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PANORAMICA STORICA DEL SACRAMENTO DELLA RICONCILIAZIONE

don Severino Vareschi

STAT, Corso al clero, 14 febbraio 2008.

Tutte le religioni e anche tutte le esperienze religiose individuali conoscono la dinamica peccato-pentimento-penitenza-riconciliazione.

Cioè la rottura o disturbo dei corretti rapporti con la divinità o tra gli uomini e la loro riparazione attraverso un cammino spirituale e pratico che parte dall'ammissione del peccato, l'imposizione, accettazione e svolgimento della penitenza e l'atto finale di reintegrazione o riconciliazione. Il tutto non soltanto creduto e vissuto personalmente, ma celebrato con parole e segni e nella comunità, il più delle volte istituzionalizzato. 

Nelle religioni di salvezza il tutto sentito non soltanto come il risultato del proprio impegno e della procedura, ma più esattamente come un dono ricevuto gratuitamente un in un film e, da Dio e dalla comunità.

Quest'ultimo aspetto costituisce il profilo teologico di questa questione e di questa prassi, profilo del quale una corretta teologia e pratica pastorale deve avere suprema cura.

Nella Bibbia:

importante la radice terminologica šub: ritorno, inversione di marcia; nei Vangeli: metanoia. 

L'Antico Testamento:

Dal punto di vista cultuale si riscontrano giorni, tempi e segni di penitenza, confessione collettiva del peccato ecc. come momento di ritorno a Dio. Prima occasionali, poi istituzionalizzati.

Profeti: sottolineatura della dimensione esistenziale e veritativa della penitenza e messa in guardia contro il fariseismo. Inoltre sottolineatura dell'aspetto concreto della necessità di abbandonare il comportamento peccaminoso.

L'opera del Deuteronomista (Giosuè fino a 2 Re) è tutta quanta una riflessione in spirito penitenziale sulla storia d'Israele e delle sue infedeltà all'alleanza, e un appello alla conversione.

Ci sono anche tutta una serie di espressioni ed esercizi personali di pentimento e penitenza: digiuno, vestire il sacco, lacerarsi le vesti, cospargersi di cenere ecc.

Nuovo testamento:

la predicazione penitenziale di Giovanni Battista, con attenzione al giudizio imminente e appello alla conversione. Meno, nel Battista, l'annuncio e promessa della salvezza.

Anche nella predicazione del Gesù storico c'è annuncio del giudizio imminente, ma primario e più importante l'annuncio che il regno di Dio si è fatto vicino ed è accessibile in Gesù. Quest'annuncio domanda conversione, e al tempo stesso la incentiva e la facilità. In Gesù l'infinita misericordia di Dio si è fatta presente e accessibile all'uomo peccatore.

Gesù è severo con chi si ritiene giusto e misericordioso con chi riconosce la propria situazione di peccato. Il comportamento e le parole di Gesù nei confronti dei peccatori - a rivelare il comportamento e l'atteggiamento di Dio - è il dato teologico cristiano fondamentale circa la tematica peccato-riconciliazione.

Più in generale l'agire di Gesù come esso è esplicitamente e ripetutamente testimoniato nei Vange, dimostra che la comunità primitiva aveva recepito che il cuore dell'annuncio e dell'opera di Gesù era esattamente offrire perdono e possibilità di vita nuova ai peccatori e ai falliti.

Allo stesso modo che il peccato è sempre realtà storica e relazionale, anche la riconciliazione ha sempre anche dimensione relazionale ed è un fatto di Chiesa. La Chiesa è infatti il luogo dove diventa sperimentabile e storia concreta nel mondo la nuova economia della misericordia di Dio rivelatasi in Gesù di Nazaret e nella sua Pasqua.

Per questo motivo questo servizio di legare e sciogliere è affidato anche a Pietro (Matteo 16,19) e ai discepoli (Matteo 18,18). Ha dunque anche una chiara dimensione ecclesiale e a sua volta esso deve diventare una dimensione essenziale della Chiesa come vita concreta.

Non solo: questo servizio ecclesiale di riconciliazione deve trovare modalità di esercizio anche mediante forme simboliche e celebrative.

Un intero complesso di testi evangelici e di altri passi del nuovo testamento configura la fondazione dell'istituzione ecclesiale della penitenza e riconciliazione.

In ogni caso resta inteso che il momento e il rito vero e proprio del perdono dei peccati è il battesimo.

In ogni caso il procedimento della penitenza ufficiale ecclesiale riguardava solo i peccati gravi (di solito apostasia, omicidio, adulterio). 

In Matteo 9,6-8 (la guarigione del paralitico) "le folle furono prese da stupore e glorificato lo Dio per avere dato un tale potere agli uomini", espressioni che riferisce della consapevolezza della comunità primitiva di avere il potere e il dovere di esercitare la funzione del perdono.

In Matteo 16,18-19 è Pietro che riceve il potere delle chiavi, non tanto come potere di rimettere i peccati cioè di intervenire nella relazione tra l'essere umano e Dio, bensì rompere o ristabilire la comunione con la Chiesa della terra, decisione che sarà riconosciuta e ratificata nel regno dei cieli.

In Matteo 18,15-18 il potere di legare e sciogliere appare esteso a tutti i cristiani: "In verità vi dico: tutto ciò che avete legato sulla terra sarà legato in cielo; e tutto ciò che avrete sciolto sulla terra sarà sciolto anche in cielo". Questo brano della "correzione fraterna" mostra che la comunità era la ricerca e stava anche sperimentando delle concrete procedure penitenziali. La procedura penitenziale ecclesiale comporta (Giacomo 5,16; 1 Giovanni 1,9) un riconoscimento della colpa da parte dell'errante e, da parte della comunità, la necessità del suo impegno di intercessione a favore del fratello peccatore.

Il brano di Giovanni 8 (la peccatrice perdonata) dimostra che nella comunità era vivo il dibattito se peccatore forse solo qualcuno o tutti dovessero ritenersi peccatori. 

Il testo del Padre Nostro collega e condiziona, sulla base di una abbondante tradizione ebraica, dare perdono e ricevere perdono.

