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MARCELLO MARIN

Auctores Nostri.
Una nuova Collana di studi cristianistici

1. La scelta del titolo e le ragioni dell’istituzione di una nuova Collana di
studi incentrata sul mondo dell’antica letteratura cristiana sono le que-
stioni che il benevolo lettore automaticamente si propone nello scorrere le
pagine di questo primo volume: questioni che hanno a lungo sollecitato la
riflessione dell’intero gruppo dei giovani collaboratori della Cattedra fog-
giana di Letteratura cristiana antica, convinti sostenitori dell’iniziativa. E
quando ho iniziato a discorrerne con loro, mi sono tornate alla mente le
parole con cui Antonio Quacquarelli, il Maestro che tanto ha dato allo svi-
luppo degli studi cristianistici, ricordava l’impegnativa gestazione e la
lunga ricerca di una formulazione armoniosa che avevano portato alla na-
scita dei «Vetera Christianorum» nell’Università di Bari.

Operando in territorio dauno, avevo inizialmente pensato per la Col-
lana al titolo Insula Diomedea, che nel richiamo al mitico eroe indicasse la
provenienza geografica e nella caratterizzazione insulare suggerisse la vo-
lontà di collegamento e partecipazione che contrassegna le nostre piccole
isole. Una ragione personale e uno specifico riferimento all’antica lettera-
tura cristiana influivano su questa proposta. Insula Diomedea è l’espres-
sione con cui Agostino, recuperando il patrimonio culturale della tradi-
zione, definisce l’isola delle Tremiti, non longe a monte Gargano, qui est in
Apulia, che ospita il tempio di Diomede 1; e al ruolo di Agostino nella tra-
smissione della leggenda di Diomede in Apulia avevo dedicato una rela-
zione in occasione del XVI Convegno di ricercatori del paleocristiano in
Puglia, organizzato dall’Istituto di Letteratura cristiana antica dell’Uni-
versità di Bari e svolto a Foggia, nel palazzetto dell’Arte, nei giorni 11-12

1 Aug., civ. 18, 16 (CCL 48, 607).
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dicembre 1976 2. Pochi giorni prima, il 26 novembre, era improvvisamente
morto mio padre, Demetrio: la sua figura, e quella di Quacquarelli, si fon-
dono nel ricordo di quel Convegno foggiano. Ma, al di là delle ragioni di
affetto, mi è sembrato che il titolo Insula Diomedea non si applicasse com-
piutamente ad una Collana di studi cristianistici: nella formulazione al
plurale, Insulae Diomedeae, le isole Diomedee, le Tremiti, è rimasto a desi-
gnare una Collana di studi storici e archeologici voluta dal caro amico
Giulio Volpe, prezioso compagno nella nuova esperienza foggiana.

Altre proposte, e numerose, si sono avvicendate prima di essere
escluse: per un certo tempo è sembrato potesse prevalere un titolo che si
ispirasse alle note formulazioni di Agostino sull’apprendimento per
mezzo di segni (res per signa discuntur) 3 e si è pensato a verba signa rerum 4,
che ben esprimeva la potenza evocatrice e la capacità di comunicazione
della parola, il segno di gran lunga più importante per la partecipazione
agli altri; ma abbiamo voluto evitare che un simile titolo, assumendo la
piena identificazione di Agostino tra verbum e signum, inducesse a consi-
derare la nascente Collana come una raccolta di studi di semiotica.

Si è imposto, infine, Auctores Nostri: ancora una volta una formula-
zione agostiniana, ricavata dal quarto libro del De doctrina christiana, in
una sezione nella quale l’Ipponense affronta la questione se ‘i nostri au-
tori’ vadano definiti soltanto sapienti o anche eloquenti 5. Il contesto fa
propriamente riferimento agli autori dei libri sacri, «i cui scritti divina-
mente ispirati formano il canone», ma il problema della tradizionale di-
fesa della Scrittura contro le critiche dei pagani viene qui riletto in una
esplicita trattazione sulla retorica cristiana, ampliato con il riconosci-
mento dell’eloquenza specifica degli autori di quei libri e l’affermazione
dello strettissimo nesso fra i contenuti (sapientia) e l’espressione che li tra-
smette (eloquentia), e soprattutto straordinariamente innovato con la pro-
posizione dei libri biblici e di alcuni scrittori cristiani quali modelli da
imitare per l’oratore cristiano. Di tutto ciò discorre con la consueta mae-

2 La cronaca del Convegno, a cura di C. D’Angela, è in «Vetera Christianorum» 14
(1977), 229-233; la mia relazione, Agostino e la leggenda di Diomede in Apulia (civ. XVIII,
16 e 18), riveduta e ampliata, in «Vetera Christianorum» 15 (1978), 263-293.

3 Doctr. chr. 1, 2, 2 (ed. M. Simonetti, Sant’Agostino. L’istruzione cristiana, Milano
1994, 20).

4 Aug. dial. 5 (Augustine. De dialectica, translated with introduction and notes by B.
Darrell Jackson, from the text newly edited by J. Pinborg, Dordrecht-Boston 1975
[Synthese Historical Library 16], 88). 

5 Doctr. chr. 4, 6, 9 (ed. Simonetti, 264): Hic aliquis forsitan quaerit utrum auctores no-
stri, quorum scripta divinitus inspirata canonem nobis saluberrima auctoritate fecerunt, sa-
pientes tantummodo an eloquentes etiam nuncupandi sunt.
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stria Manlio Simonetti, che in questo volume pubblica la lezione tenuta
sull’argomento il 21 novembre 2003 per il Dottorato foggiano in ‘Scienze
dell’Antichità classica e cristiana. Antico, tardoantico e medievale: storia
della tradizione e della ricezione’.

2. Riprendendo l’espressione di Agostino, Auctores Nostri intende pro-
porsi – con la periodicità di uno o più volumi ad anno, di soggetto mo-
nografico o miscellaneo – come il luogo degli studi sugli autori cristiani
antichi, sulla lingua, le forme espressive e i generi letterari, sulla termino-
logia e le tecniche esegetiche, sui rapporti di influenza differenza interfe-
renza con il patrimonio della scuola classica e del mondo giudaico, sulla
fortuna in epoca moderna e contemporanea. Saggi sulla retorica cristiana
dei primi secoli e ricerche delle fonti e degli esiti si collocano nel solco di
uno specifico filone delle indagini di Francesco Di Capua e Antonio
Quacquarelli 6, metodologicamente aggiornate con il ricorso ad analisi in-
tertestuali, cronologicamente prolungate con studi sulla ricezione dei testi
cristiani 7.

A fondamento della peculiarità degli auctores nostri Agostino colloca il
nesso inscindibile fra sapientia ed eloquentia, la dichiarazione che essi si
esprimono mediante una altera eloquentia nutrita di sapienza e non riduci-
bile o equiparabile alla retorica tradizionale 8, anche se mediante gli
schemi e gli strumenti di questa egli cercherà di analizzare e apprezzare
la prosa degli scrittori cristiani. Su questa linea della congruenza tra
forma e contenuto Auctores Nostri mira a superare la dicotomia che tende
a divaricare gli studi di letteratura cristiana antica o verso i contenuti,
profondamente nuovi e originali, o verso le forme, che corrispondono in
gran parte a quelle delle letterature classiche, ma pure sono modificate e
adattate al nuovo contesto spirituale e storico: una distinzione che non

6 La dichiarazione programmatica dei «Vetera Christianorum» (1 [1964], p. II di co-
pertina) faceva centro sulla letteratura cristiana delle origini e sulla continuità con l’o-
pera di mons. Di Capua, sulla fortuna delle forme, rivelatrici dei moti spirituali, e sul-
l’espressione letteraria. L’impegnativo programma della «nuova rivista internazionale
di studi cristianistici» e i contenuti del primo numero erano presentati con acume su
«La Gazzetta del Mezzogiorno», 30 dicembre 1964, 3, da un anonimo Lector: di contro
al «persistere del motivo di una presunta letteratura di decadenza in base a precon-
cetti penetrati persino nei manuali scolastici», il recensore sottolineava la necessità di
collegare lo studio delle «caratteristiche proprie della prosa d’arte cristiana» alle «linee
della paideia dei primi secoli della nostra era» e definiva la grammatica e la retorica
antica «le discipline che, con la Bibbia, sono alla base della filologia cristianistica.

7 «Continuare la tradizione incrementandola» era un motto di Quacquarelli stesso
(Cinquant’anni di ricerca: bilancio e prospettive: «Vetera Christianorum» 25 [1988], IX-
XXIX [XXIX]).

8 Doctr. chr. 4, 6, 10 (ed. Simonetti, 264-266).
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giova alla piena comprensione di quel fenomeno letterario, marcatamente
unitario, che è l’antica letteratura cristiana.

Di questo tipo di indagini mi sembra si avverta la necessità. Mentre
cresce il numero delle Collane che, con caratteristiche diverse e differenti
meriti, pubblicano edizioni o traduzioni di testi patristici, mentre le storie
della letteratura latina o greca inseriscono, con risultati proporzionali alle
competenze dispiegate, sezioni sulla storia letteraria del mondo cristiano
antico, si è progressivamente e sensibilmente ridotto il numero di Riviste
e Collane italiane che dedichino specifica attenzione all’espressione lette-
raria degli antichi testi cristiani e alla loro fortuna 9. Scomparsa «Civiltà
classica e cristiana», è ristretta a non molte pagine la presenza di temati-
che cristianistiche in «Rudiae», che però dichiara nel sottotitolo di prefig-
gersi «Ricerche sul mondo classico» 10, ma anche in «Orpheus», che pur si
propone come «Rivista di umanità classica e cristiana» 11. La «Rivista di
storia e letteratura religiosa», oltre a vedere negli anni «l’indebolirsi del-
l’iniziale impulso di studi intorno al Cristianesimo delle origini», ha as-
sunto gradatamente una dimensione e una identità più ‘storica’, in linea
con la generalità degli studi religiosi, e attualmente si propone «di coniu-
gare al plurale storia e letteratura» religiosa nel più ampio allargamento
di orizzonti in nome dell’integrazione e della multiculturalità 12. Gli «An-
nali di storia dell’esegesi», che sono nati con lo scopo di stabilire un con-
fronto anche metodologico fra le diverse ricerche in atto nel settore sto-
rico-esegetico e già programmaticamente annunciavano la volontà di «af-
fermare la storia dell’esegesi come disciplina che può integrarsi feconda-
mente con altre discipline come la storia della chiesa, la storia del cristia-
nesimo, l’esegesi, la teologia, la storia della filosofia e in generale della

9 Per qualche aspetto è in controtendenza la recente nascita del prezioso «Adaman-
tius». Notiziario del Gruppo Italiano di Ricerca su ‘Origene e la tradizione alessan-
drina’ (1 [1995]).

10 Il sottotitolo, chiarisce P. Giannini (Premessa, «Rudiae» 1 [1988], 5), «intende espri-
mere l’esigenza (…) di un approccio globale ai testi, come testimoni dell’antichità
nella totalità delle sue manifestazioni»; interamente dedicato agli studi patristici è il
n° 12 (2000), che accoglie la Miscellanea giubilare ׇᵖᵞᵤ᷀ᵥ. Studi di letteratura cristiana
antica per l’anno 2000.

11 Rinnovato ultimamente nella Direzione, nella Redazione, nella veste editoriale,
«Orpheus» (N. S. 21 [2000], 1) dichiara di non rinunciare ai tradizionali ambiti d’inda-
gine, lucidamente individuati dal suo fondatore, Emanuele Rapisarda: la paideia clas-
sica, il Cristianesimo antico, il loro problematico rapporto; ma già l’avvio della nuova
serie (1 [1980], 1-2) assegnava linee programmatiche largamente rinnovate al tema ori-
ginario della humanitas quale espressione della continuità e del dialogo tra il mondo
classico e la nascente cultura cristiana.

12 Nella continuità, «Rivista di storia e letteratura religiosa» 38 (2002/2), I-III.



AUctoreS noStrI. UNA NUOVA COLLANA DI StUDI CrIStIANIStICI 15

cultura» 13, riservano ormai spazi minimi e decrescenti a indagini più spe-
cificamente letterarie 14. Gli stessi «Vetera Christianorum», nel naturale
ampliamento delle linee e degli ambiti di ricerca, hanno preferito svilup-
pare in maniera complementare e in prospettiva interdisciplinare un’altra
intuizione originaria di mons. Di Capua e di Quacquarelli, l’impegno
continuo e costante nel territorio e per il territorio, e privilegiano adesso
gli studi storico-documentari e le indagini archeologico-epigrafiche per
una ricostruzione dello sviluppo storico del cristianesimo e della vita re-
ligiosa economica sociale delle comunità cristiane dalle origini all’altome-
dioevo 15.

3. A rappresentare emblematicamente questa linea delle relazioni lingui-
stiche e culturali che variamente intrecciano tradizione giudaica, lettera-
ture classiche e scrittori cristiani antichi, abbiamo voluto proporre, collo-
candolo in calce a p. 1, il detto greco che proclama προσμανθάνειν ἀεί τι
καὶ προσλαμβάνειν, «sempre qualcosa in più imparare e apprendere».
L’espressione è riportata nella Lettera di Aristea a Filocrate 16, che con il rac-
conto leggendario della traduzione dei libri sacri ebraici ad opera dei Set-
tanta costituisce una delle più significative testimonianze dell’incontro fra
il mondo giudaico e la cultura greca e con l’interpretazione allegorica di
tipo morale dei precetti della Legge mosaica relativi agli animali impuri
anticipa le analoghe letture spirituali della successiva tradizione cristiana.
Nella tensione ad un apprendimento perenne, attraverso la ricerca o l’e-
sperienza dei fatti, l’autore riconosce ciò che più conta per l’uomo: così si

13 P. C. Bori - M. Pesce, Presentazione, «Annali di storia dell’esegesi» 1 (1984), 5-6.
14 Anche l’abbandono delle quattro linee di ricerca che contraddistinguevano ini-

zialmente il comune progetto delle Università consorziate («Annali di storia dell’ese-
gesi» 1 [1984], 6) e la focalizzazione su singoli e specifici nuclei tematici (negli ultimi
anni, escatologia, millenarismo, sacrificio, identità cristiana), pur mantenendo «atten-
zioni storiche e letterarie» («Annali di storia dell’esegesi» 20 [2003], 7), hanno di fatto
sempre più spostato l’accento verso la storia delle idee, delle dottrine, della mentalità:
in quest’ottica l’indagine sugli scritti che costituiscono la Bibbia ebraica e quella cri-
stiana viene attualmente presentata come «un contributo essenziale per la conoscenza
delle culture di ieri e di oggi» («Annali di storia dell’esegesi» 19 [2002], 7).

15 «Vetera Christianorum» 40 (2003), p. II di copertina. Questo secondo filone del-
l’attività di Quacquarelli, nelle sue istanze metodologiche e nelle linee operative, è
ben tracciato da G. Otranto, L’attività di Antonio Quacquarelli tra ricerca e impegno per il
territorio, «Vetera Christianorum» 39 (2002), 19-33; per mons. Di Capua e lo stesso
Quacquarelli vedi anche il mio Bari: dagli studi di retorica patristica alla metodica interdi-
sciplinare, in M. P. Ciccarese (cur.), La Letteratura cristiana antica nell’Università italiana.
Il dibattito e l’insegnamento (Letture patristiche 5), Fiesole 1998, 229-240.

16 Ovvero, Sulla traduzione della legge ebraica secondo il titolo tramandato da Eusebio
di Cesarea (praep. ev. 9, 38, 1 [SC 369, 328]): l’opera è scritta in greco probabilmente da
un ebreo ad Alessandria.
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così si acquisisce una disposizione pura dell’anima, disposizione che sce-
glie le cose più belle e regola la vita secondo una norma infallibile in di-
rezione del bene più alto 17. Ad esprimere l’inesausto desiderio di sapere,
Aristea sceglie un detto che si configura come un trimetro giambico ri-
conducibile all’ambito della tragedia antica 18; il concetto, uno spot per la
formazione continua, corrisponde alla massima secondo cui nella vita c’è
sempre da imparare, attestata da molti autori greci e latini 19.

Il collegamento con la tradizione greco-latina, gli elementi di conti-
nuità e discontinuità rispetto al patrimonio della antica paideia sono temi
tanto più presenti in Auctores Nostri quanto più essi continuano ad essere
misconosciuti dagli studi dei classicisti che in larga misura ancora si in-
centrano sugli autori profani e sui periodi più rappresentativi della civiltà
classica greca e latina, quasi perpetuando la convinzione che di questi sol-
tanto si sia nutrita la civiltà occidentale e soltanto in questi si debba tro-
vare la chiave per la comprensione dell’humanitas, della creatività, del
senso critico dell’uomo moderno. Fra le non molte eccezioni, mi piace ri-
cordare l’appassionata dedizione di Claudio Moreschini a testi e temi cri-
stianistici, finemente indagati sul versante filosofico-teologico; l’attività
esplicata nella ricerca e nella formazione scolastica da Italo Lana, che, nel
porre al centro dei suoi interessi l’uomo e i valori della libertà e della
pace, con viva sensibilità ha studiato la letteratura latina superando ogni
distinzione fra letteratura pagana e cristiana e abbattendo schemi e dia-
frammi cronologici o ideologici; l’intenso impegno promozionale di Ivano
Dionigi, che, come responsabile scientifico del Centro Studi ‘La perma-
nenza del Classico’, propone testi delle diverse anime del mondo antico
(greca, latina, ebraica e cristiana, medievale e umanistica) per indagarne
le proiezioni nelle varie forme del sapere occidentale, in particolare di
quello europeo 20. Dionigi segnala felicemente come i classici, da intendere

17 Aristeas, 2 (Lettera di Aristea a Filocrate, introduzione, traduzione e note di F. Ca-
labi, Milano 1995, 46).

18 Vengono generalmente segnalati per la significativa somiglianza due frammenti
sofoclei, i n° 779 e 622 Dindorf (Sophoclis Tragoediae superstites et perditarum Fragmenta,
ex recensione et cum commentariis G. D., vol. V, Oxonii 1860?, 173 e 143), che nei Tra-
gicorum Graecorum Fragmenta corrispondono, rispettivamente, al frammento adespoto
515a (vol. 2, edd. R. Kannicht-B. Snell, Göttingen 1981, 146) e ai frammenti sofocleo
*694 (632) (vol. 4, ed. S. Radt, Göttingen 1999?, 481) e adespoto 516a (vol. 2, cit., 147).

19 Vedi R. Tosi, Dizionario delle sentenze latine e greche, Milano 1991, 175-176 (n° 385).
20 Particolarmente interessante mi sembra il ciclo delle tre rappresentazioni, svolte

nel maggio 2003, con letture di testi greci, latini ed ebraici eseguite da attori, accom-
pagnate da brani musicali e commentate da studiosi: testi, programma delle serate e
una essenziale presentazione dei protagonisti sono raccolti nel volumetto Tre Infiniti. Il
divino, l’anima, l’amore, a cura del Centro Studi ‘La permanenza del Classico’ (Ricerche
4), Bologna 2003.
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in questa dimensione più comprensiva e scevra da pregiudizi, abbiano
prodotto testi che resistono al tempo e alle mode e ci consentano un anti-
doto «alla signoria del pensiero unico, impoverito e impoverente» 21.

4. La sezione dedicata agli studi sugli autori cristiani antichi è seguita da
una sezione intitolata Didattica e Territorio. I saggi qui compresi presen-
tano seminari sull’antica letteratura cristiana e sulla sua ricezione, cicli di
letture patristiche, esperienze di moduli didattici di letteratura cristiana
antica nelle scuole superiori, indagini sul ruolo degli strumenti informa-
tici nei nostri studi, approfondimenti su temi storico-religiosi in relazione
al Territorio, in primo luogo alla Capitanata.

Questa sezione riflette concretamente le esperienze che la Cattedra
foggiana di Letteratura cristiana antica, grazie al concorso generoso e im-
pegnato dei tre ricercatori, Francesca Maria Catarinella, Renzo Infante,
Maria Veronese, e alla collaborazione affettuosa di tanti colleghi delle
Università italiane, ha potuto realizzare nel suo primo triennio di vita, a
partire dal novembre 2000, radicandosi nel territorio dauno: la proposta
della stipula di convenzione con l’Istituto Superiore di Scienze Religiose
in Foggia per il mutuo riconoscimento di corsi ed esami e per lo svolgi-
mento di iniziative culturali comuni 22; l’istituzione degli ‘Incontri e semi-
nari di Letteratura cristiana antica’, giunti al quarto ciclo 23; l’elaborazione
di linee di indagine sulla presenza dell’antica letteratura cristiana in
epoca moderna e contemporanea 24; l’esperienza di moduli didattici di let-

21 I. Dionigi, Prefazione a Tre Infiniti cit., 5.
22 Fatta propria dalla Facoltà di Lettere e Filosofia e dall’Università di Foggia, la

convenzione è stata firmata il 5 febbraio 2002 da S. E. mons. Domenico D’Ambrosio,
Arcivescovo di Foggia-Bovino e Moderatore dell’Istituto, dal prof. don Michele Fal-
cone, Direttore dell’Istituto, dal Rettore Antonio Muscio, dalla Preside Franca Pinto
Minerva. Cerimonia, contenuti della stipula e interviste su «Voce di Popolo», 9 feb-
braio 2002, 6 (a cura di M. Menichella). 

23 Il primo ciclo (marzo-maggio 2002) con gli interventi di C. Moreschini, L. F. Piz-
zolato, M. Simonetti, E. Prinzivalli, M. Marin ha costituito una introduzione generale
sui grandi temi della letteratura cristiana antica nel confronto con le letterature classi-
che; il secondo ciclo (ottobre-dicembre 2002), svolto dai docenti della Cattedra sul
tema Roma incontra il ‘diverso’: continuità e innovazione tra mondo classico e mondo giudeo-
cristiano, si è indirizzato agli studenti delle scuole superiori; il terzo ciclo (gennaio-
maggio 2003) ha visto la partecipazione di M. P. Ciccarese, A. Isola, C. Mazzucco, A.
V. Nazzaro, M. Marin, F. M. Catarinella su specifici temi di metodologia e ricerca; il
quarto ciclo (ottobre 2003-maggio 2004) su La letteratura cristiana antica fra tradizione e
innovazione, preceduto da una introduzione generale (B. Clausi, M. Marin, M. Rizzi),
presenta una nuova selezione di temi in due serie di incontri, che nei Seminari per la
scuola sono stati affidati ai docenti della Cattedra e nei successivi Incontri cittadini ven-
gono trattati da S. Isetta, L. F. Pizzolato, E. Giannarelli, C. Mazzucco, G. Otranto, S.
Zincone, M. P. Ciccarese, T. Piscitelli.

24 Nel corso degli ‘Incontri’ hanno guardato a questi aspetti gli interventi di E. Prin-
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teratura cristiana antica nei Licei ‘Volta’ e ‘Marconi’ e nell’Istituto di Istru-
zione Superiore ‘Poerio’ a Foggia 25; la costituzione di un Laboratorio sto-
rico-religioso affidato alle cure di Gilda Sansone; l’acquisizione del domi-
nio www.letteraturacristianaantica.it che, allestito e aggiornato da Vin-
cenzo Lomiento e Lorenzo De Renzo, include links sui programmi delle
discipline del settore scientifico-disciplinare L-FIL-LET/06 in Italia e sulla
Consulta Universitaria di Letteratura Cristiana Antica (CULCA), spazi
dedicati ai convegni, alle attività di ricerca, alle pubblicazioni e una mai-
ling list per discutere aspetti scientifici didattici editoriali dei nostri studi.

Pensiamo, con il prossimo numero, di poter avviare anche una terza
sezione, un Bollettino bibliografico che, sulla base di una rassegna sistema-
tica dei periodici e delle Collane che includono studi sull’antica lettera-
tura cristiana, fornisca una informazione esaustiva dei titoli e una presen-
tazione almeno sommaria dei contenuti: l’ambito cronologico si estenderà
sino all’anno 500, così raccordandosi al periodizzamento di «Medioevo
Latino», che costituisce il modello ispiratore.

Con queste caratteristiche e prospettive Auctores Nostri si propone al-
l’attenzione di tutti coloro che vogliano collocare le vicende compositive
letterarie contenutistiche degli antichi testi cristiani nel flusso delle tradi-
zioni antiche e moderne e si apre alle più varie forme di interazione e col-
laborazione.

MARCELLO MARIN

zivalli, Dall’antica letteratura cristiana alle forme espressive delle letterature moderne
(17.4.2002), M. Marin, Percorsi agostiniani (10.5.2002), M. Marin-F. M. Catarinella, L’ere-
dità culturale della cristianità antica. Percorsi di indagine (13.5.2003); il testo della rela-
zione della Prinzivalli è pubblicato in M. Simonetti-E. Prinzivalli, Letteratura cristiana
antica. Profilo storico, antologia di testi e due saggi inediti in Appendice, Casale Monferrato
2003, 412-431. Su questa linea convergono oggi interessanti ricerche: a Roma ‘La Sa-
pienza’ si è svolto il 12 maggio 2003 il seminario su ‘Bibbia e letterature moderne’ (in-
troduzione di E. Prinzivalli, coordinamento di M. P. Ciccarese, interventi di S. Zin-
cone, G. Lettieri, A. Saggioro, M. C. Pennacchio, G. M. Vian, D. Izzo), per il 9-11 di-
cembre 2004 è annunciato a Genova il Convegno ‘Letteratura cristiana e letterature
europee’.

25 La presentano, relativamente al 2002 in questo primo numero, le professoresse
Aulisa Chirolli Solimando.
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Auctores Nostri, 1.2004, 21-40

MARTA BELLIfEMInE

Due ipotesti ilariani 
nell’Expositio evangelii secundum Lucam di Ambrogio*

1. Premessa

La presenza del Commento a Matteo di Ilario nell’Esposizione ambro-
siana del terzo vangelo è passata per lungo tempo inosservata, anche in
conseguenza del generale disinteresse per il Fortleben dello scritto ila-
riano 1, che precede l’esilio del vescovo di Poitiers in frigia, quindi il suo
incontro con la cultura cristiana di Oriente e con l’opera di Origene 2.

* A nome di tutti i collaboratori della Cattedra foggiana di Letteratura cristiana an-
tica, rivolgo un sincero ringraziamento al prof. Marcello Marin per averci coinvolto
nella realizzazione di questa iniziativa editoriale.

1 Sappiamo poco delle tracce che gli scritti ilariani possono aver lasciato nella pro-
duzione di Ambrogio. Lo studio di Ch. Kannengiesser (L’héritage d’Hilaire de Poitiers.
I. Dans l’ancienne Église d’Occident et dans les bibliothèques médiévales, «Recherches de
science religieuse» 56 [1968], 435-456 [444-445]) si limita a considerare l’influsso della
teologia ilariana su Ambrogio. Sulle convergenze tra il commento ambrosiano al
salmo 118 e la precedente opera di Ilario la critica si è espressa in modo discorde:
dalla tesi di A. Gariglio (Il commento al salmo 118 in S. Ambrogio e in S. Ilario, «Atti della
Accademia delle Scienze di Torino» 90 [1955-1956], 356-370), secondo cui il commento
ambrosiano rivela un’influenza diretta di Ilario (ripresa e sostenuta da D. Ceccato: Le
fonti cristiane dell’Expositio psalmi CXVIII di sant’Ambrogio [dissert. dattil.], Padova
1979-1980, 122-250), divergono le posizioni di H. J. Auf Der Maur (Das Psalmenver-
ständnis des Ambrosius von Mailand. Ein Beitrag zum Deutungshintergrund der Psalmen-
verwendung im Gottesdienst der Alten Kirche, Leiden 1977, 301) e I. Passerini (La fonte del
Commento al salmo CXVIII di Ambrogio, «La Scuola cattolica» 125 [1997], 921-942), che
negano il tramite ilariano e sostengono la dipendenza diretta di Ambrogio da Ori-
gene.

2 I tratti origeniani che l’In Matthaeum rivela nell’impianto esegetico e nell’interpre-
tazione di alcuni luoghi evangelici sono da ricondurre, molto probabilmente, ad una
conoscenza indiretta dell’Alessandrino da parte di Ilario: M. Simonetti, Note sul Com-
mento a Matteo di Ilario di Poitiers, «Vetera Christianorum» 1 (1964), 35-64 (62-63); J.
Doignon, Hilaire de Poitiers avant l’exil, Paris 1971, 170-182 (cfr., in particolare, la tavola
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Il Commentarius in Matthaeum non compare tra le fonti dell’opera am-
brosiana nell’edizione del corpus viennese, curata da H. Schenkl (CSEL,
1902) 3. È ancora ignorato da M. Adriaen, che pubblica l’Expositio nel Cor-
pus Christianorum (CCL, 1957) 4, ma non dalla coeva edizione francese (SC,
1956): Dom Tissot rileva il sensibile impiego di spunti ilariani da parte di
Ambrogio 5, sia pure indicando due soli paralleli 6. 

La successiva indagine di P. Rollero (1958) sulla presenza dello scritto
ambrosiano nell’esegesi di Agostino segnala, tra le possibili fonti del ve-
scovo milanese, 17 loci ilariani, di cui 14 del Commento a Matteo 7.

La più recente edizione, curata da G. Coppa (SAEMO, 1978), individua
97 corrispondenze 8. 

Ultimamente, M. Marin ha richiamato l’attenzione sull’ampia ed ela-
borata assimilazione di materiali ilariani nell’esegesi ambrosiana di Mt
10, 29 9.

***

Il presente contributo nasce da uno studio sulla presenza dell’In Mat-
thaeum di Ilario nell’Expositio evangelii secundum Lucam di Ambrogio.

Rispetto all’indice dell’edizione milanese, da cui siamo partiti per una
prima schedatura e valutazione delle corrispondenze, l’indagine ha rile-
vato un’occorrenza più ampia e continua di loci paralleli. 

MARTA BELLIfEMInE

sinottica delle 75 divergenze tra il commento a Matteo di Ilario e quello di Origene
presentata dallo studioso in appendice: 545-555). Un ricorso diretto all’opera di Ori-
gene rivela, invece, il successivo commento ilariano ai salmi: E. Goffinet, L’utilisation
d’Origène dans le commentaire des psaumes de saint Hilaire de Poitiers (Studia Hellenistica
14), Louvain 1965; f. Carpino, Origene, Eusebio e Ilario sul Salmo 118, «Annali di Storia
dell’Esegesi» 3 (1986), 57-64; G. Pelland, La Loi dans le tr. ps. 118 de saint Hilaire, «Gre-
gorianum» 76 (1995), 575-583. Sulla presenza di Origene nei Tractatus in Job di Ilario,
di cui rimangono pochi frammenti, cfr. J. Doignon, ‘Rengaines’ origeniennes dans les
Homélies sur Job d’Hilaire de Poitiers, in Le livre de Job chez Pères (Cahiers de Biblia Pa-
tristica 5), Strasbourg 1996, 7-11.

3 C. e H. Schenkl (CSEL 32/4), Vindobonae 1902, 588-590.
4 M. Adriaen (CCL 14), Turnholti 1957, 435-440.
5 Introduction a Ambroise de Milan. Traité sur l’Évangile de S. Luc, I, Livres I-VI (SC

45), Paris 1956, 16.
6 Ambroise de Milan. Traité sur l’Évangile de S. Luc, II, Livres VII-X (SC 52), Paris

1958, 140 n. 2; 198 n. 1.
7 Indice dei passi paralleli di Agostino e di Ambrogio in La Expositio evangelii secun-

dum Lucan di Ambrogio come fonte della esegesi agostiniana, Torino 1958, 141-147.
8 Cfr. l’indice delle Fonti cristiane in Sant’Ambrogio. Esposizione del Vangelo secondo

Luca, Introduzione, traduzione, note e indici di G. Coppa, Milano-Roma 1978
(SAEMO 12), 563-564.

9 M. Marin, Ilario, Ambrogio e i passeri di Matteo, «Vetera Christianorum» 36 (1999),
61-70. 
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La presenza di contatti verbali puntuali e circoscritti documenta una
frequentazione diretta di Ambrogio con l’In Matthaeum, anche in rela-
zione a temi tradizionali: partendo da una sostanziale conformità di ap-
proccio ermeneutico al testo evangelico, Ambrogio si avvicina ad Ilario
per attingere sviluppi e immagini, che segue generalmente nell’impianto
argomentativo e scritturistico ed elabora con misurati interventi di adat-
tamento, sulla base di nuove finalità compositive ed esegetiche e sulla
scorta di suggestioni che gli derivano da altri modelli, in primo luogo
Origene 10. 

Considerata la particolare ampiezza del materiale raccolto, ci è sem-
brato opportuno proporre in questa sede l’esame di due luoghi che, per
la tipologia e l’entità delle riprese, possono offrire uno specimen suffi-
cientemente indicativo della presenza ilariana nel tessuto esegetico del-
l’Expositio 11.

nel corso della trattazione si cercherà di cogliere e sottolineare, ac-
canto ai punti di contatto che legano i due commenti, le scelte aggiunte
omissioni che Ambrogio opera rispetto ai loci ilariani, in quanto sintoma-
tiche del suo metodo compositivo e del suo atteggiamento di fronte alle
proposte esegetiche della fonte.

10 Relativamente alla dipendenza dell’Expositio dalle Omelie origeniane su Luca, già
aspramente denunciata da Girolamo (hom. Orig. in Luc., praef. [SC 87, 94]), le indagini
più recenti tendono a sottolineare l’entità della rielaborazione ambrosiana e la diffi-
coltà di circoscrivere l’influsso dell’Alessandrino: Th. Graumann, Christus Interpres.
Die Einheit von Auslegung und Verkündigung in der Lukaserklärung des Ambrosius von
Mailand (Patristische Texte und Studien 41), Berlin-new York 1994, 47-173; H. Savon,
Ambroise lecteur d’Origène, in Nec timeo mori, Atti del Congresso internazionale di studi
ambrosiani nel XVI centenario della morte di sant’Ambrogio (Milano, 4-11 Aprile
1997), a cura di L. f. Pizzolato - M. Rizzi, Milano 1998, 221-234 (228-231). Isolata ri-
mane la posizione di C. Corsato (La Expositio evangelii secundum Lucam di sant’Am-
brogio. Ermeneutica, simbologia, fonti [Studia Ephemeridis «Augustinianum» 43], Roma
1993) che, sviluppando un’ipotesi di M. Simonetti (Lettera e/o allegoria. Un contributo
per la storia dell’esegesi patristica [Studia Ephemeridis «Augustinianum» 23], Roma
1985, 278, n. 157; Praecursor ad inferos. Una nota sull’interpretazione patristica di Matteo
11, 3, «Augustinianum» 20 [1980], 378 n. 28), ha individuato nel perduto Commentario
di Origene sul terzo vangelo la fonte principale dell’Expositio ambrosiana, sulla base
delle convergenze riscontrate con alcuni frammenti origeniani e con il commento lu-
cano di Cirillo di Alessandria, di cui viene supposta la dipendenza da Origene. 

11 Si farà riferimento per l’opera ilariana ai due volumi editi da J. Doignon per le
Sources Chrétiennes (Hilaire de Poitiers. Sur Matthieu, Introduction, texte critique, tra-
duction et notes par J. Doignon, SC 254 [Paris 1978] e 258 [Paris 1979]), per l’Expositio
ambrosiana alla già citata edizione di G. Coppa (SAEMO 11-12, Milano-Roma 1978),
che riproduce, salvo poche eccezioni, il testo pubblicato da M. Adriaen nel Corpus
Christianorum.
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2. I gigli (Mt 6, 28-29; Lc 12, 27)

2.1. In Lc 12, 22-27, esortando i discepoli a liberarsi dalle preoccupa-
zioni materiali, Gesù li invita a non affannarsi per il cibo e il vestito,
meno importanti della vita e del corpo, e ad osservare il creato, in cui è
manifesta la provvidenziale sollecitudine divina: gli uccelli, che ricevono
nutrimento senza seminare e mietere, e i gigli, che non lavorano e non fi-
lano, ma sono avvolti da un abito che neppure Salomone, nella sua pro-
verbiale magnificenza, indossò mai.

Dopo aver sottolineato il legame naturale e indissolubile che unisce
anima e corpo (la prima sostiene e alimenta il secondo e da questo è rive-
stita) 12, Ambrogio si ferma a considerare il significato dei due exempla, ri-
conoscendo negli uccelli un ammonimento contro la cupidigia, che induce
a rivendicare per sé i beni che Dio mette a disposizione di tutti (confor-
memente al vangelo lucano, che premette all’esortazione a confidare nella
divina Provvidenza la pericope sull’avidità: Lc 12, 13-21) 13, e nei gigli un
insegnamento ad avere piena fiducia in Dio e a non vacillare nella fede
con continue perplessità 14.

In riferimento all’immagine dei gigli la riflessione ambrosiana si ap-
profondisce in un ampio sviluppo allegorico incentrato sull’equiva-
lenza lilia = angeli, che riprende ed elabora immagini e formulazioni
ilariane. 

L’interpretazione non trova riscontro in nessun altro luogo della pro-
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12 In Luc. 7, 123 (SAEMO 12, 184): Nihil enim moralius ad faciendam fidem omnia cre-
dentibus a deo posse conferri quam quod aerius ille spiritus vitale collegium animae corporis-
que contubernio foederatum sine nostro labore perpetuat, nec salutaris deficit usus alimenti,
nisi cum venerit dies suprema moriendi. Cum igitur anima indumento corporis vestiatur et vi-
gore animae corpus animetur, absurdum est ut victus nobis copiam defuturam putemus, qui
vivendi iugem substantiam consequamur. La metafora del corpo come veste dell’anima è
ampiamente documentata nella tradizione cristiana (cfr., in particolare, su Origene C.
noce, Vestis varia. L’immagine della veste nell’opera di Origene [Studia Ephemeridis
«Augustinianum» 79], Roma 2002, 77-108, su Agostino J. Pépin, Saint Augustin et le
symbolisme néoplatonicien de la vêture, in Magister 1, Congrès international augustinien,
Paris 1954, 293-306 [294-296]) ed è cara ad Ambrogio: Ioseph 3, 15 (SAEMO 3, 356): Iam
tunc ergo crucis futurae figurabatur insigne, simul et quod exutus est tunica, id est carne,
quam adsumpsit, exutus est decora diversitate virtutum. Ergo tunica eius, id est caro, non di-
vinitas cruentata est et indumentum ei carnis, non immortalitatem vitae auferre potuerunt (in
riferimento alla tunica di Giuseppe); in psalm. 118, serm. 11, 14 (SAEMO 9, 464): Adam
et Eva, ubi imaginem deposuere caelestis quam ante portabant, imaginem terreni hominis in-
duentes tunicas dicti sunt vestiti esse pellicias; corporales enim eos de spiritalibus fecerat culpa
commissa (a proposito delle tuniche di pelle di Gen 3, 21).

13 In Luc. 7, 124 (SAEMO 12, 184).
14 In Luc. 7, 125 (SAEMO 12, 186). 

24
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duzione ambrosiana, che del giglio predilige il simbolismo morale 15 e cri-
stologico 16, in linea con quasi tutta l’esegesi cristiana antica. 

2.2. Alla luce degli insegnamenti matteani sul «disprezzo del mondo e
la fiducia nei beni futuri» 17, Ilario legge l’intera pericope (Mt 6, 25-34) in
chiave escatologica: il cibo e il vestito sono assimilati, sic et simpliciter, al
sostentamento e all’aspetto dei risorti e l’invito di Gesù a non preoccu-
parsene è interpretato come un avvertimento, rivolto a chi cerca nelle inu-
tili questioni sulla resurrezione dei corpi un pretesto per godersi i piaceri
della vita presente 18. La pagina riflette suggestioni e motivi paolini: nel
quindicesimo capitolo della prima ai Corinti, a quanti negano la resurre-
zione e si chiedono con quale corpo resuscitino i morti l’apostolo rivolge
le parole di Is 22, 13, «allora mangiamo e beviamo perché domani mor-
remo», e spiega che il corpo attuale è il seme di quello glorioso, di cui gli
uomini si rivestiranno al momento della parusia (32-44). 

L’interpretazione dei gigli è pregna di simbolismi e suggestioni scrit-
turistiche 19:

Considerate lilia agri quomodo crescunt; non laborant neque neunt.
Dico autem vobis, quoniam nec Salomon in omni gloria sua coopertus est
sicut unum ex istis (Mt 6, 28-29), et cetera. Lilia non laborant neque neunt, et

15 Cfr. obit. Valent. 7 (SAEMO 18, 166); vid. 14, 83 (SAEMO 14/1, 314). Già associato
nel mondo classico all’idea della purezza e del candore (Mart., 1, 115, 3; Claud., carm.
min. 25, 126), il giglio diventa per i cristiani l’immagine floreale della castità e del pu-
dore verginale (Hier., epist. 54, 14 [CSEL 54, 481]; 125, 2 [CSEL 56/1, 120]; Petr. Chrys.,
serm. 98, 6 [CCL 24 A, 605]).

16 Cfr. inst. virg. 15, 93 (SAEMO 14/2, 174); virg. 9, 51 (SAEMO 14/2, 46-48); in
psalm. 118, serm. 5, 8 (SAEMO 9, 202-204). L’equivalenza simbolica giglio = Cristo si
fonda sull’interpretazione cristologica di Ct 2, 1 ego flos campi et lilium convallium, che,
a partire da Origene (hom. Cant. 2, 6 [ed. M. Simonetti, Milano 1998, 76-80]), è larga-
mente attestata nell’esegesi patristica. 

17 In Matth. 5, 6 (SC 254, 154).
18 In Matth. 5, 8 (SC 254, 156-158): Sed quia corruptus circa futurorum curam infidelium

sensus est calumniantium quae in resurrectione corporum species sit futura, quae in substan-
tia aeternitatis alimonia et cum ex difficultatibus quaestionum inutilium quaedam utendarum
praesentium voluptatum ratio quaesita est, inutili metu circa Dei reverentiam demorantes in
speculi gaudia transeunt atque ita est ut duobus dominis unius infidele servitium sit […] at-
que ideo ineptiam inutilissimae quaestionis Deus arguens non patitur, anima et corpore in ae-
ternitatis substantia collocandis, spem nostram futuri in resurrectione cibi et vestitus sollici-
tudine demorari, ne tanto pretiosa reddenti, corpus scilicet atque animam contumelia in non
efficiendis levioribus inferatur.

19 Più concisa l’esegesi degli uccelli, immagine degli spiriti impuri a cui Dio garan-
tisce il necessario per vivere: Sub nomine volucrum exemplo nos immundorum spirituum
adhortatur, quibus sine aliquo negotio quaerendi et congregandi vivendi tamen tribuitur de ae-
terni consilii potestate substantia. Atque ut ad immundos istud spiritus referri oporteret, adie-
cit: nonne vos magis pluris estis illis (Mt 6, 26) de comparationis praestantia discrimen
nequitiae et sanctitatis ostendens (in Matth. 5, 9 [SC 254, 158]).
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Salomon coopertus eorum gloria non fuit, propheta magnus et merito dilectae
sapientiae Deo carus. Sed lilia nascuntur potius quam operiuntur. Coopertio au-
tem velamentum est corporis, non corpus ipsum. Quod si ad sensum humanae
intelligentiae res refertur, colorem lilii velamenti candor potuerat aemulari. Sed
lilia non laborantia neque neuntia significari intelligendae sunt angelorum caele-
stium claritates, quibus extra humanae scientiae eruditionem suique operis mer-
cedem a Deo gloriae candor indutus est, ne quid ex proprio labore aut arte exi-
stimarentur habuisse. Et cum in resurrectione similes homines angelis erunt
(Mt 22, 30), sperare nos caelestis gloriae voluit operimentum exemplo ange-
licae claritatis 20.

Come di consueto, Ilario introduce la lettura allegorica sottolineando
gli aspetti problematici del dato letterale: trasferisce, nella parafrasi, ai
fiori il termine gloria, che il testo evangelico riferisce alla magnificenza del
re israelita, e richiama per inciso l’attenzione del lettore sugli eccezionali
meriti di Salomone: i gigli non lavorano e non filano e Salomone, profeta
grande e caro a Dio per la sua sapienza, non fu rivestito del loro splen-
dore. Il successivo riconoscimento dell’insufficienza letterale nell’imma-
gine dei fiori che ‘si rivestono’ anziché ‘germogliare’ prepara e legittima
il passaggio al senso prima angelologico poi escatologico dell’espressione
evangelica: nei gigli è raffigurata la luminosità degli angeli, che Dio ha ri-
vestito gratuitamente della sua gloria; sul loro esempio gli uomini, che
nella resurrezione assomiglieranno agli angeli, possono confidare di es-
sere rivestiti della gloria celeste (la comparazione dei risorti agli angeli è
in Mt 22, 30). 

filo conduttore dell’intero sviluppo è il binomio ‘veste-gloria’: il pro-
gressivo approfondimento ed ampliamento semantico delle due imma-
gini, fortuitamente vicine nel versetto matteano, insistentemente collegate
dall’esegeta (coopertus eorum gloria; gloriae candor indutus est; caelestis glo-
riae… operimentum), scandisce i passaggi dell’interpretazione e conduce al
superamento della littera evangelica: dalle magnificenti vesti del re israe-
lita allo splendore dei gigli, alla condizione celeste delle potenze angeli-
che, a quella escatologica dei giusti 21.

Qualche riga più avanti, commentando l’immagine dell’erba di campo
«che oggi c’è e domani può essere gettata nel fuoco» (Mt 6, 30), l’esegeta
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20 In Matth. 5, 11 (SC 254, 160). Le espressioni evidenziate indicano le coincidenze
lessicali con lo sviluppo ambrosiano, esaminato nel prossimo paragrafo.

21 Sulla tendenza ilariana a leggere in chiave escatologica le immagini scritturistiche
relative alla sfera semantica del vestire cfr. A. fierro, Sobre la gloria en San Hilario. Una
sintesis doctrinal sobre la noción biblica de ‘doxa’ (Analecta Gregoriana 144), Roma 1964,
211-218.
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torna a denunciare i pericoli dell’incredulità con termini che riecheggiano
la descrizione paolina della resurrezione: se agli empi pagani, raffigurati
nel fieno 22, è riservata l’eternità dei corpi e della condanna, non dubitino
i giusti di ricevere la gloria eterna e di essere ricompensati con la trasfor-
mazione dei loro corpi corruttibili nella nuova sostanza incorruttibile dei
cieli (evidente la suggestione di 1 Cor 15, 53, dove l’incorruttibilità rap-
presenta, assieme all’immortalità, la veste escatologica dei corpi risorti) 23.

Alla luce della lezione paolina e della specifica connotazione escatolo-
gica che avevano assunto nella tradizione cristiana i concetti di ‘gloria’ 24

e di ‘veste’ 25, l’intero sviluppo ilariano appare pienamente intelligibile 26.

22 L’esegesi ilariana distingue e contrappone le due immagini dei lilia e del fenum
agri: diversamente dai gigli-angeli, capaci di alimentarsi da sé e tornare ciclicamente a
fiorire, il fieno-popolo gentile perde irrimediabilmente la sua vitalità, seccandosi al ca-
lore del sole: Fenum non idcirco nascitur ut detur igni neque ideo vestiendi eius peculiaris
Deo cura est ut cremetur, sed sub feni nomine nuncupatas esse a Deo gentes crebro invenimus
(in Matth. 5, 12 [SC 254, 162]).

23 In Matth. 5, 12 (SC 254, 162-164): Si igitur gentibus idcirco tantum indulgetur aeter-
nitatis corporalis, ut mox igni iudicii destinentur, quam profanum est sanctos de gloria aeter-
nitatis ambigere, cum iniquis aeternitatis opus praestetur ad poenam! Omnem igitur expecta-
tionem nostram in fide repromissionum et virtutis quae potestate exigit collocari, ut, cura re-
rum quibus indigemus omissa, ab eo potius omnia, a quo ipsi vitale exordium sumimus, expe-
tamus regnumque Dei vitae nostrae stipendiis quaeramus. Et haec recte perfecteque viventium
merces est, ut in novam caelestemque substantiam ex hac corruptibilis corporis materie trans-
ferantur et corruptio terrena caelesti incorruptione mutetur.

24 Rispetto al Ka-b-ôd- dell’AT, il concetto neotestamentario di gloria si approfondisce
e si arricchisce alla luce della nuova realtà cristologica e della prospettiva escatologica
paolina, che descrive la resurrezione finale in termini di trasformazione del corpo ma-
teriale in corpo di gloria: G. Kittel, s. v. do/ ca, in Grande Lessico del Nuovo Testamento 2,
trad. it., Brescia 1966, 1348-1398. Sull’uso del termine gloria nelle traduzioni latine
della Bibbia e negli autori cristiani cfr. lo studio di A. J. Vermeulen, The semantic deve-
lopment of ‘Gloria’ in early Christian latin, nijmegen 1956, che non trascura di conside-
rare il significato classico del termine e la sua persistenza nella letteratura cristiana an-
tica.

25 Alla ricchezza simbolica dell’immagine della veste nelle Scritture è dedicato lo
studio di H. Haulotte, Symbolique du vêtement selon la Bible, Paris 1966. Il nT accentua
ed estende il simbolismo veterotestamentario della veste, piegandolo ad esprimere le
nuove realtà cristologiche, escatologiche e antropologiche: si pensi soltanto alle esor-
tazioni paoline a «rivestirsi di Cristo» (Gal 3, 27; Rm 13, 14) e a «rivestire l’uomo
nuovo» (Col 3, 10; Eph 4, 24); cfr. nel Grande Lessico del Nuovo Testamento le voci stolh/
di U. Wilkens (12, Brescia 1979, 1275-1286) ed e) ndu/ w di A. Oepke (2, Brescia 1966,
1555-1563). Per le interpretazioni patristiche di alcune specifiche occorrenze scritturi-
stiche si leggano M. Simonetti, Alcune osservazioni sull’interpretazione origeniana di Gen.
3, 21, «Aevum» 36 (1962), 370-381; P. f. Beatrice, Le tuniche di pelle. Antiche letture di
Gen. 3, 21, in La tradizione dell’enkrateia. Motivazioni ontologiche e protologiche, a cura di
U. Bianchi, Roma 1985, 433-484; A. M. Piredda, La veste del figliol prodigo nella tradizione
patristica, «Sandalion» 8-9 (1985-86), 203-242.

26 non si deve sottovalutare, per altro, il valore escatologico del bianco (l’equiva-
lenza con il candor angelico autorizza a ritenere che Ilario pensasse a gigli bianchi, an-
ziché rossi come sembrerebbe indicare il paragone con il manto di Salomone; cfr. Ct 5,
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2.3. La pagina ambrosiana tradisce una significativa aderenza, nell’im-
pianto esegetico e scritturistico, al passo ilariano:

Sed tamen ut etiam altius ista pendamus, quia non otiosum videtur quod flos
vel homini confertur vel certe plus paene quam hominibus in Salomone praefertur,
qui tantum meruit ut vel in specie templum deo conderet vel in mysterio Christi
ecclesiam figuraret, non alienum videtur ut per claritatem coloris angelorum
caelestium gloriam putemus expressam, qui vere mundi istius flores sunt, quod
eorum claritatibus mundus ornatur, et bonum odorem sanctificationis adspirant.
Quorum praesidio fulti possumus dicere: bonus odor Christi sumus deo in his
qui salvi fiunt (2 Cor 2, 15), qui nulla sollicitudine praepediti, nullo usu laboris
exerciti divinae in se liberalitatis gratiam et caelestis servant dona naturae. Unde
bene et hic vestitus gloria sua Salomon et alibi coopertus ostenditur, quod infir-
mitatem corporeae naturae veluti virtute quadam mentis adopertam operum gloria
vestiebat. Angeli vero, quorum natura divinior expers manet iniuriae corporalis,
recte licet maximo viro consideratione tamen nostrae iniuriae praeferuntur. Ergo
quoniam per resurrectionem erunt homines sicut angeli in caelis (Mt 22, 30),
nos quoque exemplo angelorum gloriae caelestis augmentum dominus, qui et
illis eam tribuit, sperare praecepit, quod absorbeatur hoc mortale a vita (2 Cor 5,
4), oportet enim corruptibile hoc induere incorruptelam et mortale hoc in-
duere inmortalitatem (1 Cor 15, 53) 27.

Come nella fonte, l’approfondimento allegorico dell’immagine evange-
lica (ut etiam altius ista pendamus) è preparato dalla considerazione della
singolarità del paragone e dalla sottolineatura dei meriti salomonici. Ri-
spetto ad Ilario, Ambrogio esplicita e argomenta, omettendo il ricorso al
defectus litterae: non può essere un caso che un fiore sia paragonato o ad-
dirittura anteposto ad un uomo della levatura di Salomone, che meritò di
costruire a Dio un tempio e di raffigurare la Chiesa. 

La simbologia ilariana è, quindi, riproposta con qualche aggiunta e
spostamento di immagine: l’esegesi ambrosiana assimila il colore splen-
dente dei gigli alla gloria degli angeli (là dove Ilario stabilisce un rap-
porto tra i fiori e la luminosità angelica) e individua nella bellezza e nel
profumo due suggestivi punti di contatto tra figura e fìgurato: realmente
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13): simbolo sacrale e immagine di luminosità nel mondo greco-romano (J. André,
Étude sur les termes de couleur dans la langue latine, Paris 1949, 25-42) e nella religione
israelitico–giudaica (Ex 28, 39; Lv 16, 4; Dn 7, 9; 10, 5), il bianco rappresenta nella tra-
dizione cristiana il colore divino ed escatologico per eccellenza, caratteristico degli es-
seri celesti e gloriosi. nel nT sono bianche le vesti degli esseri angelici e quelle di
Gesù nelle manifestazioni anticipate della do/ ca: W. Michaellis, s. v. leuko/ j, in Grande
Lessico del Nuovo Testamento 6, Brescia 1970, 657-682. Sulla valenza escatologica della
veste bianca nell’antica liturgia battesimale cfr. V. Pavan, La veste bianca battesimale in-
dicium escatologico della Chiesa dei primi secoli, «Augustinianum» 18 (1978), 257-271.

27 In Luc. 7, 126 (SAEMO 12, 186-188).

28
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gli angeli sono i fiori del mondo perché lo adornano con il loro splendore
ed esalano il profumo della santificazione 28. 

Lo sviluppo successivo, preparato dalla citazione di 2 Cor 2, 15 e in-
centrato sul confronto tra la natura divina degli angeli e quella umana di
Salomone, giustifica la lettura simbolica del paragone evangelico e pre-
para l’inserimento del secondo intertesto ilariano: opportunamente Salo-
mone è presentato nel vangelo di Luca come ‘rivestito di gloria’ e altrove
come ‘ammantato’ (Mt 6, 2), dal momento che rivestiva con lo splendore
delle opere la debolezza della sua natura corporea, ammantandola con il
valore della sua anima. Opportunamente gli angeli sono anteposti a Salo-
mone, in quanto immuni dalle preoccupazioni e dai danni corporali. An-
che gli uomini, che in virtù della resurrezione saranno come gli angeli,
devono sperare nell’accrescimento della gloria celeste.

Dell’applicazione escatologica ilariana Ambrogio dilata ed esplicita i
riferimenti paolini sulla trasformazione finale dei corpi e puntualizza al-
cune scelte lessicali: preferisce per resurrectionem al più tenue in resurrec-
tione; ristabilisce il sicut di Mt 22, 30 (che sostanzia, come nella fonte, la
considerazione sulla futura condizione angelica dei risorti); sostituisce vo-
luit con praecepit e il nesso operimentum gloriae con augmentum gloriae, che
non sopprime l’idea ilariana del rivestimento ma la definisce e la rafforza
nella sua valenza paolina. Variamente attestata nell’esegesi cristiana an-
tica, la metafora dell’aumento glorioso si fonda, infatti, sull’idea che il
processo di conformazione alla gloria celeste, già in atto nella vita terrena,
trovi pieno compimento in quella futura (1 Cor 3, 18 a) po\  do/ chj ei ¹ j
do/ chn), e appare strettamente legata alla similitudine paolina del corpo-
seme che risorge pianta (1 Cor 15, 37-38) 29. non molto distante, a ben
guardare, dall’immagine del ‘progresso glorioso’ con cui Ilario, in chiu-

28 Sul simbolismo escatologico del ‘profumo’ nell’esegesi ambrosiana cfr. P. Meloni,
Il profumo dell’immortalità. L’interpretazione patristica di Cantico 1, 3, Roma 1975, 221-
266; Id., Risurrezione di Cristo e vita del cristiano nell’esegesi di Ambrogio al Cantico dei
Cantici, in Nec timeo mori cit., 639-648.

29 L’immagine escatologica dell’augmentum è ricorrente in contesti di affermazione
e difesa dell’identità tra corpo risorto e terreno: Tert., resurr. 52, 7-8 (CCL 2, 996): Ergo
additicium erit corpus quod corpori superstruitur, nec exterminatur illud, cui superstruitur;
sed augetur. Salvum est autem quod augetur. Seritur enim solummodo granum sine folliculi
veste, sine fundamento spicae, sine munimento aristae, sine superbia culmi. Exurgit autem co-
pia feneratum, conpagine aedificatum, ordine structum, cultu munitum et usquequaque vesti-
tum; Hier., adv. Ruf. 1, 29, 16-18 (CCL 79, 28): Quando dico corruptum hoc induat in-
corruptionem, non muto naturam corporum, sed augeo gloriam; Greg. M., moral. 14, 73
(CCL 143A, 744-745): Nam Paulus apostolus dicens: non corpus quod futurum est semi-
nas, sed nudum granum; hoc insinuat quod videmus, quia granum cum culmo et foliis na-
scitur, quod sine culmo et foliis seminatur. Ille itaque in augmento gloriae resurrectionis non
dixit grano seminis deesse quod erat, sed adesse quod non erat.
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sura di pagina, definisce il conseguimento della gloria eterna riservato a
quanti vivono serenamente il presente e confidano nei beni futuri 30.

2.4. Svelato il senso escatologico dell’espressione evangelica, entrambi
gli esegeti passano a considerare le caratteristiche naturali del fiore:

Anche per via della sua natura, capace di riprodursi da sé e rivestirsi
del suo splendore, il giglio si presta molto bene, secondo Ilario, al para-
gone con le potenze angeliche, che devono l’eternità della loro esistenza
alla condizione ricevuta in origine 31.

