
ST
U

D
II

 F
R

A
N

C
IS

C
A

N
E

  X
II

 (
20

11
) 

R
O

M
A

N

Anul XI

2011

La Chiesa del Concilio di Costantinopoli (381) 

La Chiesa del Concilio di Efeso (431)

Biserica Romano-Catolicã din Moldova în perioada 1856-1866

Dimensiunea relaþionalã a omului în gândirea lui J. Duns Scotus 
Influenþe în definirea unei intuiþii

Donne celebri del Medio Evo: Ildegarda di Bingen 

Le dichiarazioni delle parti  nel processo canonico

Le trame religiose di Muriel Spark 

Chiesa e diritto nel XIII secolo. La crisi del 1200 ed i nuovi ordini 
mendicanti: San Francesco



 

Revista Institutului Teologic  
Romano-Catolic Franciscan  

Roman 
 
 
 
 
 
 
 

 

STUDII 
FRANCISCANE 

 

11 (2011) 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Editura Serafica 



CUPRINS 

SEBASTIAN DIACU 
La Chiesa del Concilio di Costantinopoli (381)  ...........................................  5 

SEBASTIAN DIACU 

La Chiesa Del Concilio Di Efeso (431) ......................................................  35 

MIHAI DĂMOC 

Relaţiile dintre  Biserica Romano-Catolică din Moldova şi stat  
între 1856-1866 ...........................................................................................  59 

CAZIMIR GHIURCĂ

Dimensiunea relaţională a omului în gândirea lui J. Duns Scotus  .............  93 

ŞTEFAN ACATRINEI 
Influenţe în definirea unei intuiţii  .............................................................  111 

ŞTEFAN ACATRINEI 
Donne celebri del Medio Evo: Ildegarda di Bingen  .................................  141 

DANIELA TREGLIA 
Le dichiarazioni delle parti nel processo canonico ...................................  167 

ALESSIA FONTANELLA 
Le Trame Religiose Di Muriel Spark ........................................................  209 

ALESSANDRO BUCCI 
Chiesa e diritto nel XIII secolo. La crisi del 1200  
ed i nuovi ordini mendicanti: San Francesco ............................................  253 



LA CHIESA DEL CONCILIO DI COSTANTINOPOLI 
(381) 

Pr. lect. univ. dr. Sebastian DIACU,
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman 

Abstract 
       Il concilio di Costantinopoli I (381) ha aggiunto non poco alla teologia 
riguardo al concilio di Nicea (325), poiché tanto l'arianesimo che 
l'apol-linarismo furono già smascherati adeguatamente. Ognuna delle due 
eresie falsarono il dogma della Trinità, fondamentale nel cristianesimo, 
nel loro caso tramite lo scarso rilievo dato allo Spirito Santo.  

L'eresia che fu propria dei tempi del concilio costantinopolitano 
(381) fu quella dei macedoniani. Il credo approvato in questa occasio-ne 
non fu originale riguardo al Padre e al Figlio, ma quanto alla terza 
Persona della Trinità, lo Spirito Santo. Il concilio offrì un'esplicitazione 
nuova, chiaman-dolo Signore e Vivificante, procedente dal Padre, degno di 
adorazione al pari del Padre e del Figlio, in breve, riconoscendogli la 
divinità.

Più tardi, verso il secolo XVII questo simbolo fu chiamato col nome di 
niceno-costantinopolitano, e fu ritenuto come espressione della 
fede universale dal concilio calcedonese (451). 

Keywords: Costantinopoli, concilio, cristologia, trinitario, impero 
cristiano, Cirillo, Nestorio. 

1. Contesto storico-politico
Mentre la teologia nicena si stava aprendo strada lungo il IV secolo 

tra accettazioni e rifiuti, tra ortodossi ed eretici, tutti impegnati a loro 
modo a capire e ad imporre o a proporre il loro credo o la loro esperienza 
teologica, l’Impero romano si stava confrontando con gravi difficoltà ai 
vari limes e non solo. La storia dell’Impero romano e della Chiesa fu molto 
provata nella seconda metà del IV secolo.  

Nel 368 l’Impero si confrontò in Britannia con le invasioni di Pitti 
e Scotti che devastavano l’isola. Nel 369 con la rivolta di Firmio in 
Maurita-nia (Africa) e quasi contemporaneamente con gli Alamanni. 
Nel 374 i Sarmati riescono a distruggere due legioni romane nella Mesia 
Prima. 
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Il 9 agosto del 378 l’imperatore d’Oriente, Valente, fu vinto e ucciso 
dai Goti nella battaglia di Adrianopoli. Questo evento gettò l’Impero nel caos 
(le migliori truppe della Parte Orientale morirono nello scontro, lasciando i 
Goti liberi di devastare i Balcani fino a Costantinopoli); Graziano (divenuto 
Augusto anziano), insieme al giovane fratello Valentiniano II, dovette 
correre ai ripari e, per arginare le scorrerie dei Goti, senza controllo dopo la 
loro grande vittoria, richiamò dalla Spagna Teodosio1, affidandogli il settore 
danubiano con l’ordine di contrastare i barbari e, forse, il grado di magister 
militum. Teodosio non riuscì a ricacciare i Goti oltre il Danubio ma ottenne 
comunque buoni risultati: la sua bravura convinse Graziano ad associarlo al 
trono e così, il 19 gennaio del 379, a Sirmio, Graziano nominò Flavio Teodosio 
Augusto e gli affidò la Parte Orientale dell’Impero. Dopo la conclusione 
della guerra gotica (381)2, Teodosio riuscì a respingere le incursioni di Sciri 
e Carpi che premevano sul Danubio, il confine fu così ripristinato in qualche 
modo3. Il 383 vide l’inizio dell’emissione di una nuova moneta d’oro, il 
tremisses, di circa 1,5 grammi per volontà di Teodosio4. Questa coniazione 
riprese la politica di agevolazione fiscale iniziata da Giuliano l’Apostata 
(361-363). 