I racconti postpasquali (Giovanni 20,19-23) stabiliscono un nesso tra dono dello Spirito Santo e incarico di rimettere o ritenere i peccati nella comunità dei credenti. Remissione dei peccati nella nuova economia inaugurata da Cristo avviene nella cornice e dell'energia del mistero della sua Pasqua e nella forza dello Spirito Santo frutto della Pasqua stessa.

Con ciò è posto un fondamento cristologico e pneumatologico del servizio ecclesiale di riconciliazione.

Anche San Paolo si professa affidatario del "ministero della riconciliazione" (2 Corinzi 5,18-20), anche se non si trovano in lui espressioni liturgiche o sacramentali di questa riconciliazione. Nei casi concreti di colpe gravi (ad esempio incestuoso di Corinto) Paolo ricorre alla scomunica, cioè all'emarginazione del colpevole dalla comunità, sembra con due obiettivi: evitare che la comunità venga contaminata e, in secondo luogo, correggere il colpevole con il fine ultimo della sua salvezza. Anche nelle pastorali abbiamo allusioni alla scomunica di cristiani peccatori: ad esempio dei cristiani che "hanno fatto naufragio della fede" e sono stati "consegnati a Satana perché imparino a non bestemmiare" (1 Timoteo 1,19-20). Gli esegeti sono divisi sull'interpretazione del versetto di 1 Timoteo 5,22 "non avere fretta di imporre le mani ad alcuno, per non farti complice dei peccati altrui": se si tratti di un'imposizione delle mani per il conferimento di un ministero oppure per il perdono dei peccati.

In generale dalle testimonianze del Nuovo Testamento appaiono due principali approcci al tema peccato e riconciliazione, che non sono riducibili uno all'altro: da una parte in primo piano sta il rapporto tra l'essere umano (peccatori) e Dio, dall'altra ci si riferisce più alle relazioni tra il singolo fedele e la comunità. 

Gli apostoli e Pietro ricevono da Gesù il potere di legare e sciogliere, ma anche tutta la comunità deve essere luogo e promotore di riconciliazione; a sua volta Paolo, pur enfatizzando e mettendo al centro del suo annuncio la buona novella della riconciliazione e della giustificazione in Cristo dell'uomo peccatore, concretamente mette piuttosto in pratica la dottrina della scomunica e della reintegrazione.

Tuttavia la convinzione delle prime generazioni cristiane di essere la comunità escatologica dei chiamati e dei salvati, come pure il clima di attesa a breve scadenza del ritorno del Signore e del compimento della storia, come anche il senso vivo della propria diversità rispetto al mondo circostante, unito all'esperienza dolorosa di minoranza sociale e culturale, determinava una cura gelosa della propria diversità e l'esigenza, posta ai suoi membri, di alti standard di moralità e di purità - precisamente anche agli occhi degli esterni e dei pagani.

In presenza di questa molteplicità di approcci e di istanze coinvolte - sulla duplice base della inaudita buona novella del perdono offerto da Dio in Cristo e insieme della forte esigenza di santità posta al battezzato - la Chiesa primitiva e antica faticò a trovare una linea univoca di gestione del difficile complesso peccato e penitenza e una procedura condivisa e consolidata. Anche nel seguito della storia della Chiesa questo aspetto delle forme e procedure della penitenza rimane improntato a una certa variabilità. 

Nell'età sub apostolica, fino alla fine del II secolo ci sono singole testimonianze della possibilità del perdono di peccati gravi: 

Didaché 14s ["Nel giorno del Signore poi radunatevi, spezzate il pane e rendete grazie dopo aver confessato i vostri peccati, affinché il vostro sacrificio sia puro Ognuno che ha una lite col suo compagno, non si raduni con voi finché non si siano riconciliati, affinché non sia profanato il vostro sacrificio". 15: "Correggetevi l'un l'altro senza ira, ma con equanimità, come è detto nel Vangelo; e ad ognuno che ha un torto verso un compagno nessuno rivolga la parola; né quegli sia da voi ascoltato, finché non abbia fatto penitenza".]; Barnaba 16...). 

Al riguardo si parla di reazioni di pentimento e conversione, riconoscimento pubblico del peccato e esclusione temporanea dalla comunità. Ma non c'è traccia di una procedura penitenziale unitaria e istituzionalizzata.

Importante la testimonianza fornitaci dall'opera Il Pastore, di un certo Erma, un greco membro della comunità di Roma verso 140-150 [17/139]. Lo sfondo su cui si colloca questa testimonianza è la convinzione dell'assoluta gravità del peccato grave per il cristiano e dell'assoluta eccezionalità di un eventuale possibilità di penitenza e di perdono. In vista tuttavia dell'immaginato ritorno del Signore a breve scadenza, questo scrittore ammette che ci potrebbe essere una possibilità di un'unica seconda riconciliazione dopo il battesimo, naturalmente dopo un congruo periodo di penitenza a partire dall'esclusione dalla comunità.

Il III secolo è caratterizzato in maniera ricorrente dalla discussione su cosa fare con i peccatori gravi, e cioè dalla discussione sulla paenitentia secunda, sui suoi momenti e sulla sua istituzionalizzazione.

Una soluzione diventa sempre più urgente anche per il fatto che le comunità cristiane ormai sono diffuse e numerose e ciò comporta maggiori probabilità di una quota non eroica di cristiani, tanto più se si tiene conto del fatto che a metà e a fine secolo abbiamo le due persecuzioni generalizzate a danno dei cristiani (Decio e Diocleziano). 

All'inizio del III secolo nell'Africa romana il grande scrittore laico Tertulliano mostra in una prima fase di ammettere la possibilità di una penitenza dei peccati gravi, ma dopo il suo passaggio alla setta rigorista del montanismo egli nega la possibilità di una seconda penitenza. 

Anche il suo conterraneo Cipriano, vescovo di Cartagine, a metà secolo propende per l'impossibilità. Al riguardo occorre tener presente la generalizzata tendenza rigoristica propria del cristianesimo africano antico.