Ambrogio avverte che sono in molti a considerare il paragone evange-
lico adatto alla natura e al modo di crescere del giglio: l’occorrenza di ger-
men e aptiorem segna visibilmente il contatto con il testo ilariano e lo svi-
luppo successivo non lascia dubbi sull’identità dei plerique. 

MARTA BELLIfEMInE

30 In Matth. 5, 13 (SC 254, 166): Iubemur igitur non ambigere de futuris; satis enim vitae
nostrae malitia et dierum quibus vivimus peccata sufficiunt, ut circa haec purgando et prome-
renda omnis vitae nostrae meditatio laborque versetur, ne etiam de futurorum diffidentia inex-
piabilis irreligiositas contrahatur, cum, cessante cura nostra, ipsa in officio suo quae sunt fu-
tura sollicita sint et nobis aeternae claritatis profectus, Dei procurante bonitate, iam non sol-
licitis praeparetur. Sull’idea ilariana del progresso glorioso cfr. fierro, Sobre la gloria cit.,
205-208. Sulla stessa linea, Girolamo puntualizza che la comparazione evangelica dei
risorti agli angeli è da intendere nel senso del progressivo accrescimento dell’immor-
talità e della gloria: similitudo autem ad angelos, non hominum in angelos demutatio, sed
profectus inmortalitatis et gloriae est (c. Ioh. 31 [PL 23, 400]).

31 La descrizione botanica del fiore riflette notizie tradizionali: Plin., nat. 21, 11 (la
convergenza è segnalata da Doignon [SC 254, 161 n. 10]).
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Ambr., in Luc. 7, 127 (SAEMO 12,
188): Plerique etiam comparationem
hanc secundum naturam floris et usum
putant propositi germinis aptiorem, eo
quod lilia nullius annui usus cultum re-
quirant nec sicut erga proventum fruc-
tuum ceterorum ita etiam erga genera-
tionem istius floris sollicitis in orbem re-
deat labor actus agricolis. Quibuslibet
enim siccitatibus agri omne illud quod
alitur in florem quadam virtute geni-
tali ex sese atque in se suci semper ma-
nentis animatur. Ita cum foliorum pube-
rum caulem videas aruisse, floris tamen
natura vivescit; absconditur enim viri-
ditas, non amittitur. At ubi vernis fue-
rit provocata blanditiis, indumentum
germinis comam floris liliive resumit or-
natus.

Hil., in Matth. 5, 11 (SC 254, 160-162):
Est autem in natura istius germinis ut
aptissime caelestibus angelorum sub-
stantiis comparetur. Hoc enim efflore-
scens, cum a stirpe detentae humi radicis
avellitur, naturae suae virtutem, licet
aruisse putetur, occultat et, redeunte
tempore, rursum lilii sui honore vestitur.
Ex se enim efflorescit ac redditur et quod
est nec radici potest debere nec terrae,
cum ille qui se subeat succus ex se sit.
Atque ita annuae licet huius viriditatis
exemplo, virtutem caelestis substantiae
aemulatur, dum ex eo tantum quod intra
se acceptum habeat alatur in florem.
Ideo ergo lilia non laborant neque neunt,
quia virtutes angelorum ex ea quam
adeptae sunt originis suae sorte ut sint
semper accipiunt.
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La descrizione del giglio, messa anticipatamente a confronto con
quella delle altre piante, segue l’essenziale trama delle annotazioni ila-
riane: la  caratterist ica l infa intrinseca (Hil.: ille qui se subeat succus
ex se sit / Ambr.: ex sese atque in se suci semper manentis), i l  contrasto tra
l ’apparente inaridimento del  f iore e  la  sua nascosta vital i tà
(Hil.: naturae suae virtutem, licet aruisse putetur, occultat / Ambr.: cum folio-
rum puberum caulem videas aruisse, floris tamen natura vivescit), i l  suo ci-
cl ico rivestirsi (Hil.: redeunte tempore, rursum lilii sui honore vestitur /
Ambr.: at ubi vernis fuerit provocata blanditiis, indumentum germinis comam
floris liliive resumit ornatus).

Rispetto al testo ilariano, l’esposizione si allarga e si arricchisce di sug-
gestioni virgiliane: la riflessione iniziale sulla ciclicità delle cure necessarie
alle altre piante prende in prestito le parole sulla dura e assidua coltivazione
della vite di georg. 2, 402 redit agricolis labor actus in orbem, variando l’ordine
dei termini e cambiando per esigenze sintattiche redit in redeat, e nella de-
scrizione dello stelo dalle foglie pubescenti e della corolla che si rinnova alle
carezze della primavera è trasparente l’evocazione del rigoglioso dittamo
colto da Venere per curare le ferite di Enea (Aen. 12, 413 puberibus caulem fo-
liis et flore comantem) 32. 

Abbandonata la falsariga della pagina ilariana, che si chiude con il pa-
rallelismo tra la natura dei lilia e le virtutes angelorum, Ambrogio richiama
l’attenzione del lettore sulle altre valenze simboliche del giglio (illud de-
lectat advertere), ma senza perdere di vista l’esegesi della fonte, a cui si
preoccupa di adattare e piegare simbolismi e motivi che gli sono partico-
larmente congeniali: la considerazione che i gigli non nascono in luoghi
aridi e incolti ma in ridenti giardini conduce all’interpretazione morale (i
gigli simbolo della verginità) e cristologica del fiore (non sembri inoppor-
tuno che i gigli siano paragonati agli angeli, dal momento che Cristo
stesso si è paragonato ad un giglio) 33. 

Soltanto in conclusione, dopo aver ribadito la necessità che gli uomini
confidino nella gloria eterna, l’esegeta riconosce espressamente nella peri-

32 Sull’importante presenza del poeta mantovano nella scrittura ambrosiana ci limi-
tiamo a segnalare il classico studio di M. D. Diederich, Vergil in the works of St. Am-
brose (The Catholic University of America. Patristic Studies 29), Washington 1931 e i
più recenti contributi di A. V. nazzaro: La IV bucolica di Virgilio nell’antichità cristiana
in Omaggio Sannita a Virgilio, San Giorgio del Sannio 1983, 47-72; Il mondo bucolico vir-
giliano nella catechesi di Ambrogio in Crescita dell’uomo nella catechesi dei Padri (età postni-
cena), a cura di S. felici, Roma 1988, 105-127; La presenza di Virgilio in Ambrogio, in Pro-
spettive sul tardoantico, Atti del Convegno di Pavia (27-28 novembre 1997), a cura di G.
Mazzoli e f. Gasti, Como 1999, 91-107.

33 In Luc. 7, 128 (SAEMO 12, 188-190).
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cope lucana un’allusione alle discussioni dei pagani sull’aspetto dei ri-
sorti, esplicitando, ancora una volta, il riferimento paolino rimasto sotteso
nell’ipotesto ilariano 34.

3. Il fico sterile (Lc 13, 6-9) / il fico maledetto (Mt 21, 18-22)

Oggetto del nostro secondo raffronto sono il commento ambrosiano
alla parabola del fico sterile, propria di Luca 35, e quello ilariano al rac-
conto del fico maledetto, riferito dagli altri due sinottici 36.

In entrambe le pericopi evangeliche, accomunate dall’immagine del
fico improduttivo, l’esegesi cristiana antica ha generalmente visto simbo-
leggiata la sterilità di Israele 37.

3.1. nella maledizione del fico Ilario riconosce un’anticipazione dei
fatti celesti: 

Idem etiam rerum caelestium ordo praemittitur. Nam in ficu Synagogae po-
situm exemplum est. Dato enim paenitentiae spatio, eo videlicet tempore quod in-
ter passionem et reditum claritatis est medium veniet esuriens plebis huius salu-
tem et inveniet infecundam, foliis tantummodo vestitam, id est verbis inanibus
gloriantem, sed fructibus vacuam, operibus quippe bonis sterilem, et exspecta-
tis proventibus nudam. Et quia paenitendi tempus excesserit, in perpetuum sen-
tentia iudicii caelestis arescet […] admirantur vero discipuli arborem in momento
dicti ipsius aruisse, quia praesentis facti efficacia futuri imaginem praeferebat.
Cum enim in regno caelesti advenerit, in tempore ipso adventus eius infidelitatis
Iudaicae sterilitatem aeternae damnationis sententia consequetur 38.

MARTA BELLIfEMInE

34 In Luc. 7, 129 (SAEMO 12, 190): Ergo si lilia velut angeli supra hominum gloriam ve-
stiuntur: nec in nobis misericordiam dei desperare debemus, quibus per resurrectionis gratiam
dominus similem angelorum speciem pollicetur. Quo loco etiam illam videtur praestringere
quaestionem, quam etiam apostolus non omisit, quia gentes huius mundi quaerunt, quomodo
resurgant mortui et quali corpore veniant.

35 La parabola esemplifica gli insegnamenti precedenti sulla necessità di convertirsi
(Lc 13, 1-5): per tre anni un uomo cerca inutilmente frutti da un albero di fico piantato
nella sua vigna; ordina al contadino di tagliarlo, ma questi gli chiede di attendere an-
cora un anno, per poter zappare e concimare (Lc 13, 6-9).

36 Come miracolo punitivo il racconto del fico maledetto rappresenta un unicum
nella tradizione sinottica: tornando in città e avendo fame, Gesù si avvicina ad un
fico, ma non trovando altro che foglie, lo maledice, seccandolo per l’eternità. Ai di-
scepoli meravigliati per il miracolo, spiega la potenza della fede (Mt 21, 18-22; Mc 11,
12-14).

37 Una panoramica in V. Reichmann, s. v. Feige I, in Reallexicon für die Antike und
Christentum 7, Stuttgart 1969, 671-674; A. Orbe, Parábolas Evangélicas en San Ireneo, Ma-
drid 1972, 204-226. 

38 In Matth. 21, 6. 7 (SC 258, 128-130).
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Alla luce del simbolismo dell’albero, Synagogae exemplum, ogni detta-
glio evangelico assume un particolare significato allegorico: la fame di
Gesù raffigura il suo desiderio della salvezza giudaica, le foglie del fico
simboleggiano le parole di cui il popolo si gloria, la sterilità rappresenta
la mancanza di opere buone, la sentenza, da cui l’albero viene irrimedia-
bilmente seccato, anticipa quella del giudizio finale: trascorso il tempo ac-
cordato per il pentimento, Gesù sarebbe tornato affamato di salvezza, ma
avrebbe trovato il suo popolo sterile e lo avrebbe condannato per l’eter-
nità. 

3.2. La pagina ambrosiana 39 si apre con una precisa quaestio esegetica,
che sottolinea immediatamente la rilevanza simbolica del fico nell’inter-
pretazione della parabola lucana: Quid sibi vult quod in evangelio suo domi-
nus ficus parabolam frequenter inducit? 40

Due esempi legittimano l’interrogazione: il fico che si secca al co-
mando del Signore, da cui si apprende il potere del creatore sulla natura,
e quello che preannuncia l’arrivo dell’estate ricoprendosi di foglie, a cui
Gesù fa riferimento nel discorso escatologico.

In entrambi i casi l’albero è immagine del popolo giudaico:

Habes enim alibi quod iussu domini viriditas omnis huius ligni frondentis
aruerit (Mt 21, 18-22; Mc 11, 12-14). Unde intellegis omnium creatorem, qui po-
test inperare naturis, ut vel arescant subito vel virescant. Alibi ex teneritudine ar-
boris huius et foliis conici solere conmemorat aestatis adventum (Mt 24, 32; Mc
13, 28) utroque significans et Iudaeicae plebis inanem quam praetendebat gloriam
velut florem adventu domini decidisse, quia operibus infructuosa durabat, et iudi-
cii diem velut aestatis adventum, quo adulti fructus terrarum omnium recondun-
tur, ex plenitudine ecclesiae, in quam Iudaei quoque credituri sunt, metiendum 41.

In linea con Ilario, Ambrogio riconosce nel fico maledetto la raffigura-
zione della sterilità di opere e dell’inutile gloria dei giudei, ma proietta la
caduta della pompa giudaica in un momento che non è quello escatolo-
gico della lettura ilariana: come un fiore dal suo albero essa è caduta al-
l’arrivo del Signore. 

L’interpretazione del secondo luogo evangelico (Mt 24, 32) sottolinea il

39 Su questa pagina ambrosiana cfr. G. figueroa, The Church and the Synagogue in St.
Ambrose, Washington 1949, 32-36; Graumann, Christus Interpres cit., 362-370.

40 Come in quasi tutta l’esegesi cristiana antica, il fico assume in Ambrogio una
connotazione simbolica prevalentemente negativa: cfr., ad es., virg. 1, 1, 3 (SAEMO
14/1, 104); in Luc. 2, 76 (SAEMO 11, 214). Ha valenza positiva in epist. 22, 10 (SAEMO
19/1, 226) e Isaac 8, 73 (SAEMO 3, 114), dove è messo in relazione alla bontà di nata-
naele.
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carattere provvisorio dell’infruttuosità giudaica: anche i giudei alla fine
dei tempi crederanno alla Chiesa ed entreranno a far parte della sua pie-
nezza 42.

Se il simbolismo dei due passi evangelici autorizza a ricercare un
senso nascosto anche nella parabola lucana (etiam hic ergo altioris sensus
aliquod quaeramus arcanum), l’identificazione della vigna in cui l’albero è
piantato con quella della celebre profezia di Isaia suggerisce di ricono-
scere anche nel fico sterile un paragone calzante con la Sinagoga:

Etiam hic ergo altioris sensus aliquod quaeramus arcanum. Ficus in vinea est,
erat autem vinea domini Sabaoth, quam dedit in rapinam gentium (Is 5, 1-5).
Itaque qui vineam suam diripi fecit hic etiam ficum iussit excidi. Apta autem
synagogae arboris istius conparatio est, quia sicut ista arbor foliis redundans
fluentibus spem possessoris sui cassa speratorum proventuum exspectatione
destituit, ita etiam in synagoga, dum doctores eius operibus infecundi verbis
tamen velut foliis redundantibus gloriantur inanis umbra legis exuberat. Spes
autem falsi spectata proventus populi vota credentis inludit 43.

Ambrogio recupera e ridispone immagini e formulazioni ilariane in un
puntuale confronto tra il fico, ricco di foglie ma povero di frutti, e la Si-
nagoga, traboccante di parole ma vuota di opere, intervenendo in qualche
punto a precisare e ampliare la lettura della fonte: attribuisce ai doctores la
gloria verborum, che il testo ilariano riferisce più genericamente alla plebs;
introduce la suggestiva immagine dell’umbra legis, che sovrasta inutil-
mente nella Sinagoga 44; riferisce l’inutile speranza del raccolto al populus
credens (nella spiegazione ilariana sono disattese le aspettative del Si-
gnore, alla fine dei tempi). 

È interessante notare come il commento ambrosiano consideri e alle-
gorizzi anche il fogliame del fico, di cui solo il primo vangelo fa men-
zione: un caso di interferenza del dato matteano da ricondurre al sostrato
ilariano della pagina? 45

3.3. Come nell’interpretazione dei gigli, Ilario individua le ragioni del

MARTA BELLIfEMInE

41 In Luc. 7, 160 (SAEMO 12, 214).
42 Analoga sottolineatura in riferimento al fico escatologico in 10, 44, nel commento

ad locum: SAEMO 12, 426. L’idea paolina della salvezza finale di Israele (Rom 11, 25)
è particolarmente cara ad Ambrogio: cfr., ad es., in psalm. 40, 33 (SAEMO 8, 70); in
psalm. 118, serm. 10, 3 (SAEMO 9, 400). 

43 In Luc. 7, 161 (SAEMO 12, 214).
44 Come in quasi tutta la letteratura cristiana antica, l’immagine dell’umbra assume

in Ambrogio valenza specificamente tipologica, in relazione all’incompiutezza della
realtà veterotestamentaria e della Legge giudaica: cfr. L. f. Pizzolato, La dottrina esege-
tica di sant’Ambrogio (Studia Patristica Mediolanensia 9), Milano 1978, 78-83.
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simbolismo nelle caratteristiche naturali della pianta: diversamente dagli
altri alberi il fico non fiorisce ma fruttifica due volte l’anno; i suoi primi
frutti, definiti grossa dall’uso comune e dall’autorità profetica, marciscono
perché sopraggiungono i secondi; rimangono sull'albero e maturano
prima degli altri soltanto i fichi primaticci nati nel mezzo di due ramo-
scelli 46; analogamente, la Sinagoga, che al fico è giustamente paragonata,
ha perso i suoi primi frutti a causa dei gentili, fedeli e tenaci sino alla fine
dei tempi; solo gli apostoli, i primi credenti nati da Israele e rimasti tra la
Legge e i Vangeli, precederanno gli altri nella gloria e nel tempo della re-
surrezione. 

Ambr., in Luc. 7, 162-163 (SAEMO 12, 214-
218): Est etiam in natura arboris, quo magis
credas synagogae speciem conparatione huius
expressam. Etenim si diligenter inquiras, discre-
tam ab usu arborum ceterarum consuetudinem
naturae huius invenias. Namque aliae florem fe-
runt ante quam fructum pomaque ventura prae-
nuntio sui flore designant, haec sola ab initio ger-
minat poma pro floribus. In aliis flos decutitur
et poma nascuntur, in hac poma decidunt, ut
poma succedant. Ergo priora illa cassa fructuum
vice floris emergunt, ita praecoci quodam na-
scendi usu quae ordinem naturae nesciunt benefi-
cium naturae servare non possunt. Etenim qua se
medio trudere de cortice gemma consuevit, ea mi-
nutissima quaeque huius generis poma prorum-
punt. De quibus legimus in Canticis Canticorum:
ficus producit grossos suos (2, 13). Itaque cete-
ris albentibus primo vere virgultis sola ficus pro-
prio nescit flore canescere, eo fortasse quod nullus
istis maturior sit usus in pomis. Namque succe-
dentibus aliis haec quasi degenerantia respuuntur
et arenti infirma radice renovatis quibus sit su-
cus utilior exuuntur. Manent tamen aliqua per-
rara nec decidunt, quibus hic proventus adriserit,
ut de medio duarum virgarum claviculo brevi
erumpente promergant, quo geminis tecta praesi-
diis tamquam naturae parentis gremio suci fotu
plenioris inolescant. Ea clementioris aurae provo-
cata temperie et prolixioribus adultiora tempori-
bus ubi silvestrem animum suci prioris exuerint,
specie ceteris et maturitatis gratia praeferuntur.

Hil., in Matth. 21, 8 (SC 258,
132): Contuendum autem est
qua ratione Synagoga ficus
arbori comparetur . Haec
namque arbor dissimiliter a ce-
terarum arborum et natura
et condicione florescit. Nam
flos ei primus in pomis est,
sed non his quae maturitatem
ut emerserint consequentur.
Grossa enim haec et commu-
nis usus et prophetica auctori-
tas nuncupavit. Verum postea
internae fecunditatis virtute
exuberante, eiusdem speciei at-
que formae poma prorum-
punt, quibus prorumpentibus
ista truduntur et, dissolutis
quibus continebantur radici-
bus, decidunt aliaque illa
exeuntia usque ad maturitatem
fructuum provehuntur. Sed de
superioribus illis si quando in-
ciderit ut in sinu virgularum
ex ramulo eodem prodeuntium
emerserint, manent semper et
non sicut grossa cetera deci-
dunt, sed haerent sola tantum
pomaque cetera maturitate
praeveniunt. Et hos pulcherri-
mos fructus arbor illa ex se da-

45 Gli editori rimandano a Is 34, 4 «come cade la foglia della vite e del fico». 
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Ambrogio segue strettamente l’intero sviluppo ilariano:

Ricalcando l’attacco della fonte, l’esegeta osserva come anche la natura
dell’albero giustifichi l’equivalenza simbolica con la Sinagoga (Hil.: Con-
tuendum autem est qua ratione Synagoga ficus arbori comparetur / Ambr.: Est
etiam in natura arboris, quo magis credas synagogae speciem conparatione huius
expressam), quindi recupera la considerazione sulla diversità tra il fico e le
ceterae arbores, dilatandola in un insistito confronto tra l’atipico sviluppo
del primo e quello normale delle seconde (Hil.: Haec namque arbor dissimi-
liter a ceterarum arborum… florescit… flos ei primus in pomis est / Ambr.:
aliae… haec sola…; In aliis…in hac…; ceteris… sola ficus…).

L’esposizione segue e sviluppa la trama delle osservazioni ilariane
sulla natura del fico, richiamandola in qualche espressione: l ’ inaridi-
mento della radice e  la  caduta dei  primi frutt i (Hil.: ista trudun-
tur et, dissolutis quibus continebantur radicibus, decidunt / Ambr.: haec quasi
degenerantia respuuntur et arenti infirma radice…exuuntur), la  nascita dei
nuovi (con la ripresa della precisazione che si tratta di frutti dello stesso
tipo e del nesso poma prorumpunt: Hil: Verum postea internae fecunditatis
virtute exuberante, eiusdem speciei atque formae poma prorumpunt / Ambr.:
qua se medio trudere de cortice gemma consuevit, ea minutissima quaeque huius
generis poma prorumpunt), la  permanenza dei  f ichi  primaticci  nati
tra due rami (Hil.: si quando inciderit ut in sinu virgularum ex ramulo eo-
dem prodeuntium emerserint… de medio utrarumque virgularum claviculo pro-
ferentur / Ambr.: Manent tamen aliqua perrara nec decidunt, quibus hic pro-

MARTA BELLIfEMInE36

Specta nunc cultus et animos Iudaeorum, qui
quasi primi fructus male feracis synagogae
grossi labentis similitudine conruerunt, ut
mansura supra aevum nostri generis poma suc-
cederent. Etenim primus synagogae populus
quasi radice operum infirmus arentium uberta-
tem sapientiae naturalis haurire non potuit et
ideo velut inutilis decidit fructus, ut quasi ex
isdem claviculis arboris fructuosae de pingue-
dine religionis antiquae novus ecclesiae populus
emergeret. Ergo ille qui erat esse desivit, ut inci-
peret iste qui non erat. Primi tamen ex Israhel.
Quos naturae validioris ramus extulerat, sub
umbra legis et crucis in utriusque sinu suco ge-
mino colorati grossi maturescentis exemplo pul-
cherrimorum gratia fructuum ceteris praestite-
runt, quibus dicitur: sedebitis supra duode-
cim thronos iudicantes duodecim tribus Isra-
hel (Mt 19, 28).

bit, qui cum grossis ceteris
promergentes de medio utra-
rumque virgularum clavi-
culo proferentur. Igitur ex
condicione arboris propria et
competens Synagogae simili-
tudo proposita est. Primos
enim populi fructus quos ab
exordio protulerat grossorum
amisit exemplo, quia plebem
eius inutilem fidelis et pertinax
et usque ad consummationem
temporum manens populus
gentium protrusit. Verum ta-
men credentes primi ex Israel
apostoli et inter legem et evan-
gelia grossorum modo inhae-
rentes ceteros resurrectionis
gloria et tempore anteibunt.
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ventus adriserit, ut de medio duarum virgarum claviculo brevi erumpente pro-
mergant), la  loro singolare maturazione e bellezza (Hil.: pomaque
cetera maturitate praeveniunt. Et hos pulcherrimos fructus arbor illa ex se dabit
/ Ambr.: ea…specie ceteris et maturitatis gratia praeferuntur).

Analogamente, ricalca e dilata le annotazioni sulla parallela condizione
giudaica: la  caduta dei  giudei  (Hil.: Primos enim populi fructus quos ab
exordio protulerat grossorum amisit exemplo / Ambr.: primi fructus male feracis
synagogae grossi labentis similitudine conruerunt), la  nascita e  la  perma-
nenza del  popolo dei  genti l i  (Hil.: fidelis et pertinax et usque ad con-
summationem temporum manens populus gentium / Ambr.: ut mansura supra ae-
vum nostri generis poma succederent), l ’eccezionale sorte degli  apostoli
(Hil.: credentes primi ex Israel apostoli / Ambr.: Primi tamen ex Israhel). 

L’elaborazione del testo ilariano è, comunque, puntuale e complessa.
Ambrogio diluisce l’essenziale descrizione dell’albero in una pagina con-
trappuntata da suggestioni virgiliane 47 e immagini di sapore bucolico (le
piante che biancheggiano in primavera, i fioroni che crescono protetti e
nutriti nel grembo di madre natura, la clemente temperatura della sta-
gione primaverile, che porta lentamente a maturazione i frutti del fico).
Sviluppa le rigorose annotazioni sulla caduta dei giudei in una triplice
antitesi, che contrappone il popolo della Sinagoga al popolo della Chiesa
(primi fructus, primus populus synagogae, ille qui erat / nostri generis poma,
novus ecclesiae populus, iste qui non erat) e sottolinea l’aridità del primo ri-
spetto alla fecondità del secondo (male feracis synagogae…quasi radice ope-
rum infirmus arentium…arboris fructuosae…ubertatem sapientiae natura-
lis…de pinguedine religionis antiquae). Evidenzia e sostiene la corrispon-
denza simbolica tra fico e Sinagoga, mediante un reiterato gioco di ri-
chiami e ripetizioni verbali, e la legittima con opportuni riferimenti scrit-
turistici: sostituisce la generica allusione ilariana all’auctoritas prophetica
con la più puntuale citazione di Cant 2, 13 e affida alla mediazione di Mt
19, 28 l’esplicitazione simbolica dei fichi nati tra due rami. Istituisce un
rapporto di necessità tra la caduta dei primi fichi e la nascita dei secondi
(in hac poma decidunt, ut poma succedant), quindi, amplificandolo, tra la ca-
duta giudaica e l’affermazione delle genti (primi fructus… conruerunt,
ut… nostri generis poma succederent; primus synagogae populus… decidit …

46 La descrizione elabora informazioni pliniane, già individuate: Doignon, SC 258,
133 n. 11; cfr. anche Macr. 3, 20, 5.

47 Qua se medio trudunt de cortice gemmae è una ripresa letterale di georg 2, 74 qua se
medio trudunt de cortice gemmae; la successiva immagine dei fioroni che si spogliano
dell’originaria natura selvatica (ubi silvestrem animum suci prioris exuerint) attinge alla
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ut novus ecclesiae populus emergeret; qui erat esse desivit, ut inciperet iste qui
non erat) 48. 

3.4. La pagina ilariana si conclude con un essenziale sviluppo su Gen
3, 7, in cui l’esegeta pittaviense riconosce la prefigurazione della fine giu-
daica: trait d’union tra il luogo genesiaco e la Sinagoga è, naturalmente, il
fico, più precisamente le sue foglie: ricoprendosi con queste mentre fug-
givano la presenza del Signore che li chiamava, Adamo ed Eva dovevano
simboleggiare che la Sinagoga, colpevole di infedeltà e trasgressione della

Legge, avrebbe coperto l’impudenza e la vergogna delle proprie turpitu-
dini con i veli sterili delle parole 49.

Ambrogio accoglie l’ultimo suggerimento ilariano, sottoponendolo ad
un’accurata operazione di aggiunta e spostamento di immagini e arric-
chendolo di nuove e più forti sottolineature: trasferisce il concetto di tra-
sgressio dalla Sinagoga ai protoparenti e applica l’immagine della vocatio
domini, che Ilario menziona in riferimento alla scena genesiaca, alla ve-

MARTA BELLIfEMInE

vicina descrizione virgiliana degli innesti (georg. 2, 51 exuerint silvestrem animum; 59
sucos... priores).

48 L’idea paolina (Rom 11, 11) che la Chiesa delle genti si sia costituita dal rifiuto di
Israele è cara ad Ambrogio: cfr., ad es., in psalm. 61, 29 (SAEMO 8, 310): Ita culpa Israel
profuit gentibus, fides gentium Israeliten populum liberavit.

49 L’accostamento al fico genesiaco ricorre nell’esegesi patristica di entrambi i luo-
ghi evangelici: Orig., in Matth. fragm. 415 (GCS 41/1, 173); Aug., in evang. Ioh. 7, 21
(CCL 36, 79); Petr. Chrys., serm. 106, 5 (CCL 24 A, 660-661).

38

Ambr., in Luc. 7, 164 (SAEMO 12,
218): Nec illud alienum quod Adam at-
que Eva, primi illi nostri ut generis ita
erroris parentes, qui huius arboris te-
xere se foliis, paradisi exules esse merue-
runt, cum domini deambulantis praesen-
tiam transgressionis suae conscii decli-
narent (Gen 3, 7), ut significarent futu-
rum quod ultimis temporibus populus Iu-
daeorum sub domini salutaris adventu,
qui eos vocaturus advenit, exutum se
virtutibus per diaboli temptamenta co-
gnoscens et intecta conscientiae probra
formidans a religione devius praevarica-
tione confusus esset a domino recessu-
rus, verborum fluentium velut folio-
rum velaminibus adopertus pudenda ge-
storum.

Hil., in Matth. 21, 9 (SC 258, 134): Et
quidem iam in exordio Genesis (3, 7) in
huius rei formam pudorem suum Adam
atque Eva huius arboris foliis texe-
runt, cum se ipsos ad adventum Domini
vocantis occulerent, quia Synagoga infi-
delis et legis mandata transgrediens im-
pudentiae sua foeditates et turpitudinum
confusionem infructuosis esset verbo-
rum velamentis tamquam ficus foliis
contectura.
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nuta storica del Signore; istituisce il rapporto tipologico tra la fuga di
Adamo ed Eva e l’allontanamento da Dio della Sinagoga, spostando l’at-
tenzione dall’atto del ricoprirsi alle sue conseguenze 50; evidenzia, me-
diante un reiterato parallelismo di immagini, la corrispondenza tra l’epi-
sodio genesiaco e la condizione giudaica: Adamo ed Eva si coprono di fo-
glie, i giudei di parole (qui huius arboris texere se foliis… verborum fluentium
velut foliorum velaminibus adopertus); i primi prendono coscienza della pro-
pria trasgressione, i secondi della propria ‘nudità’ morale (transgressionis
suae conscii… exutum se virtutibus per diaboli temptamenta cognoscens); nel
Paradiso il Signore passeggia, sulla terra scende per chiamare a sé il po-
polo (domini deambulantis praesentiam… sub domini salutaris adventu, qui eos
vocaturus advenit). Conclusivo nella pagina ilariana, il riferimento all’epi-
sodio genesiaco è, quindi, impiegato e sviluppato per un ulteriore appro-
fondimento del dato lucano: il confronto tra Adamo ed Eva, che colsero
foglie ma non frutti, e il secondo Adamo, in cerca di frutti ma non di fo-
glie, conduce alla precisazione che il Signore ha cercato i frutti del fico
non perché ne ignorasse la mancanza ma per simboleggiare che la Sina-
goga ne avrebbe un giorno portati 51.

La considerazione costituisce il punto di raccordo tra l’ampia sezione
iniziale del commento ambrosiano, interamente costruita, come si è visto,
con materiali ilariani, e quella finale, in cui il tema della temporanea ste-
rilità del popolo giudaico e della sua finale salvezza è ripreso e sottoli-
neato sul filo di una sistematica e dettagliata allegorizzazione della para-
bola lucana 52.

4. Conclusione

In entrambi i luoghi considerati la lettura comparativa ha evidenziato

50 Cfr. in Luc 10, 45 (SAEMO 12, 426-428), in riferimento al fico di Lc 21, 29: Despe-
rare non debemus, si foliis ficulneae peccatores se tamquam fraudis veste texerunt, ut con-
scientiam velarent; ergo folia suspecta sine fructu. Tales vestes paradisi exules habent. In pa-
rad. 13, 64-67 (SAEMO 2, 146-150) le foglie di Gen 3, 7 sono assimilate all’infruttuosità
dell’esegesi letterale giudaica e alla sterilità del peccato. 

51 In Luc. 7, 165 (SAEMO 12, 218): Ergo illi qui folia de ficulnea, non poma capserunt, eli-
minati sunt a dei regno; erant enim in animam viventem (1 Cor 15, 45). Venit secundus
Adam et iam non folia, sed poma quaerebant; erat enim in spiritum vivificantem (ibidem).
In spiritu autem fructus virtutis adquiritur, dominus adoratur. Quaerebat autem dominus
non quia fructum ficulneae desse nesciret, sed ut ostenderet in figura quia fructum Sinagoga
iam habere deberet.

52 Cfr., soprattutto, in Luc. 7, 167 (SAEMO 12, 221); 169 (222); 172 (222-224). L’idea
che la sterilità del fico-Sinagoga avrà fine con la pienezza delle genti è sviluppata da
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significative convergenze esegetiche e puntuali riscontri verbali, che do-
cumentano una conoscenza diretta e un impiego selettivo della fonte ila-
riana da parte di Ambrogio.

Sulla base di un sostanziale accordo metodologico nell’approccio al te-
sto evangelico (l’esegesi ambrosiana salvaguarda, generalmente, la coe-
renza dell’espressione letterale, là dove Ilario concede maggiore spazio al
defectus litterae), Ambrogio si avvicina alla fonte ilariana per attingere svi-
luppi, simbolismi e immagini, che assimila con un accurato lavoro di cu-
citura e adattamento ed elabora nel senso dell’incremento, contenutistico
e formale. Rispetto alla più essenziale scrittura ilariana, l’esposizione am-
brosiana tende, infatti, a sviluppare approfondire puntualizzare: sottoli-
nea la corrispondenza tra senso letterale e allegorico; argomenta e dilata
l’esegesi; la sostiene attraverso un contatto più profondo e costante con la
lezione scritturistica; la corregge con misurati interventi di sostituzione
aggiunta omissione (commentando la parabola lucana del fico sterile,
sopprime i riferimenti ilariani all’inesorabile condanna dei giudei e riba-
disce il carattere temporaneo della loro infruttuosità, seguendo una linea
interpretativa già origeniana).

L’indagine dell’intertestualità ilariana nell’Expositio sollecita, in più
larga prospettiva, a proseguire nella ricerca delle tracce che gli scritti del
vescovo di Poitiers possono aver lasciato nell’opera ambrosiana e nell’e-
segesi cristiana successiva.

Origene nel suo commento al luogo matteano, con cui la pagina ambrosiana condi-
vide non poche sottolineature: in Matth. 16, 26 (GCS 40, 561-563).
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CAteRiNA CeleSte BeRARDi

la persecuzione di Decio negli scritti di Cipriano

1. La persecuzione di Decio: quadro storico

intorno alla metà del iii secolo si assiste ad una recrudescenza dell’o-
stilità nei confronti dei cristiani: in meno di un decennio, tra il 249/50 e il
257/8, si susseguono le persecuzioni degli imperatori Decio, Gallo e Va-
leriano 1.

i grandi successi che aveva ottenuto il proselitismo cristiano, conqui-
stando il favore di ampi strati della popolazione, costituivano per il po-
tere un motivo di serio allarme, dal momento che il cristianesimo era
stato fin dall’inizio considerato un pericolo per l’unità e l’esistenza del-
l’impero romano.

Dopo alcuni decenni di relativa calma e tolleranza divenne imperatore
Decio, un rappresentante dell’antica tradizione romana, il quale praticò
una politica di restaurazione in grande stile e si propose come scopo prin-
cipale quello di ripristinare i costumi aviti. egli si trovò di fronte a pe-
santi difficoltà in campo politico, militare ed economico: è il periodo del-
l’anarchia militare, in cui gli imperatori si succedono rapidamente e sono
in balia degli umori dell’esercito; le campagne militari contro i barbari si
risolvono spesso in disfatte e le popolazioni barbariche si insediano entro
i confini dell’impero; i prezzi delle derrate alimentari salgono spinti dalla
fortissima inflazione. 

1 Per un inquadramento generale cfr. P. Siniscalco, Il cammino di Cristo nell’Impero
romano, Bari 1987, 85-92; G. Filoramo - D. Menozzi (a cura di), Storia del cristianesimo I.
L’antichità, Bari 1997, 244-255. Sulle persecuzioni di Decio e Valeriano cfr. il recente
studio di R. Selinger, The mid-third century persecutions of Decius and Valerian, Frankfurt
am Main-Berlin-Bern-Bruxelles-New York-Oxford-Wien 2002; sulla problematica giu-
ridica delle persecuzioni fino a Decio cfr. O. F. Robinson, Repressionen gegen Christen
in der Zeit vor Decius – noch immer ein Rechtsproblem, «Zeitschrift der Savigny-Stiftung
für Rechtsgeschichte. Romanistische Abteilung» 112 (1995), 352-369.
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il popolo e i soldati riconoscevano nei cristiani la causa principale di
questa disastrosa situazione e sollecitavano da parte delle autorità una
decisa presa di posizione contro il nemico interno del popolo romano. A
questi si aggiungevano anche le preoccupazioni della classe dirigente ro-
mana, dell’antica aristocrazia senatoria, decisa a sottomettere al culto de-
gli dei patrii i cristiani, i nemici più pericolosi dell’unità dello stato ro-
mano.

Per questi motivi, quando nell’ottobre del 249 assunse il potere, Decio
procedette con determinazione e con una precisa strategia organizzativa a
radunare tutte le forze intorno all’ideale della tradizione romana al fine di
esaltare l’unità nazionale contro i pericoli interni ed esterni. Con un
editto, proclamato alla fine del 249 2, in cui si ordinava a tutti i cittadini
dell’impero di offrire un sacrificio propiziatorio agli dei romani, per la
prima volta Decio mise in atto una vera e propria persecuzione generale
contro i cristiani 3. 

Secondo gli ordini imperiali tutti erano tenuti a fare atto pubblico di
adesione al culto pagano: ogni cittadino doveva partecipare al sacrificio,
anche solo offrendo qualche grano di incenso alle statue degli dei; tale
partecipazione veniva registrata e conservata agli atti, mentre all’interes-
sato veniva rilasciato come attestato un certificato, il libellus 4. Contro chi
si dimostrava recalcitrante si mettevano in pratica diversi mezzi di per-
suasione, dal carcere alle torture, per giungere fino all’esilio e alla confi-
sca dei beni e in talune circostanze fino alla morte. Ma più che pensare al-
l’eliminazione fisica, lo scopo principale era quello di sradicare una volta
per tutte la religione cristiana, facendo rientrare i cristiani nella sfera del
paganesimo. 

Dopo un periodo relativamente lungo di pace e tranquillità per la
Chiesa molti cristiani furono colti impreparati e defezionarono in massa.
Secondo il resoconto di eusebio di Cesarea in molti subirono il martirio in
Palestina e ad Alessandria, ma in numero maggiore furono coloro che
apostatarono la fede cristiana, soprattutto tra i cristiani di condizione ele-

2 Gli storici hanno a lungo dibattuto se la persecuzione deciana sia iniziata alla fine
del 249 o nel gennaio del 250; sulla questione cfr. Y. Duval, Le début de la persécution de
Dèce à Rome (Cypr., epist. 37), «Revue des études augustiniennes» 46 (2000), 157-172.

3 Cfr. J. B. Rives, The Decree of Decius and the Religion of Empire, «Journal of Roman
studies» 89 (1999), 135-154.

4 Su alcuni libelli conservati cfr. J. R. Knipping, The libelli of the Decian persecution,
«Harvard theological review» 16 (1923), 345-390; A. Bludau, Die aegyptischen Libelli
und die Christenverfolgung des Kaisers Decius («Römische Quartalschrift für christliche
Altertumskunde und für Kirchengeschichte». Supplementheft 27), 1931. Cfr. anche R.
Andreotti, Religione ufficiale e culto dell’imperatore nei libelli di Decio, in Studi in onore di
A. Calderini e di R. Paribeni i, Milano 1956, 369-376.
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vata 5. Anche Cipriano attesta per l’Africa il frequente ricorso alla pratica
dell’apostasia 6.

tra gli apostati, i lapsi, si distinguevano diverse categorie, a seconda
del tipo di partecipazione alle cerimonie pagane: i sacrificati, i quali giun-
sero fino all’atto di offrire un sacrificio in onore degli dei pagani; i thuri-

ficati, i quali si limitarono a bruciare dell’incenso; i libellatici, che con qual-
che compromesso poco onorevole, offrendo denaro o facendosi sostituire
da qualcuno durante la cerimonia, si erano procurati il certificato. Proprio
la questione della riconciliazione degli apostati fu un tema che impegnò
la Chiesa fin da subito, come attesta la corrispondenza e l’attività di Ci-
priano 7, e determinò nella Chiesa stessa forti dissidi sfociati a Roma e a
Cartagine in due pericolosi scismi.

2. Cipriano durante la persecuzione

Quando si scatenò la persecuzione di Decio, Cipriano era stato eletto
vescovo da poco tempo, un’elezione che nella comunità cartaginese aveva
suscitato critiche e reazioni, soprattutto tra alcuni presbiteri più anziani,
per la rapidità con cui si era conclusa. Di fronte alle prime manifestazioni
contro i cristiani, nel gennaio del 250 Cipriano decise di allontanarsi da
Cartagine e di ritirarsi in un luogo discosto, ma non troppo lontano, da
dove continuava a mantenere stretti contatti con la sua comunità e da
dove rientrò solamente dopo la Pasqua del 251 (fine marzo) 8. Dalla Let-

tera 66 si apprende che in seguito alla fuga di Cipriano, fu emessa nei
suoi confronti una sentenza di confisca dei beni; a distanza di qualche
anno (254 ca.) egli ricorda, infatti, che si poteva leggere la condanna af-

5 eus. Caes., hist. eccl. 6, 39-42 (SC 41, 141-152).
6 Cfr. infra. Sulla diffusione nelle varie regioni dell’impero cfr. A. Fliche - V. Martin,

Storia della Chiesa. Dalle origini ai giorni nostri, vol. ii: Dalla fine del II secolo alla pace co-
stantiniana (313), a cura di J. lebreton e J. Zeiller, torino 19723, 225-233.

7 Cfr. ad esempio A. Portolano, Il dramma dei lapsi nell’epistolario di Cipriano, Napoli
1972; P. Grattarola, Il problema dei lapsi fra Roma e Cartagine, «Rivista di storia della
Chiesa in italia» 38 (1984), 1-26; C. Minelli, La questione dei «lapsi»: il caso delle «insignes
personae», in Responsabilità, perdono e vendetta nel mondo antico (Scienze storiche 65.
Contributi dell’istituto di Storia antica 24), a cura di M. Sordi, Milano 1998, 239-247.

8 Su Cipriano cfr. P. Monceaux, Histoire littéraire de l’Afrique chrétienne des origines
jusqu’à l’invasion arabe, ii: Saint Cyprien et son temps, Paris 1902 (rist. anast. Bruxelles
1966); sulla persecuzione di Decio cfr. 21-23; 210-222; M. M. Sage, Cyprian (Patristic
Monograph. Series 1), Cambridge (Massachusetts) 1975, 165-265. Specificamente dedi-
cato al ritiro di Cipriano è il contributo di C. Favez, La fuite de Saint Cyprien lors de la
persécution de Décius, «Revue des études latines» 19 (1941), 191-201.
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fissa su tutti i muri su cui era scritto: «Se qualcuno possiede qualche bene
di Cecilio Cipriano, vescovo dei cristiani…» 9.

Dalle sue lettere apprendiamo che a Cartagine Cipriano lasciò inizial-
mente il governo della comunità ai presbiteri e ai diaconi, sotto la guida
del presbitero Rogaziano 10; successivamente, con l’inasprirsi della situa-
zione e la crescente ostilità dei lapsi, nominò una commissione composta
da due presbiteri e da due o tre vescovi confinanti 11.

la scelta del vescovo di ritirarsi durante la persecuzione non fu ben
accolta né a Cartagine né a Roma. A Cartagine, si è detto, una parte del
clero non aveva ben digerito la sua elezione repentina e giudicò questo
allontanamento come una fuga dalle proprie responsabilità. la comunità
di Roma si trovò per un lungo periodo senza la guida di un vescovo, dal
momento che Fabiano aveva reso la testimonianza suprema ed era morto
martire il 20 gennaio 250 all’inizio della persecuzione; per questo c’era
grande sconcerto per il comportamento di Cipriano. in una lettera inviata
da Roma significativamente al clero di Cartagine, e non al vescovo Ci-
priano quindi, e trasmessa nell’epistolario ciprianeo, si legge un implicito
rimprovero al vescovo nell’accenno al mercenario che abbandona le pe-
core e fugge dinanzi al lupo e nel ribadire il dovere del vescovo di custo-
dire le proprie pecore 12. Nella sua risposta a Roma Cipriano si congratula
per la morte gloriosa di Fabiano, ma respinge la lettera romana al mit-
tente, dubitando dell’autenticità della stessa 13.

la motivazione che sta alla base del suo ritiro è ben chiara fin dall’ini-
zio: nella Lettera 7 indirizzata al suo clero di Cartagine Cipriano giustifica
la propria assenza dalla città in un momento così cruciale sostenendo di
non voler provocare, essendo presente, un ulteriore accanimento delle au-
torità contro i cristiani 14. 

Nel luglio del 250, visto il perpetuarsi di accuse e di critiche sul suo
conto, Cipriano scrisse una lettera a Roma, dichiarando di non avere mai
mancato al proprio dovere di pastore, custodendo, provvedendo, esor-
tando e confortando i suoi fedeli. e a conferma di ciò acclude alcune let-

9 Cypr., epist. 66, 4 (CCl 3C, 438). le traduzioni italiane sono di e. Gallicet (Cipriano
di Cartagine. La Chiesa. Sui cristiani caduti nella persecuzione, L’unità della Chiesa cattolica,
Lettere scelte, Milano 1997) o di G. toso (Opere di san Cipriano, torino 1980) con qual-
che ritocco.

10 Cypr., epist. 5, 1; 6, 4; 7; 14, 2 (CCl 3B, 27; 36-37; 38-39; 80-81).
11 Cypr., epist. 41, 1 (CCl 3B, 196-197).
12 (Cypr.), epist. 8, 1-2 (CCl 3B, 40-42). 
13 Cypr., epist. 9 (CCl 3B, 44-45).
14 Cypr., epist. 7 (CCl 3B, 38-39).
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tere che aveva indirizzato al suo clero e alla sua comunità, attestanti la
sua incessante operosità 15. 

Nel De lapsis si legge un’ulteriore giustificazione della condotta di Ci-
priano. egli sostiene che subisce il castigo chi, durante la persecuzione, ha
partecipato al sacrificio e ha rinnegato la fede, mentre chi se ne va e si
tiene lontano «non è complice nel delitto». Cipriano ne trova conferma
nell’insegnamento di Gesù, il quale «comandò di ritirarsi e di fuggire du-
rante la persecuzione», confermando questa disposizione con il suo stesso
esempio (cfr. Mt 10, 23 e Io 11, 54). Secondo il Cartaginese, la corona del
martirio proviene da Dio e si riceve solo quando è giunta l’ora. Perciò chi
si ritira in disparte «non rinnega la fede, ma resta in attesa dell’ora», men-
tre chi non vuole ritirarsi, ma non ha la forza per resistere e cade, rinnega
colpevolmente la sua fede 16. Così la prima corona è riservata certamente
a chi è stato arrestato e ha confessato davanti al magistrato il nome di
Cristo; ma la seconda palma spetta a chi si è conservato puro e integro
nel cuore con un prudente allontanamento; il primo dimostra il suo co-
raggio, il secondo manifesta la preoccupazione di serbare intatta la fede 17.

3. Gli scritti ciprianei sulla persecuzione

le opere di Cipriano derivano principalmente dalla sua attività di ve-
scovo e pastore e nascono perciò da situazioni contingenti, cercando di
fare fronte a problemi e bisogni concreti della comunità cristiana. Gli
scritti del periodo della persecuzione di Decio in particolare sono una
fonte preziosissima che ci fornisce numerose notizie sul modo in cui que-
sta tragica esperienza fu vissuta e interpretata da quanti la subirono in
prima persona. Si tratta di un nutrito gruppo di lettere, scritte durante la
persecuzione non solo da Cipriano, ma anche da altri colleghi o perso-
naggi suoi corrispondenti, appartenenti al corpus epistolare ciprianeo
(epist. 5-43) 18, nonché di alcune altre lettere scritte successivamente, e del
trattato De lapsis, composto da Cipriano negli ultimi mesi del suo ritiro,
con lo scopo di proporre una procedura uniforme circa la riammissione
degli apostati. Proprio i lunghi dibattiti che infiammarono tutte le chiese,

15 Cypr., epist. 20 (CCl 3B, 106-110).
16 Cypr., laps. 10 (CCl 3, 226).
17 ibidem, 3 (CCl 3, 222).
18 Cfr. C. Saumagne, La persécution de Dèce en Afrique d’après la correspondance de S.

Cyprien, «Byzantion» 32 (1962), 1-29.
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e non solo quelle d’Africa, circa la loro riammissione testimoniano il gran
numero di apostati presenti in tutte le comunità cristiane.

3.1. la persecuzione come punizione divina

Davanti alla spietatezza della persecuzione deciana e davanti allo sgo-
mento che essa suscitò nei fedeli cristiani, Cipriano avvertì come ineludi-
bile la necessità di spiegare le ragioni profonde di questo evento. la mo-
tivazione fornita dal vescovo non è nuova, ma deriva dalla teologia
ebraica: la persecuzione è la punizione di Dio che castiga le colpe degli
uomini e la loro trasgressione dei comandamenti divini 19. 

Nella Lettera 11 Cipriano esprime molto chiaramente questa concezione:
la persecuzione è «sopraggiunta a motivo dei nostri peccati. Non segui-
vamo le vie del Signore e non osservavamo i precetti celesti, che ci sono dati
per raggiungere la salvezza» 20. i cristiani non fanno la volontà di Dio e si
sono dedicati ad altre occupazioni: «andando in cerca di ricchezze e guada-
gni, inseguendo la fama, lasciandosi prendere dalla gelosia e dalla rivalità,
trascurando la semplicità e la fede, rinunciando al mondo solo a parole e
non con i fatti, divenendo indulgenti verso se stessi e intransigenti verso gli
altri» 21. A ciò si aggiunge il fatto che anche nel popolo cristiano sono venute
meno la concordia e l’unità, circostanza che ha provocato discordie e osti-
lità in seno alle comunità cristiane; se ciò non fosse avvenuto, non sarebbe
sopraggiunta questa terribile persecuzione 22. il castigo divino è dunque ben
meritato, come sottolinea Cipriano a più riprese nel corso di tutta la lettera23;
e la persecuzione è una prova: persecutio ista examinatio est atque exploratio
pectoris nostri; con questa prova Dio ha voluto verificare e saggiare la fede
del suo popolo 24, un concetto che ricorre con frequenza nelle lettere cipria-
nee e mira ad incoraggiare ed esortare i fedeli a sopportare con fermezza le
conseguenze della persecuzione 25.

Anche nel trattato De lapsis Cipriano torna a meditare sulle cause che
hanno provocato la persecuzione e sviluppa le medesime argomenta-

19 Sulla questione generale cfr. C. lo Cicero, La persecuzione come punizione divina in
Cipriano: motivi biblici e classici, «Res publica litterarum. Studies in the classical tradi-
tion» 15 (1992), 91-97.

20 Cypr., epist. 11, 1 (CCl 3B, 57). Cfr. anche ibidem, 4 (CCl 3B, 61).
21 Cypr., epist. 11, 1 (CCl 3B, 57).
22 Cypr., epist. 11, 3 (CCl 3B, 59-60). 
23 Cypr., epist. 11, 1; 2 et alibi (CCl 3B, 57-58).
24 Cypr., epist. 11, 5 (CCl 3B, 63); cfr. ibidem, 6; 7 (CCl 3B, 63-64).
25 Sulla persecuzione come prova cfr. le lettere passim.
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zioni: la persecuzione è prova e punizione per i cristiani. egli è convinto
che chi conosce la causa di una sciagura, è in grado di trovare più facil-
mente il rimedio 26. Per questo è necessario indagare la verità: una lunga
pace aveva corrotto i cristiani, che avevano trascurato i mandati divini, e
si erano meritati una punizione di gran lunga più severa, ma nella sua
clemenza Dio ha operato con grande moderazione in modo che il suo po-
polo fosse messo alla prova 27. Molti sono gli esempi del lassismo che re-
gnava nei fedeli cristiani, dediti ad accaparrare ricchezze, ad ingannare e
a tramare insidie, a calunniare e a provocare discordie, preoccupati solo
della cura del corpo, vizi che non risparmiavano neppure i rappresentanti
del clero 28. Di fronte a peccati così gravi gli uomini avrebbero dovuto su -
bire, secondo Cipriano, una punizione molto più pesante. Ad aggravare
ulteriormente le loro colpe sta anche il fatto che Dio aveva da tempo
preannunciato che il comportamento dissennato e la trasgressione delle
prescrizioni divine avrebbero provocato il suo sdegno e la punizione. Ci-
priano adduce in proposito alcuni passi veterotestamentari: Ps 8, 31-33; is
2, 8-9; ex 22, 20, e sostiene che pure Gesù nel Vangelo con il suo esempio
ha avvertito in anticipo i cristiani di quanto sarebbe accaduto. Ma nep-
pure il timore di Dio è servito a ricondurre gli uomini sulla retta via 29. 

3.2. la violenza della persecuzione

Numerosi sono gli accenni negli scritti ciprianei alla violenza con cui si
manifestò la persecuzione di Decio. Nella Lettera 11 egli definisce la per-
secuzione una turbida vastitas che ha già devastato il gregge cristiano ma-
xima ex parte e che ancora continua ad infierire 30. Alla fine della stessa let-
tera il vescovo invita a pregare Dio senza sosta affinché sia restituita pre-
sto la pace alla Chiesa; la preghiera è quella di chi si trova inter plangen-
tium ruinas et timentium reliquias, inter languentium stragem et exiguam stan-
tium paucitatem, e impetra la pace e la salvezza: post pluvias serenitatem,
post tenebras lucem, post procellas et turbines placidam lenitatem 31.

la medesima immagine della persecuzione come tempesta che ha
sconvolto alle radici la comunità cristiana ritorna anche altrove. All’inizio
della Lettera 14, scritta poco prima della Pasqua del 250, Cipriano ricorda

26 Cypr., laps. 5 (CCl 3, 223).
27 ibidem.
28 ibidem, 6 (CCl 3, 223-224).
29 ibidem, 7 (CCl 3, 224).
30 Cypr., epist. 11, 1, 2 (CCl 3B, 56).
31 Cypr., epist. 11, 8 (CCl 3B, 65-66).
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la infesta tempestas «che ha prostrato grandissima parte del nostro po-
polo… colpendo e devastando anche una parte del clero» 32; e poco più
avanti parla ancora della persecuzione come di una tempestas 33.

la durezza con cui si manifestò la persecuzione si comprende anche
dalle manifestazioni di gioia con cui Cipriano ne annuncia la fine. All’inizio
del De lapsis egli esulta per la pace che è stata restituita alla Chiesa, una pace
che sembrava «difficile a chi aveva perso ogni fiducia e impossibile a chi era
privo di fede» 34. le «nubi minacciose dell’oppressione» sono state disperse
e «il sereno risplende senza più turbamenti», «il mondo rifulge dei raggi
della luce di Dio» dopo che si sono dissolte «le tenebre orribilmente spa-
ventose d’una lunga notte» 35. Grande è l’esultanza del vescovo e dell’intera
comunità davanti a coloro che non si sono piegati all’editto imperiale e si
sono mantenuti saldi nella fede 36, ma questa gioia è offuscata da un motivo
di tristezza: il gran numero di coloro che hanno apostatato. Cipriano de-
scrive questa situazione con immagini molto forti e pregnanti; egli consi-
dera i cristiani che hanno rinnegato la fede parte integrante del corpo della
Chiesa e la loro apostasia ha provocato una sofferenza all’intero corpo di cui
essi sono membra. egli afferma che «il nemico nella sua furia ha straziato e
ci ha strappato una parte della nostra carne» 37, e prosegue sostenendo che
sarebbe più appropriato manifestare con le lacrime che con le parole «il do-
lore per lamentare lo strazio del nostro corpo, per deplorare il molteplice
danno della nostra comunità» 38. Nella sua carica di vescovo, di pastore che
è guida del suo gregge, Cipriano si sente ancora più colpito da questa scia-
gura e condivide il dolore dei suoi fedeli: «gemo con chi geme, piango con
chi piange, mi sento morto con chi è morto: da quei dardi del nemico incal-
zante sono stato colpito anch’io, le spade crudeli hanno trafitto le mie vi-
scere: il mio animo non può essere incolume ed esente dall’assalto della per-
secuzione: nei fratelli caduti l’amore ha fatto cadere anche me» 39.

3.3. i protagonisti

Nel De lapsis Cipriano presenta un quadro molto vivace e intenso del

32 Cypr., epist. 14, 1 (CCl 3B, 79).
33 ibidem, 14, 2 (CCl 3B, 80).
34 Cypr., laps. 1 (CCl 3, 221).
35 ibidem.
36 ibidem, 2-3 (CCl 3, 221-222).
37 ibidem, 4 (CCl 3, 222).
38 ibidem.
39 ibidem.
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comportamento dei cristiani davanti alle prime avvisaglie della persecu-
zione. egli ricorda che «alle prime parole di minaccia del nemico, un
grandissimo numero di fratelli tradì la sua fede», ma ciò che giudica più
severamente è che costoro non furono abbattuti «dagli assalti della perse-
cuzione», ma si piegarono «da se stessi volontariamente» 40. Molti non at-
tesero neppure l’arresto per salire all’altare a sacrificare, né di essere in-
terrogati per rinnegare la loro fede cristiana 41. e la descrizione prosegue,
sempre sottolineando la volontarietà dell’apostasia, non imposta né for-
zata: «molti furono vinti prima di venire a battaglia, caddero senza com-
battere, e non si curarono neppure di dare almeno l’impressione di tro-
varsi costretti a sacrificare agli idoli: si precipitarono invece di loro inizia-
tiva nel foro, si affrettarono spontaneamente alla morte, come se la desi-
derassero da tempo, come se cogliessero un’occasione che avevano cer-
cato con piacere». 

una considerazione di Cipriano rivela con una nota ironica la pro-
fonda amarezza del pastore di fronte a tale spettacolo: «Quanti furono al-
lora rimandati dai magistrati perché calava la sera, e quanti giunsero per-
sino a chiedere che non venisse rimandata la loro morte!» 42. e ancora il
vescovo sottolinea che queste folle di apostati si erano accostate alla loro
morte «di propria volontà», «spontaneamente», e nessuno aveva fatto
loro violenza per costringerli ad un atto sacrilego; anzi, secondo Cipriano,
essi stessi avevano piuttosto «fatto violenza per ottenere la morte» 43,
quasi che questi cristiani, smaniosi di abiurare la fede e di perdere la spe-
ranza di salvezza, avessero costretto e forzato le autorità imperiali ad ac-
cogliere i loro sacrifici e l’atto di ossequio agli dei pagani.