Fra gli anni 383-390 Teodosio risolse pure la questione armena, facen-
dola passare sotto la sua protezione, e dunque sotto il cristianesimo – secondo 
il loro desiderio, liberandola da quella dei sassani, i quali volevano imporle 
il mazdeismo. Per via delle circostanze, la frontiera orientale dell’Impero 
godette circa 100 anni di pace e stabilità (anche se con alcune interruzioni) 
che permise all’Impero di dedicarsi alle nuove sfide provenienti da Occi-
dente. 

Nel 383 mentre in Oriente Teodosio associò al trono suo figlio Arcadio 
(di 6 anni) e nacque il suo secondogenito, Flavio Onorio (il 9 settembre), in 
Occidente il governatore della Britannia, lo spagnolo Magno Massimo si 
ribellò a Graziano il quale, traditto dai suoi, fu ucciso a Lugdunum, dal 
magister equitum Andragazio (25 agosto 383). Per alcuni anni fu ricono-
sciuto quale legittimo pure da Teodosio e Valentiniano II, lasciandoli in 
potere la Spagna e le province renane e la capitale a Treviri.  

L’imperatore Valentiniano II fu influenzato da sua madre Giustina, 
fervente ariana, a fare delle concessioni a favore dei seguaci di Ario met-

1 Cf. P. MARAVAL , Théodose le Grand. Le pouvoir et la foi, Paris, 2009. 
2 P. HEATHER, La caduta dell’impero romano, Milano, 2006, 232.  
3 S. MAZZARINO, L’impero romano, II, Bari, 1973, 733. 
4 G. G. BELLONI. Monete artigianato arte, in H. TEMPORINI, W. HAASE, Aufstieg und 

Niedergang der römischen Welt, 12.3, Berlin, 1985, 100. 



LA CHIESA DEL CONCILIO DI EFESO (431) 

Pr. lect. univ. dr. Sebastian DIACU,
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman 

Abstract 
        Il concilio di Efeso (431) ha messo in rilievo la persona di Cristo. La persona, 
nel senso moderno del termine, è un'essere insostituibile che possiede una identità 
originale. Cristo è una persona che contiene in sé sia la natura divina che quella 
umana, senza però che queste si confondano; il Verbo di Dio ha vissuto il suo essere 
persona-divina in una modalità umana, che ha assunto tutti i caratteri propri di una 
personalità umana, vivendo il suo essere persona-divina nella modalità umana del 
divenire. La valorizzazione degli aspetti della personalità umana di Gesù fu portata 
a compimento da altri tre concili (Calcedonia, 451; Costantinopoli II, 552; Costan-
tinopoli III, 680-681). Cristo, pur essendo Dio si fece come noi, però senza cessare 
di essere un Altro.  

La verità dell'umanizzazione di Cristo, fu messa a fuoco dal concilio di Efeso 
(431). L'iniziativa di questa umanizzazione è venuta da Dio. Nella persona di Cristo si 
osserva il fatto che è Dio colui che si avvicina all'uomo, è lui che lo cerca: 
l'onnipotenza amorosa è capace di sacrificarsi per l'uomo; il Verbo abbraccia 
l'umanità sulla croce, e nemmeno la croce è svuotata dalla divinità. La storia di 
Gesù è diventata la storia di Dio entrando in lui. Tuttavia, c'è da rammentare che 
il concilio di Efeso non ha dichiarato nessuna definizione cristologica nel senso 
stretto della parola. Maria è la Theotokos, poiché da lei nacque il Verbo in persona 
fatto carne (Gv 1,14). L'unione ipostatica, un'altra espressione usata dal concilio di 
Efeso (431) fatta propria e completata (nel suo linguaggio) dal concilio calcedonese, 
sottolinea l'aspetto dell'unità. 

Keywords: Efeso, concilio, mariologia, cristologia, trinitario, Cirillo, Nestorio. 

1. Contesto storico-politico
Graziano (375-383) succeduto a Valentiniano (364-375), nominò, dopo 

la morte di Valente (364-378), un comandante spagnolo Teodosio (379-395) 
che, insediatosi a Costantinopoli, cercò subito di rinvigorire l’esercito con 
larghi arruolamenti di Goti al fine di fronteggiare le orde di barbari, Alemanni 
e Franchi, che premevano nelle regioni del Reno, ed Ostrogoti, Visigoti e 
Vandali che premevano sul Danubio. Alla guerra frontale, Graziano e Teodosio 
preferirono la collaborazione, accogliendo i barbari come «federati» (alleati 
in appoggio all’esercito) ed istituendo, al di qua del Danubio, un vero e 
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proprio stato germanico cuscinetto che rappresentò la prima unità politica 
barbarica che avvierà la seguente frantumazione dell’Impero d’Occidente1.  

Alla morte di Teodosio gli successero i figli, Onorio (395-423) in qualità 
di Imperatore Romano d’Occidente, insediato a Milano (dove Teodosio 
aveva installato la corte) ed affiancato da un prode generale dell’esercito, 
Stilicone (semibarbarus, di padre vandalo e madre romana) ed Arcadio 
(395-408) come Imperatore Romano d’Oriente, affiancato da Rufino.  

In quel tempo il mondo romano, trovandosi in un periodo di trasforma-
zione sociale ed economica, era in uno stato di debolezza che Alarico, capo 
dei Visigoti cui Teodosio aveva assegnato per il suo popolo la Mesia (un 
striscia di terra al di qua del Danubio), colse l’occasione per trarne vantag-
gio, invadendo in più occasioni i territori greci. Stilicone intervenne a 
contenimento ma, per via di operazioni condotte in un settore considerato di 
pertinenza dell’Oriente, fu fermato da Arcadio. Questi, superando ogni forma-
lismo e coll’intento di controllare Alarico, lo aggregò alle forze orientali 
dell’Impero, ponendolo nominalmente a difesa dell’Occidente ma, in effetti, 
come minac-cia per esso. Infatti, a seguito di contese scoppiate in Oriente 
fra le fazioni di diversa ascendenza culturale (barbara ed ellenica) Alarico, 
non ricevendo più il tributo pattuito, si diresse verso l’Italia (401) in cerca di 
spazi vitali per il suo popolo, fra cui vi erano anche Gepidi ed Alani.  