Le discussioni scoppiano e diventano laceranti in quasi tutte le grandi comunità cristiane del Mediterraneo in occasione della persecuzione dell'imperatore Decio negli anni 249-251, o meglio all'indomani. In essa il numero dei cristiani apostati dalla fede - membri di comunità ormai abbastanza numerose - fu inaspettatamente alto. 

La persecuzione terminò però presto per la morte dell'imperatore e molti degli apostati si presentarono ai vescovi e alle comunità a supplicare il perdono e la riammissione.

Nelle comunità scoppiò lacerante la discussione sul da farsi. 

Due le tendenze fondamentali: quella che sottolineava la serietà della scelta cristiana e dunque la gravità irremissibile dell'apostasia, e quella che per converso sottolineava che le comunità dovevano essere lo specchio dell'infinita disponibilità al perdono del Dio di Gesù Cristo.

In alcune chiese locali, ad esempio Roma, i rigoristi si costituirono in chiesa separata con un proprio vescovo, che si chiamarono "katharoi", i puri (antivescovo Novaziano). 

Per lo più i vescovi, in quanto pastori delle comunità, erano convinti che la Chiesa dovesse fare qualcosa in favore degli apostati, anche se occorreva fissare le condizioni e le modalità di un cammino penitenziale adeguato. Così Cornelio a Roma, Cipriano a Cartagine ecc.. 

Tuttavia quest'ultimo si vide costretto a interdire ai confessores di concedere essi la riconciliazione ai lapsi che ad essi ricorrevano e affermò con forza le prerogative del vescovo in ordine all'eventuale riconciliazione degli apostati.

In ogni caso lungo questo secolo III si precisarono i tratti fondamentali della procedura penitenziale canonica della chiesa antica, e precisamente i tre passaggi fondamentali di exomologesi o confessione (pubblica) dei peccati e contestuale assegnazione del soggetto all'ordo dei penitenti; quindi il cammino e prestazioni penitenziali; alla fine la riconciliazione e riammissione in comunità mediante imposizione delle mani in base alla convinzione che pace con Dio e pace con la Chiesa vanno di pari passo.

Più precisamente la trafila era la seguente: un certo tempo dopo la commissione del peccato, per decisione del vescovo, avveniva l'ammissione allo stato di penitenti (exomologesi), dove tuttavia si distingue tra i paenitentiam petentes [soltanto] e i proprie paenitentes (Tertulliano e Agostino). 

Per più di un aspetto la condizione dei penitenti assomiglia ed è parallela a quella dei catecumeni, a conferma che, per la Chiesa antica, la penitenza seconda era un certo senso un secondo battesimo: di più non si poteva fare, e anche questo secondo battesimo richiedeva una specie di secondo catecumenato. Cfr. Didascalia degli apostoli 19/141.

In oriente la procedura risulta precisata già a partire dalla seconda metà III sec. mentre una definitiva istituzionalizzazione ci appare con Basilio di cesarea (+ 379, lettere 188, 199, 217): il cammino penitenziale iniziava nella classe dei "piangenti", che potevano stazionare soltanto alla porta della Chiesa per chiedere con le lacrime ai fratelli di ricordarsi di loro nelle loro preghiere. Dopo un certo tempo accedevano alla classe degli "audientes/uditori" che, come i catecumeni, partecipavano alla liturgia della parola. A seguire, nella classe degli "strati/inginocchiati" partecipavano quella postura alle preghiere. Quindi, in qualità di "stantes o assistentes", cioè in piedi, assistevano al resto della liturgia eucaristica, senza tuttavia poter fare la comunione. Infine, nella liturgia eucaristica del giovedì santo, dopo l'imposizione delle mani, venivano riammessi alla comunione sacramentale; allo stesso modo che due giorni dopo anche i catecumeni per la prima volta partecipavano in maniera compiuta alla liturgia eucaristica della veglia pasquale.

La lunghezza dell'intera trafila dipendeva dalla gravità del peccato e dalla valutazione del vescovo: le lettere di Basilio oscillano tra i quattro anni nel caso più favorevole, e gli 11 in quello più impegnativo (217,75). 

Dal V secolo in Occidente di solito si tratta di 2-5 anni. Il tutto naturalmente era assolutamente obbligatorio per ottenere la riconciliazione.

Tenere presente inoltre gli aggravi giuridici che pesano sullo scomunicato in un impero ora cristiano:

- inabilità agli ordini sacri,

- esclusione da cariche pubbliche

- abito penitenziale distintivo e altre discriminazioni

- no rapporti coniugali: monaco.

Ne scapita anche l'eucaristia e la sua centralità.

Si attenua anche l'impulso alla conversione.

C'è infine da osservare il taglio un po' diverso con cui viene strutturato è amministrato in Oriente e in Occidente il cammino penitenziale:

In Occidente esso ha caratteristiche più pubbliche, ufficiali e giuridiche: in primo piano è la definizione della condizione ecclesiale-giuridica del peccatore e, a seguire, del riconciliato. Per questo motivo in primo piano è anche il ruolo del vescovo e la sua competenza esclusiva in materia.

In Oriente questo aspetto giuridico-ufficiale è meno forte; qui la concezione è più spirituale-terapeutica: il cammino penitenziale non ha come risultato precipuo (o non soltanto) quello di ridefinire lo statuto giuridico del penitente, ma quello più concreto e reale, di guarire il suo male e di riportarlo alla salute spirituale e dunque anche alla riconciliazione con la comunità. Per questo motivo in oriente non è così esclusivo in materie ruolo dei vescovi, ma importante anche quello di un padre spirituale che lo accompagni e che come medico lo guarisca; in definitiva fino a secondo millennio inoltrato, a partire dalla tarda antichità, il ministro della penitenza può essere anche un laico, purché sia un uomo spirituale, meglio e di solito: un monaco.