Sulla volontarietà dell’abiura Cipriano ritorna anche più avanti nel De

lapsis. egli si domanda quali ferite potranno mai mostrare a loro giustifi-
cazione coloro che vennero meno alla fede non dopo avere combattuto,
ma che tradirono prima ancora del combattimento, e conclude lapidaria-
mente sostenendo che non si è giustificati «dalla necessità della colpa
quando la colpa dipende dalla volontà» 44.

Nella Lettera 55, scritta tra la fine del 251 e i primi mesi del 252, Ci-
priano si rivolge ad un certo Antoniano difendendo la sua posizione nei
confronti degli apostati; egli sostiene che fino a quando la persecuzione

40 Cypr., laps. 7 (CCl 3, 224).
41 ibidem, 8 (CCl 3, 225).
42 ibidem.
43 ibidem.
44 ibidem, 14 (CCl 3, 228).
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era in atto, era opportuno usare verso costoro una dura severità, per non
provocare alla Chiesa altre gravi perdite, mentre una volta ristabilita la
pace, era possibile agire in modo più moderato per riscattare i figli peni-
tenti 45. A distanza di qualche mese dalla conclusione della persecuzione,
quindi, Cipriano rivela un atteggiamento più attenuato e dichiara che non
si può mettere sullo stesso piano chi ha compiuto prontamente e di sua
iniziativa il sacrificio e chi «per necessità è dovuto giungere a quest’a-
zione nefasta dopo avere a lungo resistito e combattuto». egli aggiunge
poi un’ulteriore distinzione tra chi ha commesso l’apostasia in compagnia
dell’intera famiglia e chi si è presentato da solo, assumendo su di sé il pe-
ricolo al fine di salvare la moglie e i figli; similmente, rileva una grande
differenza tra chi ha costretto i suoi familiari e amici a compiere il sacrifi-
cio e chi, pur colpevole, ha avuto compassione e ha accolto nella sua casa
quanti sono stati scacciati ed esiliati 46.

Ciò che Cipriano condanna con ancora maggior vigore è proprio il
comportamento di alcuni cristiani i quali non si sono limitati a procurarsi
da soli la morte, ma hanno incitato altri all’apostasia e hanno condotto
alla rovina anche altri innocenti. Dalla vivida descrizione del Cartaginese
sembra di assistere alla scena di molti genitori, definiti significativamente
parentes parricidae, che portano in braccio i loro figlioletti e trascinano
quelli più grandicelli verso l’altare del sacrificio 47. Nel De lapsis egli rac-
conta anche di una balia che condusse presso la statua degli dei pagani
una bambina poco più che neonata, a cui fu offerto del pane imbevuto di
vino avanzato dalle offerte del sacrificio, non essendo ancora in grado di
assumere la carne 48.

Anche nella Lettera 24 scritta da Caldonio si legge di una donna di
nome Bona, la quale fu trascinata dal marito al sacrificio e costretta a sa-
crificare perché altri le tenevano le mani; questa circostanza fa sì che non
fosse lei a sacrificare, ma gli altri che avevano offerto il sacrificio per lei 49. 

la motivazione più forte che, secondo Cipriano, ha spinto i cristiani
tiepidi all’apostasia è «l’amore cieco per il proprio patrimonio»50; per co-
storo sarebbe stata una privazione troppo gravosa quella di abbandonare
patria e ricchezze, pena inflitta a coloro che si rifiutavano di sacrificare
agli dei. Ma l’alibi dei tesori terreni, che Cipriano definisce ‘ceppi’, ‘funi’

45 Cypr., epist. 55, 4 (CCl 3B, 259).
46 ibidem, 55, 13 (CCl 3B, 270-271).
47 Cypr., laps. 9 (CCl 3, 225).
48 ibidem, 25 (CCl 3, 234-235).
49 (Cypr.), epist. 24 (CCl 3B, 121-122).
50 Cypr., laps. 11 (CCl 3, 226).
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e ‘catene’ perché legano i cristiani rendendoli deboli, non è accettabile né
difendibile; il cristiano, infatti, deve liberarsi dei beni terreni e procurarsi
dei tesori nel cielo, deve seguire libero e senza legami Cristo, proprio
come fecero gli apostoli 51.

Nella Lettera 20 indirizzata a Roma per contrastare le dicerie e le falsità
che circolavano sul suo conto, soprattutto in ordine al suo ritiro, Cipriano
descrive le diverse categorie di apostati. Vi sono coloro che hanno «in-
sozzato con contatti sacrileghi le loro mani e la loro bocca», ovvero coloro
che hanno offerto incenso alle statue degli dei e degli imperatori o hanno
partecipato al sacrificio rituale. Sullo stesso piano egli colloca poi quanti
hanno «macchiato la coscienza con esecrabili attestati», ovvero coloro che
si sono procurati con ogni sorta di compromessi ed espedienti i certificati
che attestavano la loro partecipazione ai vota publica 52.

Sui libellatici Cipriano ritorna anche verso la fine del De lapsis. il po-
polo era comunemente indotto a ritenere che il comportamento di costoro
fosse meno colpevole rispetto a quello di coloro che si erano macchiati
con la partecipazione al sacrificio. Ma Cipriano confuta questa opinione,
sostenendo che i libellatici hanno macchiato la loro coscienza con i certifi-
cati, che rappresentano a tutti gli effetti una dichiarazione di rinnega-
mento della fede. Se agli uomini questa può apparire una colpa meno
grave, tuttavia non può sottrarsi al giudizio di Dio, il quale non valuta
solo le azioni, ma anche il pensiero e il cuore degli uomini 53. Anche se
«non ha fissato lo sguardo sugli idoli, non ha profanato la santità della
fede sotto gli occhi della folla circostante e dileggiatrice, non ha mac-
chiato con funesti sacrifici le mani né insozzato la bocca con cibi infami»,
l’uomo che si è procurato il certificato non può dirsi innocente né libero
da colpa e deve perciò fare penitenza e invocare la misericordia divina 54.

Nella Lettera 55, di cui si è detto circa la svolta più moderata di Ci-
priano, il vescovo cartaginese sottolinea che non si possono mettere sullo
stesso piano coloro che hanno sacrificato e coloro che si sono procurati il
certificato, cosa che significherebbe un rigore eccessivo e una severità non
compassionevole 55. Cipriano fa parlare in prima persona un libellatico
che presenta le sue scuse e sostiene che, sapendo di non dover sacrificare
e adorare gli idoli, di fronte all’occasione di acquistare un libello, si era
presentato al magistrato o aveva mandato un altro a nome suo dicendo di

51 ibidem, 10-12 (CCl 3, 226-227).
52 Cypr., epist. 20, 2 (CCl 3B, 107-108).
53 Cypr., laps. 27 (CCl 3, 236).
54 ibidem, 28 (CCl 3, 236-237).
55 Cypr., epist. 55, 14 (CCl 3B, 271-272).
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essere cristiano e di non poter compiere il sacrificio; in cambio di un re-
galo aveva così ottenuto il certificato. Pur essendo rimaste pure le mani e
non essendosi macchiata la bocca con il cibo mortale, tuttavia si era mac-
chiata la coscienza di costui che, pentitosi e ravvedutosi del crimine do-
vuto ad un errore più che ad una colpa, ha compreso il peccato e può es-
sere perdonato 56.

tra gli apostati vi sono alcuni casi particolari: Caldonio sottopone a
Cipriano la situazione di alcuni di essi. era avvenuto, infatti, che alcuni
cristiani che avevano in un primo momento compiuto il sacrificio, fossero
stati in seguito nuovamente messi sotto processo; in questa seconda occa-
sione essi non si piegarono, ma trovarono la forza per confessare la fede
cristiana e furono di conseguenza condannati all’esilio 57. Secondo Caldo-
nio, questo comportamento meritava ad essi il perdono della precedente
apostasia, dal momento che la confessione pubblica del nome di Cristo
rappresentava ai suoi occhi una degna penitenza per essere riammessi
alla comunione con la Chiesa 58. Cipriano concorda con il collega, rite-
nendo che questi cristiani si siano procurati la riammissione «con una sin-
cera penitenza e con una gloriosa confessione» 59.

Alcuni episodi inquietanti sulla sorte degli apostati sono descritti da
Cipriano nel trattato De lapsis. uno di coloro che si erano affrettati a salire
al Campidoglio di Cartagine per offrire il sacrificio restò improvvisa-
mente muto dopo avere rinnegato Cristo; una donna, mentre si trovava ai
bagni pubblici, divenne preda di uno spirito immondo che le strappò con
i denti la lingua con cui aveva gustato il sacrificio e abiurato la fede cri-
stiana e morì poco dopo essendo divenuta carnefice di se stessa 60.

la persecuzione non risparmiò nessuno, neppure i membri del clero.
Cipriano ricorda nella Lettera 14 che la bufera della persecuzione ha tra-
volto il popolo «devastando anche una parte del clero» 61. Nella Lettera 34,
indirizzata al clero della comunità di Cartagine, Cipriano risponde ad al-
cuni quesiti postigli; in particolare una questione riguarda i suddiaconi
Filomeno e Fortunato e l’accolito Favorino, i quali si erano allontanati per
qualche tempo dalla comunità e hanno infine fatto ritorno 62. il vescovo,
così come scelse di fare per la questione dei lapsi, preferì non affrontare

56 ibidem.
57 (Cypr.), epist. 24 (CCl 3B, 121-122).
58 ibidem.
59 Cypr., epist. 25 (CCl 3B, 123-124).
60 Cypr., laps. 24 (CCl 3, 234).
61 Cypr., epist. 14, 1 (CCl 3B, 79-80).
62 Cypr., epist. 34, 4 (CCl 3B, 169-170).
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direttamente la questione, decidendo di rinviare ogni decisione ad un
concilio di vescovi da tenersi una volta conclusa la persecuzione e ristabi-
lita la pace, un concilio in cui si terrà conto anche del giudizio del popolo
dei fedeli. tale cautela gli deriva anche dalla constatazione che una parte
del clero è «ancora assente e non ha ritenuto di riprendere, sia pure tardi,
il proprio posto» 63.

Anche nella Lettera 40, dove Cipriano onora la figura di Numidico e lo
ammette tra i chierici di Cartagine, egli testimonia che Dio ha voluto «re-
stituire con la presenza di presbiteri gloriosi l’onore al nostro folto
gruppo presbiterale, sconvolto per la defezione di alcuni preti» 64. Succes-
sivamente, in una lettera inviata al papa Cornelio, Cipriano ricorda il
nome di molti presbiteri scismatici o pseudovescovi, i quali erano stati
condannati da un concilio di vescovi per avere offerto il sacrificio durante
la persecuzione; tra questi vi è Reposto di Saturunca che non solo apo-
statò, ma persuase e coinvolse nella sua apostasia anche la maggior parte
della sua comunità 65.

Anche il comportamento del vescovo Fortunaziano viene biasimato da
Cipriano. Nella Lettera 65 al vescovo epitteto e alla comunità di Assuras
egli condanna la rivendicazione di Fortunaziano che, dopo avere sacrifi-
cato agli idoli ed essendo stato sostituito da un altro vescovo, pretendeva
di essere reintegrato nella sua carica 66.

un’altra lettera tarda, la Lettera 67, ci attesta la vastità del fenomeno
del coinvolgimento del clero nell’apostasia anche fuori dai confini afri-
cani. Redatta da Cipriano, questa lettera del 256 è un’epistola conciliare di
trentasette vescovi africani indirizzata alle comunità spagnole di leon,
Astorga e Merida, i cui vescovi avevano fatto appello a Cipriano comuni-
cando la deposizione dei vescovi Basilide e Marziale. Durante la persecu-
zione costoro si erano procurati il certificato attestante la partecipazione
al sacrificio e ora chiedevano di essere reintegrati nella loro carica 67.

il pensiero di Cipriano durante la persecuzione è spesso rivolto ai cri-
stiani che si trovavano rinchiusi in carcere per essere torturati ed essere
indotti all’abiura 68. A costoro egli si indirizza con particolare preoccupa-

63 ibidem.
64 Cypr., epist. 40 (CCl 3B, 193-195).
65 Cypr., epist. 59, 10 (CCl 3C, 353-354).
66 Cypr., epist. 65, 1 (CCl 3C, 426-427).
67 Cypr., epist. 67 (CCl 3C, 446-462).
68 Durante la persecuzione di Decio non ci sono testimonianze nelle opere ciprianee

di cristiani condannati alle miniere, come avvenne invece nella successiva persecu-
zione di Valeriano, su cui cfr. i. lana, La condizione dei cristiani condannati alle miniere
secondo San Cipriano, «Civiltà classica e cristiana» 6 (1985), 349-355.
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zione per dare loro forza e conforto nel momento della prova, come atte-
stano numerose lettere. Si legga, ad esempio, l’accorato appello contenuto
nella Lettera 5 al clero che si trova a Cartagine, affinché non faccia man-
care nulla a quanti hanno confessato il nome di Cristo e sono stati per
questo condotti in carcere 69.

Grande è l’ammirazione del vescovo per il coraggio dimostrato da al-
cuni confessori che hanno perseverato nella fede, come testimonia la Let-
tera 10 70: alcuni sono stati mandati in esilio, altri sono morti coronati dalla
gloria del martirio, altri ancora sono rinchiusi in carcere. la madre Chiesa
è orgogliosa del glorioso spettacolo che questi cristiani hanno offerto: essi
non si sono fatti abbattere dal timore delle sofferenze e delle torture, anzi
sono stati da esse maggiormente incitati a sostenere la lotta quali degni
soldati di Cristo; non sono stati distolti o allontanati dalla fede in Cristo
dalle minacce e dai tormenti, perché «la protezione di Dio innalza più di
quanto possa abbattere il castigo terreno» 71. in questo modo essi sono di-
ventati guide per gli altri cristiani ed esempio di virtù e di fede; la folla li
ha visti combattere e confessare rimanendo saldi nella fede, li ha visti sot-
toposti alle più atroci torture dimostrandosi, tuttavia, più forti di coloro
che li percuotevano 72.

Straziante ed efficace è in questa lettera la descrizione che Cipriano
presenta delle torture inflitte ai cristiani incarcerati, tra i quali si trova il
martire Mappalico 73. i colpi venivano inferti sulle membra a lungo e ri-
petutamente senza riuscire a vincere la fede incrollabile di questi cristiani;
la tortura era durata così a lungo che ad un certo punto «i servi di Dio
non erano più colpiti nelle loro membra, ma sulle loro ferite, perché la
pelle non proteggeva più la carne»; il sangue dei martiri scorreva in ab-
bondanza per estinguere il fuoco della persecuzione e per sedare le
fiamme della geenna 74.

Sulle torture ci informa anche il De lapsis, dove Cipriano afferma che
duri supplizi erano pronti per quanti resistevano e non si piegavano agli
ordini imperiali. le lunghe torture e le lancinanti sofferenze indussero
molti uomini a cedere; tutti gli strumenti della spietatezza del giudice

69 Cypr., epist. 5, 1 (CCl 3B, 27). Su questa lettera cfr. anche infra. Ma vedi anche al-
tre lettere come ad esempio epist. 12, 1 (CCl 3B, 67-69).

70 Sulla gioia e lo spettacolo glorioso offerto dai martiri cfr. ad esempio anche epist.
28 e 37 (CCl 3B, 133-136; 177-182) e laps. 1-3 (CCl 3, 221-222).

71 Cypr., epist. 10, 1 (CCl 3B, 46-48).
72 ibidem, 2 (CCl 3B, 48-50).
73 ibidem, 3 (CCl 3B, 50).
74 ibidem, 2 (CCl 3B, 48-50).
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sono descritti con precisione: i flagelli che laceravano la carne, le basto-
nate, il cavalletto che stirava le membra, gli uncini che piagavano il
corpo, le ustioni provocate con i tizzoni ardenti 75. Di fronte a simili tor-
ture Cipriano si muove a compassione e sostiene che è presto perdonato
colui che ha ceduto nel corpo a causa della sua intrinseca debolezza, ma
si è mantenuto fedele nell’animo 76. 

Nelle carceri non tutti morivano in seguito alle torture, ma un certo
numero di cristiani perdeva la vita anche per altre cause, in primo luogo
per fame. Nella Lettera 12 Cipriano si raccomanda al suo clero di provve-
dere con una degna sepoltura anche per questi ultimi, i quali, pur non
avendo subito la tortura, tuttavia possono essere annoverati alla stregua
dei martiri; la loro virtù e la loro gloria, infatti, non sono da considerare
inferiori a quelle dei martiri, dal momento che hanno confessato, hanno
perseverato sino alla fine senza cadere o essere vinti; in costoro, pur
pronti e decisi a sostenere la prova suprema, la morte ha preceduto il
martirio 77.

la Lettera 22 di luciano a Celerino 78 testimonia che un’ordinanza im-
periale aveva condannato i cristiani, rinchiusi in carcere, a morire di fame
e di sete. in seguito ad essa luciano e i suoi compagni furono stipati in
due piccole celle, ma non si piegarono; in un momento successivo furono
di nuovo imprigionati e ricevettero solamente un po’ d’acqua e di pane.
luciano aggiunge un elenco di cristiani che morirono martiri, alcuni du-
rante le torture, come Mappalico, altri in seguito alle torture, come Paolo,
altri ancora in carcere, come Fortunato, molti altri, infine, morirono di
fame in carcere, come Fortunata, Vittorino, Vittore, erennio, Credula,
ereda, Donato, Fermo, Venusto, Frutto, Giulia, Marziale e Aristone 79.

i nomi di diversi martiri e confessori che subirono le torture nelle car-
ceri è ricordato da Cipriano nella Lettera 27. egli menziona Mappalico, Sa-
turnino e il giovane Aurelio, i quali subirono le torture mantenendosi fe-
deli alla legge di Cristo, poiché a differenza di altri confessori non inte-
sero mai contrapporsi all’autorità episcopale concedendo ai lapsi le lettere
di remissione 80.

Di Aurelio Cipriano fornisce una descrizione dettagliata nella Lettera

75 Cypr., laps. 13 (CCl 3, 227-228).
76 ibidem.
77 Cypr., epist. 12, 1 (CCl 3B, 67-69).
78 Su Celerino cfr. Y. Duval, Celerinus et les siens d’après la correspondance de Cyprien

(epist. 21-23, 37, 39), «Revue des études augustiniennes» 47 (2001), 33-62.
79 (Cypr.), epist. 22, 2 (CCl 3B, 117-119).
80 Cypr., epist. 27, 1 (CCl 3B, 127-128).
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38, con cui comunica al clero cartaginese la sua ordinazione a chierico.
Aurelio è giovane d’età, ma per le prove che ha dovuto sostenere durante
la persecuzione si è dimostrato anziano per il coraggio, per la fede e per
l’onore conquistato; egli, infatti, è stato sottoposto due volte alla prova e
in entrambi i casi ha confessato il nome di Cristo. una prima volta fu con-
dannato all’esilio, ma Cipriano non la ritiene una grande prova, dal mo-
mento che in quell’occasione solo alcuni magistrati di carica non elevata e
poche altre persone avevano assistito al combattimento di Aurelio; la se-
conda volta, invece, egli vinse subendo le torture nel foro alla presenza
del proconsole in persona 81.

Anche Celerino fu da Cipriano aggregato al suo clero, per il fatto che
egli fu il primo tra i soldati di Cristo a combattere e vincere, aprendo agli
altri la strada della vittoria. Nella Lettera 39 Cipriano fornisce una signifi-
cativa descrizione del suo patire: per diciannove giorni fu tenuto in car-
cere in ceppi e catene e consumato dalla fame e dalla sete; i segni delle fe-
rite risplendono ancora nelle sue membra, segno glorioso della sua vitto-
ria 82. Nella sua famiglia Celerino non era il solo ad avere ottenuto la glo-
ria che deriva dalla confessione del nome di Cristo: la nonna Celerina era
stata coronata dal martirio e ugualmente gli zii lorenzino e ignazio, così
che Cipriano non sa dire se si debbano definire più felici costoro per l’il-
lustre discendente o Celerino stesso per la gloriosa famiglia 83.

la Lettera 40, con cui Cipriano comunica al suo clero di avere aggre-
gato Numidico in qualità di presbitero, nell’elogiarne le qualità e il com-
portamento esemplare durante la persecuzione, fornisce interessanti indi-
cazioni sulla sorte di molti martiri. il Cartaginese celebra Numidico per la
sua fede e per il suo coraggio e ricorda che con le sue esortazioni ha man-
dato avanti «una schiera gloriosa di martiri». Questi martiri, secondo il
resoconto ciprianeo, furono lapidati e bruciati tra le fiamme 84. Anche la
moglie di Numidico perì tra le fiamme, mentre lui si salvò perché fu
preso per morto essendo rimasto sepolto tra le pietre ed essendo coperto
da gravi ustioni 85.

una splendida lode di coloro che hanno affrontato e superato le soffe-
renze della persecuzione si legge in apertura al trattato De lapsis. Cipriano
presenta come in una processione trionfale l’avanzare delle schiere glo-
riose dei confessori e di quanti hanno combattuto la lotta per ricevere

81 Cypr., epist. 38, 1-2 (CCl 3B, 183-185).
82 Cypr., epist. 39, 2 (CCl 3B, 187-188).
83 ibidem, 3 (CCl 3B, 188-189).
84 Cypr., epist. 40 (CCl 3B, 193-195).
85 ibidem.
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l’abbraccio della madre Chiesa. la terminologia militare sottolinea l’a-
sprezza del combattimento sostenuto dai soldati di Cristo che hanno sof-
ferto il carcere ed erano pronti ad accettare la morte, hanno lottato contro
il mondo e hanno offerto a Dio uno spettacolo glorioso. Così li descrive
Cipriano: «le vostre lingue hanno devotamente fatto risuonare il nome di
Cristo, confessando per lui una fede irremovibile; le vostre mani, adusate
a compiere le opere di Dio, hanno splendidamente rifiutato i sacrifici sa-
crileghi; le vostre bocche, santificate dai cibi celesti, hanno respinto l’im-
puro contatto di cibi idolatrici; dall’empio e infame velo con il quale si co-
priva il capo chi, venduta la libertà, si sottoponeva ai sacrifici è rimasto
intatto il vostro capo; la fronte incontaminata consacrata a Dio non ha po-
tuto sopportare la corona del diavolo, ma si è mantenuta pura per quella
del Signore» 86.

la schiera di questi soldati vittoriosi non è composta solo da uomini;
anche molte donne hanno combattuto gloriosamente la medesima lotta,
vincendo il mondo e insieme la debolezza del loro sesso. e con loro vi
sono anche dei fanciulli che hanno dimostrato di essere superiori nell’a-
nimo alla loro età 87.

una lode molto simile si legge anche nella Lettera 6, scritta nei primi
mesi della persecuzione e indirizzata al clero e ai confessori di Cartagine;
Cipriano celebra lo spettacolo glorioso dei martiri, citando numerosi passi
scritturistici sulla prova del cristiano che disprezza il mondo e mira alla
vita eterna. Parte della lettera è dedicata al ricordo delle donne che,
avendo condiviso e superato con i confessori la prova del carcere, si sono
dimostrate superiori alla fragilità del loro sesso e con il loro coraggio
hanno offerto un esempio alle altre donne. Nel gruppo dei confessori car-
taginesi si trovavano anche numerosi fanciulli, il cui esempio è parago-
nato ai tre famosi fanciulli nella fornace 88.

3.4. la solidarietà cristiana

la persecuzione mise alla prova non solo la fede dei cristiani, ma an-
che la capacità delle comunità cristiane di stringersi intorno ai loro ve-
scovi e di sopperire alle necessità dei bisognosi con atti di solidarietà cri-
stiana. 

Dalla testimonianza di Cipriano si apprende che una parte dei cristiani
in questa occasione non si sottrasse a provvedere alla cura e all’assistenza

86 Cypr., laps. 2 (CCl 3, 221-222).
87 ibidem.
88 Cypr., epist. 6, 3 (CCl 3B, 34-36).
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dei poveri e dei carcerati. Nella Lettera 5 Cipriano riconosce che molti fe-
deli sono desiderosi di andare a visitare i confessori che con la loro testi-
monianza di Dio hanno conquistato grandi onori e fama; tuttavia, egli si
raccomanda di procedere «con ordine e non in massa» per evitare di su-
scitare sospetti e ostilità; con lo stesso scopo suggerisce che anche i sacer-
doti che si recano in carcere si organizzino in modo da alternarsi e variare
i ministri che celebrano colà il rito sacro 89. A sottolineare la compattezza
della comunità sul fronte della carità fraterna si legge nella Lettera 13 che
addirittura moltissimi fratelli «fanno a gara» a soccorrere con offerte in
denaro quanti si trovano rinchiusi in carcere 90.

Si è già accennato alla costante preoccupazione di Cipriano che, pur
lontano dalla sua sede, è sempre partecipe, tramite una fitta corrispon-
denza, alla vita della sua comunità con consigli, esortazioni e incoraggia-
menti. in una delle prime lettere che invia a Cartagine, una volta rag-
giunto in salute il luogo del suo ritiro, egli raccomanda ai suoi diaconi e
presbiteri di sopperire con i fondi raccolti sia alle necessità di quanti
hanno confessato il nome di Cristo e si trovano per questo in carcere sia
ai bisogni dei poveri che perseverano nella fede 91. la preoccupazione per
coloro che si trovano in carcere è presente anche nella Lettera 12, dove Ci-
priano spinge il suo clero ad agire in sua vece non facendo mancare nulla
a chi si è reso glorioso e ha acquistato grandi meriti per la sua fede e il
suo coraggio 92.

Nella Lettera 14 Cipriano esorta ancora il clero di Cartagine a fare le
sue veci per tutti quei provvedimenti richiesti all’ufficio del vescovo. egli
raccomanda innanzitutto di preoccuparsi dei poveri, precisando tuttavia
che si tratta di quei poveri che sono rimasti saldi nella fede, gli stantes
contrapposti ai lapsi che hanno defezionato. Costoro devono essere inco-
raggiati con amore e aiutati affinché non compiano a causa delle necessità
economiche il peccato di abiura che non hanno commesso spinti dalla bu-
fera della persecuzione 93.

Oltre ai poveri, nella medesima lettera Cipriano menziona i gloriosi
confessori, nei confronti dei quali si deve usare particolare attenzione. il
vescovo sa che i fratelli già provvedono in ogni modo alle necessità di co-
storo: in virtù della resistenza e della saldezza nella fede messa alla prova
dalle autorità, si erano guadagnati grandi meriti e il loro prestigio era

89 Cypr., epist. 5, 2 (CCl 3B, 27-28).
90 Cypr., epist. 13, 7 (CCl 3B, 78).
91 Cypr., epist. 5, 1 (CCl 3B, 27).
92 Cypr., epist. 12, 1 (CCl 3B, 67-68).
93 Cypr., epist. 14, 2 (CCl 3B, 80-82).
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unanimemente riconosciuto. Cipriano aggiunge che se ve ne fossero stati
alcuni bisognosi di abiti o di mezzi di sostentamento, dovevano essere
soccorsi. Ma anche a proposito dei confessori Cipriano pone una condi-
zione: essi devono comportarsi secondo l’insegnamento delle Scritture,
essere umili, miti e tranquilli 94.

Spesso Cipriano ricorda di avere devoluto o messo a disposizione in-
genti somme di denaro per venire incontro alle necessità dei bisognosi e
per risolvere le difficoltà dei fratelli rinchiusi nelle carceri; questa prodi-
galità è riconosciuta pure da un gruppo di confessori romani, i quali atte-
stano che, anche se lontano, Cipriano ha sempre incoraggiato i suoi fedeli
e ha contribuito generosamente a tutte le spese 95.

Prima di allontanarsi da Cartagine Cipriano aveva affidato a Roga-
ziano e al suo clero ingenti somme del proprio patrimonio, con l’incarico
di provvedere con particolare cura alle vedove, ai malati e ai poveri, non-
ché ai cristiani poveri che si trovassero a passare per quella città. Con il
trascorrere delle settimane e il persistere della drammatica emergenza
della persecuzione, nel timore che tutto il denaro fosse oramai stato dis-
tribuito, tramite l’accolito Narico egli aveva pensato di inviare a Roga-
ziano ulteriori somme di denaro per aiutare tutti coloro che soffrivano 96.

Nella Lettera 13, indirizzata al suo clero e ai confessori di Cartagine,
Cipriano dice di avere inviato 250 sesterzi provenienti dai suoi fondi per-
sonali, che si aggiungono ad altrettanti già inviati non molto tempo
prima; un diacono che si trovava con lui aveva accresciuto la somma con
altri 175 sesterzi 97.

Sempre attento all’aspetto economico, all’inizio dell’anno 251, mentre
si stava delineando lo scisma di Felicissimo, Cipriano dichiara nella Let-
tera 41 di avere composto una commissione con il compito di ammini-
strare i sussidi economici per i fratelli che si trovassero in situazione di
indigenza 98.

4. Conclusioni

le lettere e il trattato De lapsis di Cipriano rappresentano una testimo-
nianza fondamentale per ricostruire la vita della comunità cristiana di

94 ibidem.
95 (Cypr.), epist. 31, 6 (CCl 3B, 156-157).
96 Cypr., epist. 7 (CCl 3B, 39).
97 Cypr., epist. 13, 7 (CCl 3B, 78).
98 Cypr., epist. 41, 1 (CCl 3B, 196-197).



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

Cartagine, ma in parte anche di quella di Roma, al tempo della persecu-
zione scatenata dall’imperatore Decio. 

Di fronte alla prova della persecuzione un grandissimo numero di fe-
deli cristiani scelse di abiurare la nuova fede in Cristo e di rendere onore
agli dei pagani della tradizione romana; la gravità dell’abiura varia: da
chi si presentò spontaneamente a chi si procurò un attestato dietro paga-
mento. Di contro vi sono anche esempi gloriosi di chi ha sostenuto la
prova, ha subito le torture e ha confessato la fede in Cristo anche fino alla
prova suprema. Di fronte a questo spettacolo Cipriano testimonia che la
comunità cartaginese fu in grado di reagire dimostrando un profondo
senso di comunanza che si manifestò in generose opere di solidarietà cri-
stiana.

CAteRiNA CeleSte BeRARDi60
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FRANCesCA MARiA CAtARiNellA

sulla tecnica compositiva di Agostino:
la magna quaestio della bugia

1. Introduzione

Concludendo il primo libro delle Retractationes, Agostino spiega il mo-
tivo per cui aveva deciso di escludere dal novero delle sue opere il De

mendacio 1, nonostante fosse utile allo spirito e all’intelligenza e promuo-
vesse l’amore della verità. l’opera gli sembrava oscura, complicata e as-
sai tortuosa:

Item De mendacio scripsi librum, qui etsi cum aliquo labore intellegitur, ha-
bet tamen non inutilem ingenii et mentis exercitationem, magisque moribus ad ve-
riloquium diligendum proficit. Hunc quoque auferre statueram de opusculis meis,
quia et obscurus et anfractuosus et omnino molestus mihi videbatur, propter quod
eum non edideram 2.

successivamente, dopo aver composto il Contra mendacium 3, ugual-
mente incentrato sul tema della menzogna, il Nostro ritrova, rivede e cor-
regge lo scritto precedente, valorizzandolo per la presenza di notazioni
specifiche, assenti nell’opera più tarda 4. Benché l’obiettivo sia lo stesso
(ad eundem tamen finem uterque dirigitur), il De mendacio, egli dice, si carat-
terizza per il metodo di ricerca, fondato sulla discussione: per illum totum

1 Aug., De mendacio: NBA 7/2, Roma 2001, 310-388. Per le opere di Agostino, ado-
pero l’edizione, in più volumi, della Nuova Biblioteca Agostiniana (NBA), curata da
vari specialisti per Città Nuova.

2 Aug., retract. 1, 27 (NBA 1, 148). 
3 Aug., Contra mendacium: NBA 7/2, Roma 2001, 408-486. Unanimemente, si tende

a collocare l’opera nel 420. 
4 Aug., retract. 1, 27 (NBA 1, 148).
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oppugnatio est aperta mendacii; istius autem magna pars in inquisitionis dispu-
tatione versatur 5.

la datazione del De mendacio oscilla 6; in merito alla finalità, si colgono
differenti ma non sempre divergenti opinioni: secondo M. Bettetini, Ago-
stino è mosso da interessi pastorali (desidera spronare i fedeli a non men-
tire) e antimanichei 7; a parere di N. Cipriani, la preoccupazione suscitata
dall’esegesi di Girolamo in merito a Gal 2, 11-16 ha un ruolo prevalente
per spiegare l’origine del trattato 8. Accanto, però, all’esigenza di precisare
l’assenza di simulazione da parte di Paolo 9, c’è nel De mendacio l’inten-
zione di sottolineare l’oscurità del tema, la gravità della menzogna per la
vita morale, la natura intricata delle sue molteplici sfaccettature; c’è, in-
fine, l’esame, in ordine di gravità decrescente, delle possibili menzogne 10.

Che la discussione sulla verità abbia avuto un peso notevole nella
mente del Nostro, è stato ampiamente accertato 11; l’interesse per il tema,

5 ibidem.
6 secondo G. Bardy (Bibliothèque Augustinienne 2, Paris 1948, 237), l’opera risali-

rebbe al 394, anno in cui il Nostro avrebbe affrontato in più contesti la questione del
contrasto di Antiochia tra Pietro e Paolo. M. Bettetini (Agostino. Sulla bugia, Milano
2001, 5), propende per datare l’opuscolo al 395, anno della consacrazione episcopale.

7 M. Bettetini, Il De mendacio: bugie ed ermeneutica, in Lectio Augustini XIII, Roma
1997, 36-37.

8 N. Cipriani, Introduzione, in Agostino. De mendacio (NBA 7/2), Roma 2001, 295. se-
condo Girolamo, Paolo è colpevole di ipocrisia: a Pietro rimprovera di aver ‘simulato’,
quando smette di frequentare i gentili per paura del giudizio dei ‘circoncisi’, no-
nostante la nuova legge superi le antiche prescrizioni e inviti a non fare distinzioni
(Gal 2, 11-16). eppure con timoteo, che ha fatto circoncidere, l’Apostolo mostra di
adottare una differenza di comportamento di fronte ai gentili e ai giudei. Agostino
non è dello stesso parere, come mostra in epist. 28, 3 (NBA 21, 174-178); e in de mend.
5, 8 (NBA 7/2, 324-326). la lettura esegetica di Girolamo induce Agostino ad intrec-
ciare un fitto scambio epistolare con il monaco e a puntualizzare a più riprese, in più
passi e secondo più esempi, l’assenza di simulazione da parte dell’Apostolo. Per ulte-
riori approfondimenti a riguardo, cfr. Aug., epist. 28, 40, 82; sulla complessa situazione
della corrispondenza tra l’ipponense e Girolamo, cfr. G. Menestrina, Domino dilectis-
simo Hieronymo Augustinus. Riflessioni sul carteggio Agostino-Girolamo, in id., Bibbia,
liturgia e letteratura cristiana antica, Brescia 1997, 89-117.

9 esigenza emersa anche altrove; cfr., per es., Aug., in Gal. 15 (NBA 10/2, 586-88).
10 Bettetini, Agostino. Sulla bugia cit., 7-8. in verità, il De mendacio si segnala soprat-

tutto per il tentativo di difendere i ‘bugiardi’ del testo sacro e per l’interpretazione
traslata dei fatti dell’Antico e del Nuovo testamento: cfr. ibidem, 9.

11 A parte le due opere a carattere monografico, scritte in età differenti e destinate
specificamente al problema, anche se con scopi distinti, non di rado l’Africano si è im-
battuto nella trattazione del mentire e delle sue possibili ripercussioni. Cfr., p. es.,
doctr. christ. 1, 36, 40 (ed. a cura di M. simonetti [Fondazione lorenzo Valla], Milano
1994, 66); e anche Conf. 1, 20, 31 (ed. a cura di J. Fontaine, M. Cristiani, J. Guirau, l. F.
Pizzolato, M. simonetti, P. siniscalco [Fondazione lorenzo Valla], Milano 19972, 48-
50). sull’argomento, cfr. anche M. Bettetini, Agostino. Il maestro e la parola, Milano 1993,
199-209 per gli approfondimenti critici; sulla terminologia, infine, cfr. M. A. sanchez
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del resto, è in sintonia con l’impegno pastorale e con la sensibilità del
prete, e poi del vescovo, che ambisce alla purificazione morale dei suoi
fedeli. in particolare, risaltano e destano interesse talune immagini ado-
perate da Agostino per connotare la menzogna e le sue tipologie, per
spiegare il comportamento dell’uomo che mente e per interpretare passi
scritturistici incentrati sulla bugia. in varie circostanze, infatti, in contesti
talvolta coevi, talvolta ben più tardi, lo scrittore africano ritorna sulla ma-
gna quaestio e ricorre, secondo una sua frequente consuetudine, a teoriz-
zazioni ed affermazioni convergenti tra loro; adopera rinvii biblici e mo-
delli concreti molto affini 12, utilizza schematiche esemplificazioni e utili
formulazioni, spesso di uguale o simile tenore.

Riappare spesso, infatti, l’annoso problema, se sia mai lecito o utile
mentire; compaiono frequentemente sia la lettura di Ps 5, 5-7, in cui si af-
ferma che la bugia induce in perdizione, sia il tema della doppiezza di
cuore, indotta nell’uomo dalla menzogna, sia infine la disamina del ruolo
ricoperto dalla voluntas fallendi in chi pronuncia parole mendaci. seguirò
tutto ciò nei passi paralleli, partendo dal De mendacio per giungere fino al
Contra mendacium, passando attraverso varie opere come, per esempio, le
Enarrationes, i Sermones, l’Enchiridion.

2. Una «grave e oscura questione»

Nel pregevole esordio del De mendacio, costruito secondo i dettami
della retorica, perfettamente in linea con i principi stilistici e le norme
della tradizione classica, il Nostro anticipa il tema che tratterà e ne evi-
denzia la gravità. Agostino promette di compiere indagini rigorose e di
procedere, con sollecita premura, in analisi puntuali e precise, alla ma-
niera di coloro che ricercano: quam quaestionem tam sollicite pertractabimus
ut quaeramus cum quaerentibus 13.

si tratta di una questione ampia, e soprattutto oscura, ammette; a tal
punto spinosa da riuscire ad eludere l’intenzione di chi indaga, mediante
l’ausilio di cavernosi sotterfugi: latebrosa est enim nimis et quibusdam quasi
cavernosis anfractibus saepe intentionem quaerentis eludit 14.

Manzano, La expresión de la falsedad y del error en el vocabulario agustiniano de la mentira,
«Augustinus» 34 (1989), 267-280.

12 Per una prima significativa sintesi, cfr. G. C. Ceriotti, Dal De diversis quaestioni-
bus octoginta tribus al De mendacio, in Lectio Augustini XIII cit., 53-57.

13 Aug., de mend. 1, 1 (NBA 7/2, 310).
14 ibidem. l’aggettivo latebrosus è molto caro al Nostro, per connotare situazioni

oscure e di difficile soluzione; adoperato spesso in riferimento alla bugia, compare an-
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2.1. Riflessioni sull’opportunità del mentire

Già dall’avvio, Agostino precisa il nodo della questione, che potrebbe
condizionare la quotidianità di ciascuno: spesso a cuor leggero si defini-
sce menzogna ciò che non lo è, ma talvolta si reputa lecito o addirittura
necessario mentire 15. 

Anche altrove, nel corso del trattato, il Nostro puntualizza il mede-
simo concetto, ponendo l’accento sull’eventuale utilità della bugia; in de
mend. 4, 5 spiega che stabilire se mentire sia utile è un problema assai
complesso e quasi necessario: sed utrum sit utile aliquando mendacium,
multo maior magisque necessaria quaestio est 16.

subito dopo, lo scrittore africano affronta e commenta direttamente
esempi di liceità di menzogna, che taluni hanno adoperato attingendo
alla sacra scrittura 17.

la problematicità di questo tema, del resto, deriva anche dalla diffi-
coltà di spiegazione di alcune bugie scritturistiche 18; in generale però
Agostino dichiara sia sempre preferibile dire il vero, sia sempre meglio
non mentire, anche se la finalità sia salvare o convertire qualcuno 19, anche

che non di rado in altri contesti, lì dove serve far intendere la tortuosità e l’ambiguità
dei temi affrontati. Così, in merito alla lettura di Rom 7, 5-13 (serm. 153, 1, 1 [NBA
31/2, 489]), il vescovo precisa: quae nobis lectio de sancti Apostoli Epistola proposita sit ad
loquendum, quam difficilis, quam latebrosa, quam periculosa […]. l’espressione cavernosis
anfractibus, inoltre, designando la maniera di sfuggire all’analisi specifica sulla bugia,
ha una sua eco nel passo citato di retract. 1, 26 (NBA 1, 148), lì dove si definisce an-
fractuosus, oltre che oscuro e molesto, il tema preso in esame nel De mendacio. Già Ci-
priano adopera latebrosus con connotazione negativa; in particolare egli se ne serve in
riferimento all’astuzia del serpente, che è, a suo dire, un’arte nascosta e invisibile;
Cypr., unit. eccl. 1 (CCl 3, 249): Ea – astutia – est circumveniendi hominis caeca et latebrosa
fallacia.

15 Aug., de mend. 1, 1 (NBA 7/2, 310): magna quaestio est de mendacio, quae nos in ip-
sis quotidianis actibus nostris saepe conturbat: ne aut temere accusemus mendacium, quod
non est mendacium; aut arbitremur aliquando esse mentiendum, honesto quodam et officioso
ac misericordi mendacio.

16 Aug., de mend. 4, 5 (NBA 7/2, 318).
17 Aug., de mend. 5, 5 (NBA 7/2, 320). È difficile stabilire chi siano coloro che si ser-

vono della testimonianza della s. scrittura per sottolineare la natura lecita della bugia;
non sono i priscillianisti, perché nel 394-5 Agostino non li conosce ancora, né sono i
manichei, perché essi si servono delle menzogne dell’At per dimostrare che quei libri
sono opera del diavolo e non certo per giustificare la prassi del mentire. 

18 lo scrittore africano, in riferimento a ciò, opta per una soluzione articolata e com-
posita: senza negare i fatti come realmente accaduti, attribuisce a talune bugie dell’At
valore allegorico; in altri casi, lì dove l’esegesi allegorizzante è improponibile, sugge-
risce di applicare il principio della progressività della perfezione morale. Cfr. Ci-
priani, Introduzione cit., 304.

19 Cfr. Aug., de mend. 6, 9; 8, 11 (NBA 7/2, 328-330; 334-336). in particolare, in que-
sto secondo passo si asserisce, dopo una successione di ipotesi teoriche, senza obie-
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se la bugia riguardi la religione 20. Dopo aver discusso l’argomento in suc-
cessivi passaggi del trattato e aver vagliato molte possibili varianti, il No-
stro perviene ad una precisa e quanto mai perentoria soluzione. in de

mend. 18, 38 asserisce che nessuno può collegare ad un’origine scritturi-
stica l’amore per la menzogna 21 e, concludendo, ribadisce che il testo sa-
cro, al contrario, insegna a non mentire mai: elucet itaque discussis omnibus,
nihil aliud illa testimonia Scripturarum monere, nisi nunquam esse omnino

mentiendum 22.
la stessa condotta di vita e le opere dei santi confermano ampiamente

ciò 23. Alcuni esempi significativi, tratti anche da differenti contesti, di am-
bito letterario ed omiletico, concorrono a dimostrare la pertinace coerenza
di Agostino in merito a tale opinione, rivelano specifiche convergenze sul
tema e interessanti riprese contenutistiche e formali, forniscono utili con-
ferme argomentative e metodologiche.

Nell’avvio del discorso 133, tenuto a Cartagine, probabilmente intorno
al 397 24, si ha l’esposizione della lettura evangelica (Jo 7, 2-10): bisogna ap-
purare se Gesù, andando alla festa, benché avesse detto che non sarebbe
andato, abbia mentito. È una situazione non semplice da definire; lo
stesso Agostino premette che la discussione sul tema non è di poco conto:
nec est parva quaestio, ne periclitetur veritas, et falsitas glorietur 25. si tratterà,
dunque, di distinguere tra verità e falsità, anzi si dovrà fare in modo che
la verità non scompaia e la falsità non trionfi: sed neque veritas perire potest,
neque falsitas superare. in virtù dell’importanza dell’argomento, l’ippo-
nense esorta i fedeli, affinché intendano il senso ultimo e profondo della
spiegazione che fornirà e preghino perché ci riesca: quid autem quaestionis

zioni possibili, che i buoni non devono mentire mai: restat ergo ut nunquam mentiantur
boni.

20 Cfr. Aug., de mend. 10, 17 (NBA 7/2, 346). in questo ambito, anzi, la menzogna è
sempre illecita; coloro che mirano ad edificare l’uomo nella religione hanno il dovere,
a parere del Nostro, di non mentire e di non occultare il vero mediante il ricorso alla
menzogna: […] vel narratori vel pronuntiatori rerum temporalium ad aedificandam religio-
nem atque pietatem pertinentium […] mentiri autem nunquam licet; ergo nec occultare men-
tiendo.

21 Aug., de mend. 18, 38 (NBA 7/2, 376): nemo tamen potest dicere, hoc se aut in exem-
plo aut in verbo Scripturarum invenire, ut diligendum vel non odio habendum ullum menda-
cium videatur […].

22 Aug., de mend. 21, 42 (NBA 7/2, 384-386).
23 ibidem: quandoquidem nec ulla exempla mendaciorum imitatione digna in moribus fac-

tisque sanctorum inveniantur.
24 Aug., serm. 133 (NBA 31/1, 216-228); gli studiosi per lo più ipotizzano che il di -

scorso sia stato pronunciato nell’estate del 397. Cfr., sulla datazione, NBA 31/1, 217.
25 Aug., serm. 133, 1 (NBA 31/1, 218).
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habeat ista lectio, parumper accipite; et facti intenti per propositam quaestionem,
orate ut sufficiamus ad solutionem 26.

la quaestio, pertanto, così come in de mend. 1, 1, è ampia anche in que-
sto caso (nec parva) e poiché il tema della menzogna è difficile e non si
sono raggiunte certezze in merito, come è sua consuetudine nella prassi
omiletica, l’Africano invita i suoi fedeli a fare ricorso alle preghiere 27. Ri-
mane, dice il Nostro, ancora da risolvere quella questione, se sia talvolta
necessario mentire; a tal riguardo l’ipponense ammette: è una situazione
oscura, con troppe tortuosità: verum sit illa quaestio utrum aliquando mentiri

necesse sit non enim modo discutio: latebrosa est, multos sinos habet. e ribadi-
sce che si tratta di un problema estremamente intricato e complesso: an

aliquando mentiendum sit, hanc dixi difficilem et latebrosissimam quaestionem

hanc differo 28.
Anche altrove, del resto, il vescovo individua in questo tema la vera

quaestio; in c. mend. 1, 1, per esempio, si legge: an aliquando bonum est men-

dacium, vel aliquando mendacium non est malum 29?

Per Agostino, indubitabilmente, non si può mentire mai, e a maggior
ragione in materia di fede: pronunciare bugie significa trasgredire l’inse-
gnamento di Cristo, anche e soprattutto se lo si fa per attirare e convertire
i nemici o gli eretici 30.

il medesimo tema, colto nella medesima ottica, è infine ribadito a di-
stanza di 25 anni rispetto al De mendacio, nell’Enchiridion de fide, spe et ca-
ritate, sintesi dottrinale sulle tre virtù teologali 31. in enchir. 6, 17, parlando
a proposito dell’errore e di come ci si debba guardare da esso, il Nostro
precisa che, ad una considerazione più attenta della verità, si evince che
errare significa ritenere vero ciò che è falso e falso ciò che è vero 32. suc-
cessivamente, Agostino si domanda se tra i doveri dell’uomo giusto, tal-

26 ibidem.
27 Nell’exordium del De mendacio (NBA 7/2, 310), infatti, Agostino ha posto l’accento

sulla necessità di compiere un’indagine più precisa (certior indago) e ha ammesso di
aver faticato molto per affrontare un problema così vasto (multum enim de rebus labo-
ravimus).

28 Aug., serm. 133, 1 (NBA 31/1, 218).
29 Aug., c. mend. 1, 1 (NBA 7/2, 408-410).
30 Aug., c. mend. 3, 4 (NBA 7/2, 414): Vide ergo quale sit, si adversus doctrinam Christi

mentiti fuerimus, quod quisquis crediderit interibit, ut inimicos eiusdem doctrinae capiamus,
quos ad veritatem, dum nos ab ea recedimus, adducamus; immo vero cum mendaces mentiendo
capimus, mendacia peiora doceamus.

31 l’opera è databile all’incirca al 420-421: Aug., Enchiridion: NBA 6/2, Roma 1995,
470-622.

32 Aug., enchir. 6, 17 (NBA 6/2, 492): Sed diligentius considerata veritate, cum aliud non
sit errare quam verum putare quod falsum est, falsumque quod verum est […].
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volta, ci sia anche la possibilità di mentire e spiega di aver composto, a ri-
guardo, un’ampia trattazione: Verum hic difficillima et latebrosissima gigni-
tur quaestio, de qua iam grande librum […] absolvimus, utrum ad officium ho-
minis iusti pertineat aliquando mentiri 33. 

la risposta cui Agostino perviene è identica a quella formalizzata nel
trattato sulla bugia; ogni menzogna è peccato, ma hanno anche un ruolo
molto significativo l’intenzione e l’oggetto della menzogna: mihi autem vi-
detur peccatum quidem esse omne mendacium, sed multum interesse quo animo
et quibus de rebus quisque mentiatur 34.

Fa riflettere l’insistenza agostiniana sulla natura intricata della quaestio;
essa risulta latebrosa già in De mendacio (394-5) e rimane tale in serm. 133
(397 circa), a tal punto che merita di essere rinviata 35; sfugge a chi la af-
fronta, per mezzo di cavernosi anfractus 36, e ha multi sinus 37; è una difficil-
lima et latebrosissima quaestio ancora in Enchiridion (420 circa).

2.2 L’esegesi di Ps 5, 6-7 ed alcune sue occorrenze

Dopo aver precisato che nella sacra scrittura non si leggono argomenti
a sostegno della bugia 38, il Nostro, in de mend. 6, 9, puntualizza che alcuni
passi dimostrano, al contrario, che la menzogna è un’iniquità e fornisce
anche un esempio: Prius enim docent iniquitatem esse mendacium, multis do-
cumentis Litterarum sanctarum, et eo maxime quod scriptum est: odisti, Do-
mine, omnes qui operantur iniquitatem; perdes omnes qui loquuntur
mendacium (Ps 5, 6-7) 39.

lo scrittore africano specifica che il salmista, quando nomina la men-
zogna, la ritiene afferente alla gamma ampia dell’iniquità e moralmente
più negativa; la dimostrazione risiede nell’uso di perdes, che ad Agostino
appare semanticamente più grave rispetto a odisti. Ammesso che Dio ab-

33 Aug., enchir. 6, 18 (NBA 6/2, 492-494).
34 ibidem, 494.
35 Cfr. Aug., serm. 133, 3 (NBA 31/1, 220). eppure, il discorso, se accettiamo le ipo-

tesi tradizionali di datazione, sarebbe successivo alla composizione del trattato. Pro-
babilmente, nel sermone, il vescovo vuole semplicemente prendere tempo per la
discussione omiletica del tema difficile e contorto. il De mendacio, in verità, era stato
già composto, ma non era stata pubblicato, proprio a causa delle numerose incertezze
ancora in atto, dei dubbi e delle tortuosità che Agostino aveva dovuto affrontare, nel
corso dell’approfondimento ‘monografico’. 

36 Cfr. Aug, de mend. 1, 1 (NBA 7/2, 310).
37 Cfr. Aug., serm. 133, 3 (NBA 31/1, 218). Un’analoga formulazione si ritrova in

Aug., in evang. Ioh. 53, 4 (NBA 24/2, 1044): Hic occurrit altera quaestio de qua quidem ut
competenter aliquid disputetur, et omnes eius latebrosissimi sinus perscrutentur […] nec mea-
rum virium esse arbitror […].

38 Cfr. Aug., de mend. 5, 9 (NBA 7/2, 328).
39 Cfr. Aug., de mend. 6, 9 (NBA 7/2, 328).
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bia in odio coloro che operano l’iniquità, stando alle parole del salmo, nei
confronti di chi dice menzogne la punizione è peggiore, vale a dire la per-
dizione: odit – Deus – autem omnes qui operantur iniquitatem: at omnes qui lo-
quuntur mendacium etiam perdit 40.

Fondandosi su Ps 5, 6-7, come in De mendacio, anche in altre situazioni
Agostino asserisce perentoriamente che, tra le due colpe, operare il male
e pronunciare bugie, ambedue da condannare, è peggiore e più merite-
vole di condanna la menzogna, che si rapporta alla malizia; l’iniquità, in-
vece, è inerente alla debolezza. Nella Enarratio in psalm. 5 41, esaminando il
brano scritturistico, il prete Agostino distingue tra la luce della verità e la
tenebra dei peccati; soltanto ponendo fine alla consuetudine della menzo-
gna, asserisce, fit mane, perché si comprenderà e si aderirà alla verità 42.

Proseguendo, proprio sulla base di Ps 5, 7 (perdes omnes qui loquuntur
mendacium), il Nostro puntualizza che la menzogna è l’opposto della ve-
rità, compete a ciò che non è, non a ciò che è; ciò che è, infatti, è pura ve-
rità 43. Pur asserendo che esistono talune bugie dettate non da malizia, ma
da bontà, come nel caso delle levatrici egiziane che hanno mentito al Fa-
raone perché non fossero uccisi i bambini dei figli di israele (ex 1, 19), lo
scrittore ribadisce che nei perfetti non ci sono menzogne, neanche quelle
pronunciate per la salvezza di qualcuno 44.

in de mend. 6, 9 si coglie un’interpretazione più ampia, con un diffe-
rente risvolto etico rispetto a enarr. in psalm. 5, 6-7; qui si pone l’accento
sul confronto verità/menzogna, come realtà antitetiche in termini filoso-
fici, nel senso di luce/tenebra, essere/non essere; lì, invece, tutto ruota in-
torno alla distinzione tra i diversi livelli di gravità del male e della men-
zogna.

Un’ulteriore lettura esegetica di Ps 5, 6-7 si svolge nel Sermo 133; il ve-
scovo, che pure sceglie di non affrontare direttamente il problema, pren-
dendo spunto dal concetto di iniquitas espresso nel salmo, ritiene che falli
pertinet ad infirmitatem, mentiri ad iniquitatem 45. A sostegno di tale opi-

40 ibidem.
41 Aug., enarr. in psalm. 5, 6 (NBA 25, 50). l’Enarratio è databile, secondo Ceriotti,

agli anni 392-4, quindi sarebbe antecedente al De mendacio. Cfr. Ceriotti, Dal De diver-
sis quaestionibus octoginta tribus cit., 55.

42 Aug., enarr. in psalm. 5, 6 (NBA 25, 50).
43 Aug., enarr. in psalm. 5, 7 (NBA 25, 50): Hoc – mendacium – enim est veritati contra-

rium.
44 Aug., enarr. in psalm. 5, 7 (NBA 25, 52): Nam in iis qui perfecti sunt, nec ista menda-

cia inveniuntur; affermazione che non sembra differire molto, nel tenore, da quanto
detto in de mend. 8, 11 (NBA 7/2, 336).

45 Aug., serm. 133, 3 (NBA 31/1, 218).
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nione, inoltre, il pastore riconsidera il passo scritturistico e ribadisce le
due ipotesi di lettura 46: o male e menzogna si equivalgono, oppure l’ac-
cezione di perdes è più ampia rispetto a odisti (e quindi, il mentire è degno
di punizione più grave, rispetto a chi compie il male) 47.

Nella mente dell’ipponense, però, le due situazioni non possono es-
sere sullo stesso piano, in quanto non avviene che chi è detestato sia pu-
nito immediatamente con la perdizione: neque enim qui odio habetur, conti-
nuo perditione punitur 48.

Nel Contra mendacium, il medesimo passo del salmo compare nella
premessa; Agostino adopera la fonte scritturistica a sostegno della pro-
pria tesi (non ha senso ricorrere alla menzogna per sconfiggere la menzo-
gna), mostrandosi contrario alla tesi di Consenzio (occorre mentire per ri-
portare alla verità gli eretici mentitori). Basandosi su Ps 5, 6-7, il vescovo
in c. mend. 1, 1 spiega che non è possibile che la bugia talvolta sia un bene
e talvolta sia un male; il contenuto del passo, a suo dire, pronuncia una
sentenza ben precisa, universalmente valida:

Non enim aliquos excepit, aut indefinite dixit: Perdes loquentes menda-
cium; ut quosdam, non omnes intellegi sineret; sed universalem sententiam pro-
tulit, dicens: Perdes omnes qui loquuntur mendacium 49.

Proseguendo, il Nostro insiste affinché non si pensi che, vista l’assenza
di una esplicita precisazione, sia stata concessa qualche facoltà di pro-
nunciare menzogne: an quia non dictum est: Perdes omnes qui loquuntur
omne mendacium, vel qui loquuntur quodcumque mendacium, ideo putandum
est locum alicui relaxatum esse mendacio […]? 50

la conclusione, invece, cui giunge l’ipponense è categorica e senza
margini di dubbio; l’esempio dei priscillianisti, che alla luce di testimo-
nianze scritturistiche esortano i loro adepti a mentire 51, va disapprovato e
non imitato 52.

46 seguendo, pertanto, la prassi adoperata in de mend. 6, 9.
47 Aug., serm. 133, 3 (NBA 31/1, 218): aut tantumdem valet iniquitas et mendacium, aut

plus est perdes quam odisti.
48 ibidem.
49 Aug., c. mend. 1, 1 (NBA 7/2, 408-410).
50 ibidem.
51 i priscillianisti, per convalidare il loro ricorso alla menzogna, ponevano partico-

lare cura nell’individuazione, nell’At e nel Nt, di esempi in tal senso utili; Agostino
li definisce anche peggiori degli eretici, in quanto maggiormente contrari alla verità:
essi, addirittura, sostengono sia lecito e utile dire il falso. 