Alarico, nel 401, conquistata Aquileia, marciò verso Milano, costrin-
gendo al trasferimento la corte di Onorio prima ad Arles e poi a Ravenna 
che, ritenuta più difendibile, divenne nuova capitale dell’impero (402). 
Alarico si acquartierò nelle Venezie ed, in primavera (402), si scontrò con 
Stilicone a Pollenzo con un esito non definitivo per cui gli scontri si ripe-
terono finché Alarico fu costretto a ritirarsi oltre le Alpi, nel Norico (presso 
la Pannonia, attuale Austria).  

Stilicone in quegli anni si mosse con abilità fermando in vari settori 
dell’Impero tribù barbare (Ostrogoti, Alani, Vandali, Alemanni e Suebi) che 
si muovevano, premuti a loro volta dagli Unni, con famiglie e beni al 
seguito. Ritenendo arduo poter controllare da solo tanti nemici, Stilicone 
preferì stabilire un accordo con Alarico, nominandolo (407) magister 
militum per l’Illirico (regione balcanica affacciata sull’Adriatico). I successi 
conseguiti da Stilicone e la lealtà mostrata verso Onorio, cui aveva dato in 
moglie la figlia Terenzia, non valsero a salvarlo da sospetti ed animosità che 
gli fecero perdere il consenso dell’inetto Imperatore, il quale lo fece 
giustiziare (408) venendo a privarsi di un elemento di forza e stabilità nella 
politica dell’Impero d’Occidente. In seguito alla eliminazione di Stilicone, 

1 Cf. A. SABA, Storia della Chiesa, I: Dalle origini al secolo VIII, Torino, 1954. 



BISERICA ROMANO-CATOLICĂ DIN MOLDOVA   
ÎN PERIOADA 1856-1866 

Mihai DĂMOC,
Independent Scholar, Iași 

Abstract 
        The Catholic Church of Moldova experienced a development towards the 
end of the 1850s. This development materializes not only through a fruitful 
pastoral and cultural activity of Monsignor Antonio De Stefano, apostolic visitor 
and prefect of the Franciscan Mission, but also through his commitment to the 
defence of the rights of the Catholics from Moldva and their social status.
 The apostolic visitor Giuseppe Tomassi, the successor of monsignor 
Antonio De Stefano, presents the situation of the Franciscan Mission operating 
there, and therefore of the Apostolic Vicariate, in his Report of the Visit of the 
Missions of Moldova (1858); it is a summary work, but rich in information on the 
work of missionaries and on the Catholic communities of the province, as well as 
on the various aspects of their social life, on the eve of the Union of Romanian 
Principalities under the Ruler Alexandru Ioan Cuza.
 The relations of the new government with the Catholic Church are 
generally characterized by two aspects: on the one hand, there is a growing 
openness towards the requests of Catholic hierarchy, on the other hand, the state, 
founded on liberal principles, claims the right to intervene in the internal life of the 
Church; thus entering into conflict with it and thereby fuelling suspicions regarding 
too much closeness between "the throne" and "the altar".
 The relations between the state and the Catholic Church in the United 
Romanian Principalities, despite all the difficulties, were, at least officially, 
cordial, especially during the liberal government of Mihail Kogălniceanu, even if a 
concordat with the Holy See was not stipulated, this which will happen much later, 
in 1927.

Keywords: Church, Moldova, missionaries, state, Franciscans, relations, 
Mihail Kogălniceanu, Giuseppe Tomassi, liberal principles . 



DIMENSIUNEA RELAŢIONALĂ A OMULUI 
ÎN GÂNDIREA LUI J. DUNS SCOTUS 

Pr. asist. univ. drd. Cazimir GHIURCĂ,
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman  

Abstract 
        La persona è essenzialmente in relazione dinamica, cioè, l’uomo per se stesso 
è un essere polarizzato, proiettato verso fuori e aperto. L’essere umano è struttural-
mente riferito e ontologicamente collegato; e dal suo essere in sé costitutivo si 
allarga dinamicamente in un essere per gli latri. In un processo concentrico e 
gradualmente ampliato e comunicativo l’uomo vive e si realizza in tensione dialet-
tica; questo non è solo un metodo, ma un movimento reale.  

Ora nel pensiero di Giovanni Duns Scoto viene accentuata, nella sua dottrina 
il concetto di relazione e di dipendenza come dimensione ontologica ed essenziale 
dell’uomo. L’uomo scotista appare chiaramente come apertura e relazione. Duns 
Scoto, tratta la persona umana come una realtà che non è possibile classificare 
razionalmente e l’analizza nel dinamismo di una relazione trascendentale non solo 
con l’Essere assoluto, ma anche con la realtà esistente e in quanto esistente. Ogni 
uomo ha la vocazione di apertura all’altro e sente il bisogno di incontrarsi con gli 
altri.  

Keywords: relatio, persona, Duns Scotus, ultima solitudo, relatio trascendentalis, 
verum infinitum, bonum infinitum, homo viator. 

Introducere 
În această cercetare doresc să luăm în analiză o temă importantă din 

gândirea scotistă: Dimensiunea relaţională a omului în gândirea lui J. Duns 
Scotus şi vom căuta să surprindem omul în relaţiile sale funda-mentale: în 
relaţia cu Dumnezeu, în relaţia cu lumea înconjurătoare şi în relaţia cu 
ceilalţi oameni.