Fazit per la penitenza canonica antica:

la chiamata la fede e alla vita nuova è un grande dono è un grande impegno 

il battesimo è un sigillum era assolutamente conservato integro

se lo si rompe è un grosso problema

la rottura della comunione con Dio è rottura anche con la comunità
la comunità e i suoi ministri hanno potere di legare e sciogliere
le comunità faticano a "rassegnarsi" all'idea che anche i cristiano che è stato rinnovato con il battesimo può "tornare al vomito"

in tal caso c'è ancora un'unica possibilità: la penitenza seconda, che è come dire un secondo battesimo, che va preparato con un nuovo catecumenato: la penitenza

la quale va organizzata in base alla gravità del peccato e alle necessità di riportare il caduto alle condizioni di una nuova scelta cristiana

tutto questo è pubblico e comunitario ecclesiale e il ministro di questo sacramento, in tutto assimilabile ad una nuova iniziazione cristiana, è il vescovo.

Già nel IV-V secolo tuttavia questa impegnativa disciplina penitenziale mostra di incontrare delle difficoltà, crescenti via via che, dopo la pace costantiniana, diventare cristiani diventa un fatto di massa e anzi di moda - possibilmente a poco prezzo. Infatti molti nel IV-V secolo si iscrivono al catecumenato, che li fa apparire pubblicamente vicini e quasi membri della comunità, o comunque estimatori del cristianesimo, ma non si iscrivono al battesimo vero e proprio, che in quanto sigillum comporta l'obbligo di attenersi alle relative prescrizioni religiose e morali.

In questo modo sia battesimo e a fortiori l'eventuale penitenza tende a slittare verso la fine della vita. L'imperatore Costantino stesso ne è un esempio. Ma anche Ambrogio al momento in cui venne scelto dalla folla a fare il vescovo di Milano era ancora soltanto catecumeno.

Le condizioni gravose e anche penalizzanti dal punto di vista civile che la penitenza comporta, dissuadono molti e dal battesimo e dalla penitenza. Ci sono testimonianze di vescovi stessi della tarda antichità che non ammettono alla penitenza uomini giovani, consapevoli di dover imporre loro, con la penitenza, condizioni di vita quasi insostenibili, ad esempio dal punto di vista della vita sessuale e della carriera civile.

Assai presto dopo la sua messa a punto, la penitenza canonica antica rivelò tutte le sue difficoltà di applicazione e soprattutto il fallimento in ordine al suo proprio scopo di permettere a un cristiano peccatore la ripresa di una pratica cristiana e della comunione ecclesiale.

Si cominciò, per scelta del uno o l'altro vescovo, a rinunciare al carattere pubblico della exomologesi, cioè della confessione dei peccati. [Questa non era mai stata in effetti una specie di confessione pubblica alla maniera di uno staliniano processo popolare, ma era sempre principalmente la dichiarazione del proprio stato di peccatore e l'immissione nell'ordine dei penitenti.] 

Nel caso in cui si trattasse di peccati gravi, ma non già pubblici, la dichiarazione dei peccati cominciò in singoli casi all'avvenire privatamente davanti al vescovo, il quale trattava il caso e imponeva la penitenza.

In questo modo cresceva, anche nella concezione della penitenza ecclesiale, il peso specifico degli elementi più individuali e spirituali di pentimento e conversione rispetto a quelli societari e giuridici attinenti il rapporto con la comunità.

Il crescente disagio che soffriva la prassi penitenziale canonica antica trovò un po' la volta una soluzione grazie alle nuove forme di penitenza praticate nella loro patria dai monaci missionari irlandesi e scozzesi a partire dalla fine del secolo VI, ed essi successivamente introdotte sul continente.

Le nuove forme penitenziali derivavano strettamente dall'esperienza monastica dei loro promotori e si radicavano nelle caratteristiche più generali del monachesimo irlandese, che dava forma a tutto il cristianesimo irlandese in generale. Qui il ruolo dei vescovi, ancorché sacramentalmente necessario, era socialmente e canonicamente meno importante di quello dell'abate e del suo monastero, cui incombeva anche la cura pastorale dei laici e delle loro comunità di villaggio.

In un primo tempo vescovi e sinodi del continente criticarono le innovazioni dei monaci, ma non poterono impedirne il successo, che andava di pari passo con la crescente crisi e impraticabilità della forma canonica tardoantica.

In ambiente monastico era consuetudine la confessione frequente dei peccati, anche veniali, da parte del monaco al padre abate o al confratello ed era, più che un elemento giuridico ed ecclesiale pubblico, un fatto di devozione e una pratica penitenziale individuale. Questa pratica tra confratelli monaci poteva all'occorrenza anche prescindere dal carattere ordinato o meno del confratello (o abate). 

Più in generale, tutta l'opera dei missionari iro-scozzesi tendeva a svolgersi parallelamente, se non proprio a prescindere, dalla consolidata struttura vescovile delle chiese del continente - del resto indebolita sensibilmente in seguito alle invasioni barbariche.

In questo modo il sacramento della penitenza, così privatizzato, cominciava a entrare in forma normale e frequente nella vita dei cristiani e non rimaneva più confinato e riservato ai casi di colpa grave e tantomeno soltanto la fine della vita. Anzi diventava essa stessa (a causa dell'umiliazione che comportava la confessione del peccato) un'apprezzata opera penitenziale. 

Dalla prassi monastica la nuova forma di penitenza assunse anche la componente della direzione spirituale, che venne ad aggiungersi a quella più propriamente sacramentale. 

Infine il colloquio riservato e frequente con il monaco confessore portò in primo piano l'aspetto di confessione/enumerazione dei peccati, che veniva a costituire ora quasi la sostanza del sacramento, a detrimento degli aspetti misterico-sacramentali e pubblici-canonici. 

Rimaneva comunque importante l'imposizione della penitenza e il suo espletamento solitamente prima di ricevere la soluzione e la riconciliazione.

Per l'amministrazione del sacramento della penitenza vide la luce anche un nuovo sussidio: i cosiddetti Libri penitenziali, che sono degli elenchi di peccati, con riportata la relativa penitenza, in base alle caratteristiche o alla gravità di ciascun peccato. 

Il tutto ora principalmente in forma privata, anche se non rimaneva esclusa, anzi rimaneva ancora possibile, anzi in vigore, la forma pubblica per casi particolarmente gravi e scandalosi.