52 Aug., c. mend. 2, 2 (NBA 7/2, 410-412): Redarguenda sunt ista, non imitanda.
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2.3. Il cuore doppio del mentitore

in de mend. 3, 3 si legge che non chiunque dice il falso mente, se reputa
vero ciò che ha detto 53; chi mente, asserisce Agostino, ha un cuore dop-
pio, ovvero un duplice pensiero, perché pensa una cosa diversa da quella
che dice:

quapropter ille mentitur qui, aliud habet in animo et aliud verbis vel quibus-
libet significationibus enuntiat. Unde enim duplex cor dicitur esse mentientis, id
est, duplex cogitatio […] 54.

esiste una sostanziale differenza, inoltre, tra chi dice il falso perché ri-
tiene che sia vero (per l’esegeta costui sbaglia ed è temerarius) e chi parla
contro il proprio pensiero perché vuole ingannare. Nel primo caso, dice
lo scrittore africano, si tratta di errore o di illusione, né vi è doppiezza di
cuore: Potest itaque ille qui falsum pro vero enuntiat, quod tamen verum esse
opinatur, errans dici et temerarius: mentiens autem non recte dicitur; quia cor
duplex cum enuntiat non habet, nec fallere cupit, sed fallitur 55; nel secondo
caso, diversamente, si tratta di ‘colpa’, insita nel desiderio di ingannare 56.

Già in enarr. in psalm. 5, 7, del resto, si spiega che altro è mentire, ov-
vero dire il falso, e altro nascondere il vero: aliud est mentiri, aliud verum
occultare, siquidem aliud est falsum dicere, aliud verum tacere 57.

in particolare, il Nostro asserisce che se non c’è doppiezza di cuore
non si può parlare di menzogna: illud vero quod non habet duplex cor, nec
mendacium quidem dicendum es. Ricorre all’esempio della spada che, con-
trariamente a quanto promesso, non viene restituita a chi è in preda al-
l’ira; in tal caso non si commette reato, non c’è doppiezza, ma si agisce
per prudenza e a fin di bene: Hic ideo non habet duplex cor, quia ille cui com-
mendatus est gladius, cum promittebat se redditurum poscenti, non cogitabat fu-
rentem posse repetere 58.

All’incirca negli stessi anni dell’enarr. in psalm. 5, Agostino affronta un
altro salmo incentrato sulla menzogna e ne detta il commento; in Ps 11 c’è

53 Aug., de mend. 3, 3 (NBA 7/2, 312): Non enim omnis qui falsum dicit mentitur si cre-
dit aut opinatur verum esse quod dicit.

54 Aug., de mend. 3, 3 (NBA 7/2, 312-314).
55 ibidem.
56 ibidem: Culpa vero mentientis est in enuntiando animo suo fallendi cupiditas, sive fal-

lat cum ei creditur falsum enuntianti, vel cum ei non creditur, vel cum verum enuntiat vo-
luntate fallendi quod non putat verum.

57 Aug., enarr. in psalm. 5, 7 (NBA 25, 52).
58 ibidem. Cfr., a riguardo, M. Marin, Sviluppi cristiani di una sentenza: non dare la

spada al folle o al ragazzo, «Vetera Christianorum» 16 (1979), 221-236 (229-232).
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un’invocazione contro l’uomo menzognero e alle bugie degli uomini si op-
pone la verità delle parole e delle promesse divine; al v. 3 si legge: vana lo-
cuti sunt unusquisque ad proximum suum labia dolosa in corde et corde locuti sunt.

in enarr. in psalm. 11, 3, il Nostro spiega che bisogna intendere per pro-
ximum ogni uomo; l’espressione in corde et corde, invece, indica doppiezza
di cuore 59. essa consiste nel pronunciare cose vane con il prossimo, nel
parlare male, con labia dolosa volte all’inganno.

impegnato a spiegare la differenza tra ingannarsi e mentire, a distanza
di qualche anno, nel Serm. 133 Agostino spiega: colui che ritiene falso
qualcosa e lo propone come vero vuole ingannare: pensa in sé una cosa
vera, ma esprime altro, come fosse verità: […] mentitur autem, qui falsum
esse aliquid putat, et pro vero dicit, sive illud verum sit, sive falsum 60.

e, ancora, per non correre il rischio di non essere stato capito, insiste:
intuemini quod addiderim. Sive illud verum sit, sive falsum, tamen qui falsum
putat, et verum asserit, mentitur: fallere affectat.

Dove risulta evidente che, rispetto a chi si inganna ed è in errore, altra
cosa è il mentire, che scaturisce dalla precisa intenzione di trarre in in-
ganno. se, pertanto, nella coscienza c’è qualcosa di diverso da quanto è
detto a parole, il cuore di chi parla è doppio, non è semplice, perché il
mentitore non esprime ciò che vi abita: Duplex cor est, non simplex; non
quod ibi habet hoc profert.

Anzi, a riguardo, il vescovo ricorda che in passato il cuore doppio è
stato condannato: Duplex cor olim reprobatum: labia dolosa in corde et
corde locuti sunt mala (Ps 11, 3).

e aggiunge: perché labbra ingannatrici? in cosa consiste l’inganno?
Nel fingere che si tratti di ciò di cui non si tratta: ubi est: labia dolosa? quid
est: dolus? Cum aliud agitur, aliud obtenditur 61.

Nello sviluppo argomentativo del Sermo 133, pertanto, il Nostro am-
plia e arricchisce l’interpretazione fatta nell’Enarratio in psalm. 11, pur fon-
dandosi sul medesimo passo scritturistico e facendo scaturire da esso la
propria teoria del duplex cor del mentitore.

tra il 397 e il 400 Agostino torna a parlare di cor duplex, durante un
discorso tenuto a Cartagine, nella vigilia della festa di s. Cipriano mar-
tire 62. Anche in questo caso, così come in enarr. in psalm. 11, 3 e in serm.

59 Aug., enarr. in psalm. 11, 3 (NBA 25, 184): quod bis ait in corde et corde, duplex cor
significat.

60 Aug., serm. 133, 4 (NBA 31/1, 220).
61 ibidem.
62 Cfr. Aug., serm. 308A (NBA 33, 612-624). sulla datazione del sermone si oscilla:

cfr., in proposito, ibidem, 612.
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133, 4, l’attacco contro i nemici calunniatori è condotto mediante il ricorso
a Ps 11, 3. Nel corso dell’ampia trattazione, parlando a proposito dei Giu-
dei che, rivolgendosi a Gesù, domandano con quale autorità compia i mi-
racoli (lc 20, 2), il Nostro spiega, anche sulla base di Act 4, 32, che molti
servi di Dio è certo abbiano un cuore solo; molte persone rette hanno un
cuore solo, ma una persona falsa, egli dice, ha due cuori: multi simplices
habent unum cor, unus dolosus duo corda.

A ciò aggiunge: i Giudei loquebantur in corde et corde, avevano cuore
doppio, perché nella loro richiesta celavano una duplice intenzione: se lo
dirai, ti venereremo e pregheremo, se lo dirai ti calunnieremo e condan-
neremo 63.

sulla doppiezza del cuore, sul suo essere sinonimo di mancanza di pu-
rezza, il prete Agostino si era, del resto, già espresso nel De Sermone Do-
mini in monte, la cui datazione è collocata dalla maggioranza degli stu-
diosi nel 394, in coincidenza con l’avvio del lavoro esegetico-pastorale 64.
Nell’esordio del secondo libro, parlando a proposito della purezza del
cuore e dell’amore della lode, lo scrittore puntualizza che coloro che si-
mulano la bontà sono di cuore doppio: quod qui faciunt, id est qui bonitatem
simulant, duplici corde sunt 65.

successivamente, egli precisa che, se non ci si indirizza al bene e si per-
seguono contemporaneamente i beni del tempo e dell’eternità, si mostra un
cuore doppio 66. e, proseguendo, parlando in merito alla prudenza che oc-
corre nel correggere, il Nostro esorta a non fare nulla con doppiezza di
cuore, sprona a tenersi lontani da ogni invidia, malizia e finzione; in ciò con-
ferma e ribadisce l’assimilazione tra il cor duplex e la simulatio 67.

3. Conclusione

oscura, difficile, tortuosa, la bugia è una questione ambigua e spinosa,
equivoca e rischiosa; la menzogna si connette alla parola, scaturisce da un

63 Aug., serm. 308A, 7 (NBA 33, 622-624).
64 Per la cronologia, cfr. NBA 10/2, 7-8.
65 Aug., de serm. Dom. 2, 1, 1 (NBA 10/2, 184).
66 Aug., de serm. Dom. 2, 11, 38 (NBA 10/2, 227): Ne habeamus duplex cor non appe-

tendo simplex bonum, quo referamus omnia quae operamur, sed simul temporalia et aeterna
sectando.

67 Aug., de serm. Dom. 2, 19, 64 (NBA 10/2, 258): Ipse est enim finis, ut nihil duplici
corde faciamus, auferentes trabem de oculo nostro invidentiae, vel malitiae vel simulationis, ut
videamus eicere festucam de oculo fratris.
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nesso, per Agostino inscindibile, tra res, signum e verbum. in un arco di
tempo ristretto, dal 392-4 al 397, all’interno di circostanze differenti e nel-
l’ambito di contesti letterari diversi, lo scrittore africano racchiude un
tema che lo affascina e lo tiene avvinto; nel prosieguo degli anni, fino al
420, compatibilmente con gli eventi e gli impegni, il Nostro continua a
dedicarsi alla quaestio, a valutare ipotesi, a proporre soluzioni. Dalla Enar-
ratio in Psalmo 5, al De mendacio, ai Sermones 133 e 308A, fino al Contra
mendacium e all’Enchiridion, l’interesse per le ‘cavernose tortuosità’ del
tema e per il suo risvolto morale e comportamentale non si attenua, si ir-
robustisce e si arricchisce di approfondimenti e collegamenti, si consolida
e si ramifica, arrivando a sfiorare categorie di pensiero di ampio respiro.

il tema, come si è detto, ha sempre affascinato lo scrittore africano; il
problema della bugia è, a suo avviso, la conseguenza di una situazione
negativa preesistente, ben più drammatica, che concerne la comunica-
zione. Già nel De dialectica 68, il Nostro sottolinea la forza della parola e i
suoi stessi limiti: anche se evidente per i sensi, essa potrebbe risultare
oscura, sfuggire alla mente e indurre in equivoco o a credere il falso 69.
Nel De magistro 70, perseguendo l’obiettivo di dimostrare che nulla può es-
sere insegnato senza i segni, egli affronta, sotto tutte le possibili sfaccetta-
ture, le capacità di significazione e di comunicazione della parola. il lin-
guaggio ha la funzione di insegnare o far rievocare e le parole sono se-
gni 71; dalle parole, però, non si apprende e con le parole non solo non si
svela il pensiero, ma si può anche occultarlo, come mostra l’esempio di
coloro che mentono o fingono 72. Nel De doctrina christiana, primo vero
manuale di ermeneutica cristiana, del resto, la teoria agostiniana del rap-
porto cosa/segno e cosa/parola riceve una precisa e quanto mai defini-
tiva puntualizzazione 73. l’analisi lì compiuta e le conclusioni conseguite

68 Giudicata ormai dai più autentica, l’opera è collocabile intorno al 387. Cfr. in me-
rito alle discussioni sull’autenticità, sulle fonti e sugli aspetti più significativi del trac-
tatus: J. Pépin, Saint Augustin et la dialectique, Villanova 1976.

69 Cfr. Bettetini, Agostino. Il maestro cit.: dialect. 8 (oscurità e ambiguità, 106-110); 10
(le parole equivoche, 114-122).

70 Aug., De magistro: NBA 3/2, Roma 1976, 726-794.
71 Aug., mag. 7, 19 (NBA 3/2, 756): – cum satis constitisset – verba nihil aliud esse quam

signa.
72 Aug., mag. 13, 42 (NBA 3/2, 788). Agostino, rivolgendosi ad Adeodato, spiega:

Adde mentientes atque fallentes, facile intellegas non modo non aperiri, verum etiam occultari
animum verbis. 

73 Aug., doctr. christ., ed. cit.; per le notizie sui problemi di cronologia e di destina-
zione dell’opera, nonché per i dettagli in merito al contenuto, rimando all’ampia e
particolareggiata introduzione (ix-xliii). Nei libri 2 e 3 di doctr. christ., in modo spe-
cifico, si dipana la trattazione sui signa, che sono ignota, ambigua, propria, translata, uti-
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ruotano anche intorno alle obscuritates della scrittura, alle ambiguità delle
parole traslate e delle pagine più intricate del testo sacro. in quest’opera,
specificamente, si ritrova la prassi, colta e dichiarata anche nel De menda-
cio 74, di riferire ad un significato allegorico alcuni passi scritturistici.

in linea generale, nell’ampia disamina sull’idea agostiniana di menzo-
gna e sul cor duplex del mentitore, dai vari passi presi in considerazione,
è emerso che, al di là delle possibili oscillazioni terminologiche, il fattore
essenziale che consente di individuare la bugia resta la voluntas fallendi.

il Nostro, a tal proposito, in de mend. 3, 4 precisa che stabilire se si
possa parlare di menzogna, lì dove manchi il desiderio di ingannare, è
una questione sottilissima: quamquam subtilissime quaeratur utrum cum
abest voluntas fallendi, absit omnino mendacium 75.

in de mend. 4, 4, specificamente, si chiede se sia menzogna parlare con
l’intenzione di dire il falso o piuttosto mentire con l’intenzione di ingan-
nare 76.

Del resto, già nel De vera religione 77 egli scriveva che chi vuole apparire
ciò che non è, simula, si distingue da chi inganna perché ha sempre la vo-
lontà di ingannare, anche quando non gli si creda: ille mentitur qui vult vi-
deri quod non est […]. Nam ita discernitur mentiens a fallente, quod inest omni
mentienti voluntas fallendi, etiamsi non ei credatur 78.

e ancora. in quaest. hept., commentando la vicenda dell’imboscata co-
mandata a Giosuè da Dio (Jos 8, 22), Agostino si domanda ancora se ogni
intenzione di ingannare vada ritenuta menzogna e se sia una menzogna
giusta, quella fornita a chi merita di essere ingannato: quaerendum est
utrum omnis voluntas fallendi pro mendacio deputanda sit; et si ita est, utrum
possit iustum esse mendacium, quo ille fallitur, qui dignus est falli 79.

Nell’enchir. 6, 18, passo esaminato per la latebrosissima quaestio, dopo
aver ammesso di reputare difficilissimo e tortuoso il problema del men-
tire, l’ipponense spiega che chi mente con la volontà di nuocere è reo di

lia, inutilia e anche imaginaria; senza che venga espressamente precisato, signum è
spesso sinonimo di verbum.

74 Aug., de mend. 15, 26 (NBA 7/2, 360): quis enim ibi aliquid audeat affirmare non per-
tinere ad figuratam praenuntiationem?

75 Aug., de mend. 3, 4 (NBA 7/2, 314).
76 Aug., de mend. 4, 4 (NBA 7/2, 314-316).
77 opera che la maggioranza degli studi colloca nel 390; cfr. NBA 6/1, 3.
78 Aug., vera relig. 33, 61 (NBA 6/1, 96).
79 Aug., quaest. hept. 6, 11 (NBA 11/2, 1142). l’opera è collocabile nel 419-420,

quindi negli stessi anni dell’Enchiridion e del Contra mendacium. Cfr., a riguardo, W.
Rüting, Untersuchungen über Augustins Quaestiones und locutiones in Heptateuchum,
Paderborn 1916.
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un’azione decisamente spregevole; costui, infatti, coltiva consapevol-
mente l’intenzione di mentire e, parlando, non esprime con la bocca
quello che ha dentro di sé. Questo, dice Agostino, è il male proprio, spe-
cifico, della menzogna: quod malum est proprium mentientis 80. Nel prose-
guire, all’interno della complessa indagine sui confini tra l’inganno e il
peccato, lo scrittore insiste: qualsiasi menzogna va considerata peccato, in
quanto l’uomo deve sempre dire ciò che porta nel cuore; chi mente, in-
fatti, parlando con la volontà di ingannare, contraddice quello che pensa:
Porro autem omne mendacium ideo dicendum est peccatum, quia homo […] de-
bet loqui quod animo gerit, sive illud verum sit sive putetur et non sit 81.

Un’ultima considerazione: il delicato problema del linguaggio. esso è
stato istituito per essere utile agli uomini, per far conoscere agli altri i
propri pensieri; in enchir. 7, 22 si legge che si va contro il suo fine origi-
nario se lo si adopera per mentire:

Et utique verba propterea sunt instituta non per quae se homines invicem fal-
lant sed per quae in alterius quisque notitiam cogitationes suas perferat. Verbis
ergo uti ad fallaciam, non ad quod instituta sunt, peccatum est 82.

talvolta le parole possono trarre in inganno e, per questo, essere definite
menzogne; in c. mend. 12, 26, per esempio, lo si sottolinea a proposito delle
prefigurazioni simboliche, ritenute bugie dagli eretici ma che, con la men-
zogna, dice Agostino, possono avere soltanto qualche somiglianza 83. in par-
ticolare, qui si precisa che la menzogna vera e propria si ha quando si falsi-
fica il significato con l’intenzione di ingannare: mendacium est quippe falsa si-
gnificatio cum voluntate fallendi.

in c. mend. 13, 28, inoltre, si ricorda che esiste una sorta di ‘linguaggio im-
maginario’, una narrazione in sé fittizia, ma reale nell’oggetto significato,
capace di insegnare il senso vero delle cose; è il caso dei testi classici, come
i racconti di esopo e di orazio, ma anche dei testi sacri: nessuno certamente,
colto o ignorante, potrebbe ritenere siano menzogne 84. la vicenda degli al-
beri che cercano un re e, per questo, rivolgono un discorso all’ulivo, al fico,
alla vite e al rovo, è senza dubbio una vicenda fittizia (Jdc 9, 8-15); eppure,

80 Aug., enchir. 6, 18 (NBA 6/2, 494).
81 Aug., enchir. 7, 22 (NBA 6/2, 500).
82 ibidem.
83 Aug., c. mend. 12, 26 (NBA 7/2, 458): De propheticis ergo factis seu dictis ideo sibi vi-

dentur habere quod proferant, quia figuras praenuntiativas putant esse mendacia, eo quod
mendaciis sint aliquando similia.

84 Cfr. M. Marin, Ricerche sull’esegesi agostiniana della parabola delle dieci vergini (mt
25, 1-13) [Quaderni di «Vetera Christianorum» 16], Bari 1981, 58ss.
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il significato di questa e altre narrazioni immaginarie, rammenta il vescovo,
non è menzogna ma risponde a verità: quod utique totum fingitur, ut ad rem
quae intenditur, ficta quidem narratione, non mendaci tamen, sed veraci significa-
tione veniatur 85.

la quaestio de mendacio, con le sue variegate sfaccettature, in ambito
morale e religioso, scritturistico e figurale, è stata un’istanza forte, spic-
cata, talvolta impellente e sofferta, per Agostino. in linea generale, egli
propende sempre e comunque per la verità, incita ad essa e spinge affin-
ché si eviti ogni ricorso alla bugia; ben consapevole del ruolo rilevante
esercitato, nell’agire dell’uomo, dalla voluntas fallendi, sottolinea a più ri-
prese e in più contesti l’importanza che essa sia dominata e soggiogata, al
fine di agevolare il trionfo del vero. i buoni non mentono mai, egli dice
spesso; chi mente ha un cuore doppio, perché è duplice il suo pensiero;
chi dice il falso con la precisa intenzione di ingannare, mente. 

ogni bugia, in realtà, secondo l’ipponense, è peccato; anche perché,
come egli stesso ammette in c. mend. 20, 40, a volte con il nome di men-
zogna si suole indicare il peccato in genere: nam et aliquando mendacii no-
men pro peccati nomine ponitur.

in questo caso, il Nostro, fondandosi su Ps 115, 11, teorizza e spiega
che ogni uomo, per il suo essere uomo, mente e, di conseguenza, per la
sua stessa umanità, pecca: Unde illud est: omnis homo mendax (Ps 115,
11). Sic enim dictum est, tamquam diceretur: omnis homo peccans 86.

l’essere mendaci, conclude Agostino, è connaturato all’uomo, impli-
cito nella sua corruttibilità originaria; il peccato, anzi, lo caratterizza in
quanto uomo, è il pungiglione che lo condurrà alla fine: aculeus autem
mortis est peccatum 87.

85 Aug., c. mend. 13, 28 (NBA 7/2, 460).
86 Aug., c. mend. 20, 40 (NBA 7/2, 484).
87 ibidem.
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¡Aposuna//gwgoj ge/nhtai
Cristianesimo giovanneo e comunità giudaiche

1. Introduzione

Il vocabolo a)posuna//gwgoj ricorre nel Nt solo tre volte in Giovanni (9,
22; 12, 42; 16, 2) e mai nella LXX 1. Nell’ebraico e nell’aramaico non esi-
stono termini esattamente corrispondenti. esso sembra indicare, a prima
vista, una qualche misura punitiva non temporanea decisa dalle autorità
contro coloro che confessano Gesù. In 9, 22 i genitori del cieco nato si
astengono dal prendere posizione riguardo alla guarigione del figlio per-
ché «i giudei avevano già stabilito che se uno lo avesse riconosciuto come
il Cristo, venisse espulso dalla sinagoga». In 12, 42 si accenna alla paura
di molti capi che, pur credendo in Gesù, non lo riconoscono apertamente
«per non essere espulsi dalla sinagoga». Infine, quasi a conclusione dei
discorsi di addio, Gesù preannuncia ai discepoli che «saranno scacciati
dalle sinagoghe» e che verrà l’ora in cui chiunque li ucciderà crederà di
rendere culto a Dio (16, 1-2).

Se nell’ultimo testo gli autori di questa misura restrittiva risultano in-
determinati, in 9, 22 sono i Giudei, in 12, 42 vengono identificati, ancora
più esplicitamente, con i farisei.

È alquanto evidente che al tempo di Gesù i farisei, pur godendo di
grande prestigio ed autorevolezza morale, non avrebbero, da soli, potuto

1 Nella letteratura greca l’espressione comincia ad apparire solo in epoca cristiana
quasi sempre come citazione diretta o come commento a Giovanni (Atanasio, Grego-
rio Nisseno, Giovanni Crisostomo…).
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comminare pene di tal genere 2. Per cui è legittimo supporre che questi te-
sti riflettano, almeno in parte, la situazione delle comunità giovannee.

L’essere estromessi dalla sinagoga riguardava non tanto i luoghi
quanto le assemblee che vi si tenevano e che manifestavano il raduno
della comunità d’Israele 3. L’espulsione dalla sinagoga costituiva, perciò,
non solo una misura di carattere religioso, ma aveva conseguenze sociali
ed economiche molto gravi. I primi scritti cristiani, sostiene Brown, per-
mettono di ipotizzare che i giudei perseguitavano i cristiani non in ma-
niera diretta, ma denunciandoli alle autorità romane. Sembra che i ro-
mani abbiano iniziato a procedere contro i cristiani solo dopo che questi
vennero messi fuori dalle sinagoghe e divenne palese che non potevano
più esser considerati giudei 4.

La situazione del conflitto tra giudei e cristiani del II secolo, come ipo-
tizzata da Brown, è stata, però, spesso riferita indebitamente anche all’ul-
timo quarto del I secolo.

tra gli studiosi del quarto vangelo si è creato un vasto consenso nel-
l’interpretare il termine a)posuna//gwgoj come una diretta conseguenza del-
l’inserimento della Birkat ha-mînîm, nella preghiera delle Diciotto Benedi-
zioni 5. esso rifletterebbe cioè una misura discriminatoria nei confronti dei
Nazareni decisa dal sinodo di Yavneh negli anni 85-90. Con tale pre-
ghiera non soltanto si sarebbe formulata una visione negativa del cristia-
nesimo, ma di proposito si sarebbe mirato ad escludere i cristiani dal

2 Cfr. P. Grelot, Les Juifs dans l’Évangile selon Jean. Enquête historique et réflexion théo-
logique (Cahiers de la «Revue biblique» 34), Paris 1995, 94.

3 Ibidem, 93.
4 Brown fa riferimento in particolare al testo del Martyrium Polycarpi (13, 1) in cui si

accusano gli ebrei di essere abitualmente ostili nei confronti dei cristiani e solleciti nel
raccogliere legna per bruciare i santi: ma/lista ¡Ioudai/wn proqu/mwj, w(j eÃqoj au¹toi=j, ei¹j
tau=ta u(pourgo/ntwn (ed. f. X. funk, Opera Patrum Apostolicorum, tübingen 18872, 296).
Cfr. R. e. Brown, La comunità del discepolo prediletto, Assisi 1982, 46-47; V. Mannucci,
Giovanni il vangelo narrante, Bologna 1993, 160.

5 Una delle ultime opinioni in ordine di tempo a tal proposito è quella di J. Gnilka,
I primi cristiani. Origini e inizio della chiesa, Brescia 2000, 407: «La dolorosa linea di se-
parazione tra chiesa e sinagoga fu tracciata dalla ‘maledizione degli eretici’ (birkat ha-
mînîm), che da rabbi Gamaliele II fu accolta verso il 90 d.C. nella preghiera delle di-
ciotto benedizioni e quindi passò nella liturgia della sinagoga. La questione non è se
per eretici s’intendano i cristiani o eretici giudei non cristiani, come osserva W.
Schrage. La maledizione è diretta a entrambi. Jo 9, 22; 12, 42; 16, 2 conferma che i giu-
deocristiani ne vengono colpiti. In questo modo risultava impossibile per giudeo cri-
stiani partecipare al culto sinagogale». Cfr. f. Vouga, Il cristianesimo delle origini. Scritti
– protagonisti – dibattiti, torino 2001, 170; Mannucci, Giovanni cit., 158; G. Visonà, Giu-
stino. Dialogo con Trifone, Milano 1988, 124 nota 4. Decisamente contrario è B. Wander,
Trennungsprozesse zwischen Frühem Christentum und Judentum im 1. Jahrhundert n. Chri-
stus, tübingen-Basel 1994, 272-275 (275). forti dubbi vengono espressi anche da C. K.
Barrett, Il vangelo di Giovanni e il giudaismo, Brescia 1980, 78-79.
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culto giudaico; un atto di scomunica che sarebbe stato rafforzato dall’atti-
vità dei missionari giudei 6.

Il testo talmudico più antico (b.Ber 28b-29a) 7 che informa sulle circo-
stanze in cui tale preghiera venne formulata è stato interpretato, infatti,
come volontà di introdurre nel culto sinagogale un elemento per discri-
minare gli eretici, in particolare i giudeo cristiani che in nulla si distin-
guevano dagli altri ebrei 8. L’aggiunta della Birkat ha-mînîm, nel culto si-
nagogale, dimostrerebbe che i giudeo cristiani vivevano come parte inte-
grante del giudaismo e frequentavano ancora la Sinagoga, dato che fu ne-
cessario introdurre una formula-test per scoprirli 9. I passi giovannei in
cui ricorre a)posuna//gwgoj sono, in effetti, la prova inoppugnabile che fino
alla redazione finale del vangelo i cristiani della comunità giovannea, al
pari di quelli di Matteo, si caratterizzavano per una doppia appartenenza:
al giudaismo e a Cristo. e solo a malincuore e non senza sofferenze inte-
riori furono costretti ad abbandonare la sinagoga; e questo probabilmente
anche relativamente tardi 10. Gli studiosi, pur con accentuazioni e sfuma-
ture differenti, hanno finora attribuito grande peso alla Birkat ha-mînîm
nel processo di diversificazione e di allontanamento tra giudaismo e cri-
stianesimo 11.

6 Cfr. Iustin., Dial. 17, 1; 108, 2 (ed. M. Marcovich, PtS 47, Berlin-New York 1997,
98. 255). tale opinione è stata fortemente avversata da Asher finkel, Yavneh’s liturgy
and early Christianity, «Journal of ecumenical studies» 18/2 (1981), 231-250 (232-233).

7 «I nostri rabbini hanno insegnato: Shimon, il commerciante di lino, ordinò le diciotto
benedizioni davanti a Rabban Gamaliele in Yavneh nella successione da allora in vigore.
Allora Rabban Gamaliele disse ai saggi: C’è qualcuno capace di formulare la maledi-
zione degli eretici? Shmuel il piccolo si alzò e la fissò. L’anno successivo egli l’aveva di-
menticata e rifletté intensamente per due o tre ore nel tentativo di ricordarla. Ma non lo
lasciarono scendere (dal podio della preghiera). Perché non lo lasciarono scendere? Rab
Jehuda non disse in nome di Rab: Se uno si è sbagliato in tutte le berakot, non lasciatelo
scendere; ma se si è sbagliato nella benedizione degli eretici, lasciatelo scendere; dob-
biamo infatti temere che egli possa essere un eretico (min)! Diverso però è il caso di
Shmuel il piccolo. egli aveva infatti fissato la benedizione contro i mînîm. Al massimo
potremmo temere che egli abbia cambiato opinione…». La traduzione è tratta da C.
thoma, Teologia cristiana dell’ebraismo, Casale Monferrato 1983, 169-170.

8 Cfr. C. Di Sante, La preghiera di Israele, Casale Monferrato 1985, 110; Sh. Ben Cho-
rin, Le judaisme en prière, Paris 1984, 74; f. Manns, Il Giudaismo. Ambiente e memoria del
Nuovo Testamento, Bologna 1994, 45; Vouga, Il cristianesimo delle origini cit., 172-173;
K. L. Carroll, The fourth Gospel and the exclusion of christians from the synagogues, «Bulle-
tin of the John Rylands Library» 40 (1957/’58), 19-32 (22); J. L. Martyn, History and
theology in the fourth Gospel, Nashville 19792, 50-62; G.A. Yee, Jewish Feasts and the Go-
spel of John, Wilmington, Delaware 1989, 24.

9 Carroll, The fourth Gospel cit., 23; J. t. Sanders, Schismatics, sectarians, dissidents, de-
viants. The first one hundred years of Jewish – Christian relations, London 1993, 138-140.

10 Vouga, Il cristianesimo delle origini cit., 172-173. 
11 Cfr. Carroll, The fourth Gospel cit., 31s.: «A partire dall’ultimo quarto del I secolo,

come abbiamo visto, ci fu questo deciso tentativo da parte dei Giudei di liberare le
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A motivo delle nuove acquisizioni delle ricerche in ambito storico, li-
turgico e linguistico, questa unanimità va, però, sempre più incrinan-
dosi 12. Le questioni aperte sono più di una e tutte di un certo spessore,
perché da esse dipendono molti altri punti nell’intricata vicenda del
quarto vangelo, tra i quali l’epoca della redazione e il presunto carattere
antigiudaico.

2. Quadro storico

Gli storici oggi ritengono che i rapporti tra giudei e cristiani si siano
sviluppati in maniera leggermente diversa da come comunemente si
crede. Ci si interroga, per esempio, sul preciso significato e sull’effettiva
portata che ha potuto avere un sinodo di Yavneh, ammesso che abbia
avuto luogo.

Per gran parte del secolo scorso gli studiosi vedevano negli eventi
della prima guerra giudaica la data cruciale della divaricazione delle
strade tra giudaismo e cristianesimo. La guerra e la conseguente disfatta
avrebbero in qualche modo azzerato il mondo giudaico del II tempio e
lasciato due soli protagonisti a contendersi l’eredità d’Israele: la setta dei
farisei e il cristianesimo.

«Questo modo di vedere, però, sa troppo di semplificazione, se non
proprio di distorsione dei fatti. È vero che dal disastro del 70 d.C. emer-
sero i due eredi del Giudaismo del secondo tempio, il giudaismo rabbi-
nico, succeduto ai farisei, e il cristianesimo di composizione prevalente-
mente gentile. Ma se l’analisi degli Atti, di Matteo e Giovanni nel cap. 11
è del tutto accurata, non è vero sostenere che la divaricazione delle vie
fosse già realizzata nel 70, o che ci fosse qualcosa di simile ad una frat-
tura»13.

loro sinagoghe dai cristiani. Questa è la politica giudaica nei confronti dei cristiani che
l’autore del vangelo di Giovanni conosce – una misura che operò bene sino alla se-
conda metà del II secolo. Si tratta di questo sviluppo tardivo che Giovanni ha in
mente quando egli scrive il suo vangelo». Cfr. R. e. Brown, Giovanni. Commento al
Vangelo spirituale 1, capp. 1-12, Assisi 1979, xcix; Mannucci, Giovanni cit., 159; h. Küng,
Ebraismo. Passato presente futuro, Milano 1995, 402-403; U. Wilckens, Il vangelo secondo
Giovanni, Brescia 2002, 27; Yee, Jewish Feasts cit., 24.

12 Cfr. R. Kysar, Giovanni. Il Vangelo indomabile, torino 2000, 40. Qualche dubbio
circa la data e l’intenzione originaria della Birkat ha-mînîm era stato manifestato già da
Barrett, Il vangelo di Giovanni e il giudaismo cit., 78.

13 J. D. G. Dunn, The partings of the ways between Christianity and Judaism and their si-
gnificance for the character of Christianity, London-Philadelphia 1991, 230-259. Pur attri-
buendo notevole importanza al ruolo della Birkat ha-mînîm anche R. Penna riconosce



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

¡Aposuna//gwgoj ge/nhtai. CRIStIANeSIMo GIoVANNeo e CoMUNItà GIUDAIChe 81

Anche se la disfatta aveva portato con sé conseguenze disastrose è
probabilmente falso ritenere che il mondo giudaico del II tempio fosse
scomparso del tutto 14. Lo stesso Giuseppe flavio, nella sua Guerra giu-
daica continua a parlare al presente degli altri gruppi giudaici quali Sad-
ducei, esseni, Sacerdoti, zeloti, ecc.

I farisei furono certamente in competizione con altre ortodossie giu-
daiche. «In ogni caso, non è possibile parlare semplicemente di ‘giudai-
smo rabbinico’ come dell’unica forma riconosciuta di Giudaismo durante
tutto l’impero romano fino almeno al terzo secolo» 15.

L’epoca che va dalla prima alla seconda rivolta può, inoltre, essere ri-
tenuta uno dei momenti più fecondi dell’apocalittica giudaica (IV esdra,
II Baruch, Apocalisse di Giovanni). Gli pseudonimi adoperati per due di
queste opere, esdra e Baruch, sottintendono l’ipotesi e l’attiva speranza
nella ricostruzione del tempio 16.

Gli stessi rabbini della scuola di Yavneh continuarono a legiferare sul
culto, proprio perché non avevano abbandonato del tutto la speranza che
il tempio, come era accaduto dopo la distruzione babilonese, sarebbe
stato riedificato 17. Allo stesso modo non è assolutamente pensabile che le
migliaia di Sacerdoti e Leviti sparsi in mezzo al popolo abbiano tutto a un
tratto abbandonato l’idea di riprendere il culto in un tempio riedificato e
rinnovato.

tanto è vero che dopo circa sessanta anni dalla disfatta del 70, e pre-
ceduta da rivolte nelle comunità della diaspora al tempo di traiano (115-
117), nel 132 la guerra divampò di nuovo nel mondo giudaico causan-
done la definitiva distruzione.

Anche allora protagonisti furono gli indomiti zeloti con la benedizione
di saggi rabbini tra i quali Aqiba che aveva designato Simeone, il capo
della rivolta, quale ‘figlio della stella’, cioè messia (cfr. Nm 24,17; Targum
j. e Midrash Hagadol). Per i giudeo cristiani fu giocoforza scegliere tra il
messia Gesù e il ‘figlio della stella’. Una questione politica si andò tragi-

che la vicenda dei rapporti tra giudaismo e primitivo cristianesimo è molto più com-
plessa di quanto si sia finora ritenuto; cfr. R. Penna, Che cosa significava essere giudeo al
tempo e nella terra di Gesù. Problemi e proposte, in Mysterium Regni Ministerium Verbi.
Scritti in onore di mons. Vittorio Fusco, a cura di e. franco, Bologna 2001, 137-156 (155).

14 Cfr. Barrett, Il vangelo di Giovanni e il giudaismo cit., 77, il quale ritiene che gli stu-
diosi abbiano in parte sopravvalutato gli effetti della disfatta militare dell’anno 70.

15 Dunn, The partings of the ways cit., 232.
16 Cfr. ibidem.
17 In un interessante studio K. W. Clark, Worship in the Jerusalem Temple after A.D. 70,

«New testament studies» 6 (1960), 269-280, ha tentato di provare che la liturgia del
tempio non sarebbe cessata con la sua distruzione; cfr. Barrett, Il vangelo di Giovanni e
il giudaismo cit., 77.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

ReNzo INfANte82

camente a saldare con una questione cristologica. Persistere nel credere
che il messia fosse Gesù equivaleva, difatti, a sconfessare il leader nazio-
nale e la propria identità giudaica. Proprio a ciò sembra far riferimento
Giustino quando afferma che Bar Kokhba, il capo della rivolta giudaica,
comandò di condurre ad atroci tormenti solo i cristiani a meno che non
avessero rinnegato Cristo e non lo avessero bestemmiato 18.

È impensabile, perciò, che qualche tipo di decisione assunta da un im-
probabile sinodo di Yavneh abbia potuto avere nell’immediato ripercus-
sioni su tutto il mondo giudaico, compreso quello della diaspora. fino
alla distruzione del tempio i Romani avevano riconosciuto qualche
forma di autonomia al sacerdozio gerosolimitano per le questioni reli-
giose ed etiche. Questo però non deve far concludere che esistesse in Ge-
rusalemme un gran Consiglio o un Sinedrio, con potere legislativo e giu-
diziario, democraticamente eletto a rappresentare le varie componenti
della società ebraica del tempo 19. Dalle fonti emerge che il Sinedrio ve-
niva convocato per alcuni processi capitali ed in genere decideva secondo
il volere di chi lo convocava. Di una sua attività legislativa non esistono
tracce 20. Pur volendo, però, ammettere che un Sinedrio avesse una qual-
che forma di giurisdizione sulla Giudea e la possibilità di fare applicare le
proprie decisioni anche nella diaspora 21, certamente la situazione del giu-
daismo all’epoca di Yavneh è profondamente mutata. Il ruolo e le fun-
zioni del Sanhedrin, quali emergono dalla Mishnah, sembrano frutto di
teorie idealistiche e irrealistiche 22.

Un’autorità rabbinica con qualche potere sul mondo giudaico esisterà,

18 Cfr. Iustin., 1 Apol. 31, 6: Barxwxe/baj, o( th=j ¡Ioudai/wn a)posta/sewj a)rxhge/thj, Xri-
stianou\j mo/nouj ei¹j timwri/aj deina/j, ei¹ mh\ a)rnoi=nto ¡Ihsou=n to\n Xristo\n kai\ blasfh-
moi=en, e)ke/leuen a)pa/gesqai (ed. M. Marcovich, PtS 38, Berlin-New York 1994, 77).

19 «La teoria della rappresentanza dei partiti, delle votazioni democratiche e del-
l’approvazione della legislazione per tutto Israele da parte del Sinedrio – un organo
permanente di legislatori e giudici, che decideva in tutti i processi capitali e votava
sulla corretta osservanza della legge, perfino inviando emissari per il mondo a diffon-
dere decreti (come sostiene J. Jeremias, Jerusalem in the time of Jesus, London-Philadel-
phia 1969, 74) – è completamente priva di fondamento»: e. P. Sanders, Il Giudaismo.
Fede e prassi (63 a.C. - 66 d.C.), Brescia 1999, 652.

20 «Le teorie dell’appartenenza (al Sinedrio) a vita, della rappresentanza dei partiti
e della legislazione fondata sul voto di maggioranza sono semplicemente sovrapposte
alla storia. Vorrei sottolineare che sono invenzioni degli studiosi. Non c’è fonte antica
che ne parli in alcun luogo»: Sanders, Il Giudaismo cit., 648s.; cfr. 644. 653. 

21 In Act 9, 2; 22,5 si parla della missione di Paolo a Damasco con lettere del Sommo
Sacerdote che presiedeva il Sinedrio (cfr. 9, 14; 26, 12). I Giudei di Roma incontrando
Paolo sostengono di non aver ricevuto a suo carico alcuna lettera dalla Giudea (Act
28, 21).

22 Cfr. Sanders, Il Giudaismo cit., 653.
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sembra, solo a partire dal III-IV secolo d.C. Ragion per cui sembra fuori
luogo e fuorviante pensare all’a)posuna/gwgoj come ad una decisione di
un organo ufficiale rappresentante del mondo ebraico, valida per tutti i
giudei.

In questa linea si pone J. Maier quando sostiene che, dopo il 70 d.C.,
non ci fu più in Palestina alcuna istituzione giudaica che potesse interve-
nire giuridicamente e politicamente contro i cristiani. Il cosiddetto ‘si-
nodo’ di Yavneh al quale gli studiosi fanno spesso riferimento non fu,
come si è inclini a pensare, una sorta di concilio cristiano. Sarebbe più
corretto parlare dell’accademia di Yavneh, che progressivamente rag-
gruppò varie scuole rabbiniche, sotto l’egida dell’insegnamento di hillel,
e che contribuì a gettare le basi di quello che verrà definito giudaismo
rabbinico. È del tutto improponibile far risalire ad una decisione di tale
‘fantomatico’ sinodo ed alla dodicesima richiesta delle Diciotto benedizioni
l’esclusione dei cristiani dalla sinagoga 23.

Nell’introduzione ad un recentissimo volume dal titolo provocatorio,
The ways that never parted, gli editori sostengono che la stessa idea di ‘re-
ciproca separazione’ sia da attribuire alla pretesa corrispondenza tra le
tradizioni rabbiniche circa l’istituzione della Birkat ha-mînîm a Yavneh
(b.Berakot 28b-29a) e le tradizioni cristiane a proposito dell’espulsione
dalle sinagoghe dei credenti in Cristo (Jo 9, 22; 12, 42; 16, 2). facendo ri-
ferimento alle conclusioni di vari studiosi, gli stessi ritengono che il ‘Con-
cilio di Yavneh’ sia stato più una elaborazione concettuale posteriore che
un reale evento storico. Se le cose stanno così non è più possibile reputare
il 90 d.C. come la data che ha segnato la fine di tutte le diversità all’in-
terno del giudaismo e nemmeno ritenere la Birkat ha-mînîm l’equivalente
giudaico e la causa dell’antigiudaismo cristiano 24.

fu probabilmente solo all’epoca della seconda guerra giudaica (132-
135 d.C.) che la linea che ancora univa i due più importanti segmenti
dell’eredità del giudaismo del II tempio si trasformò in demarcazione e
frattura. È a partire dalla fine degli anni trenta del II secolo d.C. che
cristiani e giudei possono considerarsi chiaramente distinti, anche se
molti fili continueranno ad unire le parti separate, a riscontro di quanto

23 J. Maier, Il Giudaismo del Secondo Tempio. Storia e religione (Biblioteca di cultura re-
ligiosa 59), Brescia 1991, 353.

24 A. h. Becker-A. Y. Reed (edd.), The ways that never parted (texts and studies. Ame-
rican academy for Jewish research 95), tübingen 2003, 5. Cfr. P. Schäfer, Die sogen-
nante Synode von Jabne, «Judaica» 31 (1975), 54-64; G. Stemberger, Die sogenannte
“Synode von Jabne“ und das frühe Christentum, «Kairos» 19 (1977), 14-21.
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stretti e profondi fossero i precedenti legami e di quanto simili esse fos-
sero 25.

3. ¡Aposuna/gwgoj e la birkat ha-mînîm

Ad analoghe conclusioni conduce l’indagine sulla Birkat ha-mînîm che
secondo il parere di molti studiosi sarebbe all’origine dell’espulsione
dalla sinagoga di cui parla Giovanni.

Sulla base dei testi di Giustino e del Martirio di Policarpo
a)posuna/gwgoj è stato interpretato come ‘maledizione’, ‘scomunica’ e an-
che ‘condanna a morte’ o ‘denuncia all’autorità romana’. In Giustino
manca, però, il termine a)posuna/gwgoj. L’ostilità dei Giudei nei confronti
dei cristiani viene espressa due volte con il verbo katara/omai e una volta
con a)tima/zw 26; in un altro passo del Dialogo con Trifone ricorre due volte
il verbo kataqemati/zw 27.

La Birkat ha-mînîm è stata sottoposta negli ultimi decenni a indagini
molto accurate 28 sulla base delle quali si possono dedurre delle conclu-
sioni alquanto condivisibili.

Benché sia difficile negare il ruolo che essa ha successivamente svolto
nella separazione tra il giudaismo rabbinico e il giudeo cristianesimo, ap-
pare certo che tale preghiera «non è nata a Yavneh né ha avuto solo uno
scopo anticristiano» 29.

A ben vedere si tratta di una preghiera imprecatoria in cui riecheg-
giano temi e richieste di Sir 36, 1-17 e del ringraziamento di Sir 51, 5-8.
Analoghe petizioni si trovano anche nei Salmi di Salomone (2, 25-26; 4,

25 Dunn, The partings of the ways cit., 257.
26 Cfr. Iustin., Dial. 16, 4: a)tima/zete, katarw/menoi e)n tai=j sunagwgai=j u(mw½n tou=j pi-

steu/ontaj e)pi\ to\n Xristo/n; 108, 3: a)lla\ kai\ katara=sqai au¹tou= kai\ tw½n pisteuo/ntwn ei¹j
au¹to\n pa/ntwn tolma=te (PtS 47, 97. 255).

27 Cfr. Iustin., Dial. 47, 4: kai\ ma/lista tou\j e)n tai=j sunagwgai=j kataqemati/santaj
kai\ kataqemati/zontaj tou\j e)p' au)to\n to\n Xristo\n pisteu/ontaj (PtS 47, 147-148).

28 Per un dettagliato esame della preghiera cfr. W. horbury, The benediction of the
Mînîm and early Jewish-Christian controversy, «Journal of theological studies» 33 (1982),
19-61; J. heinemann, La preghiera ebraica, Bose 1986, 166-167; Id., Structure et contenu de
la liturgie juive, «Concilium» 98 (1974), 45-46; Di Sante, La preghiera cit., 109; e. zolli in
Il Trattato delle Benedizioni (Berakhot) del Talmud babilonese, a cura di S. Cavalletti, Mi-
lano 19969, 237-238.

29 heinemann, La preghiera cit., 180 nota 42. Il difficile testo di b.Ber 28b-29a, infatti,
non dice che la benedizione/maledizione degli eretici sia stata composta ex novo a
Yavneh, ma solo che fu fissata e ordinata in seno alle altre, cioè che ricevette una
forma ben precisa e una collocazione fissa; cfr. thoma, Teologia cristiana dell’ebraismo
cit., 170. Cfr. Di Sante, La preghiera cit., 111.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

¡Aposuna//gwgoj ge/nhtai. CRIStIANeSIMo GIoVANNeo e CoMUNItà GIUDAIChe 85

24-25; 8, 28). Shmuel il piccolo si limitò a adattarla alle circostanze del
tempo, integrando la richiesta dell’eliminazione dei malfattori e del ‘re-
gno dell’empietà’ con l’inclusione dei mînîm: «Si includono i ‘mînîm’ con i
‘malfattori’ nella [preghiera di] colui che sconfigge gli insolenti» (t.Ber.
3,25 e j.Ber. 5a, 9c) 30.

Della Birkat ha-mînîm sono pervenute due versioni. Quella ritenuta più
antica e degna di attenzione è la palestinese, ritrovata da S. Schechter alla
fine del 1800 nella Genizah del Cairo 31. essa recita:

«Per i mešûmmadim (infedeli, traditori o addirittura battezzandi?) non vi sia
speranza. estirpa presto il regno della superbia (malkhût zadôn) nei nostri
giorni. 
Possano i nosrîm (nazareni) e i mînîm (eretici) perire in un istante.
Siano cancellati dal libro della vita. Non siano registrati assieme ai giusti. 
Benedetto sii tu, Signore, che umili gli insolenti» 32.

L’altra versione nota è quella cosiddetta babilonese che dovrebbe risa-
lire al III secolo d.C. essa è quasi identica alla prima, ma ha delle varianti
di una certa importanza: 

«Per i mešûmmadim non vi sia speranza. 
Possano tutti gli eretici (mînîm) e traditori (môsrîm) perire in un istante.
estirpa e infrangi presto il regno della superbia nei nostri giorni.
Benedetto sii tu, Signore, che schiacci i nemici e umili gli insolenti» 33.

tra le due formulazioni la variante in assoluto più interessante è
quella dei nosrim accanto ai mînîm, contenuta nel frammento palestinese
della Genizah del Cairo che risale al IX/X secolo. Appare, però, sconcer-
tante come, sebbene della dodicesima benedizione esistano e siano note
altre formulazioni, si sia voluto ravvisare in quella della Genizah «una re-
dazione originaria, nonostante lo spregiudicato passare di circa 900
anni» 34. È evidente che questo frammento ha assunto grandissima impor-

30 «Storicamente, il ‘regno insolente’ era associato nei tempi antichi con i Greci e
successivamente con i Romani. I ‘malfattori’ (o calunniatori) erano gli ellenizzanti del
passato, successivamente i Sadducei (per Qumran anche i farisei), e finalmente, a
Yavneh, essi vennero connessi con i ‘mînîm’. Perciò, due distinte categorie di nemici, i
dominatori stranieri e gli eretici giudei, appaiono nella preghiera dal tempo dei Mac-
cabei sino al periodo successivo alla distruzione»: finkel, Yavneh’s liturgy cit., 237.

31 Cfr. K. G. Kuhn, Achtzehngebet und Vaterunser und der Reim, tübingen 1950, 18-21.
32 Citato da thoma, Teologia cristiana dell’ebraismo cit., 171.
33 Ibidem.
34 Wander, Trennungsprozesse cit., 273. horbury, The benediction of the Mînîm cit., 35.

59, sostiene che nessuna delle due formulazioni della benedizione può essere ritenuta
l’esatto corrispondente del testo di Yavneh.
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tanza per il fatto di trovare una diretta conferma nelle notizie della chiesa
antica a proposito delle maledizioni dei cristiani da parte dei giudei.

Se questo fosse stato il tenore originario della dodicesima benedizione
essa avrebbe avuto l’effetto immediato di rendere impossibile ai cristiani
giudei il prender parte al culto della sinagoga. I tre passi del quarto van-
gelo così lascerebbero intendere o, almeno, così sono stati interpretati.

Da queste misure deriverebbe la ‘presunta’ caratterizzazione forte-
mente antigiudaica della redazione finale del quarto vangelo 35.

È oggi però oggetto di accesa discussione se nella sua forma più antica
tale benedizione contemplasse la scomunica anche dei Nazareni 36. Sem-
bra che solo al tempo di Girolamo la maledizione contenesse di certo l’e-
spressa condanna dei ‘Nazareni’ 37.

Anche se non è possibile ricostruire con sicurezza la redazione origi-
naria della dodicesima benedizione, è per lo meno lecito dubitare che essa
contemplasse la presenza dei Nazareni. In ogni caso il termine mînîm non
è sinonimo di giudeo cristiano; altrimenti non ci sarebbe stata la ripeti-
zione di Nazareni e mînîm nell’edizione successiva. «Mînîm significa ere-
tici, che erano associati in primo luogo con gli scismatici, i separatisti, co-
loro che rifiutavano la torah, e gli gnostici dualisti ma non i giudeo cri-
stiani» 38. Col termine mînîm le fonti rabbiniche successive indicano vari
tipi di deviazioni dall’ortodossia: zeloti, sadducei, samaritani ed anche gli
esseni 39.

35 Cfr. Yee, Jewish Feasts cit., 13, che parla di «vitriolic anti-Jewish polemic».
36 Cfr. Schäfer, Die sogennante Synode von Jabne cit., 54-64. Anche R. Penna, L’am-

biente storico culturale delle origini cristiane, Bologna 1986, 266, ammette la possibilità
che il testo originario della Dodicesima benedizione non facesse menzione dei nosrîm
ed in nota riporta il testo di J. D. einsenstein, A Digest of Jewish laws and customs, Lon-
don 1917, che definiva tale preghiera come «benedizione dei Sadducei». Cfr. S. t.
Katz, Issues in the separation of Judaism and Christianity after 70 C.E.: a reconsideration,
«Journal of biblical literature» 103 (1984), 63-76; R. Kimelman, Birkat Ha Mînîm and the
lack of evidence for an anti-Christian Jewish prayer in Late Antiquity, in e. P. Sanders (ed.),
Jewish and christian self-definition: Vol. 2 Aspects of Judaism in the Greco-Roman period,
Philadelphia 1981, 226-244; Yee, Jewish Feasts cit., 23.

37 Cfr. hier., in Is. 2, 5, 22 (PL 24, 87); Carroll, The fourth Gospel cit., 22.
38 finkel, Yavneh’s liturgy cit., 238; cfr. thoma, Teologia cristiana dell’ebraismo cit., 172;

M. hengel, La questione giovannea (Studi biblici 120), Brescia 1998, 280.
39 «La halakhah palestinese impone (j.Ber. 9c) che soltanto colui che non recita la

benedizione della ‘resurrezione’, la benedizione di ‘colui che umilia i superbi’ e la be-
nedizione di ‘colui che riedifica Gerusalemme’ [durante il culto pubblico] rivela di es-
sere un min»: finkel, Yavneh’s liturgy cit., 239. Lo stesso autore ritiene che la formula-
zione originaria della benedizione costituiva una misura difensiva contro queste dot-
trine ritenute eretiche. Questa interpretazione sarebbe confermata da m.Sanh. 10,1
circa coloro che non avranno parte al mondo futuro. A queste tre categorie di dottrine
R. Aqiba aggiunse «coloro che leggono le opere apocrife», come l’ecclesiastico (j.Sanh.
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Nella più antica formulazione rabbinica circa coloro che riceveranno
eterna condanna i mînîm ricorrono insieme con i traditori, gli epicurei, co-
loro che hanno rigettato la torah, che hanno negato la resurrezione, co-
loro che hanno peccato ed hanno indotto molti altri a peccare, coloro che
hanno teso la loro mano contro il tempio (t.Sanh. 13, 5; b.Rosh Hash.
16a) 40.

Solo dopo la rivolta di Bar Kochba si verificò un cambiamento nella
formulazione delle categorie di peccatori; a quelle precedenti vennero ag-
giunti: «Coloro che rimuovevano i comandamenti, che abrogavano la cir-
concisione e coloro che distorcevano l’interpretazione della torah»
(m.Aboth 3,11; t.Sanh. 12,9). tali categorie sembrano essere una specifica-
zione contro quei cristiani che rigettavano i comandamenti e la circonci-
sione e interpretavano l’At in riferimento a Gesù.

In considerazione del fatto che, a quanto pare, soltanto al tempo di Bar
Kochba i cristiani vennero perseguitati per non essersi uniti alle forze giu-
daiche e non prima, l’aggiunta dei Nazareni (.*$ñ1%) potrebbe risalire ad
un periodo non anteriore al 135 41.

Se si vuole continuare ad adoperare il costrutto teologico di ‘separa-
zione delle strade’ 42 non è del tutto fuori luogo individuare una svolta
decisiva nella succitata catastrofe e nelle polemiche che le fecero seguito,
come si può arguire da Giustino e dall’Epistola di Barnaba 43. Da questo
momento i giudei considerarono come nemici e traditori i Nazareni che si
ostinavano a professare la loro fede nel messia crocifisso e vedevano nella
distruzione di Gerusalemme e nella comparsa del falso messia (Bar

28a) o i libri dei mînîm (b.Sanh.100b), ma non i vangeli. I libri dei mînîm sono descritti
altrove come libri di magia (t.Hull. 2,20) o libri di gnosi dualistica (b.Hagig. 15b). Cfr.
f. Manns, La prière d’Israël à l’heure de Jésus, Jerusalem 1986, 149 nota 9; Yee, Jewish
Feasts cit., 23-24.

40 Queste categorie di peccatori sembrano riflettere una posizione più antica ri-
spetto alla definizione successiva (cfr. b.Sanh. 99b), ma «ancora una volta non vengono
menzionati i giudeocristiani, anche se il testo proviene sicuramente dall’ambiente pa-
lestinese»: thoma, Teologia cristiana dell’ebraismo cit., 172. Per horbury, The benediction
of the Mînîm cit., 47, la dodicesima benedizione era certamente rivolta contro gli ere-
tici: «the question remains whether…it was in the second century also anti-Christian».

41 finkel, Yavneh’s liturgy cit., 242. I. Abrahams, Studies in Pharisaism and the Gospels
2, New York 1967, 59. Cfr L. frizzel, “The Jews” in the fourth Gospel, in Radici dell’anti-
giudaismo in ambiente cristiano, Atti del Simposio teologico-storico, Città del Vaticano
30 ottobre-1 novembre 1997, Città del Vaticano 2000, 127-146 (132). Cfr. Penna, L’am-
biente storico culturale cit., 266; Y. Simoens, Secondo Giovanni. Una traduzione e un’inter-
pretazione, Bologna 2000, 417.

42 Cfr. J. Lieu, “The parting of the ways”: theological construct or historical reality?,
«Journal studies on New testament» 56 (1994), 101-119. 

43 Cfr. Iustin., Dial. 16 (PtS 47, 96-97); 1 Apol. 31 (PtS 38, 76-77); epist. Barn. 16, 4
(ed. f. Scorza Barcellona, Corona Patrum 1, torino 1975, 116).
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Kochba) il compimento della profezia di Gesù. È probabile che prima di
questa epoca i giudeo cristiani osservanti non venissero considerati come
mînîm, come apostati particolarmente pericolosi, in accordo con l’antica
definizione halakhica 44.

Ciò sottintende che gli innegabili episodi di avversione, di intolleranza
e di reale persecuzione (cfr. Act 24, 5; 28, 22 e 1 th 2, 14), non sono
espressione di tutto il giudaismo, ma vanno considerati all’interno di una
vicenda conflittuale che ben presto vedrà passare nella posizione di per-
seguitati i giudei del I-II secolo che i primi scritti cristiani presentano
come persecutori.

Si potrebbe allora ipotizzare che l’espulsione dalle sinagoghe non sia
stata una misura decisa da qualche sinodo, ma una prassi che si è andata
evolvendo lentamente a partire dai primi tempi apostolici 45. Quasi certa-
mente nel periodo successivo alla distruzione del tempio si verificò
un’accelerazione in questo processo, ma non sembra che questa debba at-
tribuirsi alla decisione presa dal ‘fantomatico’ sinodo di Yavneh. D’altro
canto, però, la controversia tra Gesù e i capi del giudaismo presente nei
vangeli non è solo il riflesso dell’ostilità tra gli oppositori giudei della co-
munità giovannea: egli venne consegnato a Pilato per essere ucciso da
quelle autorità con le quali era entrato in conflitto 46.