Omul lui Scotus nu se închide în solipsismul metafizic, tentaţie perma-
nentă a filosofiei spiritului, ci apare în mod clar ca emblemă a deschiderii şi 
a relaţiei, ca fiinţă inteligentă şi responsabilă, ca o realitate care aspiră să se 
realizeze, bine ştiind că în statutul său de homo viator nu va putea să 
îndeplinească acest scop. Dorinţa de a se realiza şi faptul de a nu putea 
obţine împlinirea acestei dorinţe în itinerariul său existenţial îi conferă o 
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tonalitate dramatică omului scotist. De o parte simte dorinţa şi posibilitatea 
de a se realiza, pe de altă parte se simte nemulţumit în această lume.1 

Din acest motiv omul se prezintă ca tensiune şi orientare spre realităţile 
remarcate de el care-l reclamă, îl completează şi îl perfecţionează. Duns 
Scotus cu o dialectică care depăşeşte interpretările logico-categoriale, 
tratează fiinţa personală ca o realitate mintală neclasificabilă şi o analizează 
în dinamismul relaţiei transcendentale nu numai cu fiinţa absolută, dar şi cu 
realităţile existente. Ca o contrapartidă şi ca fundament al existenţei pentru 
altul, persoana este ad se, pentru ea însăşi.2 

Fiecare om are vocaţia deschiderii către celălalt şi simte nevoia de a se 
întâlni cu ceilalţi; şi aceasta – vocaţia sa – o va putea realiza dacă, mai 
înainte, ştie să trăiască în sine. Este necesar să ajungă să poată fi solidar cu 
ceilalţi deoarece, primordial, persoana este destinată să subziste în ea însăşi 
şi numai plecând de la faptul de a fi în sine se va deschide la a fi pentru 
celălalt.3 

Omul în acelaşi timp îşi aparţine sieşi, posedând propria individualitate, 
unicitate şi demnitate şi este o fiinţă de relaţie reciprocă. A fi „eu”, a fi „tu” 
şi a fi „noi” se întrepătrund în mod dialectic într-un proces nedefinit, bogat 
şi configurat. Omul simte dorinţa de a-şi descoperi propria subiectivitate şi 
de a o aprofunda, însă nu se poate închide în această subiectivitate, ci 
trebuie să se deschidă altuia (alterităţii).4 

Omul în acelaşi timp în care-şi aparţine sieşi, având o viaţă privată, 
autonomă şi proprie, este şi o fiinţă relaţională şi sociabilă. Acest proces 
relaţional este în acelaşi timp îmbogăţitor şi plăsmuitor. Aspectul dublu al 
omului ca ultima solitudo şi ca relatio trascendentalis5 poate fi clarificat de 
ceea ce Ortega numeşte identificare (contopire) şi alteritate.6 

Duns Scotus accentuează în doctrina sa conceptul de relaţie şi depen-
denţă, ca dimensiuni ontologice şi existenţiale ale persoanei. Pentru a 
înţelege omul lui Scotus este necesar să se recurgă la conceptul de depen-
denţă, care nu poate fi aplicat categoriei esenţelor, întru-cât acestea se 
găsesc la marginile oricărei relaţii de dependenţă, şi care trimit la ordinea 
fiinţelor existente. După Duns Scotus, existenţa este cea care nu se distinge 

1 Cf. J. A. MERINO, Storia della Filosofia Francescana, ed. Biblioteca Francescana, 
Milano, 1993, 300-301. 

2 Cf. Ibidem, 301. 
3 Cf. J. A. MERINO, Umanesimo Francescano, ed. Cittadella, Assisi, 1984, 97-98. 
4 Cf. J. A. MERINO, Storia della Filosofia Francescana, 302. 
5 Cf. J. A. MERINO, Umanesimo Francescano, Assisi, 1984, 98. 
6 Cf. O. Y. GASSET, El Hombre y la gente, Rev. de occidente, ed. Nacional, Madrid 

1972, I, 27-57. 



INFLUENŢE ÎN DEFINIREA UNEI INTUIŢII 

Pr. conf. univ. dr. Ştefan ACATRINEI,
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman 

Abstract 
       The socio-political and ecclesial lifestyle of the 12th and the beginning of the 
13th century was one full of changes with people emerging from a feudal society. 
The personality of Francis Bernadone is distinguished through his choice to live a 
Gospel life which was different from the monastic Orders of his day. This life was 
the foundation for other mendicant Orders, which were to operate in the Church 
once granted papal approval. The Holy Spirit guided the steps of Francis and 
gave to him the capacity to pick up from his society those cultural, 
theological and monastic elements which helped him to put in act his intuition. 
The presence of the learned friars in the fraternity was a blessing for Francis and 
his entire Franciscan family; through them, many of Francis’ ideas were 
crystallised without losing their originality. 

Keywords: influence, theology, patristic, monastic, liturgy, divine office.  

Introducere 
Pentru cunoaşterea şi înţelegerea fenomenului religios caracteristic 

sfântului Francisc de Assisi, Scrierile sale constituie un punct de plecare 
fundamental şi ele trebuie să rămână o referinţă constantă a studiului nostru. 
Însă, dincolo de această poziţie centrală pe care Scrierile sfântului Francisc 
o ocupă, nu trebuie neglijate contextul, stilul şi motivele ce-i determină pe
autorii izvoarelor franciscane să compileze operele lor. Dacă toate acestea
sunt importante şi prezintă interes atunci când se încearcă reconstituirea
diferitelor aspecte ale vieţii sfântului Francisc, ele sunt cu atât mai impor-
tante în cazul nostru, când vrem să căutăm şi să vedem ce imagini, ce fel de
limbaj, ce simboluri şi ce idei îl leagă pe sfântul Francisc de precedentele
experienţe spirituale, mai ales cele patristice; altfel, există riscul de a atribui
lui Francisc şi experienţei sale caracteristici ce nu îi sunt proprii, ci aparţin
mediaţiei culturale a biografilor săi.

Primul element de care dorim să ţinem cont, în vederea definirii intuiţi-
ei sale, este cel teologic. Dorim să vedem poziţia sfântului Francisc de 
Assisi şi cum ar fi putut să intre în contact cu anumite cunoştinţe teologice 
şi, mai ales, patristice. Recunoscând rolul fundamental al Scrierilor, vom 
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încerca să vedem influenţa şi aportul pe care liturgia şi experienţele altora 
le-au exercitat asupra gândirii şi spiritualităţii lui Francisc. 