Si tratta della così detta penitenza tariffata, cioè ben catalogata, per permettere al ministro, un po' alla volta anche al semplice presbitero o parroco, l'amministrazione di questo sacramento che altrimenti avrebbe comportato, specialmente per ministri non sufficientemente istruiti, difficoltà nella valutazione del peccato e della relativa penitenza.

Il successo incontrato dai libri penitenziali è da vedere anche sullo sfondo di una certa immagine di Dio che si era rafforzata ulteriormente in epoca germanica: quella di un giudice severo che pretende risarcimento delle colpe e espiazione dei peccati, nei confronti del quale l'uomo peccatore sente il bisogno di conoscere esattamente la propria situazione, come un debitore nei confronti del proprio creditore. Alla definizione di questa situazione e alla fissazione dell'ammontare del risarcimento da parte del ministro del sacramento della confessione serve il libro confessionale. 

Trattandosi in primo luogo di un risarcimento a Dio o comunque della prestazione di un'opera penitenziale ben precisata e di carattere assolutamente obiettivo, si escogitarono anche svariate forme di compensazione e di commutazione che avevano lo scopo di abbreviare i tempi della penitenza o in generale facilitare l'esecuzione della prestazione penitenziale, di cui era necessaria soltanto l'equivalenza "matematica" (a valutazione dell'autore del libro confessionale!). I canoni irlandesi del VI secolo dispongono ad esempio che per un digiuno prolungato può essere adempiuto o riscattato con 100 salmi e 100 genuflessioni, oppure 150 genuflessioni e 7 cantici; oppure una messa riscatta tre giorni di digiuno, mentre 76 salmi recitati durante la notte, più 300 percosse riscattano due giorni di digiuno.

La sistemazione dei rapporti dell'uomo peccatore nei confronti della giustizia di Dio avviene anche facendo riferimento al quadro sociale tipico dell'epoca feudale. Come un signore poteva incaricare di svariate corvées gli uomini di sua proprietà o comunque a lui obbligati, così anche le opere penitenziali - visto che di compensazione obiettiva si trattava - potevano essere assegnate da svolgersi ad altre persone, della propria famiglia o del proprio feudo. In questo modo la penitenza tariffata era organizzata anche in forma di cosiddette redenzioni. In questo modo "l'uomo potente prenderà 12 uomini che digiuneranno al suo posto durante tre giorni a pane e acqua e legumi. Egli se ne andrà in seguito a cercare sette volte 120 uomini e ciascuno digiunerà al suo posto per tre giorni. I giorni di digiuno così ottenuti saranno uguali al numero di giorni contenuti in sette anni". (Comby I, p. 120).

Appare molto chiaro in queste alternative il carattere ormai essenzialmente estrinseco e oggettivistico della penitenza, ricalcata essenzialmente sulle tecniche risarcitorie in voga nel sociale, e a procedere da una idea di Dio ormai si direbbe quasi completamente rifluita in categorie storico-religiose generali assai distanti dalle caratteristiche del Dio Padre di Gesù Cristo.

Un po' alla volta, a motivo anche del carattere pellegrinante e girovago della pastorale dei monaci irlandesi sul continente europeo, cominciò ad essere praticata e rapidamente si impose l'usanza di "chiudere subito il caso" con i penitenti assolvendolo e assegnandogli la penitenza da svolgere successivamente all'assoluzione sacramentale. Questa modifica nell'ordine della sequenza delle parti del sacramento divenne generalizzata a cavallo del nuovo millennio.

Anche l'aspetto della enumerazione dei peccati non aveva adesso più il senso primario e fondamentale della dichiarazione della propria colpevolezza e bisogno di riconciliazione di fronte a Dio e alla comunità, ma era ora principalmente in funzione dell'espletamento da parte del ministro del sacramento, soprattutto allo scopo di stabilire l'esatto ammontare della penitenza da assegnare a peccatore. E come pratica penitenziale per il penitente.

In questo modo tutto il sacramento venne a chiamarsi ora non più penitenza o riconciliazione, ma confessione dei peccati.

I libri confessionali non furono mai veri e propri libri canonici, ma delle iniziative più o meno private dei singoli personaggi o ambienti. La posizione ufficiale della Chiesa fu all'inizio negativa, ma ciò non bastò, come detto sopra, a impedirne la diffusione e l'utilizzo. Corrispondentemente alla sua preoccupazione fondamentale di riforma della Chiesa, la riforma carolingia nel secolo IX cercò di contenere la nuova pratica, per recuperare un po' di unitarietà della prassi penitenziale e riportarla maggiormente in gestione dei vescovi, recuperandone anche le dimensioni genuinamente spirituali e di conversione rispetto a quelle più rozze e materiali di risarcimento e compensazione. Risultato fu, grazie anche al successivo movimento della riforma gregoriana (secolo XI), l'accantonamento progressivo dei libri penitenziali e il recupero di un carattere maggiormente sacerdotale e gerarchico dell'amministrazione di questo sacramento, ma non un ritorno in generale alle caratteristiche della penitenza canonica antica .

Forme straordinarie di confessione e di penitenza durante il medioevo (sec. VIII-XIII)

Direttamente a Dio: solo per le colpe meno gravi. Per le altre occorre la mediazione della Chiesa. 

Per quelle meno gravi anche il padre nostro elemosine eccetera.

Confessione ai laici

principio: Giacomo 5,16: confessate a vicenda i vostri peccati.

Da sempre spesso praticata per la remissione dei peccati veniali (come preghiera, elemosina, penitenze, digiuni ecc.).

In Occidente abbastanza diffusa come pratica penitenziale dopo che si fu creata la prassi medievale della confessione auricolare dei peccati.

In ogni caso suggerita e comandata nel caso di urgenza e pericolo di vita e qualora non fosse reperibile un presbitero, in forza del valore penitenziale della confessione auricolare dei peccati. Anche al cavallo?

Addirittura confessare ad alta voce i propri peccati ha anche... a nessuno.

Permette al penitente di liberare la propria coscienza.

Una forma altamente valutata in base al nuovo elemento importante della penitenza medievale: atto di umiltà che costituisce vera espiazione.

In base a questo Tommaso stesso scrisse che la confessione i laici è "in certo qual modo sacramentale".