L’impressione che si ricava è che gli studiosi, a motivo della mancanza
di fonti giudaiche al di fuori del Nt e di Giuseppe flavio e sulla scorta
delle informazioni di Giustino e del Martirio di Policarpo, abbiano proiet-
tato la situazione giudaica successiva alla II rivolta sulla realtà dell’Israele
uscito dalla disfatta della prima guerra contro Roma. 

Se, però, come sembra, la Birkat ha-mînîm ha incluso i Nazareni solo
dopo il 132-135, che senso potrebbe avere avuto il termine giovanneo
a)posuna/gwgoj prima della seconda rivolta e cioè al tempo della composi-
zione del quarto vangelo? escludendo, infatti, la dipendenza diretta del-
l’a)posuna/gwgoj dalla Birkat ha-mînîm si ripropone l’interrogativo sulla

44 essi, infatti, osservavano la torah e la circoncisione, credevano nella resurre-
zione, nella provvidenza di Dio e si volgevano in preghiera verso Gerusalemme e
verso il tempio. È impensabile che a Yavneh sia stato emanato qualche tipo di sco-
munica contro i giudeo cristiani. Cfr. finkel, Yavneh’s liturgy cit., 243; thoma, Teologia
cristiana dell’ebraismo cit., 173. Contro horbury, The benediction of the Mînîm cit., 60, il
quale, sulla base di Act 24,5; 28,22 e 1 th 2,14, ritiene che tra gli eretici presi di mira
a Yavneh ci fossero anche i cristiani.

45 «L’‘espulsione’ dei cristiani dalla sinagoga ebbe luogo, piuttosto, attraverso un
lungo e doloroso processo, che ebbe inizio ancor prima di Paolo con il martirio di Ste-
fano»: hengel, La questione giovannea cit., 278. 

46 hengel, La questione giovannea cit., 283.
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data di composizione-redazione del quarto vangelo e sul suo rapporto
con le comunità giudaiche coeve.

Per una migliore comprensione di a)posuna/gwgoj potrebbe risultare
utile conoscere la prassi della scomunica a partire dagli scritti rabbinici
più antichi e la prassi di Qumran, ma appare anche indispensabile indi-
viduare negli altri scritti neotestamentari espressioni analoghe indicanti
persecuzione, esclusione e condanna dei seguaci del Nazareno.

4. Prassi della scomunica

4.1. Prassi rabbinica

La carenza di fonti giudaiche coeve del Nt fa sì che manchino certezze
a proposito della legislazione riguardante la scomunica per il I e II secolo
dell’era cristiana. La prassi posteriore, come si evince dai testi rabbinici,
contempla vari gradi: il nezîfa-h, il niddûy o šammata- e lo hèrèm. I primi due
indicherebbero delle esclusioni temporanee dalla comunità: di una setti-
mana il primo e di un mese il secondo (anche replicabili). Lo hèrèm, l’a-
natema, il grado più grave di scomunica, comporterebbe un’esclusione
senza limiti di tempo, con l’interruzione di ogni rapporto anche commer-
ciale (b.Mo`ed Q.16a). era inflitto non da un singolo, ma da una corte di
giustizia, e veniva adottato come ultima ratio soltanto quando il niddûy in-
flitto per la seconda volta era rimasto infruttuoso 47. Sembra però che an-
che quest’ultimo grado di scomunica non fosse irrevocabile. Nelle comu-
nità giudaiche la scomunica costituiva un mezzo di correzione, finalizzato
alla conversione ed al recupero dello scomunicato, e non alla sua defini-
tiva esclusione dalla sinagoga 48. L’a)posuna/gwgoj giovanneo potrebbe es-
sere solo approssimativamente assimilato al terzo grado di scomunica,
perché con esso s’intenderebbe, a parere di molti, l’espulsione definitiva
dalla sinagoga.

4.2. Prassi Qumranica

Alcune analogie si possono riscontrare tra l’a)posuna/gwgoj giovanneo
e la Regola della Comunità di Qumran (1QS) 49.

47 W. Schrage, s. v. sunagwgh/, in Grande Lessico del Nuovo Testamento 13, trad. it.,
Brescia 1981, 5-148 (137); Brown, Giovanni. Commento al Vangelo cit. 1, 487.

48 Cfr. Schrage, s. v. sunagwgh/ cit., 139.
49 Vouga, Il cristianesimo delle origini cit., 170.
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In Qumran è attestata una prassi analoga a quella rabbinica: vengono
contemplate esclusioni temporanee, di sei mesi (1QS VII,3-4), di un anno
(1QS VI,25; VII,2-3), di tre anni (1QS VII, 18-19), o anche definitive (1QS
VII,1-2; VII, 17. 24-25). In genere per le scomuniche di tipo temporaneo
viene adoperato il verbo ba-dal. Il verbo nikrat viene adoperato invece per
l’esclusione definitiva che contempla anche la pena di morte (1QS II,15-
16; 4QpPs 35,A I,4) 50.

4.3. Riferimenti sinottici

Negli scritti neotestamentari si preannunciano future persecuzioni dei
seguaci di Gesù ad opera dei giudei; vengono inoltre narrati episodi di
intolleranza, di percosse ed anche di omicidi.

I brani in cui si fa riferimento ad una misura analoga all’a)posuna/gwgoj
giovanneo sono l’ultima delle Beatitudini, nella versione di Matteo (5, 11) e
di Luca (6, 22), e il discorso escatologico di Marco 13.

4.3.1 Lc 6, 22 (Mt 5, 11)

L’ultima delle Beatitudini si spiega pienamente solo a partire dalle
esperienze della chiesa primitiva, il che non significa che sia sua crea-
zione. È altamente verosimile, infatti, che Gesù abbia pronunciato dei lo-
gia sulla futura persecuzione dei suoi seguaci a partire dalla propria espe-
rienza di rifiuto da parte dei compatrioti, ma anche sulla falsariga delle
persecuzioni subite dai profeti (Lc 6, 23) 51. Una conferma deriverebbe sia
dal fatto che questo logion appartiene alla fonte Q, sia dalla presenza nel
Vangelo di Tommaso di un detto analogo: «Gesù disse: Beati allorché vi
odieranno e vi perseguiteranno. Non vi sarà luogo nel quale non sarete
perseguitati» (VdT 68).

È verosimile che la versione lucana dell’ultima beatitudine sia più vi-
cina al tenore della fonte che parlava di quattro forme di maltrattamenti
subiti dai discepoli. Delle quattro forme di persecuzione elencate da Luca:
mish/swsin, a)fori/swsin, o)neidi/swsin, e e)kba/lwsin to\ o)/noma u(mw½n w(j
ponhro/n, quelle che potrebbero richiamare l’a)posuna/gwgoj giovanneo
sono a)fori/swsin e e)kba/lwsin to\ o)/noma.

50 Grelot, Les Juifs cit., 93.
51 J. Dupont, Le Beatitudini 1, Roma 19763, 954.
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La prima indicherebbe una ‘separazione’, un ‘mettere a parte’ sia nel
senso di ‘eleggere’, ‘consacrare’, sia nel senso di ‘scartare’, ‘escludere’ (cfr.
Mt 13, 49-50 in cui si dice che gli angeli separeranno i malvagi dai giusti
per precipitarli nella fornace ardente). In Is 66, 5 il verbo adoperato è ndh
che nel vocabolario rabbinico indicherà, come si è visto, una sorta di sco-
munica temporanea (il niddûy).

Se così fosse anche a)fori/zw e a)posuna/gwgon poiw½ potrebbero indicare
non la forma definitiva di scomunica, lo herem o ‘anatema’, ma una sco-
munica minore (il niddûy), oppure un’esclusione di fatto senza procedura
propriamente giuridica. Verosimilmente la beatitudine si riferisce proprio
a questo tipo di esclusione che colpisce i discepoli che vengono isolati al-
l’interno delle comunità giudaiche e segregati come se fossero persone
‘impure’ 52.

Gli studiosi di Luca sono, in genere, concordi nell’interpretare l’esclu-
sione e il ripudio del nome come misure giuridiche da mettere in rela-
zione con la prassi dell’espulsione dalla sinagoga di cui si farebbe cenno
in Jo 16, 2; 9, 22; 12, 42 53.

I discepoli di Gesù, ancora parte integrante del mondo giudaico, pro-
prio per il loro voler restare fedeli alla predicazione di Gesù provocano
nei loro correligionari giudei delle reazioni ostili che comprendono, tra
l’altro, l’allontanamento, l’esclusione, l’essere separati come cose o per-
sone impure, immonde, alla stregua di lebbrosi o appestati.

L’ultimo dei maltrattamenti viene espresso da Luca con una formula
strana: «Respingeranno il vostro nome come scellerato» 54. Matteo, proba-
bilmente nel tentativo di semplificare, ha reso con «Diranno ogni sorta di
male contro di voi». L’espressione lucana ha richiamato, nella storia del-
l’interpretazione, un’analoga formula greca con la quale si indicava il
provvedimento con cui si proscrivevano e si bandivano dalla comunità
coloro che venivano condannati 55.

La formula lucana potrebbe, però, non aver nulla in comune con l’uso
greco, perché si può spiegare, seguendo le opinioni di P. Joüon 56 e di M.

52 Ibidem, 961s.
53 h. Schürmann, Il vangelo di Luca 1 (Commentario teologico del Nuovo testa-

mento 3/1), Brescia 1983, 549; J. ernst, Il vangelo secondo Luca 1, Brescia 1985, 299; cfr.
Brown, Giovanni. Commento al Vangelo cit. 1, 487.

54 La versione dai testi originali delle edizioni Paoline traduce: «Il vostro nome sarà
proscritto come infame…».

55 Così W. Grundmann, Das Evangelium nach Lukas (theologische handkommentar
zum Neuen testament 3), Berlino 19612, 143s; A. Stöger, Vangelo secondo Luca 1 (Com-
menti spirituali del Nuovo testamento), Roma 19824, 170.

56 «¡Ekba/lwsin to\ o)/noma u(mw½n w(j ponhro/n est-il bien grec? C’est douteux. en hébreu



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

ReNzo INfANte92

Black 57, sulla scorta di analoghe formulazioni semitiche. eliminando dal-
l’espressione la preposizione w(j, di fattura lucana, la frase potrebbe es-
sere la trasposizione in greco della formula ebraica hôsî še-m ra-: ‘far uscire
un nome malvagio’ contro qualcuno, ‘diffamare’. In Dt 22, 14. 19 è il ma-
rito che avendo preso in odio la moglie le attribuisce azioni scandalose,
proferisce un nome malvagio contro di lei, cioè l’accusa screditandola per
disonorarla e poterla così ripudiare 58.

Non si tratterebbe, quindi, di una sentenza emessa da un tribunale per
allontanare e ostracizzare qualcuno dalla comunità, ma semplicemente,
come si desume dal ‘guai’ corrispondente (Lc 6, 26), di gettare discredito,
diffamare e coprire di scherno i seguaci di Gesù 59. essi hanno in serbo per
il futuro sofferenze, percosse, derisioni, esclusioni non in quanto poveri o
derelitti, ma unicamente perché fedeli discepoli di Gesù.

4.3.2 Mc 13, 9b-13

In Mc 13, 9b-13 vi è tutta una serie di logia accorpati dal verbo chiave
paradi/dwmi (vv. 9b. 11a. 12a) e dalle espressioni e(/neken e)mou== (v. 9b) e dia\
to\ oÃnoma/ mou (v. 13a).

A differenza del contesto escatologico apocalittico si è qui in presenza
di logia tratti dalla «parenesi della persecuzione e del martirio (9b. 11), che
rielaborano in stile profetico le esperienze del primitivo cristianesimo» 60.

Questi logia preannunciano l’essere consegnati ai sinedri e alle sinago-
ghe e le conseguenze di tale consegna, in particolare, la pena delle verghe
(cfr. 2 Cor 11, 24s).

Marco si riferisce probabilmente non soltanto alle morti di Stefano
(Act 6-8), dei figli di zebedeo (Act 12, 2) e di Giacomo fratello del Signore
(eusebio, hist. eccl. 2, 23, 21-24; Giuseppe fl., ant. 20, 197. 199-203), ma an-
che a concrete difficoltà che afflissero la primitiva comunità di Gerusa-
lemme nei primi tempi della guerra civile, quando fu costretta a fuggire a
Pella 61.

il y a plusieurs verbes signifiant ‘rejeter quelque chose avec mépris ou dégoût’…Il y a
donc probablement ici un sémitisme arrangé»: P. Joüon, L’Évangile de Notre-Seigneur
Jésus-Christ (Vie spirituelle), Paris 1930, 333.

57 M. Black, An Aramaic approach to the Gospels and Acts, oxford 19542, 97-98.
58 Dupont, Le Beatitudini 1 cit., 969.
59 Dupont, Le Beatitudini 1 cit., 969; Schürmann, Luca 1 cit., 548.
60 R. Pesch, Il Vangelo di Marco 2 (Commentario teologico del Nuovo testamento

2/2), Brescia 1982, 425.
61 Ibidem, 430.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

¡Aposuna//gwgoj ge/nhtai. CRIStIANeSIMo GIoVANNeo e CoMUNItà GIUDAIChe 93

I vv. 9b. 11 hanno notevoli riscontri anche nei brani dei discorsi esca-
tologici di Mt 24, 9s. e Lc 21, 12-15, e di altri brani risalenti probabilmente
alla fonte Q: Mt 10, 17-20 e Lc 10, 11s. Dato che i detti sulla persecuzione
e il martirio presuppongono un contesto evidentemente giudaico non è
inverosimile che risalgano a Gesù stesso, anche se gli evangelisti li avreb-
bero contestualizzati e meglio precisati alla luce delle esperienze di per-
secuzione subite dalle comunità cristiane primitive 62.

5. Rileggere i testi di Jo 9, 22; 12, 42; 16, 2

eliminato il riferimento, ritenuto da molti esegeti imprescindibile, al
sinodo di Yavneh e alla preghiera delle Diciotto benedizioni, è necessario
riesaminare più accuratamente i tre testi giovannei alla luce sia della
prassi della scomunica coeva, sia della possibilità che per il quarto van-
gelo, come per i Sinottici, si debba parlare di parenesi della persecuzione
e del martirio e che anche i detti sull’a)posuna/gwgoj, in particolare Jo
16,2, debbano essere letti in questa prospettiva.

5.1. Jo 9,22

Tau=ta eiÅpon oi¸ gonei=j au¹tou= o(/ti e)fobou=nto tou\j ¡Ioudai/ouj: h)/dh ga\r su-
nete /qeinto oi ¸ ¡Ioudai =oi i ( /na e )a /n tij au©to \n o (mologh/s$ xristo/n,
a)posuna/gwgoj ge/nhtai.

La versione CeI traduce: «Questo dissero i suoi genitori perché ave-
vano paura dei Giudei; infatti i Giudei avevano già stabilito che se uno ri-
conoscesse Gesù come Cristo, fosse espulso dalla sinagoga». Già la Vul-
gata, però, traduceva in maniera alquanto diversa due delle espressioni
chiave di questo versetto: sunete/qeinto e a)posuna/gwgoj ge/nhtai. Al posto
di «avevano stabilito» essa ha conspiraverant e invece di «fosse espulso
dalla sinagoga» traduce extra synagogam fieret 63.

62 «Sostanzialmente le predizioni della persecuzione sono storiche. Le sofferenze
personali previste da Gesù stesso, la sua conoscenza della sorte di Giovanni e di molti
profeti antichi, e la sua previsione della fine di Gerusalemme, per non parlare del-
l’opposizione della gerarchia giudaica, costituivano motivi di certezza che i suoi se-
guaci sarebbero stati esposti a una persecuzione feroce»: V. taylor, Marco, Assisi 1977,
593. Cfr. Pesch, Il Vangelo di Marco 2 cit., 430.

63 Vulgata: haec dixerunt parentes eius, quia timebant Iudaeos; iam enim conspiraverant
Iudaei, ut, si quis eum confiteretur Christum, extra synagogam fieret. Nel suo commento a
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Sunete/qeinto: a livello grammaticale si tratta del piuccheperfetto me-
dio di sun-ti/qhmi: ‘com-pono’, ‘conspiro’, ‘convenit inter me et aliquem’ 64;
‘cum aliquo rem compono, paciscor, spondeo, conspiro’ 65.

Nel testo evangelico il verbo sunete/qeinto non fa riferimento ad una
decisione giuridica ufficiale assunta da un organo legislativo riconosciuto,
quanto piuttosto a una sorta di accordo tra le autorità giudaiche, senza
specificare quali. Di un certo interesse sarebbe appurare di quale autorità
e misura esattamente si tratti. Se si trattasse di una decisione ufficiale, l’u-
nico organo competente ad emetterla sarebbe stato, prima della distru-
zione di Gerusalemme, probabilmente il sinedrio. Di questo però non si
ha notizia, anzi a parte i noti episodi di intolleranza che portarono alla
morte di Stefano, e dei due Giacomo, l’atteggiamento prevalente sembra
essere stato di prudente tolleranza, come suggerito da Gamaliele I in Act
5, 34-40.

Non sembra che una simile decisione ufficiale possa essere stata presa
dal sinodo di Yavneh, ammesso che abbia avuto luogo, perché in ogni
caso i rabbini non avevano, negli anni 80-90, potere su tutto Israele.

Probabilmente il verbo fa riferimento non ad una decisione giuridica
ufficiale, ma ad un accordo tacito tra rappresentanti delle autorità giudai-
che di comunità giudaiche locali.

La comprensione di questi brani risulterebbe probabilmente agevolata
se si riuscisse a prescindere dallo schema mentale che induce a pensare ai
rapporti tra chiesa e sinagoga in termini istituzionalizzati, quasi in ter-
mini di edifici che si fronteggiano e dai quali si può essere espulsi. Sa-
rebbe bene rammentare come per il I-II secolo non esiste ancora né la si-
nagoga, né la chiesa, ma gruppi e comunità, non ancora separati da muri
o steccati, che al di là di quanto i maestri del tempo potessero dire conti-
nuavano a vivere a stretto contatto e ad avere rapporti di ogni tipo 66.

¡Aposuna/gwgoj ge/nhtai: a)posuna/gwgoj costituisce, come si è detto, un
hapax giovanneo; sono assenti testimonianze pre cristiane ed estranee al
cristianesimo 67. A livello grammaticale si tratta di un aggettivo composto
dalla preposizione a)po/ e dal sostantivo sunagwgh//. La preposizione a)po/

ReNzo INfANte

Giovanni, Agostino (in evang. Ioh. 44,10 [CCL 36, 386]) riporta un testo giovanneo
identico a quello della Vulgata. Da una veloce indagine riferita ad alcune versioni mo-
derne in altre lingue si vede come quasi tutte abbiano compreso il verbo greco nel
senso di «raggiungere un accordo»: «Ceux-ci étaient déjà convenus» (toB), «had
agreed already» (NKJ). 

64 M. zerwick, Analysis philologica Novi Testamenti graeci, Roma 1966, 230.
65 f. zorell, Lexicon graecum Novi Testamenti, Parigi 19613, ad loc.
66 Lieu, “The parting of the ways” cit., 114-116.
67 Schrage, s. v. sunagwgh/ cit., 136.
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contiene in sé l’idea di ‘separazione’, di ‘allontanamento’, mentre il so-
stantivo sunagwgh// indica l’‘assemblea’, la ‘riunione’. Il significato di tale
composto sarebbe analogo a quello di a)/p-oikoj, e a)po/dhmoj, e quindi ‘lon-
tano, separato o escluso dall’assemblea’ 68.

Le traduzioni moderne lo rendono con «fosse espulso (o scacciato)
dalla sinagoga». La Vulgata traduce più alla lettera con extra synagogam
fieret. Chiunque, cioè, si ostinava a confessare Gesù come Cristo veniva di
per sé a trovarsi fuori dalla comunità sinagogale. A livello linguistico
sembra non esservi traccia di una espressa decisione di espellere o di sco-
municare. È la confessione di fede in Gesù che di fatto mette fuori dalla
sinagoga. Non è ben chiaro se l’a)posuna/gwgoj ge/nhtai faccia riferimento
a tutto Israele o solo a singole comunità giudaiche.

Se però Giovanni, in tutto il capitolo nono, registra una crescente osti-
lità del circostante mondo giudaico, con il personaggio del cieco nato egli
propone un modello da imitare. La sottile e sarcastica dialettica del cieco
nel controbattere alle accuse dei farisei e la sua pervicacia nel credere in
Gesù (o(mologei=n: cfr. Rm 10, 9), vengono additate ad esempio per quanti
dovranno in situazioni difficili mantenersi fedeli a Cristo.

5.2. Jo 12,42

(/Omwj me/ntoi kai\ e)k tw½n a)rxo/ntwn polloi\ e)pi/steusan ei¹j au)to/n, a)lla\
dia\ tou\j Farisai/ouj ou¹x w(molo/goun i(/na mh\ a)posuna/gwgoi ge/nwntai.

Questo versetto fa parte del brano conclusivo del ministero pubblico
di Gesù, nel quale si fa un bilancio degli esiti della sua attività. A fronte
di una generale incredulità, spiegata a partire da Dt 29, 1-3; Is 53, 1; 6, 9s.,
corrisponde una fede timorosa ed inespressa da parte di molti fra le
stesse autorità d’Israele.

La fede anche se imperfetta degli a)/rxontej viene introdotta con inso-
lita enfasi (o(/mwj me/ntoi) dall’evangelista, quasi per contrastare l’impres-
sione di una generalizzata incredulità giudaica (12, 37) 69. Giovanni ado-
pera sette volte il termine a)/rxwn/a)/rxontej. tre di queste ricorrenze si ri-
feriscono al ‘principe di questo mondo’ (12, 31; 14, 30;16, 11), una quali-

68 zorell, Lexicon graecum cit., ad loc.; cfr. Schrage, s. v. sunagwgh/ cit., 136.
69 L’espressione oÐmwj me/ntoi compare solo qui nel Nt; me/ntoi rafforza o(/mwj; o(/mwj

me/ntoi e me/ntoi hanno funzione avversativa come in 4, 27; 20, 5; 21, 4. Cfr. R. Schnac-
kenburg, Il Vangelo di Giovanni 2 (Commentario teologico del Nuovo testamento 4/2),
Brescia 1977, 687; X. Léon-Dufour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni 2, Cinisello
Balsamo 20022, 613.
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fica Nicodemo come ‘capo dei Giudei’ (3, 1), le altre tre si riferiscono a
delle non ben specificate ‘autorità’ (7, 26. 48; 12, 42). Del Sinedrio si parla
in Giovanni solo una volta (11, 47). Per tale motivo sembra eccessivo tra-
durre il termine a)/rxontej con ‘capi del sinedrio’ 70. Probabilmente la tra-
duzione ‘capi’ o ‘autorità’ rende meglio l’indeterminatezza voluta dall’e-
vangelista.

La fede di questi ‘capi’ è alquanto debole e titubante, perché non rie-
scono, come il cieco risanato, a confessare apertamente Gesù. essi hanno
timore di manifestare esplicitamente la propria fede perché ricercano il
consenso e l’approvazione degli uomini piuttosto che la gloria di Dio (12,
43). Il conflitto con il mondo giudaico contemporaneo dell’evangelista
avrà anche avuto delle gravose ripercussioni, ma di certo non può giusti-
ficare il rifiuto di credere o la paura di coloro che hanno una fede ancora
debole. In ogni caso, però, non si può e non si deve parlare di un’incre-
dulità giudaica generalizzata, perché anche fra i giudei di Gerusalemme,
perfino tra le autorità giudaiche, ci furono credenti in Gesù 71.

Il testo di Jo 12, 42 sembra aggiungere qualcosa di nuovo a 9, 22. Spe-
cifica, da una parte, che coloro che hanno il potere di espellere dalla sina-
goga sono i farisei, dall’altra, che anche tra i ‘capi’ di Gerusalemme vi
sono coloro che credono in Cristo anche se in maniera titubante 72.

Il quarto vangelo attribuisce ai farisei un’autorità decisamente supe-
riore a quella da loro esercitata al tempo di Gesù, il che è un evidente ri-
flesso dell’epoca in cui esso venne redatto. La notazione circa il ruolo da
loro esercitato non deve, però, far pensare soltanto alla situazione della
comunità giovannea, perché già ai tempi di Gesù per alcune questioni ri-
guardanti la purità e l’osservanza di certe norme rituali anche i potenti
sadducei e sommi sacerdoti dovevano «tacitamente sottostare ai farisei,
che avevano una grande influenza sul popolo» 73.

Un’altra spiegazione possibile è che, facendo salvo quanto detto a pro-
posito della situazione dei tempi di Gesù, la comunità giovannea abbia
vissuto a stretto contatto o anche all’interno di una più ampia comunità
giudaica in cui l’elemento predominante era quello farisaico.

I vangeli in vario modo sottolineano che anche tra le persone influenti

ReNzo INfANte

70 Brown, Giovanni. Commento al Vangelo cit. 1, 633.
71 Simoens, Secondo Giovanni cit., 516.
72 L’affermazione che delle autorità credevano in Gesù contraddice solo apparente-

mente quanto i farisei sostengono in 7,48. Di fatti in 12,42 Giovanni chiarisce che essi
ignoravano l’esistenza di tali credenti. Cfr. Brown, Giovanni. Commento al Vangelo cit.
1, 633.

73 Schnackenburg, Il Vangelo di Giovanni 2 cit., 688-689.
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c’erano simpatizzanti di Gesù: Nicodemo (Jo 3, 1ss.; 7, 50-52; 19, 39), Giu-
seppe di Arimatea (Jo 19, 38, Mc 15, 43 parr.), l’anonimo notabile di Lc 18,
18. Act 6, 7 dice che nei primi giorni della chiesa di Gerusalemme «un
gran numero di sacerdoti aderiva alla fede».

D’altra parte con queste discrete allusioni l’evangelista invita quanti
fra le autorità delle comunità giudaiche del suo tempo credono in Gesù
ad uscire allo scoperto e sfidare l’ostilità dei farisei anche a costo di es-
sere allontanati dalla sinagoga. In Giovanni, infatti, tutti i personaggi e
quindi anche i capi e i farisei diventano personificazione di atteggiamenti
a favore o contro Cristo. Loro modelli positivi sono Nicodemo, «quello
che in precedenza era andato da Gesù di notte» (19, 39) e Giuseppe di
Arimatea il discepolo «di nascosto per timore dei Giudei» (19, 38), che
vennero alla luce e diedero testimonianza a Cristo.

5.3. Jo 16, 2

¡Aposunagw/gouj poih/sousin u(ma=j: a)ll' eÃrxetai w(/ra i(/na pa=j o( a)pok-
tei/naj u(ma½j do/c$ latrei/an prosfe/rein t%½ qe%½.

Il v. 16, 2 fa parte della sezione conclusiva (vv. 16, 1-4) del lungo dis-
corso iniziato in 15, 1. Già in 15, 18. 20 viene stabilito uno stretto parallelo
tra l’odio e la persecuzione di Gesù da parte del mondo con quanto acca-
drà ai suoi discepoli, perché «se il mondo vi odia, sappiate che prima di
voi ha odiato me» (15, 18) 74.

L’espressione e)/rxetai w(/ra è formulazione tipicamente giovannea, rife-
rita di solito all’adorazione nello Spirito e nella verità (4, 23), alla resurre-
zione dei morti (5, 25. 28; 16, 25), ma mai al futuro storico della comunità.
Qui ha la stessa pregnanza del detto profetico-apocalittico «verranno
giorni» (Is 39, 6; Jer 7, 32; 16, 14...; za 14, 1), che fu ripreso anche dalla
chiesa delle origini (Mc 2, 20; Lc 17, 22; 21, 6; 23, 29) 75.

Come in 9, 22, l’aggettivo a)posunagw/gouj non consente di capire se

74 L’assicurazione dell’assistenza dello Spirito (vv. 15, 26-27) solo apparentemente
interrompe il discorso di Gesù sulla persecuzione che riprende in 16, 1-4. Anche in Mc
13 il riferimento allo Spirito consolatore (v. 11) si trova all’interno di un discorso sulla
futura persecuzione (vv. 9-13). Non c’è motivo perciò di ritenere i vv. 16, 1-4 un’ag-
giunta posteriore, come fa R. Schnackenburg, Il Vangelo di Giovanni 3 (Commentario
teologico del nuovo testamento 4/3), Brescia 1981, 153. 200, in quanto riferimento a
situazioni contemporanee alla stesura del vangelo, al periodo cioè di maggiore ostilità
giudaica che avrebbe portato all’esclusione dalla sinagoga ed anche all’uccisione dei
credenti in Cristo.

75 Schnackenburg, Il Vangelo di Giovanni 3 cit., 198.
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Giovanni si riferisca ad una sola sinagoga oppure ad un contesto generale
di opposizione da parte del mondo giudaico 76.

Il genere letterario del logion è quello tradizionale della predizione
delle persecuzioni e del martirio, anche se tali predizioni sono state spe-
cificate alla luce della situazione della comunità di appartenenza dell’e-
vangelista.

Non si può sostenere però che mentre Paolo, pur subendo molto da
parte della sinagoga, continui a sperare nella salvezza dell’intero Israele
(Rm 11, 26), Giovanni ritenga che gli ebrei della sinagoga siano la perso-
nificazione del mondo nella sua opposizione al Padre (cfr. 16, 3) 77.

È, infatti, importante sottolineare come Giovanni, anche in questo con-
testo di forte opposizione e di odio da parte del mondo non manchi di ri-
levare che nel mondo, insieme con odio e persecuzione, vi siano anche
coloro che «hanno mantenuto» (e)th/rhsan) la parola di Gesù e che man-
terranno (thrh/sousin) quella dei suoi discepoli (16, 20) 78. Ancora una
volta l’evangelista si dimostra non del tutto pessimista a proposito di una
possibile risposta positiva da parte del mondo giudaico (cfr. 12, 42).

Il termine a)posuna//gwgoj non va necessariamente tradotto con
‘espulsione’, ma con più verosimiglianza con ‘allontanamento’. espul-
sione ha una connotazione eccessivamente negativa e fa pensare a un
potere forte che tende così a distruggere una minaccia. ‘Allontana-
mento’ appare più ‘debole’ come significato e può indicare una mi-
sura precauzionale e difensiva da parte di chi, anche singola comunità
o gruppo sociale, si sente minacciato nella propria integrità e identità.

¦Aposuna//gwgoj non sottintenderebbe perciò una volontà omicida o di
categorica esclusione da parte del giudaismo, almeno non più di quello
che affermano Mt e Lc nelle Beatitudini o in Mc 13. Il «mettere a morte»
di Jo 16, 2 fa riferimento a quanto è già accaduto a Gesù e ad alcuni dei
suoi seguaci e potrebbe essere interpretato come un elemento del genere
letterario della parenesi sulla persecuzione.

Il giudaismo rabbinico è ancora allo stato embrionale negli anni 80-90
e in quanto tale non può essere incolpato, non avendone il potere, di una

ReNzo INfANte

76 Brown, Giovanni. Commento al Vangelo cit. 2, 835. L’autore propende decisamente
per la seconda possibilità, ritenendo che l’evangelista «si riferisca alla sinagoga in ge-
nerale e combatta una linea di condotta che è, per lo meno, in atto in tutte le sinago-
ghe dell’area che egli conosce».

77 Brown, Giovanni. Commento al Vangelo cit. 2, 850.
78 Stranamente Schnackenburg, Il Vangelo di Giovanni 3 cit., 189, ritiene che 16, 20b

vada interpretato «in senso retorico», come semplice antitesi.
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decisione fortemente lesiva nei confronti di tutti coloro che non si ade-
guano o sottomettono alla propria ortodossia.

Altro motivo che indurrebbe a ridimensionare la portata dell’a)po-
suna//gwgoj è il fatto che a ben vedere il quarto vangelo non ha come in-
terlocutore privilegiato la sinagoga, ma il tempio e la classe sacerdotale.
Il mondo ebraico centrato tutto sulla sinagoga come espressione vitale e
fondamentale del giudaismo è di là da venire, o almeno lo è già parzial-
mente solo nella diaspora. Il quarto vangelo viene scritto quando è ancora
viva e fervida la speranza di una ripresa della vita giudaica intorno al
tempio che rappresenta il vero centro del popolo, la sua identificazione
spirituale e culturale.

Quasi nessuno degli studiosi ha ritenuto di dover spiegare come mai
in un vangelo che sarebbe così modellato dal conflitto con ‘la sinagoga’,
questa venga menzionata solo in 6, 59 e in 18, 20. L’hapax a)posuna//gwgoj
di 9, 22, ripetuto in 12, 42 e 16, 2, risulta ancora più enigmatico, sia per
l’irrilevanza della sinagoga all’interno della narrazione, sia perché non si
forniscono indizi su che cosa questa esclusione voglia concretamente si-
gnificare e perché sarebbe così importante. Verosimilmente «la sinagoga
in Giovanni non è antitetica a Gesù; non è né il luogo del conflitto fonda-
mentale con ‘i Giudei’ né del comportamento che egli condanna» 79.

6. Conclusioni

Al termine di questo percorso si impone una nuova indispensabile
consapevolezza: è necessario de-istituzionalizzare l’abituale modo di pen-
sare al conflitto tra giudei e cristiani. Sul finire del I sec. d.C. non si con-
frontano o scontrano ‘la’ sinagoga e ‘la’ chiesa, ma gruppi di persone, so-
stanzialmente ancora all’interno dello stesso popolo, della stessa cultura e
della stessa religione, che hanno in comune molto più di quanto si sia abi-
tualmente disposti ad ammettere.

Nel corso della seconda metà del I secolo i rapporti tra Israele e i di-
scepoli di Gesù risultano essere non del tutto compromessi, nonostante
siano stati, di tanto in tanto, turbati da episodi di accesi scontri. Col

79 J. Lieu, Temple and Synagogue in John, «New testament studies» 45 (1999), 51-69
(62). In Giovanni anzi la sinagoga e il tempio non sono affatto funzionali alla narra-
zione del rifiuto di Gesù. Quando Gesù si richiama al proprio insegnamento in tali
ambiti (18, 20), riconosce loro un ruolo anche positivo, più di quanto avvenga nei van-
geli sinottici. La sinagoga e il tempio sono, infatti, i luoghi biblici dell’insegnamento
e della rivelazione della gloria oltre che della mormorazione e dell’accecamento.
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tempo si andarono, lentamente ma inesorabilmente, deteriorando fino a
risultare irrimediabilmente pregiudicati.

I libri del Nt, e Giovanni con essi, vengono redatti lungo il dipanarsi
di questa vicenda e risentono in vario modo di questo rapporto che si va
facendo sempre più difficile.

Accelerazioni nel reciproco processo di allontanamento vennero, senza
dubbio, impresse dalla prima e dalla seconda rivolta contro Roma. Dopo
la prima rivolta i rabbini cercarono di serrare le proprie fila a difesa del-
l’ortodossia farisaica basata sulla Legge e posero le basi che consenti-
ranno ad Israele di sopravvivere non solo alla prima, ma anche alla se-
conda disfatta.

tra le misure adottate, nel solco della tradizionale preghiera biblica,
sembra debba ritenersi autentica la redazione di una serie di petizioni,
che sarebbe diventata nei secoli successivi ‘la’ preghiera d’Israele, con le
quali si invocava, tra l’altro, la vittoria d’Israele sui suoi nemici e l’an-
nientamento degli empi e di tutti gli eretici (mînîm). Sembra che, in que-
sta preghiera contro gli eretici, non si facesse alcun cenno ai Nazareni e
ancor più che i rabbini non avessero alcun potere per imporre con la
forza a tutti gli altri ebrei la loro preghiera insieme con la loro ortodossia.

Superstiti della disfatta del 70, infatti, non furono solo i rabbini e gli
esponenti del partito farisaico, ma anche altri gruppi quali i Sadducei, i
Sacerdoti, gli esseni, gli zeloti e i Nazareni. tutti questi gruppi continua-
rono a nutrire la speranza che un giorno o l’altro, come era accaduto se-
coli prima, il tempio sarebbe risorto dalle sue rovine e l’ebraismo
avrebbe ripreso a vivere attorno ad esso. Giovanni può essere ritenuto
esponente di uno di questi gruppi. egli, infatti, non attribuisce grande im-
portanza alla sinagoga, mentre impernia l’attività pubblica di Gesù quasi
esclusivamente sul tempio. Nel suo vangelo Gesù difende la legittimità
del tempio di Gerusalemme (4, 22), anche se preannuncia un culto nello
Spirito e nella Verità non più centrato sul luogo santo d’Israele.

L’a)posunagw/gouj poih/sousin, quindi, non fa alcun riferimento ad un
immaginario decreto assunto in un altrettanto improbabile sinodo di Yav-
neh. È possibile spiegare l’espressione, a partire da Jo 16, 2, come un lo-
gion di catechesi gesuana sulla persecuzione e sul martirio nella stessa
prospettiva di Lc 6, 22 e Mc 13, 9b. 11. Potrebbe far parte dell’insegna-
mento autentico di Gesù anche se rielaborato alla luce delle esperienze di
ostilità patite dalle primitive comunità. Rifletterebbe in tal senso il Sitz-
im-Leben proprio delle comunità giovannee, le quali potrebbero, ad un
certo punto della loro evoluzione, essere entrate in rotta di collisione con
le sinagoghe delle città in cui anch’esse vivevano e delle quali si senti-

ReNzo INfANte100
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vano parte integrante. Motivo di tale conflitto, come si evince dal quarto
vangelo, sembra essere stata la fede in Gesù messia. Questo, però, po-
trebbe essere accaduto in un tempo anche precedente il 70.

L’ipotesi di Brown, Carrol, Gnilka ed altri studiosi sembra essere for-
temente influenzata dagli scritti di Giustino e dal Martirio di Policarpo che
fanno riferimento ad una situazione successiva alla seconda guerra giu-
daica e quindi posteriore alla redazione del quarto vangelo. Infatti, sol-
tanto al tempo della II rivolta e probabilmente per un motivo non del
tutto religioso, il rifiuto di aderire alla rivolta di Bar Kochba, venne as-
sunta una linea di condotta fortemente discriminante e persecutoria nei
confronti dei giudeo cristiani che da allora venne applicata in maniera ge-
neralizzata e capillare.

È lecito ritenere che, all’epoca della redazione del quarto vangelo si
debba parlare non di scomunica o di espulsione definitiva dalla sinagoga,
quanto piuttosto di allontanamento temporaneo e di atteggiamenti discri-
minanti, misure maggiormente in linea con la prassi giudaica coeva che
tendeva, in tal modo, a recuperare più che ad espellere gli erranti e i de-
vianti. Nel corso del I secolo, infatti, i maggiori pericoli venivano ad
Israele non certo dallo sparuto gruppo dei giudeo cristiani. 

Ciò che bisogna indispensabilmente sottolineare, tuttavia, è che tali
provvedimenti vennero avvertiti dalle comunità giovannee come tesi non
a reintegrare quanto piuttosto ad allontanare e ad escludere. L’incertezza
e la fluidità di tale situazione non consentono, purtroppo, alcuna ipotesi
di datazione per la stesura definitiva del quarto vangelo. Messe in dubbio,
infatti, l’autorità e la celebrazione stessa di un sinodo di Yavneh, da cui si
faceva in parte dipendere l’a)posuna/gwgoj giovanneo, la redazione del
quarto vangelo potrebbe risalire anche ad un’epoca anteriore agli anni 90.

Il quarto vangelo, infine, non è uno scritto antigiudaico. Se si pre-
scinde dalla tardiva lettura della ‘sostituzione’, esso si presenta come un
testo in cui l’ebraismo continua ad essere vivo anche se sulla base di
nuovi parametri. Israele e le sue Scritture, le sue feste e le sue istituzioni
non solo non vengono rigettati, ma continuano a sussistere pur all’interno
di una nuova sintesi in cui l’elemento centrale e determinante non è più
il tempio o la torah, ma il messia Gesù. Il vangelo giovanneo è stato
scritto, infatti, per manifestare a Israele che Gesù è il compimento delle
Scritture e che chiunque lo confesserà come messia troverà la pienezza
della vita.
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Auctores Nostri, 1.2004, 103-117

ANToNINo ISoLA

Sul problema dei due Fulgenzi:
un contributo della Vita Fulgentii

Sotto il nome di Fulgenzio la tradizione manoscritta conserva due
gruppi di opere tra loro molto diverse: quelle del primo sono impegnate
su temi di ordine lessicale, mitologico e storico d’impronta chiaramente
pagana; quelle del secondo sono impegnate invece su temi di ordine dot-
trinale, disciplinare e morale di matrice cristiana. Appartengono al primo
gruppo 1: Mythologiarum libri tres 2, tramandata sotto il nome di Fabius Plan-
ciades Fulgentius; Expositio Virgilianae continentiae 3, tramandata sotto il
nome di Fabius Planciades Fulgentius; De aetatibus mundi et hominis 4, tra-
mandata sotto il nome di Fabius / Flauius Claudius Gordianus Fulgentius; Ex-
positio sermonum antiquorum 5, tramandata sotto il nome di Fabius Planciades
Fulgentius; Super Thebaiden 6, tramandata dal solo Paris.BNL 3012 sotto il
nome di S. Fulgentius episcopus.

1 Per le opere attribuite al Mitografo è ancora buona l’edizione curata da R. Helm
per la Teubner, Lipsiae 1898 (editio stereotypa editionis anni MDCCCXCVIII con ad-
denda di Jean Préaux, Stutgardiae 1970). Ma ci sono edizioni di singole opere, come
quella dell’Expositio sermonum antiquorum curata da U. Pizzani, con introduzione, tra-
duzione italiana e note di commento (Roma 1969). 

2 Lettura di 50 episodi mitologici in chiave specialmente morale.
3 Lettura dell’Eneide in chiave simbolica. Esempio: arma = uirtus, uir = sapientia, Tur-

nus = sensus furibundus.
4 Selezione di storia generale suddivisa in 23 libri (quante sono le lettere dell’alfa-

beto latino), di impianto lipogrammatico. E. R. Curtius, European literature and the La-
tin Middle Ages, trad. ingl., New York 1967, 283 segnala come possibili modelli Ne-
store di Laranda, che nel III sec. scrisse in Licia un’Iliade nella quale ciascun libro man-
cava di una lettera dell’alfabeto, e l’Egizio Trifiodoro, poeta epico della scuola di
Nonno, che secondo Eustazio di Tessalonica (comm. in Od. 1379, 55) nel V sec. avrebbe
scritto una Odissea senza usare la lettera sigma. Dell’opera attribuita al Mitografo re-
stano i primi 14 libri: forse perché non venne completata, scrive G. Pennisi, Fulgenzio
e la Expositio sermonum antiquorum, Firenze 1963, 31-34.

5 Spiegazione di 50 parole rare della lingua latina.
6 Lettura della Tebaide in chiave simbolica, secondo il metodo praticato nell’Exposi-

tio Virgilianae continentiae.
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Sulla base di corrispondenze sia interne che esterne, nelle relazioni
delle cinque operette con la Historia persecutionis Africanae prouinciae di Vit-
tore di Vita e con la poesia di Draconzio, P. Langlois ha mostrato che il
corpus letterario attribuito al Fulgenzio Mitografo è stato scritto in Africa
da uno stesso autore, nell’ultimo quarto del V sec. 7.

Appartengono al secondo gruppo (seguo parzialmente l’ordine della
Vita Fulgentii) 8: Responsiones; Ad Trasamundum; Aduersus Pintam; Commoni-
torium de Spiritu sancto ad Abragilam (non pervenuta); De Trinitate ad Feli-
cem; Psalmus abecedarius contra Vandalos Arrianos; Ad Euthymium de remis-
sione peccatorum; Ad Minimum; Contra Faustum Gallum (non pervenuta) 9;
Contra Fabianum (restano 39 frammenti); De ueritate praedestinationis et gra-
tiae; Contra sermonem Fastidiosi Ariani; De fide ad Petrum; De incarnatione Fi-
lii Dei et uilium animalium auctore.

Le opere di questo secondo gruppo – cui bisogna aggiungere otto ser-
mones 10 e almeno quattordici epistulae 11 –, sono tramandate sotto il nome
del Sanctus/Beatus Fulgentius episcopus (et confessor) ecclesiae Ruspensis 12.

Fulgentius è dunque l’unico termine comune alle inscriptiones di tutta la
tradizione manoscritta delle opere sopra elencate 13. In effetti, per secoli que-
ste opere furono globalmente attribuite al ben noto Fulgenzio episcopus ec-
clesiae Ruspensis, mentre nessuno ravvisava la necessità di ipotizzare l’esi-

7 Cfr. P. Langlois, Les oeuvres de Fulgence le Mythographe et le probleme des deux Ful-
gence, «Jahrbuch für Antike und Christentum» 7 (1964), 98-100.

8 Possiamo leggere le opere di impegno cristiano attribuite al Fulgenzio di Ruspe in
CCL 91-91A (1968), edizione curata da J. Fraipont; ma ci sono edizioni di singole
opere, come quella del Psalmus abecedarius contra Vandalos Arrianos curata da A. Isola,
con introduzione, traduzione italiana e commento (Torino 1983).

9 J.-L. Quantin (Combat doctrinal et chasse à l’inédit au XVIIe siècle: Vignier, Quesnel et
les sept livres contre Fauste de Fulgence de Ruspe, «Revue des études augustiniennes» 44
[1998], 269-297) nega che sia mai esistito un manoscritto con frammenti di quest’opera
fulgenziana, come ha sostenuto nel 1654 J. Vignier, all’interno della controversia gian-
senista.

10 Molti altri sermones sono spuri: cfr. A. Isola, I cristiani dell’Africa vandalica nei ser-
mones del tempo (429-534), Milano 1990, 16-19.

11 Sono più numerose le epistulae non pervenute: cfr. A. Isola, In margine a una let-
tura dell’epistolario fulgenziano, «Sacris erudiri» 37 (1997), 58-69. 

12 Può tornare utile ricordare che l’inscriptio alla Vita Fulgentii tradita nel cod. Paris.
BN Lat 8500, s. XIV recita: De uita et gestibus Fabii Fulgentii Planciadis uiri clarissimi.

13 Riassumo la frequenza dei nomina dell’autore, secondo le inscriptiones dei mano-
scritti:

- Fulgentius appare sempre;
- Fabius appare almeno tre volte;
- Claudius una volta: nome che apparteneva anche al padre del Fulgenzio di Ruspe;
- Gordianus una volta: nome che apparteneva anche al nonno del Fulgenzio di Ru-

spe;
- Planciades una volta: nome altrimenti sconosciuto.
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stenza di un Fulgenzio complementare. E anche il Medioevo riconobbe soli-
tamente nel solo vescovo di Ruspe l’autore di tutte le opere che la tradizione
manoscritta tramanda con il nome Fulgentius. Basti ricordare Prudenzio di
Troyes (†861), che scrive: iste doctor et antistes (scil. Fulgentius)…nouerat Grae-
cam…locutionem…; quem si Atticae linguae scientiam habuisse aut ignoras aut ne-
gas, lege libros illius, qui Mythologiarum seu Virgilianae continentiae inscribuntur,
et inuenies ei maximam illius linguae affuisse peritiam 14, dove l’autore attribui-
sce al doctor et antistes di Ruspe sia i Mythologiarum libri che l’Expositio Vergi-
lianae continentiae; e Sigeberto di Gembloux († 1112), che parla del Fulgentius
Ruspensis episcopus in Graeca et Latina lingua clarus come autore versatile dei
Mythologiarum libri nonché di opere come l’Ad Trasamundum, l’Ad Monimum
e altre opere ancora, di chiaro impegno dottrinale 15.

Le prime riserve sull’identificazione di un solo Fulgenzio quale autore
dell’intero corpus pervenuto con questo nome si affacciano a partire dal XVII
sec. 16, quando cominciò a sembrare inammissibile che un religioso forte-
mente impegnato sul piano etico e dottrinale, qual era stato il vescovo di Ru-
spe, avesse potuto scrivere frivolezze di antica memoria come quelle conte-
nute nelle opere del primo gruppo, che oggi vanno sotto il nome di Fulgen-
zio il Mitografo 17. Da allora, la questione fulgenziana ebbe un suo spazio nei
repertori bibliografici, con alterna fortuna: in tempi ormai lontani riconob-
bero un solo Fulgenzio per esempio R. Klotz, R. Helm, F. Skutsch, o. Friebel;
ipotizzarono invece l’esistenza di due Fulgenzi L. Lersch, M. Zink 18. Più re-
centemente, ma ormai quaranta anni addietro, nello stesso torno di tempo si
trovarono su versanti contrapposti P. Langlois 19 e G. Pennisi 20.

A favore di chi sostiene l’esistenza di due Fulgenzi gioca il fatto che i
biografi non attribuiscono al vescovo di Ruspe opere di contenuto pro-

14 De praedestinatione contra J. Scotum 18.
15 Liber de scriptoribus ecclesiasticis 28: cfr. A. Bisanti, Un medaglione su Fulgenzio: Si-

geberto di Gembloux, De uiris illustribus XXVIII, «Studi dell’Istituto di filologia latina
‘G. Monaco’ dell’Università di Palermo» 14 (1995), 203-212. Tutto ciò va inquadrato al-
l’interno della grande fortuna registrata da Fulgenzio nel Medioevo: cfr. M.L.W. Laist-
ner, Fulgentius in the carolingian age, in M. L. W. Laistner, The intellectual heritage of the
early Middle Age, Ithaca 1957 (= New York 1966), 202-215.

16 Cfr. Langlois, Les oeuvres de Fulgence cit., 103.
17 Simile contrapposizione di opere dal contenuto molto diverso troviamo (ex. gr.)

anche in Boezio, Ennodio, Sidonio Apollinare, che notoriamente hanno alimentato va-
rie discussioni.

18 Cfr. M. Schanz - C. Hosius, Geschichte der römischen Literatur bis zum
Gesetzgebungs werk des Kaisers Justinian 4/2, München 1920, 205. 

19 Langlois, Les oeuvres de Fulgence cit., 100-105.
20 Pennisi, Fulgenzio e la Expositio cit., 11-61.
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fano. È però un gravissimo errore caricare questo silenzio di troppi so-
spetti; e ciò per diversi motivi:

a) l’anonimo autore della Vita Fulgentii non ha mai preteso di fornire
un elenco esaustivo della produzione letteraria di Fulgenzio. A riprova di
questa affermazione, basta leggere ciò che egli scrive in uno dei capitoli fi-
nali della biografia: multa iam reuersus de exilio condidit noua: decem libros Fa-
biani mentientis falsa gesta conuincens, de ueritate praedestinationis et gratiae li-
bellos tres confecit, aliaque multa digessit, quae si quis scire uoluerit, in eius mo-
nasterio ueraciter scripta reperiet 21. Chiaramente, l’autore si riferisce qui non
a tutta la produzione letteraria, ma solo a quella realizzata dal vescovo
dopo il rientro definitivo a Ruspe dalla relegazione a Cagliari. Tant’è che
a fronte della iterazione multa…condidit noua …aliaque multa digessit, egli
non cita espressamente che due sole opere tra quelle scritte da Fulgenzio
in quel periodo Contra Fabianum e De ueritate praedestinationis et gratiae, rin-
viando chi avesse voluto conoscere le altre agli ‘scaffali’ del monastero che
lo stesso Fulgenzio aveva fatto costruire a Ruspe, subito dopo il suo rien-
tro in Africa. Per altro, chi scorresse le pagine della Vita Fulgentii si rende-
rebbe conto autopticamente che non mancano alla registrazione le sole
opere di contenuto profano, ma pure scritti di sicuro interesse dottrinale
come il De fide ad Petrum seu de regula fidei, il Contra sermonem Fastidiosi
Ariani, il Psalmus contra Vandalos Arrianos e varie lettere, che per esten-
sione, impegno e dottrina sono dei veri trattati 22;

b) diversamente da altri scrittori cristiani – ricordo Lattanzio Gerolamo
Agostino – che hanno conservato nelle loro opere letterarie, senza eccessivo
disagio, una quantità considerevole di presenze pagane 23, Fulgenzio ha ban-
dito dai suoi scritti pervenuti di contenuto cristiano tutto il patrimonio me-
morizzato al tempo della sua formazione scolare impostata sugli auctores 24,

21 Vita Fulg. 27 (p. 133). Erroneamente, Langlois (Les oeuvres de Fulgence cit., 101) ri-
ferisce aliaque multa digessit, quae si quis scire uoluerit, in eius monasterio ueraciter scripta
reperiet non alle sole opere scritte da Fulgenzio dopo il rientro dall’esilio, come or ora
abbiamo visto, ma a tutta la produzione letteraria del vescovo di Ruspe.

22 Ricordo (ex.gr.) l’epist. 12 De salute Aethiopis moribundi e l’epist. 14 De quinque quae-
stionibus, indirizzate a Ferrando diacono di Cartagine.

23 Rufin., apol. c. Hier. 2, 11 lamenta l’eccessiva familiarità di Gerolamo con quegli
autori che formalmente ripudiava e che invece leggeva d’abitudine persino ai giovani
di Betlemme.

24 Verso la fine del IV sec. Arusiano Messio (exempla elocutionum: pp. 449-514 del-
l’ed. H. Keil, GL 7) mostra che ancora in quel tempo l’insegnamento del grammaticus
riposava fondamentalmente su quella che Cassiodoro (inst. 1, 15, 7) ricorderà come
quadriga Messii: Terenzio Cicerone Virgilio Sallustio. Il grammatico Sergio (explanatio
in artem Donati 1, p. 486 H. Keil, GL 4) nel IV-V secolo affermava che ars grammatica
praecipue consistit in intellectu poetarum et in recte scribendi loquendiue ratione. 
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fatte salve tre sole citazioni da Virgilio 25. Una preclusione singolare e scon-
certante, per nulla casuale, credo, ma perseguita invece da Fulgenzio con fe-
roce vigilanza, dopo la conversione all’impegno religioso, per tagliare com-
pletamente ogni legame con il suo passato lasciando fuori dal monastero e
dalla Chiesa persino i segni latenti di quel bagaglio culturale che improvvi-
samente gli appariva sin troppo ingombrante, con quelle sue trame inqui-
nate di mitologia e immoralità: era giusto il dettato degli Statuta ecclesiae an-
tiqua, che al can. 5 recitano espressamente: episcopus gentilium libros non legat
26; 

c) l’autore della Vita Fulgentii ha seguito lungamente il suo magister: in-
tanto perché dichiara di essere vissuto accanto a lui giorno e notte a Ca-
gliari, durante la relegazione in Sardegna 27; inoltre, perché i capitoli finali
dell’opera tradiscono una sua presenza costante vicino a Fulgenzio anche
negli ultimi tempi della sua vita, che descrive minutamente. Egli dunque
conosceva profondamente il suo amico per lunga frequentazione, come
ben dimostra la biografia 28, sicché giammai avrebbe potuto segnalare la
produzione letteraria profana senza tradire lo spirito del suo eroe, che da
quando ha lasciato il mondo secolare a favore dell’impegno monastico ap-
pare costantemente proteso alla ricerca di prove mortificazionali sempre
più rigorose, per crucifigere se cum uitiis et concupincentiis 29. Egli tace dun-
que delle opere fulgenziane di contenuto non cristiano, che avrebbero po-
tuto scalfire l’immagine del santo; ma non riesce a nasconderne del tutto
l’eco e i conseguenti vantaggi, come vedremo più avanti;

d) quanto infine alle biografie ‘minori’ di Fulgenzio, queste sono
troppo compendiose per entrare compiutamente nel merito di una produ-

25 Verg., ecl. 3,24 ipse fatebatur, sed reddere posse negabat in ad Mon., prol (CCL 91, 1,
25); Aen. 6,429 abstulit atra dies et funere mersit acerbo in epist. 2, 5 (ibidem, 198, 54); Aen.
1,416 s. centumque Sabaeo / Thure calent arae in c. Fab. Frg 34 (ibidem, 91A, 839, 124 s.).

26 Degli Statuta ecclesiae antiqua sono incerti autore, datazione, provenienza. oggi
sembrano trovare credito le ipotesi di C. Munier: egli ritiene che nella forma odierna
la collezione sia stata confecta in Gallia intorno al 475 e che ne sia stato ordinator Gen-
nadio di Marsiglia (cfr. CCL 148, 163).

27 Vita Fulg., prol.: in illo paruissimo monasterio quod sibi apud Sardiniam pro Christi no-
mine relegatus effecerat…diebus ac noctibus ante eum positus uixi. Il monastero dovrebbe
essere quello costruito da Fulgenzio a Cagliari presso la basilica di S. Saturnino, sotto
la quale recenti analisi stratigrafiche hanno rivelato tracce di precedenti strutture pu-
niche (III sec. A.C.) e romane (III-IV sec.): cfr. L. Pani Ermini, Ricerche nel complesso di
S. Saturno a Cagliari, «Rendiconti della Pontificia Accademia di archeologia» 55-56
(1982-1984), 111-128.

28 Si vedano i capp. 6-7: confessor Christi, Fulgenzio non denuncia il prete ariano che
lo ha percosso, per non perdere merito davanti a Dio; 8, 12, 28: sulla ricerca ostinata
della perfezione, in piena umiltà; e 24: sull’ideale monastico.

29 Vita Fulg. 12 (p. 65).
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zione letteraria variegata e consistente: Isidoro di Siviglia ricorda un
gruppo di opere cui aggiunge la lettera De quinque quaestionibus, indiriz-
zata dal vescovo di Ruspe a Ferrando, diacono di Cartagine (lettera n. 14
della corrispondenza fulgenziana), che forse a motivo della lunghezza e
dell’impegno dottrinale non senza ragioni presenta come libellus 30. Dal
canto suo, Vittore di Tonnuna scrive semplicemente: Fulgentius Ruspensis
ciuitatis episcopus in nostro dogmate claruit 31.