1. Influenţe teologice
Dacă la început confruntările lui Francisc cu episcopul Guido şi cardi-

nalul Givanni de San Paolo, referitor la precedenta tradiţie eremitică, 
monastică şi ascetică, erau exterioare fraternităţii şi au ajutat primul grup de 
fraţi pentru a-şi defini mai bine propria identitate, pe măsura dezvoltării 
Ordinului, disputele au devenit interne, desfăşurându-se în mijlocul 
fraternităţii. De fapt, odată cu trecerea timpului, au apărut noi exigenţe şi s-
au semnalat chiar adevărate crize, ce vizau maturizarea fraternităţii; în astfel 
de situaţii se căutau răspunsuri adecvate. Unii membri ai fraternităţii, mai 
ales cei ce dispuneau de un bagaj cultural mai amplu, nu au găsit o altă 
soluţie decât aceea de a recurge la formele precedente de viaţă monastică. 

Sosirea în fraternitate a fraţilor învăţaţi a constituit, cu siguranţă, un 
moment important pentru dezvoltarea fraternităţii, mai ales din punct de vedere 
cultural şi teologic. Ei aduceau cu sine experienţa Sfinţilor Părinţi, adică toată 
bogăţia elaborării teologice precedente, de care a beneficiat şi Francisc. 

1.1. Aportul nobililor şi al fraţilor învăţaţi  
Toma de Celano menţionează că, întorcându-se Francisc la biserica 

Sfânta Maria de la Porţiuncula, după ce a încercat în zadar să ajungă în 
Maroc, nu după mult timp, s-au prezentat „câţiva oameni învăţaţi şi câţiva 
nobili”1, dintre care făcea parte şi Toma de Celano2, ce şi-au manifestat 
dorinţa de a se alătura fraternităţii sale. 

Legenda dei tre compagni afirmă că „multe persoane nobile, împreună 
cu fiii lor, îmbrăcau haina franciscană” şi, „tot astfel, mulţi oameni de 
cultură şi învăţaţi, atât din rândul laicilor, cât şi al clerului (…) au intrat în 
Ordin”3. Relatând teama primilor fraţi, ce nu se simţeau pregătiţi pentru a se 
dedica misiunii de a predica, recunoscându-se „insipientes et sine litteris”, 
atât Anonimo perugino, cât şi Legenda dei tre compagni reproduc o frază 
prin care Francisc profetizează intrarea în Ordin a „multor înţelepţi, prudenţi 
şi nobili”4. Un astfel de logion, confruntat cu alte izvoare, ce nu arată nicio 
împotrivire din partea lui Francisc în faţa culturii, are un fundament istoric5. 

1 1Cel XX 57: FF 421. 
2 Cf. 1Cel XX 56: FF 420. 
3 3Comp XVIII 73: FF 1487. Cf. Anper XII 47: FF 1543. 
4 Anper IV 18: FF 1508; 3Comp X 36: FF 1440. 
5 Cf. J. PAUL, Pauvreté et science théologique, în Francescanesimo e cultura universitaria 

[Atti del XVI Convegno internazionale, Assisi, 13-15 ottobre 1988], Assisi 1990, 45-47. 



DONNE CELEBRI DEL MEDIO EVO: 
ILDEGARDA DI BINGEN 

Pr. conf. univ. dr. Ştefan ACATRINEI,
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman 

Abstract 
        Ildegarda, definita Profetessa, Mistica, Teologa, Visionaria, Santa, Musicolo-
ga, Scienziata, Esorcista e, se Dio vuole, presto anche „Dottore della Chiesa”, è 
stata e viene ancora definita, la Donna che come Maria con il suo „si” ha commos-
so e continua a commuovere Dio fino a farsi uno con lei. Ella può dire con San 
Paolo: «Vivo, ma non più io, in me vive Cristo» (Gal 2,20). I pensieri, i 
desideri, l’anelito d’amore per l’uomo di Dio, erano diventati la ragione di 
vita per Ildegarda, fino al punto di parlare in nome di Dio e di scrivere le Sue 
stesse parole. Leggiamo che fin dall’infanzia iniziò a vivere dei fenomeni 
particolari, e ad avere delle visioni, ma solo all’età di 42 anni le viene l’ordine 
da Dio di comunicare all’umanità il messaggio che Lui voleva comunicarle. 
Ildegarda mette subito in evidenza le sue difficoltà e le sue pochezze culturali e 
scolastiche, ma Dio sceglie i piccoli perché in essi possa manifestare la Sua 
potenza; sceglie i deboli per colmarli della Sua forza; sceglie i semplici per 
colmarli della sua Scienza; così che tutto quello che avviene attraverso loro, sia 
opera di Dio e non azione dell’orgoglio umano. 

Keywords: lotta, virtù, donne, mistica, penitenza, salvezza, creato. 

Introduzione 
C’è una tensione che attraversa quasi in sordina il mondo contempora-

neo: la si può definire bisogno di una visione olistica, unitaria dell'uomo, 
della natura, di Dio; essa affiora soprattutto, o deformata nelle correnti eso-
teriche, oppure concettualmente articolata negli ambiti di scienza, come la 
biologia, la chimica o la fisica. Qualche volta un poeta, come appunto 
Chesterton, giunge a percepirne concretamente la realtà, oppure un pittore, 
come Van Gogh, ce ne dà suggestiva rappresentazione attraverso il 
dinamismo estetico con cui investe al contempo cielo, terra, uomini, cose; la 
tradizione cristiana, nella sua storia, non solo ha conosciuto questa tensione 
ma ha saputo elaborarne, attraverso l'attività e la riflessione di alcune sue 
grandi personalità, uno sviluppo critico coerente. Ildegarda di Bingen, vissuta 
nel secolo d'oro del Medio Evo, il XII, è luminosa testimone della visione 
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olistica della tradizione cristiana, visione che non è stata per lei soltanto 
fulminea intuizione, ma anche e soprattutto esercizio potente di uno sguardo 
e di un pensiero aperti alla totalità del reale. Conoscere la storia, le visioni, 
la dottrina, il sapere di Ildegarda è introdursi in una concezione dell'esisten-
za integralmente positiva, è scoprire che, nella costellazione delle grandi 
personalità cristiane, brilla anche la figura di una donna per la quale salute 
del corpo e salvezza dell'anima sono strettamente correlate. L’intuizione di 
Chesterton e la percezione sensibile di Van Gogh appartengono alla verità 
esistenziale della condizione umana contemporanea, ma per chi la incontra 
oggi, Ildegarda spalanca una panoramica finestra su un meraviglioso 
paesaggio e una profonda realtà. 