Non ebbe mai riconosciuto vero e proprio carattere sacramentale e normale (tranne Alberto Magno). 

Sparì dopo che con Tommaso d'Aquino l'assoluzione per opera del ministro ordinato venne qualificata "forma" del sacramento.

Rivalutata (non in maniera sacramentale, ma come forma di devozione e di penitenza) nelle nuove comunità spirituali, specialmente di tipo carismatico. 

Rimane aperta la questione/richiesta del riconoscimento del carattere di sacramentalità.

Emerge a questo riguardo la incessante tensione e complementarietà tra, da una parte, gli aspetti più intimi e segreti della relazione con Dio (confessione direttamente a Dio o a un laico) e, dall'altra parte, gli aspetti comunitari istituzionali del perdono e della riconciliazione.

Il pellegrinaggio
Per quel che riguarda le prestazioni penitenziali, molto importanti, accanto a preghiere, digiuni, penitenze e elemosine e altre opere di carità, fino a multe vere e proprie a favore delle casse delle chiese, furono i pellegrinaggi verso località di devozione lontane (Gerusalemme, Roma, Santiago, San Martino di Tours, Treviri, Colonia, Aquisgrana ecc.) o vicine. Già Caino nella sacra scrittura espia il suo peccato pellegrinando. Il potenziale penitenziale dei pellegrinaggi stava anch'esso nel DNA dei monaci irlandesi: la loro stessa missione via dalla loro patria intera straniera era un peregrinari propter christum che aveva finalità, ancora prima che pastorali e missionarie, devozionali e penitenziali. Essi non fecero che assegnare anche ai loro penitenti un'opera penitenziale che essi stessi praticavano. Avendo tuttavia in questo caso il pellegrinaggio caratteristiche anche ufficiali giuridiche in connessione con il sacramento, esso veniva certificato, la qual cosa (il certificato) diventò componente integrante e normale del pellegrinaggio stesso.

Questa forma penitenziale giuridica del pellegrinaggio è testimoniata in diocesi di Trento ancora nel 1582 (documento di delega al riguardo del vescovo e cardinale legato Ludovico Madruzzo a suo vicario generale in diocesi).

L'anno santo

Il concilio Lateranense IV

Diventata normale la forma nuova della confessione dei peccati, fu possibile al concilio lateranense IV (costituzione 21; 42/159) di imporre l'obbligo della confessione dei peccati a tutti i fedeli giunti all'età della ragione almeno una volta all'anno presso il "parroco proprio", e farne la condizione per l'ammissione alla obbligatoria comunione pasquale (ormai quasi generalmente l'unica in tutto l'anno per il normale fedeli) (D. H. 812), anche se la confessione stessa non doveva essere necessariamente nel tempo pasquale, ma in qualsiasi momento dell'anno. Successivamente si impose il collegamento fisso di comunione e confessione pasquale. Anche con l'aspetto del controllo mediante i biglietti pasquali fino a sec. XX inoltrato. Cfr. le liste di inconfessi nelle visite pastorali.

Questo possibile anche grazie alla nascita degli ordini mendicanti, in particolare francescani e domenicani, che determinarono un generale risveglio spirituale (dunque le condizione di possibilità per una maggiore sensibilità) e l'esercizio della confessione privata non soltanto come sacramento di riconciliazione, ma come sacramento di purificazione e di progresso spirituale.

Inoltre i frati furono il personale preparato ad una gestione diffusa e generalizzata di questo sacramento secondo queste nuove sensibilità.

Così iniziò la prassi della confessione frequente (almeno in tendenza).

A dire il vero il primo motivo di questa costituzione del lateranense IV fu quello, nel quadro dell'incipiente impiego dell'Inquisizione, di scovare eretici valdesi e catari: chi non si presentava la confessione almeno una volta all'anno, era da supporre appartenente a sette eretiche.

Tuttavia la ricezione più importante di questa costituzione, al di là dei territori interessati da pericoli di eresia, fu nel senso di imporre la confessione annuale (e comunione pasquale) come minimo vitale sacramentale obbligatorio per ogni cristiano. 

Istituita per distinguere il cattolico dall'eretico, diventa strumento per distinguere il cattolico praticante dal cattolico non praticante.

Una chiesa a due velocità. Cfr. le confraternite.

Grande ruolo della confessione nelle cura d'anime. Infatti concessa dai privilegi papali di esenzione facoltà di confessare a tutti gli ordini religiosi.

Avvenuta questa concentrazione del sacramento sull'assoluzione da parte del presbitero (nel caso normale), alla teologia scolastica rimase il compito di chiarire bene la natura e la forza sacramentale dell'assoluzione stessa e le sue condizioni. Ad esempio se l'assoluzione aveva natura e funzione principalmente dichiarativa della cancellazione dei peccati avvenuta in base principalmente al pentimento (cancellazione che in questo modo avverrebbe principalmente come perdono da parte di Dio) oppure se la soluzione avesse natura ed efficacia causativa. La teologia scolastica rifletté intensamente su questa questione, senza arrivare a una piena chiarificazione, ma tuttavia orientandosi a dare sempre maggiore importanza all'atto e alla dichiarazione assolutoria (parola performante) del ministro del sacramento.

Con Tommaso d'Aquino (+ 1274) la questione trovò una certa sistemazione adottando le categorie aristotelico-scolastiche di materia e forma, dove gli atti del penitente (pentimento, confessione dei peccati, "soddisfazione") sono la materia del sacramento, l'assoluzione la forma. In questo senso l'offerta del perdono di Dio diventa efficace in forza della combinazione delle condizioni personali da parte del penitente e dell'agire ufficiale della Chiesa nel ministro e nell'amministrazione del sacramento.

Giovanni Duns Scoto tuttavia rimane convinto della maggiore importanza e della necessità, specialmente di fronte a peccati gravi, di ciò che poi venne chiamato il dolore perfetto (contrizionismo), che rimane decisivo per una efficace ricezione dell'assoluzione (extrasacramentale*?), mentre per le colpe leggere rende efficace l'assoluzione anche il dolore imperfetto (paura della pena, attrizionismo).

