,	 che	 inizia	 con	 gli	 ultimi	 decenni	 del	 secolo	
XVIII.	 Profonde	 trasformazioni	 culturali	 e	 politico-religiose	 posero	 pro-
blemi	 nuovi	 non	 solo	 alla	 Chiesa	 nella	 sua	 configurazione	 concreta	 e	 nei	
vari	aspetti	della	sua	vita,	ma	anche	alla	riflessione	teologica	sulla	Chiesa.	
Questi	 movimenti	 culturali	 determinarono	 una	 concezione	 nuova	 di	 Dio,	
del	 mondo	 e	 dell’uomo,	 trasformando	 radicalmente	 l’ambiente	 spiritituale	
dell’Occidente.	All’epoca	delle	lotte	pro	o	contro	l’una	o	l’altra	confessione	
cristiana	 fa	seguito	 l’epoca	dell’offensiva	contro	 il	cristianesimo	e	contro	 la	
fede	 in	generale.	L’era	aperta	alla	 rivelazione	cede	 il	posto	a	un’era	nuova,	
ostile	alla	rivelazione.25

Con	 l’illuminismo,	 la	 storia	 conosce	 un’accelerazione	 improvvisa,	 che	
porta	al	sovvertimento	dell’ordine	costituito.	Fino	a	quel	momento,	pur	con	
tutte	 le	controversie,	 l’Occidente	era	ancora	un	mondo	fondamentalmente	
cristiano.	 Le	 divisioni	 confessionali	 non	 avevano	 intaccato	 una	 coscienza	
che	 aveva	 messo	 radici	 profonde	 nei	 secoli.	 È	 vero	 che,	 dall’umanesimo	
in	poi,	è	 stato	un	susseguirsi	di	movimenti	di	pensiero	che	hanno	minato	
le	 fondamenta	 di	 quel	 mondo;	 ma,	 pur	 in	 polemica	 con	 la	 Chiesa,	 non	
avevano	 ancora	 la	 forza	 di	 spezzare	 un	 legame	 avvertito	 soprattutto	 dalla	
popolazione,	 ancora	 radicata	 nella	 tradizione	 cristiana	 costantemente	 ali-
mentata	da	un	clero	ben	formato	e	dedito	alla	cura	d’anime.	Non	è	un	caso	
che	 la	cesura	con	la	visione	cristiana	del	mondo	avvenga	con	l’avvio	della	
rivoluzione	industriale,	quando	masse	di	affamati	si	riverseranno	nelle	città	
in	 cerca	 di	 pane	 e	 lavoro,	 lasciandosi	 alle	 spalle	 un	 mondo	 di	 valori	 che	
appariva	ormai	superato	rispetto	alle	nuove	situazioni	sociali.

24	 In	realtà,	bisognerebbe	dire	che	la	fine	del	Medioevo	e	l’avvio	della	modernità	è	stato	
determinato	dall’avvio	di	questo	movimento	di	autonomia	dalla	tutela	ecclesiastica.

25	 a. anton,	El	misterio	de	la	Iglesia.	Evolución	histórica	de	las	ideas	eclesiológicas,	vol.	II,	
Editorial	Católica,	Madrid	1987,	127.	Le	sottolineature	sono	nel	testo.
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I	due	ambiti	 su	cui	 il	nuovo	tornante	della	 storia	verrà	a	 incidere	più	
profondamente	sono	la	dottrina	della	rivelazione	e	l’ecclesiologia.	La	rivela-
zione,	anzitutto,	rigettata	dagli	illuministi	in	nome	del	primato	della	ragio-
ne.	Nelle	diatribe	con	i	Riformatori	si	era	consumata	una	frattura	profonda	
tra	teologia	e	ragione;26	questa,	svincolata	e	deprezzata	dalla	teologia,	andrà	
a	costituirsi	quale	principio	assoluto	e	autonomo	di	un	nuovo	ordine	della	
realtà,	riducendo	la	teologia	a	via	minore	di	conoscenza,	buona	per	uomi-
ni	 privi	 di	 libertà.	 In	 nome	 della	 ragione,	 simbolo	 e	 cifra	 dell’autonomia	
dell’uomo,	è	negata	qualsiasi	forza	probante	alla	rivelazione,	perché	basata	
sul	principio	di	autorità.	Si	capisce	in	questo	orizzonte	lo	sviluppo	enorme	
della	teodicea,	 impegnata	a	ribattere	colpo	su	colpo	le	argomentazioni	del	
razionalismo	con	le	sue	stesse	armi,	in	un	tentativo	che	troverà	ampia	riso-
nanza	al	Vaticano	I,	con	le	affermazioni	della	Dei	Filius	sull’uomo	capace,	
con	 il	 lume	 naturale	 della	 ragione,	 di	 conoscere	 Dio,	 Creatore	 e	 Signore,	
attraverso	le	cose	create.27

Delegittimata	la	rivelazione,	risultava	inutile	pure	il	soggetto	che	in	essa	
trovava	la	sua	stessa	fonte	di	conoscenza	e	di	autorità.	La	superiorità	della	
ragione	 sulla	 rivelazione	 implicava	 come	 corollario	 non	 solo	 l’autonomia	
dello	Stato	dalla	Chiesa,	ma	la	superiorità	di	quello	su	questa,	alimentando	
una	 crescente	 pretesa	 di	 ingerenza,	 tesa	 a	 limitare	 e	 subordinare	 l’azione	
della	Chiesa	ai	poteri	dello	Stato.	È	in	questo	quadro	che	riprendono	forza	
le	 idee	 gallicane,	 ormai	 diffuse	 anche	 fuori	 della	 Francia,	 le	 varianti	 del	
febronianesimo	nel	Nord	Europa	e	del	giuseppinismo	nell’impero	asburgi-
co:	tutti	i	diritti	vantati	dalla	Chiesa	in	passato,	appoggiandosi	alla	donatio	
Constantini,	venivano	ora	negati,	con	una	legislazione	che	limitava	drastica-
mente	l’azione	della	Santa	Sede	nei	rispettivi	stati.	I	principi	che	ispiravano	
tale	 legislazione	 e	 la	 sua	 applicazione	 erano	 i	 famosi	 articoli	 gallicani	 del	
1682,	che,	pur	riconoscendo	la	piena	autorità	del	papa	sul	campo	spirituale,	
negavano	 ogni	 suo	 diritto	 a	 intervenire	 anche	 indirettamente	 in	 ambito	

26	 Mentre	i	grandi	maestri	della	Scolastica	avevano	fatto	della	ragione	lo	strumento	pri-
vilegiato	per	le	loro	conclusioni	teologiche,	assurte	al	grado	di	sententiae,	la	controversistica	
post-tridentina	riconosce	quei	maestri	come	auctoritates,	ma	non	segue	più	il	loro	metodo.	
Nello	scontro	con	i	Riformatori,	all’argomentazione	teologica	si	preferisce	l’accumulo	delle	
prove,	al	fine	di	 riportare	una	schiacciante	vittoria	contro	 l’avversario;	 il	quale	a	sua	volta	
opporrà	le	prove	a	suo	favore,	cancellando	di	fatto	ogni	margine	di	possibile	dialogo.	

27	 concilium oecumenicum Vaticanum i,	Constitutio	prima	«Dei	Filius»	de	Fide	catho-
lica	(24	aprile	1870)	(DF),	in	ASS	5	(1869/1870)	462-475.
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