S. Ildegarda di Bingen, importante figura femminile del Medioevo, si
distinse per saggezza spirituale e santità di vita. Le visioni mistiche di 
Ildegarda somigliano a quelle dei profeti dell’Antico Testamento: esprimen-
dosi con le categorie culturali e religiose del suo tempo, interpretava nella 
luce di Dio le Sacre Scritture applicandole alle varie circostanze della vita. 
Così, tutti coloro che l’ascoltavano si sentivano esortati a praticare uno stile 
di esistenza cristiana coerente e impegnato.  

Nelle pagine seguenti si cerca di delineare la profonda santità di vita 
d’Ildegarda e il profumo che ha inondato per secoli la Chiesa e il mondo. 
Nella figura di questa santa, la donna risplende nella sua interezza, e ogni 
donna si riflette per ritrovare il vero senso del dono (creata da Dio) che 
porta in sé. Quando la donna perde la propria identità viene a mancare in 
tutto la maternità: dono speciale ed unico che Dio ha donato al mondo 
grazie alla creazione della donna; infatti il Papa ha ribadito diverse volte la 
preziosità della donna nella Chiesa e nella società. Quindi, tenendo presente 
il contesto sociale nel quale Ildegarda vive, si cerca di dare una visione 
generale del ruolo della donna (teologa) nel Medio Evo. Dopo tale colloca-
zione si scende nei particolari della vita di Ildegarda di Bingen, dove si 
cerca di evidenziare la profonda femminilità e la grande santità che avvolge 
Ildegarda, a partire dai suoi primi anni di vita. Ma come per ogni santo, e in 
particolare per il mistico, l’intimo dei propri pensieri e sentimenti si esprime 
anche nei loro scritti; attraverso i quali si riesce ad estrarre un ritratto 
originale della loro personalità trasfigurata dall’incontro con Cristo „sposo 
della loro anima”. Il terzo punto, quindi, ci presenta (in modo riassuntivo) i 
molti scritti che sono riusciti a conservare le sue consorelle, e che sono 
arrivati fino a noi.  

Nello Scivias (Conosci le vie), scritto fra il 1141 ed il 1151, in trenta-
cinque visioni, vediamo descritta la storia della salvezza incominciando 
dalla creazione dell’uomo e dal suo primo peccato, per arrivare fino 



LE DICHIARAZIONI DELLE PARTI  
NEL PROCESSO CANONICO  

Prof. univ.dr. Daniela TREGLIA, 
Università degli studi di Cassino

Abstract 
       The origins of procedural action date back to the roman era, and the procedur-
al rules have been the subject of numerous transformations, in particular the 
institutes of evidence. The statements of parts constitute one of the means of proof 
in the preliminary phase and their probative value was differently conceived by the 
legislations canonical code. These are assessed by the munus iudicandi judge, iuxta 
alligata et probata, involving the christifidelis in every aspect, both noun that 
criminal and procedural law with the end of the salus animarum.  

Keywords: depositio, munus iudicandi, ab onere probandi, iuxta alligata et 
probata, vis probativa, adminnicula. 

Premessa 
L’argomento affrontato all’interno della presente trattazione è un 

istituto tipico del diritto canonico: le dichiarazioni delle parti nel processo 
canonico. Si tratta di una specie particolare di comportamento manifestativo 
che nel corso dei secoli ha subito travagliate trasformazioni, pur sempre 
nella sua accezione originaria risalente al diritto romano, ed intesa come 
particolare „comportamento manifestativo volto ad affermare o manifestare 
al giudice ciò che si sa circa un fatto controverso o sui suoi protagonisti”.  

L’esposizione illustrata vuole farci attenti alle norme dell’ordinamento 
canonico che, a differenza di quello statale diretto ai cittadini, cioè individui 
che non sono appartenenti ad altri Stati e quindi sottoposti ad altri ordina-
menti, è rivolto a persone che in ordine ai loro interessi temporali sono 
sottoposti agli ordinamenti statali. Dette norme sono applicate solo in vista 
del benessere spirituale degli individui, cioè del fine ultimo, ultraterreno, ove 
la Chiesa è fatta carico di tale attuazione al fine della salvezza delle anime. 

Le origini dell’azione processuale risalgono all’epoca romana e l’ evolu-
zione della disciplina viene illustrata nel presente lavoro al primo capitolo. 
Le prime fonti processuali risalgono al V sec. a.C. ove il carattere privatistico 
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devolveva la competenza per la risoluzione delle controversie tra due 
soggetti ad un iudex, in base a poteri religiosi e divini. 

Dopo il periodo romano, con l’imperatore Giustiniano il processo ab-
bandona il carattere privatistico lasciando posto a quello pubblico svolto 
dinanzi agli organi statali. Solo nel XII secolo si ha con Graziano uno 
sviluppo senza confronti della scienza del diritto canonico e le sue opere, tra 
cui in primis il Decretum Magistri Gratiani, con le immistioni delle culture 
europee mutarono l’onere della prova come un vantaggio concesso al 
convenuto, con la conseguente scomparsa dell’oralità, sostituita dalla forma 
scritta.  

A seguito dell’eco dei cultori del diritto canonico riguardo la necessità 
di una collezione che sintetizzasse le norme sparse in numerosi documenti, 
nel 1917 venne promulgata la prima codificazione, la quale unificò tutte le 
raccolte, ma escluse alcune materie. Ciò comportò la necessità di realizzare 
una nuova codificazione ed i lavori di revisione, annunciati dal Pontefice 
Giovanni XXIII, si conclusero con la costituzione Sacrae Disciplinae Leges 
la quale promulgò, ad opera di Giovanni Paolo II, l’attuale codice di diritto 
canonico. 