Al di là degli aspetti anche poco chiari, questa controversia di scuola tra tomisti e scotisti su significato e importanza degli atti del penitente nell'evento penitenziale, e per converso sul carattere (solo) dichiarativo o causativo dell'assoluzione è di per sé molto interessante, ancora viva anche in campo cattolico e offre spunti che andrebbero meglio valutati a fronte dell'attuale gravi crisi della "confessione" medievale e moderna.

Il senso stretto l'alternativa tra dichiarativo e causativo non è del tutto sostenibile in quanto è proprio lo stesso concetto di sacramento come segno efficace che richiede di tenere insieme queste due dimensioni simbolica ed efficiente/causativa. Inoltre la parola del sacramento è di natura sua parola performante.

Questo permette di fare qualche passo in avanti anche nel dialogo teologico con i protestanti circa la sacramentalità della penitenza.

Ortodossi epoca medievale e moderna: maggiore molteplicità di forme, meno giuridicamente precisate, in cui è importante l'aspetto non soltanto pubblico-giuridico, ma quello individuale terapeutico di conversione. Ministro della penitenza può essere fino a secondo millennio inoltrato un non ordinato, dal tempo dell'iconoclasmo (e conseguente discredito sul clero secolare) generalmente un monaco. Deve essere una guida spirituale.

Tuttavia i peccati capitali dovevano essere trattati con la forma ecclesiale ufficiale della penitenza. Ma per la massima parte vigeva la penitenza monastica. Talvolta anche per i peccati capitali.

Martin Lutero non intese abolire il sacramento della penitenza anche nella sua forma medievale di confessione dei peccati. Ritenne però necessarie alcune importanti rettifiche in base al principio fondamentale della giustificazione per fede e per grazia e alla necessità, a suo parere, di ricalibrare nella Chiesa l'esercizio del potere delle chiavi, cioè del ministero ordinato. Inoltre si trattava di rettificare una pastorale penitenziale che a suo parere, ad esempio nella messo delle indulgenze, non incentivava un reale atteggiamento penitenziale dei fedeli, ma lo rassicurava falsamente.

Il motivo che gli faceva apprezzare la confessione dei peccati era il fatto che essa è un luogo in cui ti viene annunciato la parola del perdono e della giustificazione, e precisamente in maniera efficace, cui il penitente deve offrire i due elementi fondamentali di pentimento e fede.

Il problema è quello eventualmente della sacramentalità della vita ecclesiale. A livello di teologia di scuola egli propendeva, in base alla dottrina sacramentaria di Sant'Agostino, a non ritenere la penitenza un sacramento a causa del fatto che sembrerebbe mancare una precisa istituzione da parte del Cristo storico [sì però pasquale!], probabilmente a causa del fatto che accanto alla parola della riconciliazione (che per lui è comunque dato fondamentale) sembrerebbe mancare un segno materiale istituito da Cristo, come invece esiste per altri sacramenti (acqua del battesimo, pane e vino dell'eucaristia...).

In ogni caso egli apprezzava la prassi (individuale) della confessione dei peccati.

A motivo della sua battaglia di riforma e ridimensionamento del ministero ecclesiale gerarchico, egli riprese e valutò positivamente la cosiddetta confessione laicale, che, per i casi di emergenza, era dichiaratamente ammessa in tutta la tradizione ecclesiale precedente e anche nella teologia scolastica.

Inoltre, riconciliazione e giustificazione, sono per Lutero anche la sostanza del sacramento dell'eucaristia - naturalmente purgato da tutti gli elementi a suo giudizio fuorvianti di enfatizzazione del ruolo del ministro ordinato e specialmente purgato dalla concezione della sua natura sacrificale. Riportato correttamente alla sua natura di memoriale dell'unico sacrificio della croce, il sacramento dell'eucaristia è sostanzialmente anche sacramento della remissione dei peccati. 

Tuttavia per devozione rimase per circa un secolo dopo la riforma protestante e tornò ad essere valorizzato anche a partire da secolo XX (specialmente in comunità speciali) l'elemento della confessione fraterna dei peccati al pastore prima della celebrazione dell'eucaristia è come condizione per un corretto accesso ad essa, comprensivo della parola della riconciliazione da parte del ministro.

Nelle comunità calviniste il sacramento la penitenza rimase molto collegato con l'aspetto disciplinare della vita comunitaria, amministrato da parte dei pastori.

In ogni caso nella controversia confessionale le due posizioni sono definite: 

per i protestanti nel duo pentimento-fede, 

per i cattolici invece triade pentimento-confessione dei peccati-soddisfazione. 

Al concilio di Trento il discorso sul sacramento della penitenza prima a Bologna negli anni 1547-48 poi a Trento nel 1551(D. H. 1701-15; 49/163).

Il tridentino insegna l'esistenza nella chiesa de iure divino di questo sacramento e precisamente nelle forme "tridentine" [individuale, auricolare, specifica, giudiziale] [sessione IV, capitolo 5: 48/163]; nei canoni [sessione XIV 49/163s] in maniera netta la sacramentalità della penitenza (1-3), definisce la materia del sacramento (pentimento, confessione delle colpe, soddisfazione: 4 e 5-8, 12-14) e illustrano l'esercizio del potere ecclesiale delle chiavi dell'assoluzione da parte del presbitero (9-12,15).

Importante il canone 7 che prescrive la necessità di confessare singolarmente tutti peccati mortali (1707; importante relativamente al problema dell'eventuale sacramentalità della penitenza comunitaria) e il canone 9 che definisce la soluzione sacramentale un atto giudiziale. Il canone 6, contro i riformatori, afferma che la confessione segreta dei peccati davanti a sacerdote è riscontrabile nella Chiesa fin dall'inizio in corrispondenza dell'istituzione di questo sacramento da parte di Cristo. 

Cosa storicamente non vera. 

Ancora contro i riformatori il canone 4 respinge l'attribuzione di "parti della penitenza" alla fede e al pentimento come viene invece affermato nella confessione augustana articolo 12.

Una forma di avvicinamento è oggi quella di concepire la diade protestante come le precondizioni personali per un fruttuoso ricevimento della penitenza, mentre la triade cattolica fa più attenzione al concreto svolgimento della procedura. 