Uno degli ultimi studi consistenti sul problema dei due Fulgenzi è do-
vuto a G. Pennisi 32, che una quarantina di anni addietro non solo difese
con passione l’autonomia del Mitografo rispetto al vescovo di Ruspe, ma
volle dare al primo anche dei contorni storici, credendo di averne indivi-
duato la figura nel Fulgentius u.c. tribunus et notarius del quale parla Q. Au-
relio Memmio Simmaco nella sua relatio XXIII 33: il Mitografo sarebbe in-
somma un africano che scrisse al tempo di Valentiniano I (364-375). Se
avesse provato in modo convincente questa identificazione, essendo il Ful-
genzio di Ruspe vissuto intorno agli anni 468-533 34, G. Pennisi avrebbe di-
mostrato l’assoluta indipendenza del Mitografo rispetto al teologo cri-
stiano anche sul piano cronologico, risolvendo così uno dei tanti problemi
sospesi della filologia.

È certo che Fulgenzio il Mitografo ha utilizzato Marziano Capella 35; se
non altro perché nella Expositio sermonum antiquorum leggiamo: Felix Ca-
pella in libro De nuptiis Mercurii et Philologiae ait: «placuit Mineruae pellere
celibatum» 36. ora, poiché la citazione del passo in argomento è esplicita e
la relativa tradizione manoscritta univoca, il rapporto cronologico tra le

30 Isid. Hisp., uir. ill. 27, 35-37: scripsit multa. E quibus legimus de gratia Dei et libero
arbitrio, libros responsionum septem…Legimus et eiusdem librum de sancta Trinitate ad Feli-
cem directum notarium; librum quoque Regulae uerae fidei et alium de Sacramento incarna-
tionis Domini nostri Iesu Christi. Exstant duo eiusdem libri de ueritate praedestinationis ad
episcopos missi…Est et liber altercationis eius quo de fide cum Thrasamundo rege idem beatus
Fulgentius disputauit. Ad Ferrandum quoque ecclesiae Carthaginensis diaconum, unum de in-
terrogatis quaestionibus scripsit libellum.

31 Vict. Tonn., chron. ad ann. 497, 5 (la tradizione manoscritta del toponimo è assai
variegata).

32 Pennisi, Fulgenzio e la Expositio cit., 11-61.
33 Symm., rel. 23, 6.
34 Cfr. Y. Modéran, La cronologie de la vie de saint Fulgente de Ruspe et ses incidences

sur l’histoire de l’Afrique vandale, «Mélanges de l’École française de Rome. Antiquité»
105 (1993), 135-172.

35 Africano di Cartagine, forse dell’inizio del V sec.
36 Fulg., serm. ant. 45. J.G. Préaux (Un nouveau mot latin: l’adjectif nugulus, «Revue

de philologie, de littérature et d’histoire anciennes» 87 [1961], 228) riteneva Fulgenzio
il Mitografo il ‘premier disciple’ di Marziano Capella.
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due opere non può essere stravolto; pertanto, quando il presunto Mito-
grafo ha composto l’Expositio sermonum antiquorum, cioè a dire – dice G.
Pennisi – negli anni 364-373, Marziano Capella aveva già scritto il suo De
nuptiis Mercurii et Philologiae. Nell’occasione, l’incerta cronologia di Mar-
ziano Capella, fluttuante tra il quarto e il quinto secolo, sembra dare una
mano allo studioso, cui resta da mostrare che Marziano Capella scrive
prima del 364-375. Per fare questo, egli capitalizza Mart. Cap. 6, 637 (p.
311 A. Dick): caput gentium Roma, armis, uiris sacrisque, quamdiu uiguit, cae-
liferis laudibus conferenda. Il rimpianto espresso da quamdiu uiguit per l’an-
tico splendore di Roma sembra chiaro, ma non lo è altrettanto il riferi-
mento storico, sul quale i critici sono invece divisi: essi vanno in preva-
lenza dal 330 circa, anno che segna il passaggio della sede imperiale da
Roma a Costantinopoli, al 439, anno della conquista di Cartagine da parte
dei Vandali, passando per il 410, anno del sacco di Roma, e il 429, quando
i Vandali si riversano in Africa 37. Secondo G. Pennisi, che è favorevole
alla cronologia più alta, qui Marziano Capella dovrebbe alludere alla
Roma pagana umiliata sia armis e uiris, in seguito al trasferimento della
sede imperiale da Roma a Costantinopoli, sia sacris, dopo il cosiddetto
editto di Milano del 313 con il quale Costantino mortificava il pantheon
tradizionale a favore del cristianesimo. Lo studioso è preoccupato di ri-
muovere quello che gli sembra essere il maggiore ostacolo contro la data-
zione anticipata del presunto Fulgenzio Mitografo e pone il De nuptiis
Philologiae et Mercurii agli anni 330-337; come ha notato P. Langlois 38,
però, gli argomenti a supporto di questa tesi appaiono più ingegnosi che
probanti. Che anzi aggiungono motivi di perplessità in una controversia,
che già di suo non avvertiva questa mancanza 39. Senza dire che restano

37 Per un riesame della questione si veda Martianus Capella. Les noces de Philologie et
de Mercure, Tome VII. Livre VII. Texte établi et traduit par J.-Y. Guillaumin, Paris
2003, xi-xvi.

38 Si veda la recensione al volume del Pennisi in «Revue belge de philologie et d’-
histoire» 46 (1968), 188 s.

39 Pennisi, Fulgenzio e la Expositio cit., 48-52 sostiene che questo ‘trapianto’ cronolo-
gico troverebbe conferma, tra l’altro, nel commento di Servio, ad georg. 3, 391-393: mu-
nere sic niueo lanae, si credere dignum est / Pan deus Arcadiae captam te, Luna, fefellit / In
nemora alta uocans, dove il grammatico, memore della prevalente interpretazione mi-
stica dei Mythologiarum libri di Fulgenzio, a proposito di questo richiamo di Virgilio
alla favola mitologica tramandata da Nicandro avrebbe usato la stessa interpretazione
mistica scrivendo: uolunt quamdam secretam esse rationem (secreta, cioè arcana, miste-
riosa, mistica). opportunamente, però, nella ricordata recensione al volume del Pen-
nisi, P. Langlois notava che Servio «emploie ailleurs aussi le mot mysticus à propos de
fables (par exemple ad Aen. IV, 136), et d’autres auteurs également (par exemple Au-
gustin, ciu. Dei X,21); faudrait-il admettre qu’il s’agit toujours de Fulgence?» («Revue
belge de philologie et d’histoire» 46 [1968], 189).
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fuori dai pensieri di G. Pennisi una compiuta valutazione del tessuto lin-
guistico, riconosciuto comune a tutte le opere – di contenuto profano e
non – che la tradizione conserva sotto il nome di Fulgenzio 40, e le corri-
spondenze generali tra le cinque opere attribuite al Fulgenzio Mitografo
da una parte, la Historia persecutionis Africanae prouinciae di Vittore di Vita
e la poesia di Draconzio dall’altra, che portano all’Africa romana dell’ul-
timo quarto del V secolo 41.

Quale che sia l’approccio specifico, chiunque voglia entrare nel merito
dei due Fulgenzi non può contare su prove adamantine, che non ci sono,
ma si deve contentare di segnali convergenti, vigilando per altro che que-
sti siano almeno ragionevoli, per non sfidare oltre misura la buona volontà
del paziente lettore. Con questa piena consapevolezza, mi accingo ad av-
viare un discorso comunque nuovo, basato primariamente su alcune testi-
monianze dell’anonima Vita Fulgentii: una biografia di riconosciuto valore
storico 42, che sembra offrire interessanti prospettive alla soluzione della
ormai annosa quaestio. In particolare, per le considerazioni che seguiranno
è bene riassumere subito le fasi principali della sofferta conversione di
Fulgenzio all’impegno monastico, dalla crisi spirituale fino al suo ingresso
nel monastero, e dare conto della reazione popolare all’evento, di segno
contrapposto, perché vi troviamo le basi del mio ragionamento.

Secondo il biografo, dopo la morte prematura del padre, cogente neces-
sitate Fulgenzio dovette occuparsi dei negotia familiari: benché adulescens,
egli dimostrò in questo suo impegno tale oculatezza, da indurre ben pre-
sto le autorità sublimiores locali a nominarlo procurator 43. Fulgenzio as-
sunse dunque l’importante incarico, ma l’esercizio di questo potere impo-
neva in exigendis pensionibus forme di crudeltà non compatibili con l’inge-
nita bonitas del giovane, cui proprio in quel tempo coepit saecularium nego-
tiorum grauis apparere sarcina et displicere felicitas uana. Poco a poco l’amor
uitae spiritalis s’insinuò nell’animo di Fulgenzio e vi si adagiò stabilmente,
sicché il giovane cominciò a visitare i vicini monasteri, per conoscerne
compiutamente il modus uiuendi, e a ritirarsi nescientibus omnibus in sue
proprietà ignote agli amici, dove in solitudine tristis sedebat et ibi orabat, le-

40 È sempre valido il corposo studio specifico di o. Friebel, Fulgentius, der Mytho-
graph und Bischof. Mit Beiträgen zur Syntax des Spätlateins, Paderborn 1911.

41 Supra, 1.
42 Leggeremo l’opera in Ferrand, Diacre de Carthage. Vie de Saint Fulgence de Ruspe.

Texte établi et traduit par le P. G.-G. Lapeyre , Paris 1929.
43 Vita Fulg. 1 (p. 15).
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gebat, ieiunabat epularumque immoderatam copiam minuebat, ad balneas penitus
non accedens, et, sub ipsa adhuc professione laici, plenus iam monachus conuer-
sabatur 44. È un momento cruciale nella maturazione spirituale di Fulgen-
zio, che sospinto anche dalle considerazioni di Agostino sul Salmo XXXVI
45 bussò infine alla porta del monastero fondato dal vescovo Fausto: allora
sarai monaco – disse Fausto a Fulgenzio, che ben conosceva – quando
avrai mutato l’antiqua deliciarum tuarum consuetudo 46. Ma l’impatto duris-
simo con la realtà non ha scoraggiato Fulgenzio; che dimostrando anzi
prontezza e agilità mentale, seppe trovare piglio e argomenti giusti per
farsi aprire quella porta, che attraversò finalmente con intima gioia e fer-
missima convinzione. 

La conversione di Fulgenzio all’impegno monastico destò grande scal-
pore tra quanti lo conoscevano, suscitando compiacimento e sconcerto, ot-
timismo e pessimismo: postquam igitur supplicanti consensum praebuit sanc-
tus Faustus episcopus, scrive il biografo, sonuit illico per affines et notos Ful-
gentium monachum factum. Gratulabantur boni, confundebantur mali. Quosdam
faciebat uita eius transacta in deliciis desperare, quosdam singularis ingenii no-
tissima scientia magnum aliquid suadebat de profectu eius uelociter sperare 47. La
via che ho intrapreso passa attraverso questa fondamentale testimo-
nianza: dopo che Fausto concesse a Fulgenzio l’ingresso nel monastero,
scrive il biografo, i boni se ne rallegrarono, mentre i malvagi restarono
confusi. La vita pregressa di Fulgenzio, notoriamente incline ai piaceri
mondani, rendeva scettici quanti ritenevano che egli non sarebbe riu-scito
a perseverare nella nuova esperienza; mentre la notissima scientia del suo
ingegno induceva altri a sperare che questo abbandono del mondo
avrebbe sortito presto qualcosa di grande. La Vita Fulgentii mette dunque
immediatamente in vetrina la scientia notissima di Fulgenzio: una connota-
zione importantissima – di solida tradizione manoscritta –, nel nome della
quale il giovane converso guadagna subito il centro della scena, ottenendo
nel monastero deferenza e autorità in anticipo rispetto ai meriti a venire.
Un esempio chiarissimo: Fulgenzio aveva terminato appena da poco
cuncta quae eum in conuersionis primordio uidebantur affligere, quando una
recrudescenza della persecuzione vandalica messa in atto contro i religiosi
cattolici costrinse il vescovo Fausto a lasciare il proprio monastero, ripa-

44 Ibidem, 2 (p. 17 s.).
45 Dovrebbe trattarsi del terzo sermone, che Agostino dedica al Salmo 36 (cfr. M. Si-

monetti, Note sulla Vita Fulgentii, «Analecta Bollandiana» 100 [1982], 281 nota 11).
46 Vita Fulg. 3 (p. 21).
47 Ibidem, 3 (p. 23).
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rando per diuersas latebras. La comunità subì un disorientamento. Per non
rischiare di restare solo tra quelle mura, Fulgenzio si recò allora presso
una vicina congregazione monastica guidata da Felice, suo amico ab adu-
lescentia. Immediatamente, riconoscendo se stesso impar…eius uirtutibus
Felice rimise la potestà di abbate nelle mani di Fulgenzio, che respinse
d’acchito questo priuilegium; ma post multa certamina pietatis egli dovette
cedere alle pressioni dei monaci e condivise infine con Felice la responsa-
bilità della carica. Sicché, a partire da quel momento, duo uiri sanctissimi
avrebbero governato quella comunità: Felice curava le necessità materiali
e logistiche; Fulgenzio docendis fratibus peculiarter uacabat 48. È importante
notare subito che la scientia notissima nel nome della quale Fulgenzio viene
considerato superior all’amico Felice non è assolutamente riconducibile né
all’abilità mostrata dallo stesso Fulgenzio nella cura dei negotia familiari,
per la quale bastava essere beneuolus verso gli amici, mansuetus et seuerus
verso i serui 49; né all’attività  di procurator, che richiedeva crudelitas in exi-
gendis pensionibus 50; né infine a manifestazioni collegabili alla breve per-
manenza del giovane presso il monastero di Fausto, perché le uniche virtù
che Fulgenzio mise in mostra nel primordium conuersionis furono di tipo
esclusivamente mortificazionale. Se il mio ragionamento è corretto, questa
scientia notissima dovrebbe avere invece diversa valenza.

Ciò premesso, torniamo senz’altro sul nostro percorso primario, che
muove dalla ricordata scientia notissima di Fulgenzio: restando all’interno
della Vita Fulgentii, noi dobbiamo individuare ora sia la specificità di que-
sta scientia, cioè la sua intima consistenza al momento della conversione di
Fulgenzio all’impegno monastico; sia le vie attraverso le quali essa era di-
venuta notissima, cioè universalmente riconosciuta quanto meno tra i boni.
Il biografo sembra voler prendere le distanze da questi due punti; sul
primo di essi però, vale a dire, sul tipo di sapere che dava corpo alla scien-
tia fulgenziana, egli è di fatto meno ermetico di quanto forse avrebbe vo-
luto e per comprendere questo è sufficiente tornare un po’ indietro nella
lettura della Vita Fulgentii.

Fulgenzio aveva potuto maturare una formazione culturale di alto pro-
filo. In particolare, nella Vita Fulgentii leggiamo: quem religiosa mater, mo-
riente celeriter patre, Graecis litteris imbuendum primitus dedit; et quamdiu to-
tum simul Homerum memoriter reddidisset, Menandri quoque multa percurreret,

48 Ibidem, 5 (p. 33).
49 Ibidem, 1 (p. 13).
50 Ibidem, 2 (p. 15).
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nihil de Latinis permisit litteris edoceri…Litterarum proinde Graecarum percepta
scientia, Latinis litteris…in domo edoctus, artis etiam grammaticae traditur audi-
torio: magnitudine ingenii cuncta sibi tradita memoriter et ueraciter retinens 51.
Dopo la morte prematura del padre, dice il biografo, la madre fece acqui-
sire a Fulgenzio una conoscenza non comune delle lettere greche e latine,
che la magnitudo ingenii gli consentiva di trattenere fedelmente a memoria.
Ecco dunque la risposta alla prima domanda: al tempo della meditata con-
versione all’impegno monastico, la scientia per la quale Fulgenzio era uni-
versalmente conosciuto almeno tra i boni è dichiaratamente una scientia lit-
terarum Graecarum et Latinarum, dove scientia designa la ‘conoscenza’, il pa-
trimonio cognitivo delle letterature greca e latina, cui Fulgenzio era perve-
nuto attraverso studi severi e fecondi. Negli anni a seguire, Fulgenzio sarà
costantemente proteso al recupero di una scientia radicalmente diversa,
fondata sui testi sacri e sulla letteratura di impegno generalmente cri-
stiano 52; ma per ora, a sostanziare la sua scientia sono esclusivamente gli
auctores pagani.

Ed eccomi al secondo interrogativo, cui devo rispondere prima di co-
minciare a trarre le debite conclusioni: se la scientia di Fulgenzio era tal-
mente nota da lumeggiarne sin dai primi passi la sua esperienza nel mo-
nastero di Felice, per quali vie questa scientia medesima era divenuta no-
tissima, essendo venuta alla conoscenza di un larghissimo numero di per-
sone? Ebbene, se la domanda è corretta, la risposta è agevole: io credo che
la scientia in oggetto abbia raggiunto dinamicamente un altissimo numero
di persone, divenendo notissima, grazie ai canali di ‘visibilità’ che sono
propri di una scientia dichiaratamente letteraria, cioè a dire, grazie alla
pubblicazione di opere letterarie. Sennonché, il biografo non attribuisce a
Fulgenzio nessuno scritto prima della sua elezione alla cattedra di Ruspe,
intorno al 508; anzi, nessuno scritto prima della sua convocazione a Carta-
gine, dalla relegazione di Cagliari, per il noto dibattito dottrinale con il re
Trasamondo 53. Pertanto, se è vero che fino alla vigilia dell’impegno mona-

51 Ibidem, 1 (p. 11 s.).
52 Il biografo ricorda che a Siracusa, dove Fulgenzio ha interrotto un viaggio mai

concluso alla volta dell’Egitto, il vescovo Eulalio admiratur scientiam iuuenis dopo aver-
gli sentito riassumere con parole sue il contenuto delle Institutiones e delle Collationes
di Giovanni Cassiano (uita Fulg. 8, p. 49); e che nel monastero proximum littori Incensi,
dove successivamente il santo monaco riparerà per sottrarsi alla carica di abbate, Ful-
genzio risplende super ceteros scientia mirabili, con riferimento questa volta al possesso
delle res diuinae (ibidem, 12, p. 63).

53 Risalgono a questa controversia le Responsiones, l’Ad Trasamundum, l’Aduersus
Pintam (non pervenuto) e un Commonitorium de Spiritu sancto ad Abragilam presbyterum,
cui sono dubbiosamente attribuiti alcuni frammenti pubblicati da J. Fraipont in CCL
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stico la scientia di Fulgenzio traeva linfa esclusivamente dalle letterature
greca e latina e se è vero che una scientia letteraria perviene al grande pub-
blico, magari ottenendo larghissimi consensi come quelli dei quali parla il
biografo, generalmente attraverso la circolazione delle opere specifiche
prodotte, a me sembra evidente che le opere letterarie cui Fulgenzio in
quel tempo doveva il successo altro non erano che gli scritti di contenuto
storico, mitologico e lessicale che al momento di entrare nel monastero il
giovane Fulgenzio si era lasciato dietro le spalle con tutta la sua vita seco-
lare – per altro, senza poterne cancellare l’eco favorevole – e che più d’uno
ha voluto ascrivere a un fantomatico Fulgenzio il Mitografo: sono scritti
cronologicamente e tematicamente agganciati all’ancòra fresca formazione
scolastica dell’autore, che intendeva così proporsi all’attenzione di maestri,
letterati e compagni di banco; scritti che obbedivano pertanto a istanze,
suggestioni e contenuti collegabili alla letteratura greca e latina di tradi-
zione profana e perciò molto lontani dalla produzione letteraria della ma-
turità, che interverrà solo dopo alcuni decenni di specifico silenzio, du-
rante i quali Fulgenzio ha impostato su valori polarmente diversi la sele-
zione delle sue letture. Per altro, decantate le trame perverse, col tempo re-
steranno le forme e l’ombra lunga del successo giovanile. Per esempio a
Cagliari, dove intorno al 508 il re dei Vandali Trasamondo aveva relegato
per motivi di fede numerosi vescovi africani.

Nella nuova sede, i confessores africani gratificarono subito Fulgenzio di
un ruolo prestigioso: sexaginta quippe et amplius episcopos tunc catena ligabat
exilii 54, scrive il biografo, quorum lingua et ingenium beatus Fulgentius fuit.
Propterea, quandocumque rescribebant consulentibus, episcoporum cunctorum
nomina dicebantur in titulo, sed solius beati Fulgentii sermo tenebatur in stilo 55.
Ultimo dei tanti vescovi, quanto al tempo della consacrazione, Fulgenzio
divenne insomma lingua et ingenium di tutta la comunità. A ben vedere,
però, il senso di questa locuzione risulta meno ampio di quanto può sem-
brare. Ciò possiamo cogliere dalle modalità attraverso le quali Fulgenzio
espletava il suo ruolo:

91 A, 869. Peraltro, prima di presentare le Responsiones al re Trasamondo, Fulgenzio
ha voluto discuterne diu il contenuto cum multis sapientibus iuris: segnale di una certa
insicurezza, in fatto di teologia.

54 Ricordo che le cronache parlano anche di 120 (cfr. Vict. Tonn., chron. ad ann. 497, 4;
Isid. Hisp., hist. Vandal. 81) e di 220 (cfr. Beda, chron. ad ann. 506; Sigeberto di Gembloux,
chron. ad ann. 498); va però osservato che la comunità africana relegata in Sardegna con-
tava per certo anche preti e monaci: basti leggere il prologus della Vita Fulgentii.

55 Vita Fulg. 18 (p. 91). Il ruolo di Fulgenzio era pertanto analogo a quello che un
tempo svolse il grande Aurelio di Cartagine: sicut sanctae memoriae Aurelius, Carthagi-
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a) nelle discussioni interne alla comunità: quando i confessores tratta-
vano de rebus dubiis ovvero de communi utilitate, Fulgenzio ultimus quidem
sedebat, uerumtamen ipsius sententiam primas uel omnes qui primatem seque-
bantur, audire et facere cupiebant…Post deliberationis autem longissimas moras,
quidquid definitio communis inuenerat, eloquenter allegandum sensibus cetero-
rum beato Fulgentio dimittebatur 56. Insomma, quando i confessores discute-
vano di questioni dubbie o di comune utilità, essi tenevano in gran conto
il parere di Fulgenzio; ma la relativa definitio maturava comunque dal di-
battito generale (communis), mentre a Fulgenzio veniva affidata la sola
cura di sistemare eloquenter il deliberato dell’assemblea;

b) nelle risposte a interlocutori che scrivevano dai paesi affacciati sul
Mediterraneo: sono le cosiddette epistulae ‘sinodali’ 57, quelle che i mede-
simi confessores relegati a Cagliari preparavano quandocumque transmarinis
litteris de fide uel de diuersis quaestionibus interrogabantur. In queste occa-
sioni, episcoporum cunctorum nomina dicebantur in titulo, sed solius beati Ful-
gentii sermo tenebatur in stilo 58. Fulgenzio era insomma chiamato a rispon-
dere pro omnibus ab omnibus, ma neppure questa volta il suo mandato era
illimitato, perché il suo compito era quello di formalizzare ciò che i ve-
scovi africani avevano preventivamente discusso e approvato in assem-
blea. Sicché Fulgenzio era più la lingua che l’ingenium, della comunità di ri-
ferimento. 

Né basta: è stato d’altro canto notato che proprio le opere giovanili del
futuro monaco, abbate e vescovo conservano memoria di un forte disagio
esistenziale dell’autore: un disagio che sembra il preludio alla crisi spiri-
tuale e al conseguente ritiro dal mondo presto a venire di Fulgenzio. In
particolare, proprio G. Pennisi 59 – che pure ha difeso l’esistenza di due
Fulgenti – ha meritoriamente evidenziato che la parte proemiale dei
Mythologiarum libri lascia l’immagine di un autore oppresso dagli aerum-
nosa calamitatum naufragia, cui soggiacciono incessantemente le publicae ac-
tiones degli uomini; un autore stanco di inseguire la nouerca fortuna della
terrena felicità, che sempre lascia quiddam amarum nei negotia quotidiani, e

nensis antistes ecclesiae, inter sua priuilegia meruit ut litteris Africano concilio dandis solus
ipse scriberet, sic iste meruerat ut litteras ex illo concilio dirigendas solus ipse dictaret (ibi-
dem).

56 Ibidem, 17 (p. 89 s.).
57 Restano soltanto la n. 15 e la n. 17 della corrispondenza fulgenziana; ma furono

certamente di più: cfr. Isola, In margine a una lettura cit., 58-69. 
58 Vita Fulg. 18 (p. 91).
59 Pennisi, Fulgenzio e la Expositio cit., 38 s.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

ANToNINo ISoLA116

invece fortemente proteso alla ricerca del silentium nella quies agrestis, lon-
tano da ogni frastuono militare e civile 60. Tutto ciò sembra trovare una sua
precisa continuazione, il suo naturale sviluppo nell’avvio della Vita Ful-
gentii, che descrive la crisi spirituale crescente del giovane e infine le prove
mortificazionali segrete, mediante le quali saggiava oculatamente la tenuta
delle proprie forze in vista dell’impegno monastico verso il quale ormai
era decisamente proiettato. Leggiamo: 

segregatus frequenter a turbis in possesionibus propriis, nescientibus omnibus,
parentibus et clientibus, quasi propter actionis laborem tristis sedebat et ibi orabat,
legebat, ieiunabat, epularumque immoderatam copiam minuebat 61.

Quanto all’innegabile scarto stilistico tra le opere di contenuto mitolo-
gico e quelle di contenuto rigorosamente cristiano, ciò non costituisce af-
fatto un ostacolo al riconoscimento di un solo Fulgenzio come unico au-
tore di questi scritti. Intanto perché tutte queste opere hanno come loro co-
mune denominatore lo stesso tessuto linguistico 62; inoltre, perché tra le
prime espressioni letterarie e le seconde c’è un consistente lasso di tempo,
durante il quale Fulgenzio ha potuto consolidare le nuove aspettative spi-
rituali con letture di contenuto, finalità e forma diversi rispetto a quelle
sulle quali ha maturato la sua formazione scolastica. Sicché, laddove
prima aveva conformato il proprio registro stilistico a quello degli auctores
che aveva studiato e scriveva in primis per lettori che erano espressione
delle sue stesse convinzioni e aspirazioni letterarie, ora egli sa bene di scri-
vere per lettori di vario spessore culturale e di aspettative diverse, ade-
guando perciò le coordinate formali della sua pagina alle nuove necessità.
Per altro, neppure i sermones ad populum rinnegano l’uso della retorica,
benché in essi urga più che mai la preoccupazione di farsi comprendere da
tutti. Semmai, ne commisurano la presenza al servizio della chiarezza e
della comunicazione, giusto l’insegnamento agostiniano lasciato nel
quarto libro del De doctrina Christiana, senza cedere alla tentazione di vir-
tuosismi formali e di compiacimenti narcisistici.

ovviamente, anche gli scritti fulgenziani più impegnati possono espri-
mere pagine di altissimo spessore stilistico. E questo rientra nella norma,
perché non bisogna prendere sempre alla lettera gli scrittori cristiani che
fanno professione di umiltà, si chiamino pure Gerolamo o Agostino. Nella
fattispecie, basti leggere la sorprendente laus regis – scritta in un momento

60 Fulg., mythol. 4, 7-6, 2.
61 Vita Fulg. 2 (p. 18 s.).
62 Cfr. Friebel, Fulgentius, der Mythograph cit., passim.
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di effimera illusione che Trasamondo concedesse la libertà di espressione
religiosa ai cattolici –, lasciata dal vescovo di Ruspe in ad Tras. 1, 2, 2. È
una laus che ho esaminato in altra occasione e che qui trascrivo semplice-
mente in forma sticometrica, per evidenziarne la struttura linguistica:

hoc benigna mansuetudo tua procul dubio perspicit,
hoc ingenii studiique tui sagacitas recognoscit;
quam uere mirandam
quisquis nouit considerare pronuntiat,
non quod insolitum sit hominem scripturarum studiis insistere,
sed quod rarum hactenus habeatur
barbari regis animum numerosis regni curis iugiter occupatum
tam feruenti cognoscendae sapientiae delectatione flammari,
cum huiuscemodi semper infatigabiles nisus
non nisi uel otiosus quis habere soleat uel Romanus.
Per te, clementissime rex,
per te, inquam,
disciplinae studia moliuntur
iura barbaricae gentis inuadere,
quae sibi uelut uernacula proprietate
solet inscitiam uindicare 63.

63 Cfr. A. Isola, A proposito dell’inscitia dei Vandali secondo Fulg., ad Tras. 1, 2, 2 «Ro-
manobarbarica» 13 (1994-95), 57-74.
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MARCeLLo MARIn

Uno sguardo sui commenti al De civitate Dei agostiniano

1. Cenni sulla diffusione e sull’influsso di civ. in epoca (alto)medievale

Di un’opera così vasta e complessa come il De civitate Dei non sono
mai mancati lettori attenti, fruitori interessati o parziali, abili adattatori,
riduttori e curatori di excerpta, documentati commentatori: un percorso
che si snoda lungo i secoli, sin da quando i primi libri presero a circolare,
e che traccia, dai momenti iniziali che già segnano la fortuna del magnum
opus et arduum, le linee di sviluppo che troviamo sufficientemente definite
nei secoli che più direttamente interessano il nostro Incontro, dal XIII al
XV 1. La diffusione del De civitate Dei inizialmente (V-VII secolo) riguarda
le regioni più profondamente latinizzate (Africa del nord, Gallia meri-
dionale, Spagna, Italia) e si misura prevalentemente in relazione all’uso
che ne fecero alcuni autori (solo l’Italia documenta anche una presumibil-
mente originaria produzione manoscritta) 2: in linea generale, sembra ma-
nifestarsi una certa difficoltà di recepire nei suoi tratti portanti un testo di
notevole spessore teologico-speculativo.

Così, il periodo altomedievale rivela, generalmente, scarso interesse
per i primi dieci libri, di argomentazione e confutazione antipagana, e ri-
dotta comprensione del tema centrale dell’esposizione agostiniana, la sto-
ria dell’umanità concepita come una opposizione fra due società presen-
tate come due città. Lo spostamento della visuale agostiniana attraverso

1 Relazione tenuta al III Incontro internazionale della Società Internazionale per lo
Studio del Medioevo Latino sulla fortuna dei Padri nel Medioevo e nell’Umanesimo,
Padri greci e latini a confronto (sec. XIII-XV), svolto presso la Certosa del Galluzzo (19-
20 ottobre 2001). Degli Atti dell’Incontro è prevista la pubblicazione.

2 A. J. Stoclet, Le “De civitate Dei” de saint Augustin. Sa diffusion avant 900 d’après les
caractères externes des manuscrits antérieurs à cette date et les catalogues contemporains, in
Recherches Augustiniennes 19, Paris 1984, 185-209 (186-187).
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la lente deformante e semplificatrice di orosio, l’attenzione crescente
verso tematiche più concretamente ecclesiali (di contro alla lettura “spiri-
tuale” di Agostino) – che inducono all’identificazione della Chiesa con la
civitas Dei e dello Stato con la civitas terrena e realizzano la fusione tra
Chiesa e Stato, un Impero strettamente legato al cristianesimo –, lo speci-
fico interesse per i temi escatologici che concludono civ., sono tutti fattori
che favoriscono una selezione e un approccio decisamente orientato nella
lettura e nell’approfondimento dello scritto agostiniano, addirittura
prima che l’autore avesse potuto concluderlo.

Le prime utilizzazioni di civ. sono già direttamente impegnate sul ver-
sante teologico: la compilazione di Prospero di Aquitania (Liber sententia-
rum, ca. 430) testimonia interesse per la dottrina della grazia; gli excerpta
di eugippio, poco dopo il 500, rivelano il desiderio dell’abate di fornire ai
suoi monaci letture per le loro meditazioni spirituali sulla corruzione del
corpo, l’inefficacia del diavolo, la creazione, gli angeli, alcune tipologie bi-
bliche, e in particolare il giudizio finale (più di due terzi degli estratti de-
rivano dagli ultimi tre libri, XX-XXII, di carattere escatologico). Il ri-
chiamo al pensiero agostiniano attestato in civ., e alle riflessioni più spe-
cificamente teologiche, continua nei secoli: Beda (VIII secolo) ricorre fre-
quentemente a civ., mostrando di aver colto – in modo più esatto di Isi-
doro, o di Rabano Mauro nel IX secolo – l’attitudine di Agostino in me-
rito alla profezia e alla storia del popolo di Dio nell’Antico Testamento e,
di conseguenza, la stessa teoria delle due città; ancora Beda, con il suo
commentario all’Apocalisse, così come gli analoghi commenti di Ambrogio
Autperto e di Beato di Liébana (tutti dell’VIII secolo), illustrano la popo-
larità di civ. fra gli autori che trattano di escatologia; infine, le considera-
zioni di Giovanni Scoto eriugena (IX secolo) sulla libertà della volontà
umana rivelano con evidenza l’influsso di civ. 3.

Ma altre due tendenze, rappresentative di un filone più latamente cul-
turale, sono riconoscibili nei primi secoli di diffusione dell’opera agosti-
niana. Una è rappresentata dalle Altercationes Christianae philosophiae con-
tra erroneas et seductiles paganorum philosophorum versutias, una anonima
compilazione riconducibile in Italia e databile alla prima metà del VI se-
colo. Questa raccolta, che si configura come una disputa fra Agostino e i
rappresentanti tipici del pensiero pagano (un Romanus, un Mathemati-
cus, uno Stoicus, ma anche Scipione Varrone Cicerone Sallustio Platone
Plotino Porfirio), utilizza in modo intenso e continuo i libri I-X e molti

3 Per la relativa documentazione, J. n. Hillgarth, L’influence de la “Cité de Dieu” de
saint Augustin au Haut Moyen Age, «Sacris erudiri» 28 (1985), 5-34 (12-13, 20-22, 24).
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tratti di altri libri: eliminando del tutto, o quasi, i libri che interessavano
la maggioranza dei lettori contemporanei, l’autore fissa ogni sua atten-
zione proprio sulla polemica antipagana di Agostino, riorganizzando e
integrando il suo modello, cambiando frequentemente l’ordine dell’origi-
nale, dando forma drammatica ai testi ripresi. La specifica selezione ope-
rata dall’anonimo e la stretta affinità tematica in tal modo realizzata in-
durrebbero ad ipotizzare una datazione ancora più vicina al modello ago-
stiniano, verosimilmente il V secolo 4.

Una seconda tendenza, connessa alla trasmissione del sapere antico, si
può individuare in Isidoro: essa è ancora illustrata da Lupo di Ferrières,
amico dei classici per antonomasia nel corso del IX secolo. Per Isidoro (†
636), l’opera di Agostino costituisce come un grande repertorio dal quale
attingere importanti informazioni per la redazione della sua enciclopedia
dell’antichità, le Origines (o Etymologiae). I testi agostiniani forniscono le
definizioni della filosofia, delle sue divisioni, delle virtù cardinali, docu-
mentano i nomi dei filosofi e degli dei pagani, servono per l’aritmologia,
la geografia e altre discipline della scienza profana; estratti dal contesto
originario e modificati, spesso mutati di senso, questi testi rivelano solo
in minima percentuale (due casi su trenta) la loro natura cristiana. Più fe-
dele e meno strumentale il ricorso ad Agostino in altre opere: le Quaestio-
nes in Vetus Testamentum riprendono l’interpretazione tipologica delle
profezie, le Sententiae fondano su civ. la proposizione di una filosofia po-
litica sui doveri del principe 5.

Sembra comporre una sintesi dei due filoni, teologico e culturale, Giu-
liano di Toledo, che con gli Anticimena, il De comprobatione sextae aetatis
(686), il Prognosticum futuri saeculi (688) affronta problemi di notevole
spessore scritturistico e dottrinale (l’apparente contraddizione fra passi
vetero e neotestamentari, la cronologia delle età del mondo, i molteplici
temi dell’escatologia cristiana) fondandosi su un massiccio ricorso alle
auctoritates patristiche, e in particolare ad Agostino e a civ.; Giuliano ri-
cerca sintesi e coerenza espositiva, aggiunte ad ampiezza e profondità di
preparazione letteraria, di conoscenza – cioè – della Scrittura e delle
opere dei Padri: “il pensiero e i riferimenti presenti nel mio scritto – egli
dichiara nella lettera-prefazione al Prognosticum, indirizzata a Idalio, ve-
scovo di Barcellona – non sono miei, ma degli antichi; e se in qualche

4 Hillgarth, L’influence cit., 14-15. Con il titolo Contra philosophos l’opera è edita in
CCL 58A (1975).

5 Hillgarth, L’influence cit., 17-19, 24.
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punto si è fatta sentire un po’ la mia voce, con le mie parole ho scritto sol-
tanto quello che ricordo di aver letto nei libri degli antichi”. Il metodo di
lavoro così dichiarato è ormai quello consueto delle opere medievali di
compilazione 6.

Con il IX secolo e la cosiddetta rinascita (o riforma) carolingia la for-
tuna di civ. è documentata dalla fiorente tradizione manoscritta. L’opera
è menzionata nei cataloghi delle principali biblioteche carolingie (St. Gall,
Reichenau, Saint-Riquier, ecc.) e circa 35 manoscritti databili fine VIII /
fine IX secolo a noi pervenuti ne attestano la presenza in tutte le regioni
dell’Impero. Pochi risultano gli esemplari con note marginali contempo-
ranee (ad esempio, Lione 606 e 607 e il manoscritto mozarabico 29 della
Real Academia de la Historia di Madrid, copiato nel 977 su un modello
del IX secolo) 7. Continuamente trascritta attraverso i secoli, sino al punto
da costituire il testo di Agostino più frequentemente copiato, l’opera co-
nosce – a giudicare dal numero delle copie – una curiosa flessione nel XIII
secolo rispetto al XII, cosa che induceva dom Wilmart 8 a supporre che,
con la riforma religiosa di Gregorio VII, i discepoli e i contemporanei di
san Bernardo, i monaci orientati ad una società ideale che sfociava nell’e-
ternità, fossero più disposti ad ascoltare le lezioni del vescovo di Ippona
che non i dottori e i loro allievi nelle scuole, nutriti di altre preoccupa-
zioni intellettuali. Civ. recuperò il suo credito nel corso del XIV secolo,
prima, probabilmente, grazie al sostegno dei commentari, successiva-
mente per una forma, per così dire, di moda nelle alte sfere ecclesiastiche
e civili 9.

Sul piano dei contenuti, a partire dal IX secolo, l’opera agostiniana ma-
nifesta specifico influsso, oltre che nell’ambito dell’esegesi biblica, anche
in quello della filosofia politica per il tema dei doveri del principe e nella
controversia sulla predestinazione 10; la vasta risonanza di civ. in certi pe-
riodi del Medioevo è stata ancora evidenziata da una serie di studi, sui
grandi temi del platonismo medievale 11 e dell’agostinismo politico e sto-

6 P. Smiraglia, Agostino e il “De civitate Dei” in Giuliano di Toledo, in Il “De civitate
Dei”. L’opera, le interpretazioni, l’influsso, a cura di e. Cavalcanti, Roma 1996, 389-403.

7 Hillgarth, L’influence cit., 22; Stoclet, Le “De civitate Dei” cit., 191ss.
8 A. Wilmart, La tradition des grands ouvrages de saint Augustin, in Miscellanea agosti-

niana. Testi e studi pubblicati a cura dell’ordine eremitano di S. Agostino nel XV Cen-
tenario dalla morte del Santo Dottore, vol. II. Studi agostiniani, Roma 1931, 257-315
(279 nota 1).

9 Ibidem, 279 nota 1.
10 Hillgarth, L’influence cit., 23.
11 T. Gregory, Platonismo medievale. Studi e ricerche, Roma 1958.
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rico 12, come sulla questione dell’eternità del mondo nel contrasto fra dot-
trine “filosofiche” e dottrine creazioniste 13.

2. Commentatori, glossatori, volgarizzatori

Come spesso accade nel mondo dei nostri studi, una prima indagine
su un testo scatena quasi immediatamente una improvvisa fioritura di
analoghe iniziative. Parallelamente alla più ampia diffusione dei testi-
moni manoscritti, civ. conosce le prime versioni in lingua volgare, fran-
cesi, italiane, spagnole, e i commentari. Già Wilmart ne presentava le
tappe essenziali 14: tre ben note compilazioni in latino (prima metà del
XIV secolo) che ebbero immediatamente successo, senza attendere il lan-
cio pubblicitario della stampa, due realizzate da frati predicatori che in-
segnarono a oxford, nicolas Trevet e Thomas Waleys, la terza ad opera
di un francescano di Provenza, François de Mayronis, de Meyronnes; la
traduzione commentata che Raoul de Praelles scrisse in francese per
Carlo V, dal 1371 al 1375, padrona del mercato fin verso la metà del XVI
secolo; i nuovi commentari dell’umanista Vives (1522), che quasi imme-
diatamente furono aggiunti al testo latino rivisto da erasmo (1529). nel
frattempo, nell’arco di poco più di trent’anni (1376-1410), si concentrava
un ragguardevole numero di manoscritti miniati 15: e ciò ben si spiega con
il successo che allora ottenne l’opera di Raoul de Praelles 16. 

Riprendiamo dunque con ordine il filo di questa esposizione, inte-
grando lo schema appena proposto e muovendo da una considerazione
preliminare sull’ironia dei tempi, per effetto della quale l’Agostino dell’a-
pologia contra paganos, lo scrittore cristiano che ricorreva ai classici pro-
fani per demolire gli avversari con le loro stesse armi, diviene il pivot 17 fi-

12 H.-X. Arquillière, L’augustinisme politique. Essai sur la formation des théories politi-
ques du Moyen Âge, Paris 19552; T. e. Mommsen, Orosius and Augustine, nei suoi Me-
diaeval and Renaissance Studies, new York 1959, 325-348; H. I. Marrou, Saint Augustin,
Orose et l’augustinisme historique, in La storiografia altomedievale, Settimane di studio del
Centro italiano di studi sull’Alto Medioevo, 17 (10-16 aprile 1969), Spoleto 1970, 59-87.

13 G. Cannizzo, Eternità del mondo: su alcune letture medievali del “De civitate Dei”, in
Il “De civitate Dei” cit., 405-434.

14 Wilmart, La tradition cit., 280-281.
15 Su questo aspetto vedi A. de Laborde, Les Manuscrits à peinture de la Cité de Dieu,

Paris 1909.
16 Wilmart, La tradition cit., 281 nota 3.
17 Il termine è del basket, l’immagine di C. J. Wittlin (Traductions et commentaires mé-

diévaux de la “Cité de Dieu” de saint Augustin, «Travaux de linguistique et littérature»
16 [1978], 531-555 [532]).
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losofico e letterario della riscoperta della cultura antica. Dobbiamo per al-
tro osservare che, rispetto al buon livello dei letterati del XII secolo, il
tardo XIII e l’incipiente XIV manifestano un ritorno al classicismo nutrito
di intenti educativi e formativi, ma ben più povero di conoscenze e stru-
menti: di qui il ricorso a civ., un testo fondamentale per conoscere la sto-
ria e la mitologia antica, l’improvvisa fioritura di commentari così come
la loro provenienza dall’ambito oxoniense. In effetti, i primi commenta-
tori, Trevet Waleys Ridewall Baconthorpe, hanno studiato e operato a ox-
ford: i primi tre, accomunati da forti interessi letterari e gusto classicheg-
giante, probabilmente riflettono interessi per la storia, le istituzioni e i co-
stumi dell’antichità ben radicati in Inghilterra 18.

2.1 Il domenicano inglese nicolas Trevet (ca. 1258-1335), dal 1297 a
oxford dove fu anche priore, è noto per i suoi commenti in latino a nu-
merosi libri biblici e ad autori classici (Tito Livio, Seneca, Boezio) e me-
dievali (Conradus, autore del De disciplina scholarium) e per originali
scritti storici (Cronache, in anglo-normanno, per gli anni 1135-1307, e una
perduta storia universale, Ab origine mundi ad Christum natum). Le sue
glosse a civ., certamente redatte all’inizio del XIV secolo e utilizzate dai
commentatori successivi, svolgono un ruolo essenziale di sussidio, a li-
vello di grammatica dizionario enciclopedia, e spiegano espressioni e co-
struzioni difficili, termini tecnici dell’antichità relativi a istituzioni e co-
stumi scomparsi, allusioni a miti, ecc. Le sole questioni che Trevet non
abbia trattato sono quelle di ordine filosofico e teologico: mostra invece
una specializzazione filologica che iniziava ad imporsi da quest’epoca 19.

2.2 Alla sua attività si collega strettamente quella di Thomas Waleys
(Gallensis). Completati nel 1318 gli studi presso il convento dei domeni-
cani a oxford, fu inviato a Bologna nel 1326 e di là alla corte pontificia ad
Avignone nel 1331; per la posizione assunta contro papa Giovanni XXII in
un sermone tenuto il 3 gennaio 1333 sulla quaestio se la visione beatifica

18 W. A. Pantin, The English Church in the Fourteenth Century, Cambridge 1955, 141-
149; B. Smalley, John Ridewall’s Commentary on “De civitate Dei”, «Medium Aevum» 25
(1956), 140-153 (140-142).

19 R. J. Dean, Cultural relations in the Middle Ages: Nicholas Trevet and Nicholas of
Prato, «Studies in philology» 45 (1948), 541-564; B. Smalley, English friars and Antiquity
in the early Fourteenth Century, oxford 1960, 58-65; Wittlin, Traductions cit., 532-533; Th.
Kaeppeli, Scriptores Ordinis Praedicatorum Medii Aevi, vol. III, Roma 1980, 187-190 (189-
190, n° 3136-3137).
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sia possibile già prima del giudizio finale, fu processato e trattenuto in
prigione per quasi diciannove mesi; muore nel 1349/1350 20.

Autore di una Ars praedicandi e di commenti a numerosi libri dell’An-
tico Testamento, limitò le sue Expositiones a civ. I-X (precisamente, il com-
mento si arresta a 10, 29), quia in eis est maior obscuritas quam in sequenti-
bus, propter historiarum et fabularum multitudinem paucis notam 21. Scrivendo
verso il 1327-1332 a Bologna o ad Avignone (il 3 gennaio 1333 rappre-
senta un sicuro terminus ad quem), Waleys conosce, utilizza e corregge il
commento del suo predecessore, che però non menziona per nome 22. An-
che il magister Thomas Anglicus tralascia tutto ciò che ha attinenza con la
religione e tratta civ. come un’opera letteraria e una guida alla storia an-
tica, attento ad ogni riferimento storico geografico mitologico: aiuta ini-
zialmente il lettore fornendogli un’analisi strutturale del testo in capitoli e
paragrafi e parafrasando le idee di base, poi completa Agostino con in-
numerevoli citazioni tratte da un centinaio di opere di circa sessanta au-
tori, da Fulgenzio, eutropio, Macrobio, Valerio Massimo, Paolo Diacono
alle ampie compilazioni medievali. I soggiorni a Bologna e ad Avignone,
frequentata da umanisti dell’intera europa, hanno accentuato in Waleys
l’interesse per l’antichità e la passione per i classici: cita le più recenti,
emozionanti scoperte (il Breviarium di Rufio Festo, le Metamorfosi di Apu-
leio, la quarta decade di Tito Livio) e si dedica con passione ai problemi
di critica testuale, collazionando una trentina di manoscritti per la cor-
retta costituzione del testo. Ma il successo delle sue Expositiones sarà prin-
cipalmente dovuto al carattere enciclopedico di questa sovrabbondante
collezione: migliaia di exempla su personaggi dell’antichità ridiventati ce-
lebri e innumerevoli citazioni di autori antichi 23.

2.3 I commenti dei due domenicani hanno goduto di una diffusione
notevole. nella maggior parte dei manoscritti, il commentario di Trevet
sui libri XI-XXII è stato unito come complemento a quello di Waleys sui
primi dieci, e così affiancati sono stati pubblicati più volte, fino ad essere
percepiti l’uno come il completamento dell’altro: già nella seconda edi-
zione di civ., che apparve a Strasburgo nel 1468 presso Johannes Mente-

20 B. Smalley, Thomas Waleys O. P., «Archivum Fratrum Praedicatorum» 24 (1954),
50-107 (50-57); ead., English friars cit., 75-108; Kaeppeli, Scriptores Ordinis cit., vol. IV,
Roma 1993, 401-408 (404-405, n° 3891); R. Sharpe, A handlist of the Latin writers of Great
Britain and Ireland before 1540, Turnhout 1997, 685 n° 1848.

21 Wittlin, Traductions cit., 534.
22 Smalley, Thomas Waleys O. P. cit., 88-96.
23 Smalley, Thomas Waleys O. P. cit., 86-107; Wittlin, Traductions cit., 534-535.
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lin, il testo di Agostino è accompagnato da entrambi i commenti 24; Vives,
nella prefazione al suo commento, si fa portavoce della tesi secondo cui
Trevet e Waleys avessero lavorato insieme nella stesura di un unico com-
mentario 25. 

Solo alcuni manoscritti contengono le due opere complete: uno di que-
sti, il codice XIV-28-c degli Archivi Generali dell’ordine domenicano a
Roma, proveniente da Pisa e scritto intorno al 1400, contiene anche un
commento anonimo (Tractatus additionum) che si richiama a nicolas Tre-
vet e ne contesta l’esposizione. Di questo opuscolo polemico, caratteriz-
zato anch’esso da forte interesse nei confronti della mitologia pagana e
degli avvenimenti della storia romana menzionati da Agostino, contrad-
distinto dalla ripetuta dichiarazione dell’intenzione di ritornare più am-
piamente sul soggetto in un’altra opera, si era proposta l’attribuzione al
francescano John Ridewall, autore a sua volta di un commentario a civ.
(1333 ca.) che conosce quello di Trevet e manifesta nei suoi confronti un
atteggiamento critico, mentre rivela non poche convergenze con l’autore
anonimo 26. Ma successive indagini 27 hanno potuto verificare che le glosse
sono pervenute, oltre che anonime in un secondo manoscritto, anche in
tre edizioni di civ. (1505, 1515, 1520) che riportano le additiones insieme ai
commenti di Waleys e Trevet e le attribuiscono esplicitamente al domeni-
cano Jacopo Passavanti, priore di Santa Maria novella (ca. 1303-1357): l’at-
tribuzione al predicatore fiorentino è stata discussa e sostenuta sulla base
della familiarità con civ. dimostrata dal Passavanti nel Sermonario e nello
Specchio di vera penitenza (l’opera più nota del predicatore domenicano) e
sul fondamento del raffronto tra alcuni passi paralleli delle tre opere 28.

2.4 Ritorniamo ai commentatori di area britannica. Del già menzionato
John Ridewall, cinquantaquattresimo Rettore dell’ordine dei Francescani

24 G. Bardy, Introduction générale à “La Cité de Dieu” (Bibliothèque Augustinienne,
33), Paris 1959, 137-138.

25 Così scrive nella sezione della Praefatio al suo commentario intitolata De veteribus
interpretibus huius operis: Primum Thomas Valois arbitratus credo ingens esse opus, et unius
viribus maius, non omnia solus est obire ausus, sed socium sibi sumpsit, ac velut succeda-
neum sodalem suum Nicolaum Trivet, tam similem sibi, quam ovum ovo: cui ipse lampada,
quod aiunt, traderet fessus: nescio quo volumine: nam et si legi, non tamen annotavi (Lug-
duni 1563, 17).

26 Th. Kaeppeli, Une critique du commentaire de Nicolas Trevet sur le “De civitate Dei”,
«Archivum Fratrum Praedicatorum» 29 (1959), 200-205.

27 Th. Kaeppeli, Opere latine attribuite a Jacopo Passavanti, II. Tractatus additionum in
expositione quam fecit mag. Nicolaus Treveth super lib. Augustini De civ. Dei, «Archivum
Fratrum Praedicatorum» 32 (1962), 145-179 (155-157).

28 Ibidem, 157-162.
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a oxford intorno al 1330, a Basilea nel 1340, sono a noi pervenuti due
mss. che commentano civ. I-III e VI-VII (oxford, Corpus Christi College,
186-187, sec. XV in.): probabilmente un terzo ms., con il commento ai libri
IV-V, è andato perduto. Molto ampio, forse addirittura prolisso per il gu-
sto dei contemporanei, il commento non risulta citato o utilizzato: a sua
volta, invece, ricorre a Trevet per i primi tre libri, anche con rispettose ma
ferme critiche, e mostra di conoscere Waleys per il sesto e il settimo. Il
parziale ricorso a Waleys, evidentemente ignoto all’inizio della redazione,
rende molto verosimile una datazione attorno al 1333; e se il commento a
civ. rappresenta, come sembrerebbe, l’ultima opera di Ridewall, esso pare
delineare una evoluzione simile a quella dello stesso Waleys, verso «a pu-
rer form of scholarship» 29. Più ampio e completo di Trevet, meno erudito
di Waleys ma più interessato ad Agostino, Ridewall testimonia con i suoi
predecessori una significativa ripresa degli studi classici che trova punto
di partenza e ragion d’essere nel commento a civ. 30.

Segue invece un orientamento rigorosamente teologico il quarto com-
mentatore britannico, il frate carmelitano John Baconthorpe (morto pro-
babilmente nel 1348), autore di un commento ai primi cinque libri, con-
servato in autografo alla Bibliothèque nationale di Parigi, lat. 9540, ff.
76r-216v. Baconthorpe può aver conosciuto l’opera di Trevet, perché il
suo commento è sicuramente posteriore al 10 novembre 1324 (data della
bolla Quia quorundam, ricordata nel testo), ma rivela un intendimento del
tutto diverso in quanto mira ad evidenziare i principali sviluppi argo-
mentativi di Agostino, la critica del paganesimo e la difesa della fede cri-
stiana, senza alcuna concessione ad analisi e approfondimenti delle fonti
classiche e della storia antica 31. Le specifiche finalità del suo commenta-
rio, così come la sua interpretazione dell’opera agostiniana, sono ben de-
lineate in queste parole iniziali:

Intentio Augustini (in) libri(s) X De civitate Dei est defendere fidem Christi
contra cultores falsorum deorum per argumenta sumpta a suis poesibus et gestis.
Effectus eius in XII sequentibus est introducere bibliam ad astruendum fidem
christianam per argumenta sumpta a lege et prophetis. Hec patent in prologo et li-
brorum processu. Modus meus procedendi est reducere confusionem littere in cer-

29 Smalley, John Ridewall’s cit., 143-146.
30 Smalley, John Ridewall’s cit., 153; ead., English friars cit., 109-132; Sharpe, A hand-

list cit., 301 n° 856.
31 Smalley, John Ridewall’s cit., 140; ead., John Baconthorpe’s Postill on St. Matthew,

«Mediaeval and Renaissance studies» 4 (1958), 91-145 (112-113); R. Sharpe, A handlist
cit., 208 n° 574.
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tas conclusiones et littere obscuritatem in claram formam intelligendi, litteram et
sensum eiusdem per omnia sequendo (f. 76r) 32.

Ridotto ad un breve sommario dell’argomento, il commento rifiuta ci-
tazioni poetiche e ricorso ai classici, rivelando tale diversità rispetto a
quelli dei due domenicani da far pensare ad una deliberata opposizione.
D’altra parte, che Baconthorpe, per contrapporsi ai classicisti, abbia com-
posto il proprio commentario come dimostrazione di metodo corretto è
altamente significativo e sta a dimostrare l’importanza di civ. nello scena-
rio contemporaneo 33.

2.5 In area francese abbiamo già ricordato il francescano François de
Mayronis, de Meyronnes († verso il 1327-1328), dottore in teologia presso
l’Università di Parigi: appassionato studioso delle opere di Agostino, è
autore delle Veritates theologicae seu compendium librorum sancti Augustini
De Civitate Dei, una collezione di Flores accompagnata da osservazioni a
carattere prevalentemente morale e teologico 34.

Cinquant’anni dopo, si segnala l’attività di Raoul de Presles (Praelles).
In servizio presso Carlo V, compose fra il 1371 e il 1375 una traduzione di
civ. accompagnata da un esteso commento, ispirato al criterio di spiegare
ogni singola parte del testo, attingendo comunque ampiamente ai com-
menti di Trevet e Waleys, che vengono sostanzialmente tradotti con qual-
che lieve incremento. esaurita la “traduzione” di Waleys, all’inizio dell’XI
libro annuncia che, poiché ormai il lettore dovrebbe essere adeguata-
mente preparato per studiare da solo l’opera, egli procederà con mag-
giore rapidità, senza fermarsi a commentare ogni minimo dettaglio. Sotto
il suo nome la revisione delle Expositiones di Waleys si diffonderà in fran-
cese in una sessantina di manoscritti spesso di gran lusso – alcuni dei
quali si limitano ai primi dieci libri – e in due antiche edizioni (Abbeville
1486, Paris 1531), poco maneggevoli e molto rare, l’una e l’altra addirit-
tura più rare dei manoscritti 35. 

F. Chatillon 36 ha richiamato l’attenzione su quest’opera, lamentando
che, malgrado i suoi pregi, essa risulti totalmente ignorata dai latinisti e

32 Smalley, John Baconthorpe’s cit., 113.
33 Smalley, John Baconthorpe’s cit., 113; ead., John Ridewall’s cit., 140.
34 É. d’Alençon, s. v. Meyronnes (François de), in Dictionnaire de Théologie Catholique

10/2, Paris 1929, 1634-1645 (1639-1640); B. Roth, Franz von Mayronis und der Augusti-
nismus seiner Zeit, «Franziskanische Studien» 22 (1935), 44-75.

35 Wittlin, Traductions cit., 535-536.
36 Le premier traducteur et commentateur de la “Cité de Dieu”: Raoul de Presles, «Revue

des études latines» 35 (1957), 71-73 (séance du 7 décembre 1957, communication).
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non considerata dagli agostinisti. A suo parere, Raoul merita considera-
zione come traduttore, commentatore, editore: la traduzione è significa-
tiva per la storia della lingua francese per i procedimenti di rilatinizza-
zione del vocabolario e della sintassi; il commento raccoglie tutto ciò che
si poteva dire su ogni frase e ogni parola, fornendoci ogni informazione
sullo stato della cultura storica, filosofica e letteraria del suo tempo 37; l’e-
dizione, fondata su una trentina di manoscritti 38, può apportare preziose
varianti, recuperabili con una retroversione: la stessa struttura dell’opera,
la divisione in capitoli, la disposizione dei titoli, non corrispondono a
quelle delle nostre edizioni. A questa considerazione altamente positiva si
oppone Wittlin, che lo segnala come esempio di una «traduction ‘en
chaîne’» (dal latino al francese, al catalano, allo spagnolo), inserendolo
nella filiera Trevet-Waleys … 39.