Nel secondo capitolo, dopo aver menzionato la struttura del processo 
contenzioso ordinario, l’attenzione viene spostata sulla fase istruttoria del 
processo e, nella fattispecie, alla prova. L’istituto probatorio costituisce il fulcro 
e la parte dispositiva della sentenza, ove il giudice, in foro fori, consuma 
l’editto finale della certezza morale che rende giusta la decisione. 

La prova è stata fonte di recenti studi, giacché in passato non esisteva 
una teoria giuridica delle prove, ed il giudice con il ricorso alle divinità 
basava la sua decisione a favore di una delle parti in giudizio mediante 
l’emozione e l’intuizione. Per trovare un regime marginale delle prove bisogna 
attendere le opere della retorica, le quali riferivano la probatio ad uno 
status; una teoria sostenuta anche da Cicerone. Il concetto ciceroniano si 
basava sui centri di argomentazione e della rilevanza della prova, e fu amplia-
mente assimilato dalla dottrina processuale successiva da numerosi studiosi, 
i quali, la inclusero nelle opere postume all’emanazione del Codice Pio-
Benedettino. Le tendenze successive hanno poi comportato il passaggio della 
prova dalla concezione argomentativa a quella dimostrativa definendola 
„Evidentia”, cioè in grado di rivelare la verità e presumere l’illuminazione 
divina della conoscenza. 

Il codice canonico vigente in merito all’istituto probatorio stabilisce che 
non necessità di prova ciò che la legge dice vada presunto, e quel che una 
parte asserisce e l’altra non contesta a meno che la prova non sia stata 
richiesta dal diritto o dal giudice.  



LE TRAME RELIGIOSE DI MURIEL SPARK 

Prof. univ. dr. Alessia FONTANELLA, 
Università degli Studi di Roma Tre

Abstract 
       Muriel Spark is known as a contemporary catholic English writer because as 

she says she wasn’t able to work and to do any of her writing until she became a 
catholic. In her novels are hidden great and universal human questions like 
the good and the evil, the reason of the human sufferings and the free will.  

Keywords: free will, human sufferings, good and evil, solitude, Book of 
Job, faith. 

Ma allora chi potrà mai salvarsi? 
Gesù li guardò e rispose: 

Per gli uomini è una cosa impossibile, 
ma per Dio tutto è possibile (Mt 19,25) 

1. Muriel Spark
1.1. La critica

Muriel Spark è riconosciuta come una delle più importanti scrittrici 
inglesi contemporanee, ma le opinioni dei critici oscillano tra due posizioni. 
Alcuni la definiscono una scrittrice cattolica dal fare moderatamente rea-
listico che si pone problematiche religiose in un mondo pieno di incertezze. 
Altri, invece, la vedono interessata solo a curare la forma e lo stile dei suoi 
romanzi. Frederick Karl definisce Muriel Spark „light to the point of 
froth”1; Frank Kermode la descrive come „obsessed with her medium”2 e la 
considera un’artista difficile ma importante. 

Per Malcolm Bradbury, l’Autrice ha sempre una particolare attenzione 
per la forma, non solo perché è una poetessa ma anche perché, attraverso la 
forma, vuole far emergere quella pienezza, totalità e coerenza che sono alla 

1
 F.R. KARL, A Reader’s Guide to the Contemporary English Novel, London, 1963, 280. 

2F.  KERMODE, Sheerer Spark, The Listener, 24 September, 1970, 425-426. 
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base del suo pensiero. In alcuni dei suoi romanzi la preoccupazione primaria 
nasce dalla necessità di dare un’interpretazione teleologica sia degli aspetti 
artistici che di quelli morali3. 

Secondo Ruth Whittaker, Muriel Spark conosce così bene la realtà del 
mondo da mostrarci quanto questa possa essere irreale. Crea dei personaggi 
che possono protestare contro i loro creatori e rivela fatti che sono regolati 
da una strana e inimmaginabile potenza. Muriel Spark, si pone, inoltre, il 
problema di riconciliare gli aspetti frivoli e quelli seri dei suoi romanzi, perché 
nella vita stessa troviamo l’assurdo comportamento umano che si contrap-
pone inevitabilmente „a supernatural process going on under the surface and 
within the substance of all things”4. Questo paradosso è evidente già nel suo 
primo racconto The Seraph and the Zambesi (1951), racconto che lei 
definisce ispirato dagli angeli (elemento soprannaturale) e dall’esperienza 
autobiografica di un viaggio fatto in barca (elemento terreno); infatti la 
rivelazione del profano e del divino (rivelazione che ha un intento etico e 
realistico) è continuamente presente nei suoi romanzi5. 

Alan Bold mette in luce un nuovo aspetto dello stile perché le attribui-
sce la capacità di rimanere legata alle proprie radici e alla cultura e agli 
ambienti scozzesi. Nei suoi romanzi si verificano avvenimenti sorprendenti 
che si fondono con la realtà (un angelo in Africa, un diavolo a Peckam) e 
che derivano dal suo essere una scrittrice „scozzese”: 

I am certainly a writer of Scottish formation and of course think of myself 
as such. I think to describe myself as a ‘Scottish writer’ might be ambigu-
ous as one wouldn’t know if ‘Scottish’ applied to the writer on the writing. 
Then there is the complicate question of whether people of mixed inher-
itance, like myself, can call themselves Scottish. Some Scotts deny it. But 
Edinburgh where I was born and my father was born has definitely had an 
effect on my mind, my prose style and my ways of thought6. 

Un’ulteriore caratteristica è l’elemento macabro che ritroviamo anche 
in Robert Burns, Walter Scott, James Hogg e Robert Louis Stevenson. Le 
opere di Muriel Spark, ispirate alla tradizione scozzese, sono immerse in 
un’atmosfera d’incanto dove si può trovare la combinazione del naturale e 
del soprannaturale7. 