Per il resto, oltre al carattere condiviso del ruolo del pentimento, la fede sottolineata dai protestanti è naturalmente la base e la sostanza per la confessione dei peccati della concezione cattolica, mentre riguardo al punto a prima vista assai problematico della soddisfazione cattolica, già nel secolo XVI s'era messo in chiaro (come per l'eucaristia) che ciò non può minimamente recare pregiudizio all'unicità salvifica del sacrificio di Cristo e parimenti (confessione augustana 12) la necessità di opere buone dopo il ricevimento dell'assoluzione. Inoltre oggi si è tutti più consapevoli che il peccato a conseguenze antropologiche e sociali che domandano riparazione e terapia.

Nelle comunità della riforma nei secoli seguenti la prassi della confessione individuale regredì sempre di più, a favore invece della cosiddetta "offene Schuld", cioè una specie di atto penitenziale per poter celebrare degnamente la cena del Signore - nelle chiese luterane prima o dopo il sermone, in quelle riformate prevalentemente all'inizio del servizio divino con l'assoluzione da parte del ministro. (Ma una prassi simile è data constatare qua e là anche in regioni cattoliche che lo all'inizio secolo XX, e in ogni caso una cosa del genere è testimoniata già nel IX secolo e abbondantemente dal XI, precisamente nella forma di una confessione generale delle colpe con assoluzione generale [la quale tuttavia non poté liquidare il vero e proprio sacramento]).

Viceversa per la chiesa cattolica è da constatare in epoca posttridentina un importante stabilizzazione e crescita del ruolo di questo sacramento. Soltanto continuava la discussione tomistico-scotista circa la natura del vero pentimento (contrizionismo-attrizionismo). Cfr. anche presso Bajus e Giansenio.

Prassi pastorale giansenistica rigoristica e all'opposto quella gesuitica probabilista/lassista.

In epoca illuministica si affacciarono perplessità e spunti di riforma di questo sacramento, in particolare per ovviare ai pericoli di una concezione esterioristica e automatica dell'assoluzione e lo sforzo perché diventasse un luogo e un fattore di vera riforma morale del penitente.

Ne trattò anche il sinodo di Pistoia 1786 e la bolla auctorem fidei 1794.

La teologia cattolica del secolo XIX non rinnovò nulla rispetto alla tradizione tomistica, mentre nella prima metà del secolo XX furono preziose le ricerche sulla storia di questo sacramento, che fecero scoprire e meglio apprezzare il carattere anche variabili e complesso della riflessione teologica e della prassi ecclesiale circa questo stesso sacramento, fornendo così qualche spunto e materiale per una sua possibile riforma, su cui fu chiamato ad esprimersi il Concilio Vaticano II.

In questo senso furono molto importanti anche le ricerche di teologia patristica di P. Galtier e le riflessioni teologico-pastorali di Karl Rahner. 

Ne conseguì una riscoperta della dimensione ecclesiale della penitenza (inclusa quella liturgica) e, in forza della Dei Verbum del concilio, una riscoperta del ruolo della proclamazione della parola di Dio nell'evento penitenziale. Il testo biblico e le moderne scienze umane e antropologiche portarono l'attenzione anche sulle complesse dinamiche e sul carattere complessivo della "conversione", come pure contribuirono a mostrare i limiti e i problemi di una prassi puramente oggettivistica e autoritaria di questo sacramento.

Lungo gli anni 50 comincia la crisi di questo sacramento (cfr. in Francia 1952-1974-1983: 74/180). E Italia numero seguente.

In Germania confessioni a Pasqua: 1950: 50%; 1991: 20,9% compresa Germania orientale

Problemi ecumenici sul tappeto:

sacramentalità o meno della penitenza

suo ministro solo il ministro ordinato?

la disposizione del lateranense IV dell'obbligo annuale

come comporre il canone 7 del tridentino sulla confessione integra e specifica dei peccati mortali con la questione della possibile sacramentalità della penitenza comunitaria?

Difficoltà attuali:

- comporre la moderna ricerca di autonomia/liberazione/emancipazione con l'esigenza dell'obbedienza della fede

- secolarizzazione della società

- confusione valoriale anche presso i credenti(e al massimo percezione solo di valori naturali e incapacità di verificarsi sull'accoglienza del Vangelo)

- l'avvenuto passaggio da una morale del obbedienza a un'etica della responsabilità

- modifiche nella coscienza e nella percezione del peccato

- crisi del senso del peccato = crisi della fede

- tendenza a misurare l'efficacia del sacramento solo sui propri risultati personali invece che sul fatto di aver incontrato e sperimentato la misericordia di Dio

- crisi della trasmissione della fede e peso di una crescente ignoranza religiosa e illustrazione di possibili vie di ripresa morale

- rottura del nesso confessione-comunione sacramentale

- crisi del sistema di valori e norme trasmessi dalla Chiesa

- crisi anche dei credenti nei confronti della necessità di un ministero gerarchico

- necessaria formazione al senso ecclesiale per capire qualsiasi forma di penitenza canonica

- riconoscere il ruolo e la forza performante della parola di Dio, specialmente se proclamata e ascoltata come assemblea

- creare la capacità di comprendere l'importanza del "celebrare"

- allestire, indicare e accompagnare precisi cammini penitenziali

- peso del passato di questo sacramento nel senso di controllo e pressione/violenza sulle coscienze; sacerdote come giudice e confessionale come tribunale; peso di cattive esperienze

- eccessivo impegno dei sacerdoti.

Per tutti questi motivi è difficile improvvisare una comprensione positiva e un'adesione a questo sacramento;

occorre tutta una pastorale della penitenza, prima della la virtù poi del sacramento: giorni di ritiro, esercizi spirituali, valorizzazione della quaresima, celebrazioni penitenziali in particolare in occasione di feste e celebrazioni, con possibilità di riconciliazione individuale ecc.

Bibliografia: Philippe Rouillard, Storia della penitenza dalle origini ai nostri giorni (Giornale di teologia 265) Queriniana, Brescia 22005.