2.6 Una versione catalana dell’opera di Raoul è attestata per il 1383, in
seguito all’invio (1382) di una copia della traduzione commentata di civ.
da parte del duca Jean de Berry, fratello di Carlo V, alla nipote Yolande
de Bar, seconda moglie del futuro re di Aragona, Giovanni I. La tradu-
zione anonima, estremamente letterale, sembra provenire da un milieu
clericale lontano dall’umanesimo nascente: l’autore, traducendo fedel-
mente il prologo di Raoul, si propone come traduttore e commentatore
del testo originale latino 40.

2.7 Il 27 aprile 1434 un altrimenti sconosciuto Gómez García del Ca-
stillo, di Valladolid, termina il secondo volume della sua traduzione della
Ciutat de Déu catalana, realizzata su ordine della regina Maria, figlia di
Ferdinando I di Aragona e prima moglie di Giovanni II di Castiglia (Ago-
stino non era certamente ignoto nella Spagna medievale, ma lo si leggeva

37 Chatillon riconosceva che Raoul aveva saccheggiato i commentari dei domeni-
cani Waleys e Trevet (Le premier traducteur cit., 72); un po’ ingenerosamente, invece,
Wittlin lo accusa di non aver nemmeno sospettato che il commento di Raoul non è al-
tro che una traduzione “ampliata” di quello di Waleys (Traductions cit., 536 nota 18).
Per S. Shahar (Traduction et commentaire de la “Cité de Dieu” par un penseur politique sous
Charles V, «L’information historique» 39 [1977], 46-51) il commento di Raoul, finaliz-
zato ad uno scopo di propaganda politica a favore della corona, forza in più punti il
testo agostiniano e, sugli aspetti più significativi, si sottrae costantemente ad un con-
fronto tra questo e le proprie teorie.

38 Ma anche questa indicazione dipende, evidentemente, dalla sua fonte! Abbiamo
già incontrato la stessa dichiarazione in Waleys (sopra, p. 125). Vedi anche Wittlin,
Traductions cit., 536.

39 Traductions cit., 531-532.
40 Wittlin, Traductions cit., 537-538.
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soprattutto in ambito ecclesiastico, e in latino). La traduzione ricalca la
versione catalana, derivata dalla versione francese, senza controllarla, e
anzi aggiungendovi errori 41.

2.8 Abbandoniamo questa catena di traduzioni e risaliamo un po’ in-
dietro nel tempo, per riprendere in esame l’area italiana e il nome di Pas-
savanti. Del periodo medievale possediamo una sola traduzione in ita-
liano di civ. 42: non ha trovato conferma il riferimento di Cherubelli 43 ad
una seconda versione trecentesca, attribuita ad Agostino della Scarperia.
Il volgarizzamento fu redatto molto probabilmente a Firenze tra la se-
conda metà del XIV e gli inizi del XV secolo, trasmesso da una trentina di
codici del XV secolo, di cui il più antico è datato 1413, dato alle stampe
già alla fine dello stesso secolo, riproposto a Venezia nel 1742 con a fronte
il testo latino, infine riedito più volte nel corso dell’ottocento.

Controversa la questione della sua attribuzione: nessuno dei codici
reca il nome del volgarizzatore, ma la versione è tradizionalmente attri-
buita al domenicano Jacopo Passavanti, come già supponeva Jacopo Cor-
binelli, il noto erudito cinquecentesco, possessore del codice con la ver-
sione di civ. oggi conservato a Stoccolma (Biblioteca Reale, A. 222) 44. Tale
attribuzione è stata respinta dalla Hasenohr a causa dell’assenza di riferi-
menti in tutta la tradizione manoscritta del volgarizzamento, delle diver-
genze di traduzione del testo agostiniano tra lo Specchio di vera penitenza
(come già detto, l’opera più nota del predicatore domenicano) e l’ano-
nima versione in volgare, del giudizio espresso da Passavanti nella me-
desima opera sull’impossibilità di rendere nelle traduzioni lo spessore
spirituale dei testi scritturistici e patristici 45.

A partire dal Seicento la traduzione è spesso collegata anche al nome
del senese niccolò Piccolomini. Anche questa attribuzione, avanzata per
la prima volta da Isidoro Ugurgieri, risulta poco fondata, per l’assenza
nel volgarizzamento di tratti linguistici propriamente senesi e soprattutto
per la mancanza di fonti documentarie sull’attività letteraria e anzi sulla

41 Wittlin, Traductions cit., 538-539.
42 G. Hasenohr, Les traductions romanes du “De civitate Dei”. I. La traduction italienne,

«Revue d’histoire des textes» 5 (1975), 169-238 (174).
43 P. Cherubelli, Le edizioni volgari delle opere di s. Agostino nella Rinascita, Firenze

1940, xv-xvi.
44 Hasenohr, Les traductions cit., 234-235. 210-212; P. D’Achille, Le traduzioni italiane

del “De civitate Dei” e loro significato storico, in Il “De civitate Dei” cit., 469-499 (471-472).
45 Hasenohr, Les traductions cit., 234-237.
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stessa esistenza di un niccolò Piccolomini nel secolo XIV, ed è per questo
respinta già nell’edizione veneziana del 1742 46.

Se la Hasenohr, sulla base degli elementi interni al testo, non si spin-
geva che a tracciare un identikit dell’autore (un religioso, come tutti i tra-
duttori di testi patristici del Tre e Quattrocento, presumibilmente eremi-
tano, toscano, forse fiorentino) 47, D’Achille giunge a considerare il nome
di Agostino della Scarperia (1320 ca. - fine secolo XIV), eremitano fioren-
tino, autore del volgarizzamento di Sermones pseudoagostiniani, come
«quello meno improbabile», richiamando l’attenzione sulle significative
coincidenze tra le vicende editoriali della sua traduzione dei Sermones e
quelle dell’anonima versione 48.

2.9 Possiamo chiudere con uno sguardo all’epoca umanistica, che pre-
senta l’incompiuto e inedito commento di Bernard André (1496-1510) e
l’edizione munita di voluminoso commentario di Juan Luis Vives, redatta
fra il 1521 e il 1522 su sollecitazione di erasmo. 

L’agostiniano Bernard André (ca. 1450-1522), tutore del principe Ar-
thur, figlio maggiore del re d’Inghilterra enrico VII, compone tra il 1496 e
il 1510, con frequenti interruzioni e riprese, un commento a civ. XI-XIX e,
lasciando incompiuto il diciannovesimo libro, inizia anche una expositio
sui primi dieci libri; a lui viene inoltre attribuito un commento all’ottavo
libro, pervenuto anonimo 49. L’ampio commento, realizzato in uno strano
miscuglio di forme (poemi dedicatori, cronache, estratti di opere perdute,
cenni autobiografici), affronta numerose questioni, di filologia, critica te-
stuale, cronologia biblica e classica, e rivela svariati interessi, sulla cano-
nicità dei libri scritturistici, sull’eresia e le sue origini, sull’astronomia e le
altre arti liberali: pur attento al tema teologico che costituisce il fulcro di
civ., focalizza in primo luogo, alla maniera dei predecessori medievali, le
caratteristiche storiche e letterarie dell’opera 50. Il prolungato impegno di

46 G. F(olliet), Bulletin augustinien pour 1976, n° 37 (presentazione del contributo
della Hasenohr), «Revue des études augustiniennes» 23 (1977), 353; D’Achille, Le tra-
duzioni cit., 473.

47 Hasenohr, Les traductions cit., 237-238.
48 D’Achille, Le traduzioni cit., 473-474.
49 Sharpe, A handlist cit., 77-78 n° 161; D. R. Carlson, The writings of Bernard André (c.

1450 – c. 1522), «Renaissance studies» 12 (1998), 229-250; D. Hobbins, Arsenal ms 360
as a witness to the career and writings of Bernard André, «Humanistica Lovaniensia» 50
(2001), 161-198.

50 Hobbins, Arsenal ms 360 cit., 163-165: l’A. segnala che il medesimo approccio al
testo agostiniano si può riscontrare in John Burton, primo dedicatario del commento
di André (vedi p. 179), lettore e correttore del ms. (vedi pp. 194-195), commentatore a
sua volta almeno del libro undecimo, e nelle perdute lectures di Thomas More, tenute
nel 1501.
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André non ha incontrato l’ampio e colto pubblico che l’autore sperava: il
suo commento, in elogio del quale scrisse un breve componimento poe-
tico anche erasmo (forse in vista di una futura pubblicazione), non è mai
menzionato dallo stesso erasmo né da Vives ed è completamente trascu-
rato dalla successiva generazione di umanisti 51.

Quanto a Vives, la praefatio al commento, che illustra anche le vicende
storiche e psicologiche della redazione, rivendica meriti specifici in primo
luogo per la restituzione del testo autentico in numerosi passi incerti: Vi-
ves dichiara di aver collazionato più manoscritti e sottolinea l’assoluta li-
bertà con la quale gli amanuensi hanno modificato le parole, cui ha do-
vuto contrapporre un duro lavoro di collazione e un frequente ricorso
alla congettura 52. Tale modo di procedere, e insieme l’entusiasmo e l’am-
mirazione per i metodi degli umanisti, il rigore e l’ampiezza della ricerca,
il distacco dalla tradizione ecclesiastica, l’attenzione ai problemi sociali e
nazionali del suo tempo, dimostrano efficacemente quali fossero i rap-
porti di Vives con la filologia umanistica e quanto profondo fosse il suo
senso critico 53.

Sono poi evidenziati i quattro obiettivi fondamentali che l’autore si
propone nel commento:

Narrandae fuerunt fabulae et historiae: describendae regiones et urbes, tum
consulendi Platonici pene omnes, et reliquae philosophorum nationes, et theologica
tractanda, in quibus parcior quam in profanis aliquot de causis fui 54.

Coerentemente a questo progetto, il commento offre documentate in-
formazioni sui temi antiquari (storia mitologia geografia), minuziose ana-
lisi delle teorie degli antichi filosofi, osservazioni linguistiche e chiari-
menti teologici, con una straordinaria documentazione tratta dagli autori
profani greci e latini, dalla Sacra Scrittura, dalle testimonianze cristiane.
Le caratteristiche del suo lavoro, contro cui si appuntavano le critiche dei
domenicani che lo giudicavano inutile in quanto preceduto dai commen-
tari dei confratelli, ben solidi ed eruditi, sono difese con vigore nella già

51 Hobbins, Arsenal ms 360 cit., 165-166.
52 ed. cit., praef., 8-9. È questo lo specifico contributo dell’ed. Vives secondo Ch.

Coppens, Une collaboration inconnue entre Caroline Guillard et Hugues de La Porte en
1544: le De civitate Dei d’Augustin édité par Juan Luis Vives, «Gutenberg-Jahrbuch» 63
(1988), 126-140 (135).

53 F. Watson, J. L. Vives and St. Augustine’s ‘Civitas Dei’, «The Church quarterly re-
view» 76 (1913), 127-151 (142-151); Coppens, Une collaboration cit., 135; J. Ijsewijn, Vi-
ves and Humanistic philology, in A. Mestre (coord.), Ioannis Lodovici Vivis Valentini Opera
Omnia, I. Volumen introductorio, Valencia 1992, 77-111 (95-101).

54 Praef. cit., 9.
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ricordata sezione della praefatio intitolata De veteribus interpretibus huius
operis: e la polemica difesa assume facilmente le forme di una sferzante
offensiva nei confronti dei suoi predecessori.

A parere di Schindler 55, Vives per la prima volta contrappone un esau-
riente commento umanistico a quelli tradizionali del Medioevo, rivol-
gendo la sua attenzione all’Agostino ‘umanista’ più che ‘teologo’ 56: anche
per questi motivi uno studio rinnovato della sua edizione sarebbe di
grande utilità per illustrare più compiutamente, con la storia delle edi-
zioni, la cerchia dell’umanesimo europeo 57.

55 A. Schindler, Il “De civitate Dei” nelle biblioteche e nel pensiero dei Riformatori, so-
prattutto di Lutero e di Zwingli, in Il “De civitate Dei” cit., 435-446 (446).

56 Sulla considerazione degli umanisti per Agostino vedi P. o. Kristeller, Augustine
and the early Renaissance, «The review of religion» 8 (1944), 341-351, anche nei suoi Stu-
dies in the Renaissance thought and letters, Roma 1956, 355-372; J. Monfasani, Renaissance
Humanism, in Augustine through the Ages, ed. A. D. Fitzgerald and others, Grand Ra-
pids, Mich. 1999, 713-716.

57 Una tesi sul commento di Vives ha discusso per il Dottorato di ricerca leccese in
«Scienze storiche e filologiche della cristianità antica e altomedievale» Maria Pia
Pizzo, che ringrazio per la verifica e il riscontro della vasta bibliografia.
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Auctores Nostri, 1.2004, 135-148

AntonIo V. nAzzARo

natura e ambiente nei Padri della Chiesa latina*

1. Introduzione

Uno dei più drammatici problemi con i quali dobbiamo oggi misurarci
è quello del rapporto fra sviluppo ed ecosistema, che implica fra l’altro la
necessità di un’oculata salvaguardia degli equilibri ambientali, di una ra-
zionale e lungimirante gestione delle risorse, dell’imbrigliamento di
quelle attività di rapina ecologica che dall’inizio della rivoluzione indu-
striale hanno marcato lo sviluppo dell’occidente avanzato. Problemi que-
sti, che in varia misura coinvolgono qualsiasi cultura umana, dalle più
complesse alle più arretrate; è noto che anche comunità primitive e tec-
nologie rudimentali possono provocare nell’ambiente modificazioni irre-
versibili.

Anche nel mondo antico, pagano e cristiano, il tema del ‘rapporto
uomo/ambiente’ è al centro della riflessione di filosofi e poeti e della pre-
dicazione di vescovi.

Per questa conversazione ho, dunque, scelto un tema attuale; attuale è
un fatto o un problema antico non solo quando mostri marcate analogie
con il presente, ma anche e soprattutto quando rientri nella classe dei fat-
tori di lunga durata, cioè di quelle categorie mentali o valori che si sono
formati o chiariti in tempi più o meno lontani e non hanno esaurito la
loro carica vitale e le loro persistenti influenze. In tal caso conoscerne la
genesi e lo svolgimento costituisce un contributo alla comprensione di
fatti o problemi del nostro tempo.

* Intervento presentato il 9 aprile 2003 presso il Palazzo della Provincia di Foggia
nell’ambito del terzo ciclo di “Incontri e seminari di Letteratura cristiana antica” pro-
mossi dalla cattedra di Letteratura Cristiana Antica dell’Università degli Studi di Fog-
gia in collaborazione con l’Istituto Superiore di Scienze Religiose “Giovanni Paolo II”.
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La nuova visione del mondo e della vita, instaurata dal Cristianesimo,
operò un cambiamento profondo anche nel modo di sentire la natura,
che, creata dal nulla, reca in sé così vivo il riflesso di Dio, che la sua con-
templazione è gradino per salire alla contemplazione del Creatore.

L’incoraggiamento di Gesù al fiducioso abbandono nelle braccia della
divina Provvidenza, che nutre gli uccelli dell’aria e riveste con magnifi-
cenza regale i gigli del campo (Mt 6, 26-29), aveva fatto risuonare un ac-
cento nuovo e sconosciuto al mondo classico, introducendo il concetto di
una paternità piena d’amore, che si abbassa fino al più umile essere per
imprimere in lui la sua orma benefica.

E l’uomo, ultimogenito del creato, ma divinizzato dalla grazia, sa di
essere una sorta di ponte tra il mondo naturale e il mondo soprannatu-
rale. Situato nel punto intermedio della piramide del creato, al cui sommo
vertice è Dio e alla cui base è il mondo inorganico, l’uomo appartiene, in
quanto corpo, al mondo naturale, e, in quanto anima, a quello sopranna-
turale. E con le creature del mondo naturale l’uomo riconosce in sé un’in-
tima e misteriosa fraternità. natura e uomo non sono più estranei: fra di
loro viene a stabilirsi un legame, che, in un ulteriore sviluppo del senti-
mento della natura, permetterà a Francesco d’Assisi di chiamare con il
nome di fratelli sia i miti abitatori dell’aria, che il feroce lupo di Gubbio,
gli uni e l’altro creature di Dio.

I Padri della Chiesa approfondiscono e arricchiscono il sentimento cri-
stiano della natura, diffondendolo tra i fedeli attraverso la predicazione.
La natura si offre loro come un maestoso libro di meditazione, in cui essi
trovano conferma alle verità del dogma, incitamento alla pratica delle
virtù, esempio di abbandono fiducioso alla Provvidenza.

A un saggio che gli chiedeva come riuscisse a fare a meno del conforto
dei libri l’eremita Antonio rispose: «Il mio libro, o filosofo, è la natura, e
mi è possibile, quando lo voglio, leggere in essa la parola di Dio» 1.

All’affermarsi di questa nuova visione, e direi cultura, della natura
contribuiscono in maniera determinante gli scritti dei Padri della Chiesa
antica, e in particolare quelli che hanno a oggetto la spiegazione del rac-
conto genesiaco della creazione.

Alla fugace e superficiale rassegna dei tanti Padri della Chiesa latina
che hanno affinato e arricchito il sentimento cristiano della natura e
hanno difeso l’ambiente con una sensibilità che oggi chiamiamo ecologica
ho preferito offrirvi la trattazione, un poco più approfondita, di un solo
scrittore.

1 Cfr. Socr., hist. eccl. 4, 23, 44 (GCS n. F. 1, 253).
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E questi è Ambrogio, vescovo di Milano (340-97), che nell’Exameron –
sulla scorta dell’omonima opera greca di Basilio Magno e della letteratura
scientifica pagana – ha elaborato la prima completa e sintetica visione cri-
stiana della natura. 

Per comodità espositiva analizzerò il rapporto che il vescovo di Mi-
lano ha con i tre mondi della natura: l’inorganico, il vegetale, e l’animale. 

2. Il mondo inorganico

nel mondo classico, eccezion fatta per Lucrezio e i neoplatonici, la ma-
teria priva di vita organica fu sostanzialmente ininfluente sulla vita mo-
rale dell’uomo, offrì al massimo agli scrittori lo spunto per similitudini e
comparazioni. Diverso è naturalmente l’atteggiamento dei cristiani, e di
Ambrogio, per i quali la natura inorganica è creatura di Dio ed emblema
della sua maestà.

In questa sede mi occuperò del mare, rifacendomi al mio saggio Sim-
bologia e poesia dell’acqua e del mare in Ambrogio di Milano (napoli 1977).

2.1. Il mare

Il mare, il cui simbolismo generale ricorda quello dell’acqua, ha sem-
pre giocato un ruolo di fondamentale importanza nella vita materiale e
spirituale dei popoli. Luogo di nascita e di trasformazioni, il mare è l’im-
magine più immediata della vita e della morte. Fonte di sostentamento
per i popoli rivieraschi e mezzo insostituibile di comunicazione, il mare
non ha mai cessato di ammaliare gli uomini con lo spettacolo della sua
ineguagliabile bellezza e di turbarli con il fascino del suo insondabile mi-
stero.

nel corso dei secoli il mare è stato sentito e cantato dagli uomini, in
modi diversi, ma sempre con grande intensità: dal primitivo, che arretra
sgomento di religioso tremore dinanzi alla sua furia, all’antico orientale,
che ne sfida con intrepido spirito mercantile i mille pericoli; dal poeta
classico (greco e romano), che con accenti sempre nuovi ne canta rapito la
divina bellezza, ma ne teme le insidie (ricordo, tra tutti, Lucr. 2, 559 sub-
dola cum ridet placidi pellacia ponti, «quando insidiosa ti sorride la lusinga
d’un mare tranquillo»), all’antico cristiano, che, pur trepido e timoroso, a
esso guarda come a creatura di Dio; dal cinico, che in esso vede l’em-
blema della vanità umana, al mistico, che nella sua immensità vede ri-
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flessa l’infinita potenza del Creatore; dall’uomo medievale, che nel mare
popolato di mostri vede le innumeri insidie dell’umana navigazione e a
esso si abbandona con fede ingenua (penso a quei monaci che fin dal VI
secolo si portavano al largo alla ricerca di eremi transmarini, e poi, ritirati
remi e timone, si lasciavano portare alla deriva, approdando – quando
approdavano – alle terre che Dio destinava loro), all’uomo moderno, che
vincendo l’istintivo timore e i rischi del mare, guadagna all’umana cono-
scenza terre nuove.

Da ricordare è altresì la presenza del mare negli scrittori moderni
(penso alla presenza costante del mare anglo-normanno, capriccioso e an-
titetico, epico e apocalittico, nell’opera di Victor hugo) e nei poeti, che in
esso vedono ora l’immensità spaziale e temporale (Leopardi), ora lo spec-
chio dell’uomo («La mer est ton miroir», dirà Baudelaire 2 all’uomo libero,
che gode nel contemplare la sua anima nell’infinito svolgersi dell’onda e
nel tuffarsi in seno alla sua immagine), ora il simbolo del perpetuo dive-
nire e dell’abisso della coscienza (penso a Paul Valéry del Cimitière marin).
I poeti contemporanei – nella scia della psicanalisi di Jung – legano il
mare all’archetipo materno e scorgono in esso il simbolo dell’incoscio e
ne cantano l’irriducibile ambivalenza amico/nemico (si leggano le nove
composizioni di Mediterraneo di Eugenio Montale).

Ma torniamo al nostro tema, e ad Ambrogio, non senza la necessaria
avvertenza che la concezione ambrosiana del mare è mutuata dalla Bib-
bia, nella quale il mare è un elemento ambivalente: in quanto creatura di
Dio, è elementum innocens; in quanto sede del demoniaco è, viceversa, in-
fìdo e cattivo. I mostri che nella Scrittura appaiono sotto sembianze di-
verse (draghi, coccodrilli, cetacei) e vari nomi (Raab, Leviatan, Behemoth
etc.) sono aspetti diversi di un’unica e terrificante bestia marina (vi ri-
mando alla lettura dell’Apocalisse), che, da una parte, incarna il demo-
niaco dell’universo e, dall’altra, simboleggia le potenze marinare ostili a
Israele e le tirannidi di Babilonia e di Egitto.

2.2. Contro la mercatura e la navigazione

Il mare offre al Vescovo ampia materia per paragoni, metafore e im-
magini, che contribuiscono a ravvivare la predicazione e a diffonderne
l’elevato contenuto spirituale. Queste immagini, che dovevano certa-
mente sollecitare la fantasia di un pubblico continentale quale era ap-

2 Cfr. Les fleurs du Mal 14 (L’homme et la Mer).
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punto quello di Milano, profondano le radici in un tipo di sensibilità e
cultura in pari misura alimentate e affinate dalla Scrittura e dai classici la-
tini. 

L’elogio del mare come elementum innocens e la condanna dell’insazia-
bile avidità dei mercanti che violano il mare si combinano assai efficace-
mente in una pagina retoricamente mossa del De Helia et ieiunio (19, 70-
72).

Partendo da Is 23, 2s. Ambrogio afferma che responsabile dei pericoli
e delle sciagure cui vanno incontro quanti, spinti da una condotta di vita
irrequieta e dall’avidità di ricchezza, si danno alla navigazione non è il
mare, ma l’avidità di ricchezza, che è alla base del triste fenomeno della
pirateria. Il mare, infatti, non è stato creato per essere navigato dal-
l’uomo, ma per accrescere la bellezza del creato, delimitare i confini della
terra, ed evitare le peregrinazioni dell’uomo; il fatto che il mare è scon-
volto dalle tempeste dovrebbe scoraggiare l’uomo dall’affrontarne la na-
vigazione: non è dunque il mare, in sé innocente, ma l’uomo la causa dei
suoi mali (Elementum innocens nihil deliquit, temeritas humana sibi est ipsa
discrimini). Chi non affronta la navigazione, non conosce naufragi 3. E a
commento di Salmo 8, 7-9 così prosegue: ai pesci e non agli uomini è con-
cesso di percorrere il sentiero del mare, che all’uomo è stato dato come
fonte di cibo e non di pericolo; e l’uomo si serva di esso per trarne ali-
mento e non per il commercio (ad mercatum). Il Vescovo rivolge, quindi, al
mercante una serie di incalzanti interrogationes: perché trasformi in occa-
sione di pericolo ciò che è invece fonte di piacere? Perché frughi le pro-
fondità di un elemento così lontano da te? Perché turbi (inquietas) i più
profondi segreti del mondo? Perché sei sempre così impaziente di solcare
e arare i flutti? Perché sfidi le acque innocue e le procelle che non ti fa-
rebbero altrimenti alcun male? La risposta a queste domande è da ricer-
carsi nella deprecata insaziabile avidità dei mercanti. A questo punto del
processo interviene direttamente il mare affaticato, che rimprovera al
mercante di essere più inquieto dei suoi flutti e lo esorta ad arrossire per
il pudore, dato che non si lascia scoraggiare dal pericolo. I venti, che lo
flagellano, sono più verecondi delle cupidigie del mercante: quelli di
tanto in tanto si placano, queste non hanno mai tregua. E l’onda, rispar-
miata dal vento, è ininterrottamente affaticata dal remo.

La pagina termina con la ripresa del motivo iniziale della vanità dei
sacrifici dei mercanti, che nell’acqua seminano e nell’acqua raccolgono i
loro frutti, desunto da Isaia 23, 2s. 

3 Cfr. Ambr., Hel. 19, 70 (SAEMo 6, 110)
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In questa svalutazione del commercio marino, più che della Bibbia,
Ambrogio risente l’influenza della tradizione classica, che considerava la
navigazione pericolosa, immorale ed empia. I temi della pericolosità del
mare, dell’immoralità del commercio marino e dell’empietà della naviga-
zione, che è nata dall’insensato orgoglio dell’uomo e dalla sua irreligiosa
audacia, si ritrovano sviluppati e continuamente variati nella poesia la-
tina, soprattutto in orazio e tibullo 4.

E l’esempio del mercator era caro tanto agli Stoici, che riprovavano la
passione del guadagno (contraria all’apàtheia) quanto agli Epicurei, che
condannavano ogni attività pericolosa e smodata (contraria all’ataraxia).

Ciò detto, mi corre subito l’obbligo di una precisazione che dissolva
eventuali equivoci e renda giustizia al senso pratico e all’intelligenza po-
litica dell’ex-governatore romano. Ambrogio, pur impegnato come pa-
store a fronteggiare la funesta piaga dell’avidità umana e dell’usura, non
assume mai atteggiamenti di preconcetta ostilità né contro i negotiatores
corporati che assicuravano nell’Italia annonaria il necessario collegamento
fra la vita rustica, la produzione agraria e il mercato urbano, né tanto-
meno contro i benemeriti negotiatores trasmarini, che assicuravano a
Roma il rifornimento di derrate alimentari dall’Egitto e dalla Spagna, ta-
lora anche in tempo di mare clausum.

Infatti, in Exameron 3, 5, 22, Ambrogio, dopo aver celebrato la stu-
penda bellezza del mare, non manca di sottolinearne l’insostituibile fun-
zione naturale e sociale.

Il mare è un bene, perché sostenta la terra con il succo vitale a essa ne-
cessario, somministrandoglielo come attraverso delle vene (terras necessa-
rio suffulcit umore, quibus per venas quasdam occulte sucum quendam haut inu-
tilem subministrat: con l’impiego di questi termini il vescovo umanizza il
fenomeno fisico delle acque sotterranee). Segue l’enumeratio attraverso
concise sententiae dei pregi del mare.

Il mare è come il ricettacolo dei fiumi; la fonte delle piogge; il luogo di
scarico delle alluvioni (una sorta - diremmo noi - di valvola di sicurezza
contro i pericoli delle alluvioni); lo strumento dei trasporti commerciali
(l’invectio commeatuum è l’importazione dei beni di prima necessità); è un
utile mezzo di comunicazione e una valida barriera contro i pericoli della
guerra e le invasioni dei barbari; rappresenta un aiuto nelle necessità, un
rifugio nei pericoli, un’attrattiva nello svago (la moda della villeggiatura
marina e della navigazione per diporto si va diffondendo nel mondo ro-
mano almeno dal I sec. a. C.); dà salute agli ammalati (le cure marine

4 Cfr. E. De Saint-Denis, Le rôle de la mer dans la poésie latine, Paris 1935, 279ss. 
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erano raccomandate da Celio Aureliano in particolare per l’asma e le ma-
lattie bronchiali) 5; ricongiunge le persone lontane; è una scorciatoia per i
lunghi viaggi; è un’evasione per chi è stanco, incrementa con il commer-
cio le rendite e grazie a questo e alla pesca allevia i disagi della carestia.

2.3. Contro le ingiurie all’ambiente

Vediamo ora come il vescovo di Milano reagisce in exam. 5, 10, 27 con-
tro le irreparabili ingiurie, che l’ingordigia umana perpetra ai danni del-
l’equilibrio ecologico. La terra, egli dice, non basta più agli uomini, se è
vero che s’interrano anche i mari. nel nesso ossimorico sternuntur et ma-
ria si segnala un cortocircuito metaforico causato dal confliggere di due
immagini di provenienza diversa: l’immagine del mare che si calma, con
conseguente appianarsi della sua superficie (cfr. Plin., nat. 2, 47, 4: sterni-
tur mare) e l’immagine del lastricare, ricoprire, cioè, la via con uno strato
di pietre (cfr. Liv. 10, 23, 12: sternere semitam saxo).

E per converso, si scava la terra, per formare delle isole e avere così la
soddisfazione di possedere i flutti. Gli uomini si arrogano spazi di mare a
titolo di proprietà e avanzano pretese sui pesci loro spettanti a titolo di
servitù, come se fossero schiavi. Si spartiscono, potenti, persino gli ele-
menti della natura. Alcuni allevano in mare le ostriche, altri allevano i pe-
sci tenendoli chiusi nei vivai. Insomma, al lusso di questi insaziabili ricchi
non basta nemmeno il mare, se è vero che si preoccupano di costruire
lungo di esso insenature atte all’allevamento di pesci prelibati, perché
non abbiano a soffrirne i loro banchetti. Agli avidi ricchi sempre pronti a
togliere qualcosa ai loro confinanti il vescovo oppone l’interrogatio di Isaia
5, 8: «Forse che resterete soli ad abitare sulla terra?». 

Mi piace qui ricordare il caso di inquinamento compiuto dall’uomo a
motivo della luxuria (cioè dell’amore del lusso), riferito tre secoli prima
da Seneca: per avere la neve anche d’estate la si faceva ghiacciare com-

5 nell’Octavius di Minucio Felice, che si apre con la passeggiata dei tre amici sulla
spiaggia di ostia (2,4-3,4), il narratore si ripromette dai bagni di mare un beneficio per
la salute. Segue la squisita descrizione del paesaggio marino. L’estate sta declinando,
il clima è già quasi autunnale e la temperatura moderata. Sta sorgendo un giorno se-
reno e luminoso; i tre escono dall’abitato e raggiungono la spiaggia, dove godono il
soffio della brezza marina e la sensazione voluttuosa del piede che affonda nella sab-
bia, al limite del gioco delle onde. Grande è il piacere di contemplare la lenis unda,
espressione dell’eterna irrequietezza del mare, che forma i suoi disegni eternamente
vari ai piedi degli amici che passeggiano. Una passeggiata sul lido di ostia come cor-
nice di un dialogo è anche in Gellio, N. A. 18, 1, 2-3.
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primendola e la si conservava in locali particolarmente freddi anche d’e-
state, avvolta dalla paglia. Questa funzionava da isolamento termico, ma
sporcava i panetti di neve e ne alterava il gusto.

Il rammarico per lo scempio delle bellezze naturali e lo sdegno per
un’indebita lottizzazione da parte di pochi di un patrimonio, che è di
tutti, danno nuova vita e nuovi accenti a una querelle vivamente sentita
nel mondo romano, già dal I sec. a.C. 

La condanna dell’aggressione alla natura, attraverso l’interramento del
mare, ha un significativo precedente in orazio, che in Carm. 2, 18, 18- 22
stigmatizza la mania dei ricconi che si fanno costruire ville su scogliere
artificiali, gettate sul mare, al di là della spiaggia. Rivolgendosi a uno di
costoro, così lo apostrofa: «tu con un piede nella fossa appalti marmi da
tagliare e, dimentico del sepolcro, costruisci palazzi e ti affanni a ingran-
dire la spiaggia del mare che rumoreggia a Baia, come se non avessi nulla
in terraferma». L’espressione submouere litora indica l’innaturale sposta-
mento del litorale. E altrove il Venosino fustiga la moda di costruire sul
mare: «I pesci sentono restringersi le distese marine a causa dei macigni
gettati in alto mare per costruirvi sopra. Verso questo luogo, determinato
dai massi, l’appaltatore con i suoi uomini rovescia senza interruzione il
pietrame minuto per empire lo spazio tra i grossi macigni. E insieme con
lui il padrone viene impaziente ad affrettare i lavori, egli che ha in uggia
la terra» 6.

Il punto di vista dell’epicureo orazio è condiviso da Seneca seguace
del precetto stoico che impone di vivere in accordo con la natura, che per
lui non è mai matrigna, ma sempre e solo madre. nella natura non c’è
nulla che possa rendere l’uomo infelice: è il publicus error (il traviamento
generale) che ci allontana dalla natura ed è la sapientia che ci fa ritornare
a essa (epist. 94, 68).

3. Il mondo vegetale

Il mondo vegetale occupa un posto importante nella letteratura e nel-
l’arte di tutti i tempi, che lo sfruttano per parallelismi e similitudini di
ogni sorta. Mentre, però, la letteratura pagana non va oltre legami e simi-
litudini esteriori, che riavvicinano l’uomo ai fiori, ai frutti, alle piante at-

6 Sulla presenza oraziana nel vescovo di Milano rimando a M. Marin, La presenza di
Orazio nei Padri latini: Ambrogio, Girolamo, Agostino. Note introduttive, in R. Uglione
(ed.), Atti del Convegno Nazionale di Studi su Orazio, torino 1993, 259-63 e alla mia voce
Ambrogio in Enciclopedia Oraziana 3, Roma 1998, 6-7.
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traverso elementi privi di contenuto morale specificamente umano, la
Bibbia adopera immagini e paragoni per rappresentare la vita morale del-
l’uomo. 

nel Siracide (24, 17-23) la sapienza, lodandosi, si paragona a un cedro
sul Libano, a un cipresso sui monti dell’Ermon, a una palma in Engaddi,
alle piante di rose in Gerico, a un olivo maestoso nella pianura, a un pla-
tano, al cinnamomo, al balsamo, alla mirra, al galbano, all’onice, allo sto-
race, all’incenso, al terebinto e alla vite, a tutto ciò, insomma, che la na-
tura produce di più bello e di più famoso. La Bibbia, quindi, piegando le
immagini vegetali a rappresentare la vita morale, trasferisce la similitu-
dine dall’àmbito fisico a quello intimo dell’uomo. 

nella scia della Scrittura e di Basilio, Ambrogio attinge dal mondo ve-
getale materia per confronti con la vita morale dell’ uomo ed esempi da
proporre ai suoi fedeli 7.

3.1. La vite

Dall’ «erbario» cristiano, che è lecito ricostruire dalle opere ambro-
siane, trascelgo la vite, di cui il vescovo descrive – nella scia delle antiche
fonti botaniche – la coltura e le relative applicazioni simbologiche.

nella quinta omelia esameronale (relativa alla creazione genesiaca
della natura vegetale) Ambrogio dedica un interessante capitolo alla vite
e alle virtù dei fedeli, tenendo presente, per l’applicazione ecclesiologica,
la corrispondente omelia basiliana (Hex. 5, 6, 6ss.) e, per l’aspetto agri-
colo-botanico, il cap. 15 del De senectute ciceroniano.

Dopo aver ricordato che l’uomo condivide con i fiori un’esistenza ca-
duca e con le viti la letizia, il vescovo si sofferma sull’origine e lo svi-
luppo della vite e sull’esempio che essa fornisce alla vita dell’uomo.
nulla è più gradevole del profumo della vite in fiore, se è vero che il
succo spremuto dal suo fiore produce un genere di bevanda, che è a un
tempo deliziosa e salubre. È uno spettacolo meraviglioso vedere che dal
vinacciòlo di un acino la vite prorompe fino alla sommità di un albero e
lo riscalda con il suo amplesso, lo lega e lo circonda per così dire con le
braccia muscolose, lo riveste dei suoi pampini e lo incorona con i serti dei
suoi grappoli. E la vite è immagine della nostra vita, sia quando affonda

7 Il lettore potrà integrare questo e il successivo paragrafo con la consultazione del
mio contributo La natura in Ambrogio di Milano, in R. Uglione (ed.), Atti del Convegno
Nazionale di Studi. L’uomo antico e la Natura (Torino 28-30 aprile 1997), torino 1998, 323-
55.
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nel terreno la viva radice, sia quando, essendo per natura flessibile e ca-
duca, afferra tutto ciò che riesce ad afferrare con i suoi viticci quasi fos-
sero braccia e con il loro aiuto si tiene ritta e sale in alto. L’intertesto cice-
roniano qui parafrasato contribuisce non poco a intensificare l’umanizza-
zione della vite operata da Ambrogio.

Il vescovo sottolinea, quindi, la similitudo tra la vite e il popolo dei fe-
deli, che è piantato per così dire sulla radice della fede ed è tenuto a freno
dalla propaggine dell’umiltà.

La vite, quando le è stato vangato intorno il terreno, viene legata e te-
nuta dritta, affinché non si pieghi verso terra. Alcuni tralci si tagliano, al-
tri si fanno ramificare; si ritagliano quelli superflui per troppo rigoglio, si
lasciano invece crescere quelli che l’esperto agricoltore ha giudicato frut-
tuosi. Dal registro letterale il vescovo attraverso un’interrogatio passa
quasi impercettibilmente a quello spirituale-ecclesiologico: le file dei pali
d’appoggio e la bellezza della pergola insegnano con verità e chiarezza
come nella Chiesa debba essere conservata l’uguaglianza, sicché nessuno,
se ricco e ragguardevole, si senta superiore, e nessuno, se povero e di
oscuri natali, si abbatta o si disperi. 

nel prosieguo dell’omelia, il vescovo si sofferma sull’origine e lo svi-
luppo della vite, che il Signore ha dato all’uomo come regola per la sua
vita. 

In questa pagina si avverte operante la presenza di Cicerone, che è
amplificato da Ambrogio, per il quale la vite, riscaldata dal tepore prima-
verile, dapprima si mette a gemmare e poi fa spuntare il frutto dagli
stessi nodi dei tralci, dai quali nascendo il grappolo prende forma. L’uva,
ingrossandosi a poco a poco, conserva l’asprezza del frutto ancora imma-
turo e non può diventare dolce, se non quando è matura e cotta dal sole.
Il concetto ciceroniano che l’uva trova nei pampini il mezzo per avere un
po’ di tepore e per tener lontani gli eccessivi ardori del sole è recepito da
Ambrogio, che rimarca la funzione di difesa che i verdeggianti pampini
svolgono nei confronti della vigna contro il freddo e ogni altra ingiuria
atmosferica. Di ascendenza ciceroniana sono anche il gradevole spetta-
colo della vigna, adorna di pendule ghirlande e il piluccare dei grappoli
rilucenti d’un colore dorato o cupamente violaceo. 

La maturità dell’uva, dipinta qui con i colori delle pietre preziose, è
immagine della maturità spirituale dell’uomo, che, protetto dall’ombra
della grazia divina come l’uva dai pampini, non teme né il freddo brivido
della morte, né il calore dell’ingiustizia.

Questa pagina trasmette al lettore una somma di gratificanti emozioni:
emozioni di ordine estetico, nascenti dall’amorosa contemplazione e frui-
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zione degli elementi per così dire paesaggistici della natura ed emozioni
di ordine religioso, nascenti dalla spiritualizzazione degli stessi elementi,
che rinviano a realtà altre e più alte.

4. Il mondo animale

nel mondo classico a differenza delle piante, che solo la delicata sen-
sibilità di Virgilio sottomette a un efficace processo di umanizzazione, gli
animali sono dotati di una loro vitalità spirituale. Le favole trasportano
nell’animale i vizi e le virtù dell’uomo, e l’animale diventa quindi una
persona sotto la quale si nasconde l’uomo con le sue passioni.

nella Bibbia l’animale, creatura di Dio, reca nel suo istinto come una
traccia della divinità e condivide la sorte terrena dell’uomo.

In Qoèlet 3, 19-21 si dice: «La sorte degli uomini e quella delle bestie è
la stessa; come muoiono queste, muoiono quelli; c’è un solo soffio vitale
per tutti. non esiste superiorità dell’uomo rispetto alle bestie, perché
tutto è vanità. tutti sono diretti verso la medesima dimora: tutto è venuto
dalla polvere e tutto ritorna nella polvere». Con l’uomo l’animale parte-
cipa alla redenzione e alla «libertà» dello stato glorioso, come è detto in
Rom 8, 19-22: «L’attesa spasmodica delle cose create sta infatti in aspetta-
tiva della manifestazione dei figli di Dio. Le cose create infatti furono sot-
toposte alla caducità, non di loro volontà, ma a causa di colui che ve le
sottopose, nella speranza che la stessa creazione sarà liberata dalla schia-
vitù della corruzione, per ottenere la libertà della gloria dei figli di Dio.
Sappiamo infatti che tutta la creazione geme e soffre unitamente le doglie
del parto fino al momento presente» 8.

nella scia della Scrittura e di Basilio si muove Ambrogio anche nel-
l’approccio al mondo degli animali. 

L’Exameron, e, in particolare, le due omelie (la 7a e l’8a) predicate il ve-
nerdì santo e dedicate rispettivamente ai pesci e agli uccelli, nonché la
prima parte dell’ultima omelia, dedicata agli altri animali, pur ricalcando
le corrispondenti omelie basiliane, attesta la simpatia e l’affetto di Am-
brogio verso gli animali, dai cui comportamenti (scientificamente accer-
tati o leggendarî) ricava appropriati insegnamenti morali per i fedeli.

8 Per la presenza e la considerazione degli animali nella Scrittura vd. P. Stefani
(cur.), Gli animali e la Bibbia. I nostri minori fratelli, Roma 1994. Il volume raccoglie gli
Atti del Convegno di Spoleto del 1993, organizzato da Biblia-Associazione laica di
cultura biblica e dal WWF. Cfr. inoltre M. P. Ciccarese, Animali simbolici. Alle origini del
bestiario cristiano 1 (Agnello-Gufo) [Biblioteca Patristica 39], Bologna 2002.
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Dalle nozze della murena e della vipera trae la materia per un’ interes-
sante trattazione dei doveri coniugali e per una calda esortazione al reci-
proco rispetto tra i coniugi 9; dall’astuzia dei pesci (il polipo e il granchio)
trae lo spunto per mettere in guardia i fedeli dalla tentazione di raggirare
gli innocenti 10; la misteriosa preveggenza del riccio marino gli offre l’occa-
sione per parlare della Provvidenza, cui le creature debbono affidarsi 11. non
mancano, naturalmente, ekphraseis di delicata bellezza relative alla vita e alle
migrazioni dei pesci; né mancano applicazioni mistiche, e in primis, il sim-
bolismo dei pesci nel Vangelo 12. Per l’alcione che depone le uova sull’orlo
del mare in pieno inverno, Dio concede all’oceano quattordici giorni di bo-
naccia (i c. d. dies alcyonii): nei primi sette l’alcione cova e negli altri sette al-
leva. Vi è un rapporto diretto tra la fiducia del vivente e la liberalità divina:
l’alcione non ripone i teneri nati in nascondigli o al coperto, ma li affida al
nudo e gelido suolo, fiducioso del calore divino. Gli uomini, invece, com-
portandosi in maniera iperprotettiva nei riguardi dei figli, non mostrano di
aver fiducia nella Provvidenza 13. E passando alle caratteristiche somatiche,
alle voci, e ai costumi degli uccelli, il vescovo si sofferma, prima, sul go-
verno repubblicano delle gru 14 e, poi, su quello monarchico delle api 15. La
rondine, che pur povera di risorse costruisce il suo nido, è portata a esem-
pio dei poveri, che spesso si dimostrano infingardi 16. Le cicogne offrono un
mirabile esempio di pietà filiale 17, la tortora di pudicizia vedovile 18, gli av-
voltoi di verginità feconda, con conseguente applicazione al parto della Ver-
gine 19. Segue la rassegna degli uccelli notturni e, nella successiva omelia, de-
gli altri animali con i loro caratteri e relativi simbolismi (in genere codificati
nelle leggendarie tradizioni confluite nel Phisiologus): l’asino pigro, la volpe
fraudolenta, l’astuta pernice, il superbo leone, il leopardo screziato, la for-

9 Cfr. Ambr., exam. 5, 7, 18-20 (SAEMo 1, 258-64).
10 Cfr. Ambr., exam. 5, 8, 21-23 (SAEMo 1, 264-68).
11 Cfr. Ambr., exam. 5, 9, 24-25 (SAEMo 1, 268ss;)
12 Su questo argomento rimando a nazzaro, Simbologia e poesia cit., 103-32.
13 Cfr. Ambr., exam. 5, 13, 42 (SAEMo 1, 292ss.).
14 Cfr. Ambr., exam. 5, 15, 50-52 (SAEMo 1, 300-302). Su questo e sul successivo ex-

cursus delle api, analizzati in funzione delle preferenze ambrosiane in materia di costi-
tuzioni e forme di governo, rimando al mio contributo Chiesa e Stato nel pensiero di Am-
brogio di Milano, in M. G. Vacchina (ed.), Oltre lo “Stato”: da Aristotele ai postmoderni,
Congresso nazionale A. I. C. C. (Saint-Vincent 27/28 aprile 1996), Aosta 1998, 109-111.

15 Cfr. Ambr., exam. 5, 21, 66-72 (SAEMo 1, 318-24). Questa pagina è fortemente se-
gnata dalla presenza di Virgilio.

16 Cfr. Ambr., exam. 5, 17, 57 (SAEMo 1, 308-10).
17 Cfr. Ambr., exam. 5, 16, 53-55 (SAEMo 1, 304-06).
18 Cfr. Ambr., exam. 5, 19, 62-63 (SAEMo 1, 314-16).
19 Cfr. Ambr., exam. 5, 20, 64-65 (SAEMo 1, 316-18).
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mica operosa, il cane vigile e riconoscente (con il ricordo del cane d’Antio-
chia che tanta fortuna ha avuto nelle letterature di tutti i tempi!), l’orsa, il
serpente, la testuggine e così via.

4.1. L’orsa 

Dell’orsa Basilio ricorda la natura pigra e l’astuzia, nonché la confor-
mazione fisica che la rende idonea a sopportare il gelo di una caverna.
Con la cura spontanea e naturale che ha della propria vita questa bestia
irragionevole ci insegna a vigilare su noi stessi e a provvedere alla sal-
vezza della nostra anima. Quando è piena di profondissime ferite, l’orsa
si cura da sé, adoperandosi con ogni arte a chiudere le ferite con quella
pianta secca per natura che è il verbasco 20.

Ambrogio utilizza le informazioni di Basilio, relative all’astuzia del-
l’orsa, che integra con la tradizione, secondo la quale essa partorisce cuc-
cioli informi che modella con la lingua.

tale tradizione è diffusa nell’antichità classica. Mi limito a ricordare
ovidio (met. 15, 379-81), per il quale l’orsacchiotto appena partorito è solo
un pezzo di carne viva a cui la madre, leccandolo, plasma le membra. Pli-
nio (nat. 8, 54, 126) c’informa che l’orsa dopo trenta giorni di gravidanza
dà alla luce cinque orsacchiotti, poco più grandi di un topo, senza occhi,
senza peli, solo con delle unghie sporgenti; sono, insomma, una candida
informisque caro, che riceve forma dalla lingua della madre. Aulo Gellio
(17, 10, 2-3) riferisce che Favorino soleva raccontare che Virgilio si sa-
rebbe vantato con gli amici di produrre versi more atque ritu ursino. Il
Mantovano, rivedendoli e limandoli, si comportava con i rozzi parti della
sua fantasia, proprio come l’orsa con gli orsacchiotti senza forma e figura
che modellava con la lingua. Questa tradizione ritorna nel sonetto De
l’orsa del «Bestiario moralizzato» (XIII sec.) 21, nel quale l’orsa è immagine
della Chiesa, che rifà l’uomo attraverso il sacramento del battesimo 22.

20 Cfr. Basil., Hom. in hex. 9, 3, 4-5 (ed. M. naldini, Milano 1990, 278).
21 Cfr. Bestiario moralizzato XVIII, in L. Morini, Bestiari Medievali, torino 1996, 502:

«tanto fa l’orsa el parto divisato/k’a nulla creatura resimillia;/vedendolo cusì disse-
megliato, /mantenente a la bocca lo ripiglia,/tanto lo mena enfin ke l’à
formato./Amico, ne l’exemplo t’asutiglia:/ki [nasce] con original peccato/di lunga è
da la forma mille miglia;/la eclesia è la madre ke riface/lo suo filiolo co lo sacra-
mento/del[o] santo batismo virtüoso,/ove s’afina kome auro in fornace/e piglia
forma e resimigliamento/de lo suo dolçe padre pretïoso».

22 nell’Ovidio moralizzato l’orsa è, invece, immagine dei santi che con le preghiere
convertono gli uomini alla vera fede (Cfr. Morini, Bestiari Medievali cit., 531s.).
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5. Conclusione

La sensibilità ecologica di Ambrogio e le raffinate immagini attraverso
le quali si esprime e si effonde il suo amore per la natura, creata da Dio,
si alimentano alle doviziose fonti orientali della Scrittura (Cantico dei
Cantici, Salmi e Parabole evangeliche, soprattutto), dell’esegesi giudaico-
alessandrina (Filone) e cristiana (Basilio), e alle fonti non meno importanti
sul piano formale della letteratura scientifica classica (massime, Plinio) e
della letteratura latina (Virgilio, ma anche Cicerone, orazio, Sallustio e
ovidio) 23. Da questo immenso e composito serbatoio di nature-imagery il
vescovo-scrittore attinge in gran copia frammenti di forme, colori, suoni,
nozioni scientifiche, favole animalistiche e li inserisce con gusto talora
manieristico nel mosaico omiletico, che offre per insegnamento ed edifi-
cazione spirituale a una comunità ecclesiale altrettanto varia e composita.

L’interesse di Ambrogio per il mondo della natura è – come s’è visto –
attivato essenzialmente dalla possibilità di utili applicazioni spirituali, fi-
nalizzate all’instancabile attività omiletica. Di qui il frequente ricorso, nel-
l’Exameron e negli altri scritti esegetici, a nozioni botaniche e zoologiche,
che sono spesso uno strano miscuglio di realtà e fantasia, qualche volta
l’esito dell’educazione scolastica o della lettura di compilazioni scientifi-
che (la Naturalis historia di Plinio o l’Historia animalium di Aristotele), e ra-
ramente anche il frutto di personali esperienze e osservazioni 24.

Questo è il dato di fatto da cui non può (e non deve) prescindere chi
voglia ambiziosamente misurare la preparazione scientifico-naturalistica
di Ambrogio e il contributo che i suoi scritti recano a una ricostruzione
seria e fondata del quadro delle scienze naturali nel IV secolo. 

Chi voglia, viceversa, solo misurare la sensibilità ecologica di Ambro-
gio e il contributo che i suoi scritti recano alla diffusione di una nuova
cultura ed educazione alla natura, non deve fare altro che abbandonarsi
alla suauitas sermonis e al godibile fluire delle immagini, di varia natura e
provenienza, che tramano la sua pagina.

23 t. Springer (Nature-imagery in the Works of St. Ambrose, Washington 1931, 141) ci
informa che un terzo degli epiteti ambrosiani della natura sono reminiscenze classi-
che, da Virgilio e da ovidio, molti altri sono scritturistici.

24 In exam. 5, 12, 39 (SAEMo 1, 290) a proposito della trattazione degli uccelli di
campagna Ambrogio dichiara che userà termini alla sua portata e nozioni apprese dai
contadini (scientia quam nos rusticani docuerunt).
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Auctores Nostri, 1.2004, 149-168

Pietro ressa

i cristiani e i due significati dell’allegoria antica*

1. Introduzione: la nozione antica di allegoria

Qualsiasi trattazione relativa all’allegoria antica, sia pagana che cri-
stiana, deve tenere conto di un particolare fondamentale, vale a dire la
definizione stessa dell’allegoria nel mondo greco e latino. Già in epoca
molto antica, infatti, la nozione di allegoria assunse una duplice acce-
zione, venendo adoperata indifferentemente per indicare due processi in
realtà fortemente distinti e risalenti a due sfere opposte, la produzione
linguistica da un lato e l’interpretazione dall’altro 1. il concetto di allego-
ria era usato infatti nella stessa maniera per definire sia un testo compo-
sto in forma allegorica, contenente cioè dei significati nascosti sottesi al li-
vello letterale, sia l’atto interpretativo attraverso il quale questi stessi si-
gnificati venivano portati alla luce 2.

* Questo studio costituisce l’ampliamento e la rielaborazione di un argomento svolto al-
l’interno della tesi da me discussa presso l’Università degli studi di Lecce per il consegui-
mento del titolo di dottore di ricerca in ‘Scienze storiche e filologiche della cristianità antica e
altomedievale’, dal titolo Arnobio di Sicca critico e teorico dell’allegoria.

1 L’esistenza di questa fondamentale ambivalenza di significato è sottolineata da J. Pépin,
Mythe et allégorie. Les origines grecques et les contestations judéo-chrétiennes, Paris 19762,
78. 487-490; Id., Terminologie exégétique dans les milieux du paganisme grec et du judaïsme
hellénistique, in La terminologia esegetica nell’antichità, Atti del primo seminario di antichità
cristiane, Bari, 25 ottobre 1984 (Quaderni di «Vetera Christianorum» 20), Bari 1987, 9-24 (18-
20); cfr. anche C. Meier, Überlegungen zur gegenwärtigen Stand der Allegorie-Forschung. Mit
besonderer Berücksichtigung der Mischformen, «Frühmittelalterliche Studien» 10 (1976), 1-69
(41-53); C. Blönningen, Der griechische Ursprung der jüdisch-hellenistischen Allegorese und
ihre Rezeption in der alexandrinischen Patristik (Europäische Hochschulschriften, Reihe 15:
Klassische Sprachen und Literaturen 59), Frankfurt a. Main 1992, 14-19.

2 Oggi, invece, secondo una distinzione che ha origine principalmente in area teutonica, si
tende ad usare il termine ‘allegoria’ in riferimento alla sfera espressiva, definendo invece l’atto
interpretativo ‘allegoresi’; cfr. Meier, Überlegungen zur gegenwärtigen Stand cit., 8-9; M. Si-
monetti, Ancora su allegoria e termini affini in alcuni scrittori greci, «Annali di storia dell’e-
segesi» 8/2 (1991), 363-384 (365).
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Pertanto, si parlava di allegoria facendo riferimento sia alla sfera del-
l’emissione del messaggio, fosse questo puramente letterario come nel-
l’ambito dell’esegesi omerica, o divino, come nella mantica, sia a quella
della sua ricezione da parte degli interpreti 3.

Questo duplice significato è sostanzialmente il risultato di un’opera-
zione di estensione, attraverso la quale la nozione di allegoria propria
della tradizione retorico-grammaticale come tropo che consiste nel dire
una cosa per indicarne un’altra venne adoperata per designare la pratica
di interpretare i miti omerici con l’intento di scoprire sotto la lettera del
testo significati più profondi di carattere fisico o morale, la quale si im-
pose in ambito filosofico fin dai presocratici 4.

La sovrapposizione di due significati differenti per questo stesso ter-
mine 5 attraversa in generale l’intera produzione letteraria antica, anche se

3 J. Whitman, Allegory. The dynamics of an ancient and medieval technique, Cambridge,
Mass. 1987, 1-11, distingue a questo proposito la composizione allegorica dall’inter-
pretazione allegorica. Quest’ultima consiste, secondo l’analisi teorica di M. irvine, In-
terpretation and the semiotics of allegory in Clement of Alexandria, Origen, and Augustine,
«semiotica» 63/1-2 (1987), 33-71 (33-35. 57-60. 66-67), fondamentalmente in un’opera-
zione di riscrittura del testo sottoposto ad interpretazione, che viene in sostanza de-al-
legorizzato, cioè riprodotto in una sorta di grado zero, in cui i significati sottesi ven-
gono esplicitati. W. den Boer, Some striking similarities in pagan and Christian allegorical
interpretation, in Studi filologici e storici in onore di V. De Falco, Napoli 1971, 465-473
(469-473), pensa invece che l’interpretazione allegorica dei pagani e dei cristiani sia il
risultato di un processo di «associative thinking», che stabilisce una connessione tra il
testo sottoposto ad interpretazione ed un elemento da esso richiamato.

4 a parte, infatti, le sottili tracce di interpretazioni allegoriche reperibili già all’in-
terno della stessa narrazione dell’Iliade, come quelle individuate nelle parole di Patro-
clo (Il. 16, 28-35) da G. W. Most, Die früheste erhaltene griechische Dichterallegorese, «rhei-
nisches Museum» 136 (1993), 209-212, dalle frammentarie testimonianze successive
sembra che l’interpretazione allegorica dei miti omerici risalga almeno alla seconda
metà del Vi secolo a. C. con teagene di regio, dopo il quale dovette distinguersi, se-
guendo in questo le indicazioni del suo maestro anassagora, Metrodoro di Lampsaco
nella seconda metà del V secolo; cfr. J. tate, On the history of allegorism, «Classical quar-
terly» 28 (1934), 105-114; Pépin, Mythe et allégorie cit., 95-101; P. Giannantonio, L’allego-
ria in Grecia e a Roma, «Vichiana» 5 (1968), 3-40; H. Dörrie, Zur Methodik antiker Exegese,
«Zeitschrift für die Neutestamentliche Wissenschaft» 65 (1974), 121-138.