3
 M. BRADBURY, No, not Bloomsbury. London, Arena, 1989, 271. 

4
 M. SPARK, The Mandelbaum Gate, London, MacMillan, 1965, 199. 

5
 R. WHITTAKER, Angels Dining at the Ritz: The Faith and Fiction of Muriel Spark, in 

M. BRADBURY (ed.), The Contemporary English Novel, London, Arnold, 1979, 157.
6
 M. SPARK, Letter of 22 April 1979 to Alan Bold, in A. BOLD, Muriel Spark: An Odd

Capacity for Vision, London, Vision Press, 1984. 
7
 A. BOLD, M. Spark, Methuen, London, 1986, 26. 



CHIESA E DIRITTO NEL XIII SECOLO.  
LA CRISI DEL 1200 ED I NUOVI ORDINI MENDICANTI:

SAN FRANCESCO  

Prof. univ. dr. Alessandro Bucci,
 Università degli studi di Cassino - Pontificio Istituto Orientale, Roma

Abstract 
        The monasteries rich, frequent contact with the secular world, excessive de-
vote himself to study and scientific work to the detriment of the prayer, led to the 
crisis which reacted Benedictine and Cluniac reform that gave rise to an extensive 
network of monasteries scattered not only in France but also in Italy, Germany, 
Spain and England placing themselves under the protection and the direct 
jurisdiction of the Holy See which lent considerable support for the overall reform 
of the Church and for its freedom from undue interference of the secular power. 

In the scenario of this crisis, framed the Franciscan religious movement and 
the figure of Francis of Assisi. On the one hand the people of the city was flattened 
in the struggles between the nobility and the bourgeoisie, between civil authority 
and religious authority side and the enormous shift of economic and social 
interests inevitably followed the consolidation of Commons. Francis always 
professed to the Church, the popes, priests, theologians themselves, respect and a 
total submission. The Church Francis is the only source of discipline and 
doctrine, the source of all religious life and is within the Roman Curia, and not 
outside, that should work. 

St. Francis, affected by the crisis of the twelfth century. Send missionaries to 
the East along the ways of Marco Polo and John Pian del Carpine where they found 
a Christian presence of Nestorian origin. 

Keywords: Utrumque Ius, crisis of the XII century, St. Francis of Assisi, Regula 

Per meglio comprendere quale sia il rapporto tra Chiesa e diritto nel 
XIII secolo, e più specificatamente rapporto tra Chiesa, Comuni e diritto tout 
court, occorre andare molto indietro, riandare cioè alla presenza dell’utrumque 
jus, ad una categoria giuridica cioè che si impose nelle aule universitarie 
italiane ed europee prima e dopo il Rinascimento fino all’età della Codifica-
zione, negli atenei controllati dal Vescovo di Roma e in quelli non controllati 
da quest’ultimo, nella società civile e in quella religiosa, con un’attenzione 
particolare allo Stato Pontificio per tutto il suo percorso storico. Tanto ciò fu 
pur vero che Francesco Calasso, ricordava come „...il diritto comune non fu 
soltanto il diritto romano, ma insieme il romano e il canonico. E poiché la 
coesistenza, nello stesso ordinamento, di due diritti comuni è, concettualmente 
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italiane ed europee prima e dopo il Rinascimento fino all’età della Codifica-
zione, negli atenei controllati dal Vescovo di Roma e in quelli non controllati 
da quest’ultimo, nella società civile e in quella religiosa, con un’attenzione 
particolare allo Stato Pontificio per tutto il suo percorso storico. Tanto ciò fu 
pur vero che Francesco Calasso, ricordava come “... il diritto comune non fu 
soltanto il diritto romano, ma insieme il romano e il canonico. E poiché la 
coesistenza, nello stesso ordinamento, di due diritti comuni è, concettualmente 
inammissibile, è logico ritenere che in questa concezione i due diritti dovet-
tero apparire come vincolati reciprocamente in un rapporto che faceva di 
entrambi un sistema unico di norme universali jus...” 1. 

Il rapporto che intercorse fra questi due diritti avrà la sua giustificazio-
ne non solo e non tanto nell’esistenza dei due organismi dell’Impero e della 
Chiesa, ma nella concezione tutta religiosa in cui la vita umana ha per fine 
suo ultimo il raggiungimento del regno di Dio, per cui i due diritti avevano 
stessa finalità e non potevano di conseguenza avere alcun contrasto e con-
dizioni al proprio interno. Se mai dissidio poteva nascere, questo si risolveva 
nel trionfo della norma che meglio assicurava la salute dell’anima2, norma 
che poteva essere alternativamente l’una e l’altra perché, sempre con il Calasso, 
«quantunque si presuma che quella canonica sia la più vicina al precetto di 
Dio»3, anche la norma civile può assicurare la salute dello spirito, e ciò 
perché, per dirla sempre con il Calasso, «tutto il diritto umano temporale e 
spirituale è soggetto – e questo è un altro dei punti essenziali e tipici di 
questa concezione – a una valutazione di ordine etico, sempre in rapporto 
alla sua finalità suprema»4. 

Utrumque Ius è una espressione coniata dal diritto comune (Ius Comune 
Romanorum) e consolidata nella Scuola di Bologna e sta ad indicare, da 
allora in poi, l’inscindibile unità tra la norma civile e la norma canonica nel 
disegnare l’unica e unitaria convergenza del diritto per una fine che è al di 
sopra e al di fuori delle singole fattispecie giuridiche pur presenti nella prassi 
normativa della sto-ria degli acta diurna in cui quest’ultima si esprime. 

Nel contempo, utrumque ius sta a significare la convergenza di due 
ordinamenti giuridici che – tendenti ciascuno di essi all’unico fine della 

1 Così F. CALASSO, nel memorabile studio Introduzione al diritto comune, Milano, 
1951, p. 108. 

2 JASON MAGNUS, In primam Cod. partem I, 1 de Summa Trinit., 1. cuncutos populos, 
n. 56 “...et in dubiis opinio temenda est illa, quae respicit favorem animae...”

3 F. CALASSO, Introduzione al diritto comune, cit. ibidem. 
4 F. CALASSO, Introduzione al diritto comune, cit., ibidem. Cfr. anche, dello stesso 

CALASSO, Lezioni di storia del diritto italiano. Le fonti del diritto (secc. V–XV), Milano, 
rist. 1948, p. 250 e ss. 