5 Dal punto di vista lessicale, è importante sottolineare che, mentre il procedimento
era noto già in età così antica, in realtà il termine a)llhgori¿a, con il quale lo stesso me-
todo interpretativo venne poi comunemente indicato, fu usato solo a partire dal i secolo
a. C., come risulta dalle testimonianze di Philodem., rhet. (1, 164. 174. 181 sudhaus),
Dion. Hal., Pomp. 2, 1; Demost. 5, 6; Cic., Att. 2, 20, 3; orat. 27, 94, e verosimilmente, ac-
cettando la datazione più attendibile del trattato, Demetr., eloc. 99-102. Precedentemente,
secondo la fondamentale testimonianza di Plut., aud. poet. 4, 19e (tai=j pa/lai me\n u(po-
noi¿aij a)llhgori/aij de\ nu=n legome/naij), si adoperava per indicare l’allegoria il termine
u(po/noia, la cui fortuna in ambito esegetico non cessò del tutto anche dopo che a)llhgo-
ri¿a cominciò decisamente ad imporsi; cfr. Pépin, Mythe et allégorie cit., 85-92; Terminolo-
gie exégétique cit., 15-18; F. Montanari, Hyponoia e allegoria: piccole considerazioni prelimi-
nari, in Studi offerti ad Anna Maria Quartiroli e Domenico Magnino, Pavia 1987, 11-19; Whit-
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si è fatta, com’è logico, particolarmente sentire tra gli scrittori più specifi-
camente dediti alla pratica dell’interpretazione dei testi 6.

in questo campo, uno spazio di assoluta rilevanza spetta proprio agli
autori cristiani, chiamati a confrontarsi continuamente con l’interpreta-
zione del testo sacro, non solo all’interno di opere dedicate specificamente
all’esegesi dei libri delle scritture, ma anche nella presentazione delle pro-
prie argomentazioni di carattere dottrinale, teologico o polemico 7.

alla luce della massiccia presenza di allusioni all’allegoria negli scritti
del cristianesimo antico, risulta di particolare interesse analizzare la fre-
quenza e le modalità del ricorso ai suoi due fondamentali significati, per
una migliore comprensione delle strategie esegetiche messe in atto da cia-
scun autore 8. Questo studio si inserisce all’interno di questa linea di ri-
cerca, offrendo una panoramica generale a proposito dell’utilizzo delle
due accezioni dell’allegoria nel cristianesimo antico attraverso l’analisi
delle attestazioni dei termini relativi a questa sfera semantica nelle opere
di un campione significativo di autori delle origini cristiane, sia greci che
latini 9.

man, Allegory cit., 262-268; simonetti, Ancora su allegoria cit., 373-375; Blönningen, Der
griechische Ursprung cit., 11-14; N. Marini, Demetrio, De eloc. 99-102: l’allegoria come lin-
guaggio di potere, «Prometheus» 24 (1998), pp. 127-140.

6 La tradizione retorica, invece, nella quale l’allegoria aveva trovato la sua prima
origine, continuò a inserirla fra i tropi, considerati forme espressive proprie dei poeti
e degli scrittori in genere; ciò non toglie che almeno in un caso, come indicato da Pé-
pin, Terminologie exégétique cit., 19, un retore abbia mostrato la consapevolezza del ri-
uso degli stessi tropi in ambito esegetico. all’inizio infatti del suo De tropis (ed. L.
spengel, Rhetores Graeci 3, Leipzig 1856 [rist. Frankfurt a. Main 1966], 191), trifone ri-
porta che i tropi da lui appena elencati vengono anche chiamati poetici da una parte
perché adoperati prevalentemente dai poeti, dall’altra perché usati anche dai gramma-
tikoi¿ per interpretare quanto espresso dai poeti in forma propria o figurata (e)chgou/me-
noi ta\ kuri¿wj h)\ tropikw½j toi=j poihtai=j ei¹rhme/na). Dello stesso passo, importante per
delineare la storia della definizione dei tropi e delle figure nell’ambito della retorica
antica, si occupa anche i. torzi, ratio et usus. Dibattiti antichi sulla dottrina delle figure
(Biblioteca di «aevum antiquum» 13), Milano 2000, 6-7.

7 a questo proposito, M. simonetti, Alcune osservazioni sull’uso del linguaggio esege-
tico in età patristica, «Cassiodorus» 5 (1999), 69-82; id., L’origine dell’esegesi cristiana in
Occidente, «Vetera Christianorum» 40/1 (2003), 117-131 (118-119), ha opportunamente
proposto le definizioni di ‘esegesi diretta’ a proposito delle opere sistematicamente
dedicate all’esegesi delle scritture e di ‘esegesi indiretta’ in relazione alle interpreta-
zioni di passi biblici reperibili all’interno di opere cristiane aventi finalità diverse da
quelle specificamente esegetiche.

8 La necessità della distinzione dei due significati dell’allegoria negli autori cristiani
è stata recentemente ribadita da M. Marin, Per una riscoperta dell’ars rhetorica antica,
«rudiae» 11 (1999), 177-184 (183-184).

9 Nell’ambito degli studi sulla letteratura cristiana antica, accenni alla questione da
noi affrontata si trovano unicamente in simonetti, Ancora su allegoria cit., 365-366, che
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2.1. Filone, Clemente e Origene

iniziamo la nostra rassegna dagli autori alessandrini, riservando preli-
minarmente un ruolo di primo piano a Filone, per l’importanza che la sua
applicazione dell’allegoria alle scritture giudaiche ha avuto nella forma-
zione della stessa pratica esegetica cristiana. Nell’ambito delle circa qua-
rantacinque attestazioni di a)llhgori/a e termini affini negli scritti di Filone,
netta è la prevalenza dell’accezione di allegoria interpretativa10, la cui ap-
plicazione viene considerata fondamentale per l’interprete delle scritture
giudaiche 11, specialmente in relazione a quei passi che esprimono un signi-
ficato apparentemente impossibile 12. Per quanto riguarda i pochi riferi-
menti di Filone al primo significato di a)llhgori/a, sono particolarmente im-
portanti due passi che esprimono considerazioni di carattere generale a pro-
posito dell’interpretazione delle scritture. il primo di essi è costituito dal ca-
pitolo iniziale del De decalogo, nel quale Filone, presentando la propria in-
tenzione di affrontare una descrizione attenta e precisa delle leggi scritte di
Mosè, esprime la volontà di non trascurare anche le eventuali allegorie in
esse presenti, a causa della ricerca del significato delle cose abituata ad esa-
minare le cose invisibili più di quelle manifeste 13.

ha presentato una prima ricognizione relativa all’uso dei significati dell’allegoria in
Clemente alessandrino, Filone e origene.

10 Cfr. simonetti, Ancora su allegoria cit., 365 nota 9.
11 Va citato in questo contesto un importante passo del De opificio mundi (§ 157 [ed.

r. arnaldez, oPa 1, Paris 1961, 246]), nel quale Filone afferma che il racconto biblico
del peccato di adamo ed eva istigato dal serpente non contiene invenzioni favolose,
come quelle amate dai poeti e dai sofisti, ma indicazioni di figure che esortano all’in-
terpretazione allegorica, secondo le spiegazioni attraverso i significati sottintesi
(dei/gmata tu/pwn e)p' a)llhgori¿an parakalou=nta kata\ ta\j di' u(ponoiw½n a)podo/seij).

12 in poster. Cain. 7 (ed. r. arnaldez, oPa 6, Paris 1972, 48), infatti, il ricorso alla strada
dell’interpretazione allegorica di Gen 4, 16, in cui si parla del viso di Dio, viene fondato
in base alla constatazione che nessuna di quelle affermazioni scritturistiche è usata in
senso proprio (loipo\n a)/n eiÃh logisame/nouj o(/ti tw½n protaqe/ntwn ou¹de\n kuriologei=tai th\n di'
a)llhgori¿aj o(do\n fusikoi=j ‹fi/lhn› a)ndra/si); l’importanza fondamentale dell’allegoria per
la corretta interpretazione dei passi biblici è espressa anche in plant. 36 (ed. J. Pouilloux,
oPa 10, Paris 1963, 38: i¹te/on ouÅn e)p' a)llhgori¿an th\n o(ratikoi=j fi/lhn a)ndra/si); leg. alleg. 3,
4 (ed. C. Mondésert, oPa 2, Paris 1962, 170: ei¹ de\ mh\ a)llhgorh/seie/ tij, a)du/naton pa-
rade/casqai to\ prokei/menon). il ricorso all’interpretazione allegorica di figure ed eventi bi-
blici è menzionato in numerosi altri passi, tra cui praem. poen. exsecr. 65 (ed. a. Beckaert,
oPa 27, Paris 1961, 74); leg. alleg. 3, 60. 236. 238 (oPa 2, 204. 306); spec. leg. 1, 269. 287.
327; 2, 29. 147 (ed. s. Daniel, oPa 24, Paris 1975, 170. 182. 206. 252. 320); poster. Cain. 51
(oPa 6, 72); decal. 101 (ed. V. Nikiprowetzky, oPa 23, Paris 1965, 94); vit. cont. 28 (edd.
F. Daumas - P. Miquel, oPa 29, Paris 1963, 96); somn. 1, 102; 2, 8. 31. 142. 207 (ed. P. sa-
vinel, oPa 19, Paris 1962, 66. 136. 146. 186. 208).

13 Cfr. Phil., decal. 1 (oPa 23, 38): mhde/, eiÃ tij u(pofai/noito tro/poj a)llhgori¿aj, tou=ton
parei\j e(/neka th=j pro\j dia/noian filomaqou=j e)pisth/mhj, vÂ pro\ tw½n e)mfanw½n e)/qoj ta\ a)fanh=
zhtei=n. L’espressione tro/poj a)llhgori¿aj, che richiama la definizione stessa dell’allego-
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il secondo passo sul quale ci soffermiamo è tratto dal De vita contem-
plativa e si caratterizza per la chiarezza con la quale Filone stabilisce che
le interpretazioni (ai¸ e)chgh/seij) delle scritture sacre avvengono attra-
verso i significati sottintesi espressi nelle allegorie (di' u(ponoiw½n e)n
a)llhgori/aij) 14. Le altre attestazioni della prima accezione di allegoria
espressiva sono costituite da annotazioni relative alla presenza di ele-
menti che esprimono significati allegorici all’interno di alcuni passi delle
scritture 15.

Ben diverso rispetto a Filone è l’uso del concetto di allegoria in Cle-
mente alessandrino 16. il significato di allegoria espressiva, infatti, ri-
guarda la quasi totalità delle circa settanta attestazioni dei termini relativi
all’allegoria negli scritti di Clemente. in particolare, Clemente riconosce
con sicurezza la presenza di allegorie nelle scritture 17, rintracciandone
l’origine nel fatto che tutti coloro che si sono occupati della sfera del di-

ria come tropo proposta in ambito retorico, viene ripresa spesso dagli autori cristiani,
come mostrano Didimo il cieco (in Zach. 1, 172 [sC 83, 284]; 3, 92 [sC 84, 664]; in psalm.
22, 1-2, 57, 5 [ed. M. Gronewald, Pta 4, Bonn 1968, 2]; in Gen. 12, 14-16, 228, 13 [sC
244, 186]), eusebio di Cesarea (praep. evang. 11, 36, 2 [sC 292, 220]; dem. evang. 6, 18, 17
[GCs 23, 277]; theol. eccl. 3, 3, 32 [GCs euseb. 4, 151]; in Is. 1, 1; 1, 64, 11, 15 [GCs eu-
seb. 9, 3. 90]; in psalm. 90 [PG 23, 1156a]) e Giovanni Crisostomo (in Is. 5, 3, 5, 7 [sC
304, 222-224]).

14 Cfr. vit. cont. 78 (oPa 29, 138): ai¸ de\ e)chgh/seij tw½n i¸erw½n gramma/twn gi/nontai di'
u(ponoiw½n e)n a)llhgori¿aij.

15 Così, in leg. alleg. 2, 5 (oPa 2, 106), Filone afferma che le parole di Gen 2, 18, in
cui Dio motiva la creazione degli animali con la necessità di offrire un aiuto all’uomo,
esprimono un significato allegorico sul piano naturale (a)lla\ kai\ tau=ta fusikw½j
a)llhgorei=); cfr. P. Graffigna, Fusikw=j a)llhgorei=n. Osservazioni lessicali sulla teoria alle-
gorica filoniana, «Koinonia» 20 (1996), 107-113; poco più avanti (leg. alleg. 2, 10 [oPa 2,
110]), Filone sostiene che in Gen 2, 19, a proposito della creazione degli animali del
campo e del cielo, la scrittura ha chiamato allegoricamente ‘campo’ e ‘cielo’ l’intelletto
(ou¹rano\n de\ kai\ a)gro\n sunwnu/mwj ke/klhken a)llhgorw½n to\n nou=n). in ebriet. 99 (ed. J. Go-
rez, oPa 11-12, Paris 1962, 64), la stessa annotazione riguarda ex 32, 17-19, un passo
nel quale, secondo Filone, la scrittura ha chiamato allegoricamente ‘accampamento’
(strato/pedon) la vita del corpo. in Gen 28, 11, inoltre, secondo l’interpretazione filo-
niana (somn. 1, 73 [oPa 19, 54]), il sole viene assimilato al padre di tutte le cose.

16 Cfr. simonetti, Ancora su allegoria cit., 365 nota 8.
17 ad esempio, polemizzando contro gli eretici, Clemente li accusa di scegliere in

maniera arbitraria, ricucendole poi insieme malamente, alcune pericopi profetiche
espresse in forma allegorica, per prenderle poi secondo il loro significato normale (str.
3, 4, 38, 1 [GCs 52, 213]: a)nale/gontai de\ kai\ ouÒtoi e)/k tinwn profhtikw½n perikopw½n
le/ceij a)panqisa/menoi kai\ sugkattu/santej kakw½j kat' a)llhgori¿an ei¹rhme/naj e)c eu¹-
qei¿aj labo/ntej). in str. 5, 1, 10, 3 (GCs 52, 332), approfondendo il tema del furto dei
Greci, Clemente afferma che i filosofi greci soltanto dopo la diffusione delle profezie
scritturistiche elaborarono le proprie concezioni, in alcuni casi vere, quando per con-
gettura intuivano la verità, in altri sbagliate, quando non comprendevano il senso na-
scosto dell’allegoria profetica (to\ e)pikekrumme/non th=j profhtikh=j a)llhgori¿aj mh\ su-
nie/ntwn). 
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vino, sia Greci che barbari, nascosero i principi delle cose e tramandarono
la verità attraverso enigmi, simboli, allegorie, metafore e altri procedi-
menti retorici simili a questi 18. inoltre, Clemente evidenzia sistematica-
mente la presenza nelle scritture di espressioni allegoriche che fanno rife-
rimento alle più diverse realtà 19. Molto rare le attestazioni del secondo si-
gnificato dell’allegoria, che riguardano in maniera pressoché esclusiva in-
terpretazioni filosofiche pagane 20.

Nel caso delle opere di origene 21, nelle quali è possibile reperire quasi
un centinaio di attestazioni dei termini relativi all’allegoria, com’è ovvio
attendersi dal caposcuola dell’allegoresi cristiana, il significato di allego-
ria interpretativa prevale su quello di allegoria espressiva. in particolare,
origene sottolinea più volte non solo la liceità, ma anche la superiorità
dell’interpretazione allegorica applicata alle scritture, rispetto all’allego-
resi dei miti pagani 22. altre attestazioni della nozione di allegoria inter-

18 Cfr. Clem. alex., str. 5, 4, 21, 4 (GCs 52, 340): pa/ntej ouÅn, w(j eÃpoj ei¹pei=n, oi¸ qeo-
logh/santej ba/rbaroi¿ te kai\ ÃEllhnej ta\j me\n a)rxa\j tw½n pragma/twn a)pekru/yanto, th\n
de\ a)lh/qeian ai¹ni/gmasi kai\ sumbo/loij a)llhgori¿aij te auÕ kai\ metaforai=j toiou/toij tisi\
tro/poij paradedw/kasin.

19 in paed. 1, 5, 14, 2 (GCs 12, 98), ad esempio, Clemente esprime il parere che la
scrittura ha l’abitudine di indicare allegoricamente gli uomini con i nomi di animali,
come avviene in am 6, 4, in cui si parla di vitelli lattanti. in str. 1, 5, 30, 4 (GCs 52,
20), inoltre, si afferma che nelle scritture l’egitto indica allegoricamente il mondo. al-
tre espressioni allegoriche nelle scritture riguardano la menzione della vite in riferi-
mento al signore di Jo 15, 1 (str. 1, 9, 43, 2 [GCs 52, 29]), il sacrificio di Giacobbe (ex
22), che allude alla salvezza futura (str. 2, 5, 20, 2 [GCs 52, 123]), e l’albero della vita
di cui parla Mosè in Gen 2, 9; 3, 22 (str. 5, 11, 72, 2 [GCs 52, 374]). in str. 5, 14, 100, 4
(GCs 52, 393), infine, Clemente sostiene che, parallelamente alla definizione stoica
della natura come fuoco artefice, anche nella scrittura il fuoco e la luce intendono al-
legoricamente Dio e il Logos.

20 in str. 5, 8, 50, 1 (GCs 52, 360), infatti, Clemente riporta l’identificazione allego-
rica dei cani di Persefone con i pianeti e del pianto di Crono con il mare proposta dai
pitagorici; dagli stessi pitagorici (str. 6, 16, 140, 1 [GCs 52, 503]) l’alessandrino ricava
anche l’interpretazione del numero sette.

21 Cfr. simonetti, Ancora su allegoria cit., 365-366 nota 10.
22 Questo dato emerge soprattutto all’interno del Contro Celso, nel quale il maestro

alessandrino, spinto dalle osservazioni del filosofo pagano, è costretto a tornare più
volte sull’argomento della differenza tra l’allegoresi cristiana e quella pagana. in par-
ticolare, secondo l’opinione di origene (c. Cels. 4, 42 [sC 136, 294]), i pagani ricorrono
alle allegorie per tentare di rendere rispettabili le loro storie mitiche (semnopoiou=sin
au¹ta\j tai=j a)llhgori¿aij), rifugiandosi dunque nell’interpretazione allegorica come
unico mezzo per giustificare le oscenità in esse contenute (3, 23; 4, 48 [sC 136, 54.
308]). Considerate queste caratteristiche proprie dei racconti pagani, Celso non ha al-
cun motivo per sostenere che la scrittura non sia in grado di ricevere interpretazioni
allegoriche (4, 49 [sC 136, 308]) o che gli allegoristi cristiani forzino il significato delle
scritture (4, 87 [sC 136, 402]). Cfr. M. simonetti, L’allegoria in Celso, Filone e Origene, in
Tradizione e innovazione nella cultura greca da Omero all’età ellenistica. Scritti in onore di
Bruno Gentili 3, roma 1993, 1129-1141.
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pretativa in origene riguardano la discussione di particolari aspetti del-
l’allegoresi delle scritture 23. a proposito dei riferimenti origeniani all’al-
legoria come forma espressiva, l’alessandrino riporta spesso la formula
paolina a(/tina/ e)stin a)llhgorou/mena di Gal 4, 24 24, evidenziando inoltre la
presenza delle allegorie tra i metodi di espressione propri dei profeti bi-
blici 25.

2.2. Didimo il cieco ed Eusebio di Cesarea

anche negli scritti di Didimo il cieco, che contengono più di cento at-
testazioni di a)llhgori/a e termini affini 26, entrambe le accezioni sono am-
piamente attestate, con una marcata preferenza per l’allegoria espressiva.

in particolare, Didimo adopera frequentemente, per indicare la
presenza di espressioni figurate all’interno della scrittura, l’avver-
bio a)llhgorikw½j 27 e le locuzioni kata\ a)llhgori/an 28 e a)llhgori/aj

23 ad esempio, all’interno di un frammento del commento al salmo 50 conservato
in philoc. 1, 29 (sC 302, 212), origene riflette sulla questione della completezza dell’e-
segesi, partendo dal riconoscimento di avere proposto un’interpretazione allegorica
solo parziale (to\ e)k me/rouj me\n i¸stori/an a)llhgorh=sai) delle vicende del re ittita uria (2
reg 11, 3-27). Nel Commento a Matteo (15, 3 [GCs 40, 356]), inoltre, origene ricorda
l’avversione di Marcione nei confronti dell’interpretazione allegorica della scrittura.

24 Cfr. orig., c. Cels. 2, 3; 4, 44 (sC 132, 286; 136, 298); in Matth. 10, 14; 17, 34 (GCs
40, 17. 695). in princ. 4, 2, 6 (sC 268, 322) l’espressione paolina viene interpretata come
un rimprovero diretto verso quanti non credono alla presenza di allegorie nelle scrit-
ture (o(/soi mh\ a)llhgori/aj eiÅnai e)n toi=j gegramme/noij nomi/zousi). La formula paolina è
infine adoperata dall’alessandrino a proposito delle vicende di abramo, per spiegare
che tutto ciò che è stato scritto su di lui contiene allegorie (in Ioh. 20, 10, 74 [GCs 10,
339]: o(/la ta\ peri\ au¹tou= gegramme/na, a(/tina/ e)stin a)llhgorou/mena).

25 in c. Cels. 1, 50 (sC 132, 212), infatti, origene afferma che molti profeti fecero pre-
dizioni di vario tipo relative a Cristo, alcuni attraverso gli enigmi, altri attraverso l’al-
legoria o un altro tropo retorico (oi¸ me\n di' ai¹nigma/twn, oi¸ de\ di' a)llhgori/aj h)\ aÃll%
tro/p%). Più avanti nello stesso scritto (7, 10 [sC 150, 36. 37]), l’alessandrino sostiene
che gli stessi profeti espressero senza nessun nascondimento, seguendo il volere di
Dio, quei concetti che potevano essere facilmente intesi ed erano maggiormente utili
agli ascoltatori, mentre pronunciarono attraverso enigmi, allegorie, discorsi oscuri, pa-
rabole e proverbi le dottrine più misteriose ed esoteriche, che comportavano una con-
templazione superiore alle capacità della massa.

26 osservazioni sul lessico allegorico di Didimo si leggono in J. tigcheler, Didyme
l’Aveugle et l’exégèse allégorique (Graecitas Christianorum Primaeva 6), Nijmegen 1977,
118-130.

27 Cfr. Did. alex., in Zach. 1, 289 (sC 83, 344); 2, 21. 29. 159; 3, 90. 94 (sC 84, 436. 440.
496. 664. 666); 4, 273 (sC 85, 944); in psalm. 43, 21, 324, 4 (ed. M. Gronewald, Pta 12,
Bonn 1970, 172).

28 L’espressione kata\ a)llhgori/an viene infatti adoperata dall’alessandrino per in-
dicare sia il passaggio dal significato letterale a quello allegorico (in Zach. 2, 212 [sC
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tro/p% 29. È inoltre frequente nell’alessandrino il riferimento alle leggi del-
l’allegoria, che giustifica la presenza di significati allegorici nelle scrit-
ture 30.

a proposito dell’allegoria interpretativa, Didimo, oltre a sottolinearne
la necessità per la corretta spiegazione di alcuni passi 31, menziona anche

84, 526]: pro\j tv= i¸stori¿#, kat' a)llhgori¿an), sia la presenza nelle scritture di particolari
che introducono un significato allegorico, come a proposito di is 54, 1, in cui, secondo
Didimo, la legge è chiamata allegoricamente ‘uomo’ (in Zach. 3, 110 [sC 84, 676]); cfr.
ancora in Zach. 1, 393 (sC 83, 400); 2, 83. 205. 226; 3, 33 (sC 84, 468. 522. 532. 630); 4,
29. 164. 259 (sC 85, 814. 884. 938); in Gen. 1, 14-19, 40, 14. 41, 4 (sC 233, 106); in psalm.
26, 6, 105, 15 (ed. M. Gronewald, Pta 4, Bonn 1968, 212); 32, 16, 180, 13-14 (ed. M.
Gronewald, Pta 8, Bonn 1969, 178); 43, 18, 321, 7 (Pta 12, 162).

29 Questa espressione è infatti adoperata due volte da Didimo nel Commento a Zac-
caria, a proposito di israele, chiamato attraverso l’allegoria ‘vigna’ da isaia (1, 172 [sC
83, 28]: peri\ tou= 'Israh/l, a)llhgori¿aj tro/p% a)mpelw½noj kaloume/nou), e in riferimento
agli idolatri e ai politeisti, chiamati allegoricamente ‘tirii’ (3, 92 [sC 84, 664]:
a)llhgori/aj tro/p[%] Tu/rioi o)noma/zontai). sempre in relazione all’allegoria espressiva,
l’alessandrino conosce anche le espressioni a)llhgorik%½ tro/p% (in psalm. 22, 1-2, 57, 5
(Pta 4, 2) e kata\ to\n a)llhgori/aj tro/pon (in Gen. 12, 14-16, 228, 13-14 [sC 244, 186]).

30 in particolare, un importante passo del Commento a Giobbe evidenzia la necessità di
ricorrere all’osservazione kata\ no/mouj a)llhgori/aj, dal momento che la lettera non
esprime un significato ragionevole e adatto alla santità (in Iob 40, 8, 56, 14 [ed. a. Hen-
richs, Pta 1, Bonn 1968, 172]); la stessa espressione ritorna anche nel Commento alla Ge-
nesi (1, 20-23, 45, 4 [sC 233, 118]), a proposito dei grandi cetacei, che si identificano, se-
condo le leggi dell’allegoria, con le potenze malvagie. L’espressione prediletta pare,
però, essere no/m% a)llhgori/aj, attestata per ben quattro volte negli scritti dell’alessan-
drino (in Gen. 1, 6, 21, 18-19; 1, 20-23, 44, 13 [sC 233, 64. 116]; 16, 1-2, 235, 1 [sC 244, 200];
in Zach. 2, 15 [sC 84, 434]). riferimenti all’esistenza di leggi dell’allegoria sono del tutto
assenti nelle opere di origene, del cui metodo esegetico Didimo fu fedele seguace, per
cui è ipotizzabile un influsso diretto su questo punto di Filone su Didimo (cfr. simonetti,
Ancora su allegoria cit., 368 nota 19). Di leggi e regole dell’allegoria parla, infatti, per
primo nel mondo greco Filone, che accosta ad a)llhgori/a i termini paragge/lmata (somn.
2, 8 [oPa 19, 136]), kano/nej (spec. leg. 1, 287 [oPa 24, 182]) e no/moi (Abr. 68 [ed. J. Gorez,
oPa 20, Paris 1966, 52]), con il probabile intento di rifarsi ad una tradizione interpreta-
tiva di stampo allegorico propria evidentemente della cultura giudaica. successiva-
mente, accenni alle leggi dell’allegoria si ritrovano in eusebio di Cesarea (in Is. 2, 50, 60,
13 [GCs euseb. 9, 376]; in psalm. 8. 65. 73 [PG 23, 125D. 648D-649a. 864B]; dem. evang. 2,
3, 89; 4, 15, 54 [GCs 23, 77. 181]), Basilio di Cesarea (hom. hexaem. 9, 1, 2 [ed. M. Naldini,
Milano 1990, 270]) e teodoreto di Cirro (expl. cant. cantic., praef. [PG 81, 40a]; in Ezech. 31
[PG 81, 1124a]). testimoni della diffusione di questa importante concezione nel mondo
latino sono poi arnobio di sicca (nat. 5, 37, 4 [ed. C. Marchesi, torino 19532, 296]) e Ge-
rolamo (in Ion. 1, 3b [sC 323, 184]; in Am. 2, 4-5 [CCL 76, 277]; in Nah. 3, 8-12 [CCL 76a,
565]; hebr. quaest. in Gen. 26, 33 [CCL 72, 34]); cfr. J. Pépin, La tradition de l’allégorie. De Phi-
lon d'Alexandrie à Dante. Études historiques, Paris 1987, 187-190; r. Hahn, Die Allegorie in
der antiken Rhetorik, Diss., tübingen 1967, 174.

31 Cfr. Did. alex., in psalm. 35, 7, 236, 30 (ed. M. Gronewald, Pta 6, Bonn 1969, 40),
che sottolinea la necessità di interpretare allegoricamente gli animali di cui si parla nel
passo affrontato. Nel Commento alla Genesi, a proposito dell’episodio dell’espulsione
dell’uomo dal Paradiso, Didimo interpreta allegoricamente l’ordine dei tre protagoni-
sti, identificando il serpente con il piacere, la donna con la sensazione e l’uomo con
l’intelletto (in Gen. 3, 13, 95, 19-22 [sC 233, 222]).
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le critiche degli avversari di questo metodo esegetico 32, dimostrando inol-
tre di conoscere le interpretazioni allegoriche di Filone 33.

anche le opere di eusebio di Cesarea sono caratterizzate dal frequente
uso del concetto di allegoria, spesso a proposito dei miti pagani 34, oltre
che, naturalmente, delle scritture. in particolare, all’interno della sua pra-
tica esegetica 35 si nota la prevalenza della prima accezione dell’allegoria
come forma espressiva, propria, ad esempio, di alcuni passi profetici 36,
ma reperibile di frequente all’interno delle scritture in riferimento ai più
svariati elementi 37. Per quanto riguarda l’uso eusebiano della seconda ac-
cezione, esso risalta soprattutto in quei passi nei quali il vescovo di Cesa-
rea mostra piena padronanza della distinzione tra il significato letterale di
un elemento scritturistico e quello superiore, da ricavare tramite l’appli-
cazione dell’interpretazione allegorica 38.

32 infatti, nel Commento ai Salmi (38, 12, 279, 10-11 [Pta 6, 248]), Didimo informa
dell’esistenza sia tra i Greci che tra gli stessi cristiani di fazioni che definiscono le al-
legorie sciocchezze (mwri/ai) e invenzioni (a)napla/smata).

33 Cfr. Did. alex., in Gen. 4, 1-2, 119, 3 (sC 233, 278): o(/sa me\n ouÅn Fi/lwn ei¹j tou=to
a)llhgorw½n eiÕpen; D. t. runia, Filone di Alessandria nella prima letteratura cristiana. Uno
studio d’insieme (Platonismo e filosofia patristica. studi e testi 14), trad. it., Milano
1999, 208-214.

34 Nella Preparazione evangelica, in particolare, eusebio fa spesso riferimento all’in-
terpretazione allegorica dei miti pagani, polemizzando contro di essa in prima per-
sona (2, praef. 2 [sC 228, 36]; 10, 1, 3 [sC 369, 350]) o riportando le critiche contro que-
sta pratica di Filone di Biblo (1, 9, 25-26 [sC 206, 180-182]). Nello stesso tempo, euse-
bio riporta interpretazioni allegoriche pagane, come quelle di Proserpina (3, 13, 13 [sC
228, 240]) e dei miti egiziani nel De Iside di Plutarco (3, 3, 11; 6, 2 [sC 228, 160. 176]).
un aspetto particolare del rapporto di eusebio con l’allegoria pagana è rappresentato
da praep. evang. 12, 11, 1 (sC 307, 68-70), in cui il vescovo di Cesarea sostiene che Pla-
tone nel Simposio (203b) ricavò, rivestendolo di allegorie, il racconto della nascita di
eros dall’episodio scritturistico dell’espulsione dell’uomo dal Paradiso.

35 sull’esegesi di eusebio cfr. C. Curti, L’esegesi di Eusebio di Cesarea: caratteri e svi-
luppo, in Le trasformazioni della cultura nell’età tardo antica 1, atti del Convegno tenuto
a Catania, 27 sett.-2 ott. 1982, roma 1985, 459-478 (= Eusebiana I. Commentarii in Psal-
mos [saggi e testi classici, cristiani e medievali 1], Catania 19892, 195-213); La termino-
logia esegetica nei Commentarii in Psalmos di Eusebio di Cesarea, in La terminologia ese-
getica nell’antichità cit., 79-99 (= Eusebiana I cit., 217-235).

36 È il caso di is 54, 11-12, un passo nel quale, secondo eusebio, il profeta allude di na-
scosto in forma di allegoria (e)n tro/p% a)llhgori¿aj ai¹ni¿ttetai) al fatto che Gerusalemme
è composta di pietre preziose (praep. evang. 11, 36, 2 [sC 292, 220]). Lo stesso profeta (5,
7) definisce allegoricamente il popolo di israele ‘vigna’ (in psalm. 16 [PG 23, 172D]) e in
un altro punto (11, 6-8) tramite l’allegoria chiama bestie feroci e rettili i popoli (in psalm.
78 [PG 23, 765a]).

37 È quanto accade, secondo il vescovo di Cesarea, a proposito della definizione alle-
gorica delle Chiese come ‘torchi’ di Ps 8, 1 (in psalm. 8 [PG 23, 125D]); in un altro passo
dei Commentarii in Psalmos (75, 2 [PG 23, 648D-649a]) eusebio sostiene poi che il corpo,
in quanto strumento legato all’anima, abitualmente viene definito salterio per le leggi
dell’allegoria.

38 a proposito, infatti, di Dt 32, 13, in cui si parla di succhiare il miele e l’olio pro-
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2.3. I Cappadoci e Giovanni Crisostomo

a differenza degli autori fin qui considerati, l’ultimo gruppo di scrit-
tori greci che andiamo ad esaminare si caratterizza per la sostanziale spo-
radicità delle attestazioni della nozione di allegoria. il dibattito attorno
alla figura di origene si concentrò infatti ben presto anche sulla pratica
esegetica che egli aveva promulgato tra i cristiani, generando divisioni,
prese di posizione e, più in generale, molta cautela e circospezione nelle
trattazioni su questo argomento.

Non meraviglia dunque scoprire nelle opere di Basilio di Cesarea sol-
tanto tre ricorrenze del termine a)llhgori/a, la prima delle quali, conte-
nuta nel Contro Eunomio, riguarda il significato di metodo espressivo 39,
mentre le altre due, presenti all’interno delle Omelie sull’Esamerone, svol-
gono una critica contro l’interpretazione allegorica delle scritture 40.

una situazione del tutto analoga si coglie negli scritti di Gregorio di Na-
zianzo, il quale ugualmente adopera soltanto tre volte il sostantivo
a)llhgori/a, facendo riferimento in una sua lettera alla necessità di espri-
mersi chiaramente, senza forme espressive come l’allegoria che esprimono
significati nascosti 41, e attaccando, nel corso della polemica con l’imperatore
Giuliano, le fantasiose interpretazioni allegoriche dei miti pagani 42.

venienti dalle rocce e dalla pietra di silice, eusebio afferma che queste cose non av-
vennero realmente come risultano dalla nuda lettera, ma si intendono soltanto allego-
ricamente nel pensiero (in psalm. 80 [PG 23, 981B]: a(/per pro\j me\n yilh\n th\n le/cin ou¹x
u(fh/sthken, a)llhgorikw½j de\ kata\ mo/nhn th\n dia/noian e)cakou/etai). in dem. evang. 7, 3, 35
(GCs 23, 343), inoltre, il vescovo di Cesarea spiega che, così come nelle scritture le
espressioni relative al mondo delle piante si possono interpretare unicamente attra-
verso il ricorso alla spiegazione allegorica (ou¹ dunato\n e(te/rwj tau=ta h(\ dia\ mo/nhj
a)llhgorikh=j a)podo/sewj e(rmhneu/ein), lo stesso vale anche per quelle riguardanti i nomi
degli animali.

39 Basilio, infatti, a testimonianza di un suo giovanile interessamento nei confronti
dell’allegoria, evidenzia la necessità per i teologi di considerare che nelle scritture al-
cune affermazioni a proposito dell’essenza di Dio siano state espresse attraverso alle-
gorie e tropologie (c. Eunom. 1, 14 [PG 29, 544C]).

40 Cfr. Basil., hom. hexaem. 3, 9, 1; 9, 1, 2 (ed. Naldini, 98. 270); per la posizione di Ba-
silio nei confronti dell’allegoria che si evince dall’analisi di questi passi cfr. M. Girardi,
Basilio di Cesarea interprete della Scrittura. Lessico, principi ermeneutici, prassi (Quaderni di
«Vetera Christianorum» 26), Bari 1998, 23-25; id., L’esegesi esamerale di Basilio di Cesarea
e Gregorio di Nissa: l’alessandrinismo cappadoce al crocevia, in Origene e l’alessandrinismo
cappadoce (III-IV secolo), atti del V Convegno del Gruppo italiano di ricerca su «origene
e la tradizione alessandrina» (Bari, 20-22 settembre 2000), a cura di M. Girardi e M.
Marin (Quaderni di «Vetera Christianorum» 28), Bari 2002, 75-113 (84-100).

41 Cfr. Greg. Naz., epist. 116, 2 (ed. P. Gallay, CuFr, Paris 1967, 10).
42 Cfr. Greg. Naz., or. 4, c. Iul. 115. 119 (sC 309, 276. 284); cfr. K. Demoen, Pagan and

biblical exempla in Gregory Nazianzen. A study in rhetoric and hermeneutics (Corpus Chri-
stianorum. Lingua Patrum 2), turnhoult 1996, 265-267.
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Le attestazioni rinvenibili nelle opere di Gregorio di Nissa, invece, ri-
guardano tutte l’allegoria interpretativa, la cui liceità, sottolinea più volte
il Nisseno, è stata garantita da Paolo stesso 43.

L’ultimo autore greco che qui affrontiamo è Giovanni Crisostomo, nei
cui numerosi scritti si riscontrano soltanto sporadiche ricorrenze del so-
stantivo a)llhgori/a, prevalentemente con il primo significato di metodo
espressivo. sono importanti in particolare quei passi nei quali, in coinci-
denza con la citazione del detto paolino di Gal 4, 24, il Crisostomo defi-
nisce il significato dell’allegoria espressiva, distinguendola dal tu/poj 44. il
vescovo di Costantinopoli riporta inoltre il parere di alcuni esegeti, che ri-
tengono che singoli particolari scritturistici esprimano allegorie, come la
tunica tessuta dalla parte superiore indossata da Gesù durante la crocifis-
sione di cui si parla in Jo 19, 23 45. Per quanto riguarda il secondo signifi-
cato di allegoria interpretativa, Crisostomo depreca l’allegoresi delle divi-
nità pagane 46, sottolineando come, al contrario, applicando l’interpreta-

43 Nel Contro Eunomio (2, 85 [ed. W. Jaeger, GNo 1, Leiden 1960, 251]), infatti, Gre-
gorio ricorda come Paolo abbia insegnato ad interpretare allegoricamente il significato
del racconto biblico, rimanendo naturalmente intatta la verità del racconto stesso
(a)llhgorikw½j to\n nou=n th=j i¸stori/aj katanoh=sai, menou/shj dhladh\ kai\ th=j i¸storikh=j
a)lhqei¿aj). Nel prologo alle Omelie sul Cantico dei Cantici (ed. H. Langerbeck, GNo 6,
Leiden 1960, 5-6) il Nisseno evidenzia l’inutilità di una rigida distinzione tra i nomi
dell’interpretazione superiore delle scritture (qewri/a di' a)nagwgh=j, a)llhgori¿a o tropo-
logi¿a) sulla scorta dello stesso Paolo, che fece riferimento ora all’a)llhgori¿a (Gal 4, 24)
ora al tu/poj (1 Cor 10, 11); l’interpretazione del personaggio di agar proposta da
Paolo (Gal 4, 22) è ricordata da Gregorio anche nel sermone In diem luminum (ed. e.
Gebhardt, GNo 9, Leiden 1967, 230), scritto nel quale il Nisseno propone anche una
propria esegesi allegorica a proposito delle figure di Labano e di Giacobbe (Gen 30,
37-32, 1), accostate rispettivamente al diavolo e a Cristo (GNo 9, 232: a)llhgorhqh/tw de\
o( La/ban ei¹j to\n dia/bolon kai\ o( ¡Iakw\b ei¹j to\n Xristo/n). un’ultima attestazione riguarda
infine la necessità di offrire risposte a questioni sulle scritture senza trasformare nes-
sun elemento del testo ei¹j tropikh\n a)llhgori/an (in hexaemer. [PG 44, 121D]).

44 Commentando infatti il passo paolino (in Gal. 4, 3 [PG 61, 662]), il vescovo di Co-
stantinopoli opportunamente sottolinea come in quel passo l’apostolo avrebbe dovuto
parlare non di a)llhgori/a, ma di tu/poj, aggiungendo anche una corretta definizione
dell’espressione allegorica (h( me\n i¸stori¿a auÃth ou¹ tou=to mo/non paradhloi=, o(/per fai/netai,
a)lla\ kai\ a)/lla a)nagoreu/ei: dio\ kai\ a)llhgori¿a ke/klhtai); la necessità di distinguere
a)llhgori/a e tu/poj è sottolineata da Crisostomo anche in in Tit. 2, hom. 3, 4 (PG 62,
681), a proposito di passi del Levitico che fanno riferimento all’impurità del peccato.
un ultimo accostamento tra a)llhgori¿a e tu/poj si trova nelle Omelie sugli Atti (19, 5
[PG 60, 156]), all’interno di un elenco comprendente anche profhtei¿a, dihgh/mata, pa-
rabolh/ e su/mbolon.

45 Cfr. ioh. Chrys., in Ioh. hom. 85, 1 (PG 59, 461): secondo l’opinione riportata da
Crisostomo, questo particolare indicava allegoricamente che colui che veniva croci-
fisso non era semplicemente un uomo, ma aveva avuto essenza divina.

46 Cfr. ioh. Chrys., exp. in psalm. 4, 11 (PG 55, 57), a proposito di Zeus identificato
con l’essenza vivente e con l’etere.
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zione allegorica ai libri sacri, si segue l’intento profondo delle stesse scrit-
ture 47.

3.1. Tertulliano e Arnobio

Dando ora uno sguardo agli scrittori del cristianesimo latino, conside-
riamo inizialmente tertulliano, che assume in questo campo rilevanza
fondamentale, avendo introdotto per primo nella lingua latina importanti
termini riguardanti la sfera dell’allegoria precedentemente non attestati,
come l’aggettivo allegoricus 48 e l’avverbio derivato allegorice 49. L’uso ter-
tullianeo del concetto di allegoria propende marcatamente verso il primo
significato di allegoria espressiva. Ciò appare chiaramente da quei passi
nei quali il Cartaginese accosta allegoria ad altre forme di espressione di
significati profondi di cui si servono le scritture, come aenigma e para-
bola 50, così come da quelli in cui ricorre l’espressione allegoricae scriptu-

47 Cfr. ioh. Chrys., in Is. 5, 3, 5, 7 (sC 304, 222-224): a)lla\ dei= au)tv= tv= dianoi¿# th=j
Grafh=j e(pome/nouj, ouÀtw t%½ th=j a)llhgori¿aj kexrh=sqai tro/p%.

48 Cfr. tert., nat. 2, 12, 2 (CCL 1, 62); adv. Marc. 3, 14, 5. 7; 17, 2; 24, 2 (sC 399, 132.
134. 152. 202); 5, 4, 8; 7, 11 (ed. C. Moreschini, testi e documenti per lo studio del-
l’antichità 35, Milano 1971, 344. 361); resurr. 19, 1; 20, 9; 26, 1; 29, 1 (CCL 2, 944. 946.
954. 957); adv. Val. 1, 3 (sC 280, 78); pud. 8, 11 (sC 394, 186).

49 adoperato, infatti, dal Cartaginese nell’Adversus Marcionem (3, 5, 4 [sC 399, 74]; 4,
20, 4 [sC 456, 252]) e nel De resurrectione mortuorum (27, 4; 31, 1 [CCL 2, 956. 960]),
l’avverbio allegorice è attestato negli scritti di un ampio numero di autori cristiani la-
tini, comprendente, ad esempio, arnobio di sicca (nat. 5, 36, 4 [ed. Marchesi, 295]),
Cromazio di aquileia (serm. 30, 2 [CCL 9, 137]), agostino (conf. 13, 24, 37 [CCL 27,
263]; Gen. ad litt. 4, 28 [CseL 28/1, 126]; quaest. hept. 24 [CCL 33, 192]; de serm. dom. 2,
15, 52 [CCL 35, 142]; in Gal. 40 [CseL 84, 109]; in psalm. 10, 1. 3 [CCL 38, 74. 76]; serm.
32, 6 [NBa 29, 580]; civ. 17, 3 [CCL 48, 554]) e Gerolamo (in Is. 5, 22, 6; 10, 34, 8-17
[CCL 73, 212. 423]; in Abd., prol. [CCL 76, 349]; in Abac. 2, 3, 5 [CCL 76, 627]; in Soph.
1, 10 [CCL 76, 667]; in Gal. 2, 4, 24 [PL 26, 416]; in psalm. 78 [CCL 78, 348]; epist. 140,
13 [CseL 56/1, 283]). Meno fortuna incontrò l’altro neologismo a proposito dell’alle-
goria coniato da tertulliano, vale a dire il verbo allegorizare (adv. Marc. 4, 17, 12 [sC
456, 224]; resurr. 27, 1; 30, 2 [CCL 2, 956. 959]). esso, infatti, è attestato in seguito sol-
tanto in alcuni passi di agostino (divers. quaest. 65 [CCL 44a, 147]; haer. 43 [CCL 46,
310]), nella traduzione geronimiana delle Omelie su Geremia di origene (Orig. hom. Ier.
2, 1; 3, 4 [GCs 33, 292. 314]) e nel cosiddetto Praedestinatus (1, 70 [CCL 25B, 43]), scritto
recentemente attribuito ad arnobio il giovane.

50 È quanto accade in adv. Marc. 3, 5, 3 (sC 399, 72), in cui la seconda species del lin-
guaggio profetico secondo tertulliano è definita come quella qua pleraque figurate por-
tenduntur per aenigmata et allegorias et parabolas. Lo stesso accostamento di allegoria a ae-
nigma e parabola si ritrova anche in scorp. 11, 4 (ed. G. azzali Bernardelli, Biblioteca Pa-
tristica 14, Firenze 1990, 138-140); le allegorie sono poi accostate agli aenigmata e alle
figurae in adv. Marc. 5, 6, 1. 5 (ed. Moreschini, 353. 354) e unicamente alle parabolae in
adv. Prax. 13, 4 (ed. G. scarpat, Corona Patrum 12, torino 1985, 174). La ricorrenza e
il significato di questi termini lungo tutta l’opera tertullianea sono stati studiati da
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rae 51. Per contro, sono pochi i casi in cui tertulliano fa riferimento all’al-
legoria come metodo di interpretazione, mettendola in relazione sia con
le scritture 52 sia con la mitologia pagana 53.

anche l’apologeta africano arnobio di sicca fornisce interessanti indi-
cazioni a proposito dell’uso dei due significati dell’allegoria nel cristiane-
simo latino. una lunga sezione del suo Adversus Nationes (5, 32-45), in-
fatti, è specificamente dedicata alla trattazione della questione dell’allego-
ria dei miti pagani, che viene dal retore africano affrontata con grande
ricchezza di argomentazioni 54. Dalle venti attestazioni dei termini relativi
all’allegoria nell’opera arnobiana emerge, come nel caso del suo conna-
zionale tertulliano, una netta prevalenza dell’allegoria espressiva, come
mostrano quei passi nei quali arnobio parla esplicitamente di scritti com-
posti allegorico genere 55 o allegorico more 56. inoltre, l’apologeta denomina al-
legoriae i significati nascosti di un testo 57, rimproverando nello stesso
tempo le sciocche pretese dei pagani di poterle spiegare con certezza 58. il
significato di allegoria interpretativa è invece adoperato da arnobio so-
prattutto per evidenziare le lacune e le incongruenze dell’allegoresi pa-
gana del mito, risalenti all’oscurità dei racconti stessi da cui si pretende di
ricavare precisi insegnamenti 59.

t.P. o’Malley, Tertullian and the Bible. Language – imagery – exegesis (Latinitas Christia-
norum Primaeva 21), utrecht 1967, 141-166; si vedano anche P. siniscalco, Appunti
sulla terminologia esegetica di Tertulliano, in La terminologia esegetica nell’antichità cit.,
103-122; M. Marin, Agostino e l'interpretazione antica di Gal 4, 24. Nota sulla fortuna di al-
legoria in ambito latino, «Vetera Christianorum» 24 (1987), 5-21 (6-8).

51 Cfr. tert., resurr. 26, 1; 29, 1 (CCL 2, 954. 957); interessante anche la locuzione al-
legorica forma prophetici eloquii di resurr. 20, 9 (CCL 2, 946).

52 in particolare, in adv. Marc. 3, 24, 2 (sC 399, 202), si parla dell’allegorica interpreta-
tio che trasferisce a Gesù e alla Chiesa quanto viene detto nelle scritture sulla restitu-
zione della Giudea. 

53 infatti, in nat. 2, 12, 17 (CCL 1, 61-62), il Cartaginese introduce con queste parole
l’interpretazione allegorica del nome di saturno: eleganter quidam sibi videntur physiolo-
gice per allegoricam ‹argu›mentationem de Saturno interpretari tempus esse.

54 Cfr. W. Kroll, Arnobiusstudien, «rheinisches Museum» 72 (1917), 62-112 (80-82);
Pépin, Mythe et allégorie cit., 393-445; F. Mora, Arnobio e i culti di mistero. Analisi storico-
religiosa del V libro dell’adversus Nationes, roma 1994, 185-195; C. Moreschini, Varia
Christiana, in C. Moreschini - M. Marin (edd.), Africa cristiana. Storia, religione, lettera-
tura (Letteratura cristiana antica. studi), Brescia 2002, 51-73 (68-73).

55 Cfr. arnob., nat. 5, 33, 4 (ed. Marchesi, 291): allegorico genere vel scripta haec esse; la
stessa espressione si ritrova anche in nat. 5, 38, 1. 2 (ed. Marchesi, 297).

56 Cfr. arnob., nat. 5, 44, 1 (ed. Marchesi, 303): fabulas has vultis more esse allegorico
scriptas.

57 Cfr. arnob., nat. 5, 36, 1; 44, 3 (ed. Marchesi, 295. 303).
58 Cfr. arnob., nat. 5, 34, 1; 42, 2 (ed. Marchesi, 292. 301).
59 Cfr. arnob., nat. 5, 34, 3; 35, 5 (ed. Marchesi, 293. 294).
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3.2 Ambrogio e Agostino

Fra i Padri latini del iV-V secolo, ambrogio fa un uso piuttosto mode-
rato del termine allegoria 60, prevalentemente con il significato di mezzo
espressivo di cui si serve la scrittura, il cui fondamento è stato stabilito da
Paolo in Gal 4, 24 61. Per contro, sono pochi i casi nei quali il vescovo di
Milano fa riferimento all’altro significato di tecnica interpretativa che ri-
cerca i significati più profondi di un testo 62.

Gli scritti agostiniani, nei quali allegoria e derivati ricorrono per più di
cento volte, sembrano confermare i dati ricavati da tertulliano, arnobio e
ambrogio: netta è infatti la prevalenza della prima accezione dell’allegoria
come forma espressiva, anche senza contare le pur numerose allusioni al
detto paolino di Gal 4, 2463. Questa prevalenza si inserisce all’interno del pro-
getto agostiniano di costruire una dottrina retorica di carattere universale,
che riprende le concezioni pagane amalgamandole con il patrimonio con-
cettuale delle scritture64. Per quanto riguarda specificamente l’allegoria, que-
sto disegno si concretizza in primo luogo con la ripresa della definizione del-
l’allegoria come tropo propria della tradizione retorico-grammaticale la-

60 Cfr. L.F. Pizzolato, La dottrina esegetica di Sant’Ambrogio (studia Patristica Medio-
lanensia 9), Milano 1978, 240-241.

61 La formula paolina quae sunt per allegoriam dicta di Gal 4, 24 è citata dal vescovo
di Milano in Abr. 1, 4, 28 (saeMo 2/2, 64); apol. Dav. 3, 11 (sC 239, 86); in Luc. 3, 28
(saeMo 11, 268); cfr. B. Clausi, Letture antiche e medievali di Gal 4, 24, «annali di sto-
ria dell’esegesi» 8/2 (1991), 385-404 (389). La nozione di allegoria espressiva è inoltre
presente anche nella definizione stessa dell’allegoria (allegoria est, cum aliud geritur et
aliud figuratur) di Abr. 1, 4, 28 (saeMo 2/2, 64), che ricalca quella propria della tradi-
zione retorico-grammaticale, e in epist. 4, 14, 2 (CseL 82, 108), in cui si contempla la
possibilità che la scrittura esprima un’allegoria (scriptura, cum allegoriam dicit).

62 si veda soprattutto in Luc. 7, 172 (saeMo 12, 222), in cui l’espressione per allego-
riam caratterizza l’esegesi di coloro che si rifiutano di vedere, come ambrogio, nell’al-
bero del fico di cui parlano spesso i Vangeli il simbolo della sinagoga, preferendo con-
siderarlo l’immagine della malvagità (nonnulli tamen ficum istam per allegoriam non
synagogae, sed malitiae et improbitatis figuram putant); due passi del De Noe poi (15, 52.
54 [CseL 32/1, 449. 451]) oppongono chiaramente i significati apparenti di un testo a
quelli evidenziati dall’interpretazione allegorica, sviluppando una contrapposizione
dell’allegoria rispettivamente con il simplex intellectus e con la scripti evidens explanatio.

63 Cfr. aug., util. cred. 3, 8 (CseL 25/1, 12); enarr. in psalm. 33, s. 1, 3 (CCL 38, 275);
serm. 2, 7; 33, 1 (NBa 29, 20. 604); 152, 7 (NBa 31/2, 480); civ. 15, 2 (CCL 48, 455); c.
epist. Pelag. 3, 4, 12 (CseL 60, 499); gest. Pelag. 5, 14 (CseL 42, 65); quaest. hept. 1, 70
(CCL 33, 27); Marin, Agostino e l’interpretazione cit., 13-21.

64 Cfr. M. Marin, Ricerche sull’esegesi agostiniana della parabola delle dieci vergini (Mt
25, 1-13) [Quaderni di «Vetera Christianorum» 16], Bari 1981, 12-13. 55-64.

65 Va notato, infatti, che, secondo una tradizione propria esclusivamente della cul-
tura latina, l’insegnamento grammaticale includeva anche l’argomento delle figure re-
toriche; cfr. L. Holtz, Grammairiens et rhéteurs romains en concurrence pour l'enseignement
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tina 65 e successivamente con l’evidenziazione della sua applicazione all’in-
terno delle scritture stesse 66.

Così, nel De doctrina christiana, lo scritto contenente le riflessioni più
mature di agostino sul tema della costruzione della nuova eloquenza cri-
stiana, il vescovo di ippona tratta della questione dei tropi, segnalando la
loro origine in ambito grammaticale e soprattutto l’importanza del loro
riconoscimento per una migliore comprensione dei testi sacri. Questo per-
ché la scrittura contiene al suo interno molti esempi di tropi, di alcuni dei
quali si legge anche il nome 67.

anche senza questa connotazione tecnica, risalente alle concezioni reto-
riche che agostino vuole proporre a modello dell’eloquenza cristiana, l’ac-
cezione di allegoria come strumento espressivo ricorre altre volte negli
scritti dell’ipponate e più frequentemente dell’altro significato di metodo
interpretativo 68. Quest’ultimo è rappresentato all’interno dell’opera agosti-
niana in primo luogo in quei passi nei quali agostino effettua una distin-
zione tra i metodi di esposizione delle scritture, annoverando tra di essi ap-
punto l’allegoria. È quanto accade nel De Genesi ad litteram imperfectus liber,
in cui si parla dei quattro metodi di esposizione della legge raccomandati
da alcuni scripturarum tractatores 69.

des figures de rhétorique, in r. Chevalier (éd.), Colloque sur la rhétorique. Calliope I («Cae-
sarodunum» 14 bis), Paris 1979, 207-220.

66 Cfr. M. Marin, allegoria in Agostino, in La terminologia esegetica nell’antichità cit.,
135-161 (149-153).

67 Cfr. aug., doctr. christ. 3, 29, 40 (ed. M. simonetti, Milano 1994, 220): istorum au-
tem troporum non solum exempla sicut omnium, sed quorundam etiam nomina in divinis li-
bris leguntur, sicut allegoria aenigma parabola. Nel De trinitate agostino, a proposito di 1
Cor 13, 12, riprende l’argomento dei locutionum modi, indicando l’origine greca del ter-
mine tropus e riflettendo sulla difficoltà di tradurre termini tecnici greci in latino. in
questo contesto, ritorna la menzione dell’allegoria tra i tropi, alla quale si aggiunge la
definizione dell’aenigma come una sua species (trin. 15, 9, 15 [CCL 50a, 481]: huius au-
tem tropi, id est allegoriae, plures sunt species in quibus est etiam quod dicitur aenigma). Cfr.
M. Marin, Retorica ed esegesi in Sant’Agostino. Note introduttive, «Vetera Christianorum»
24 (1987), 253-268 (256-258); irvine, Interpretation and the semiotics of allegory cit., 56-57;
a. Quacquarelli, Saggi patristici. Retorica ed esegesi biblica (Quaderni di «Vetera Chri-
stianorum» 5), Bari 1971, 172-174; id., Retorica patristica e sue istituzioni interdisciplinari,
roma 1995, 20-23.

68 all’interno dell’ampia casistica, si segnala la convinzione agostiniana che le parole
delle scritture esprimano, oltre al loro significato proprio, anche delle allegoricae signifi-
cationes, che costituiscono il necessario punto di partenza per la loro interpretazione più
profonda (retract. 2, 24, 1 [CCL 57, 109]; epist. 55, 11, 21 [CseL 34/2, 192]; Gen. ad litt. 1,
1; 9, 14 [CseL 28/1, 4. 284]; quaest. hept. 1, 70. 76 [CCL 33, 27. 30]; civ. 15, 27; 17, 3 [CCL
48, 495. 554]). L’aggettivo allegoricus si accompagna anche a sostantivi come locutio (Gen.
ad litt. 8, 2 [CseL 28/1, 233]; serm. 4, 23 [NBa 29, 56]; bapt. 3, 15, 20 [CseL 51, 212]), nar-
ratio (Gen. ad litt. 11, 31 [CseL 28/1, 364]; c. Faust. 22, 95 [CseL 25/1, 701]), sermo (Gen.
ad litt. 10, 25 [CseL 28/1, 329]) e lectio (serm. 4, 23 [NBa 29, 56]).

69 Cfr. aug., Gen. ad litt. imperf. 2 (CseL 28/1, 461): quattuor modi a quibusdam scrip-
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in generale, però, le attestazioni del concetto di allegoria con il signifi-
cato tecnico di interpretazione profonda del testo sono piuttosto sporadi-
che 70 e questo fatto può probabilmente essere spiegato ipotizzando un at-
teggiamento molto cauto da parte di agostino nell’uso di un vocabolo
che in questa specifica accezione richiamava immediatamente alla mente
le polemiche e le divisioni generatesi in ambito esegetico in oriente 71.

3.3. Gerolamo

anche Gerolamo 72, come agostino, menziona esplicitamente l’apparte-
nenza dell’allegoria all’ambito retorico-grammaticale, indicandone l’inse-
gnamento nelle scuole insieme agli altri tropi 73.

a differenza, però, degli altri autori latini fin qui considerati, Gero-
lamo adopera più frequentemente il significato di allegoria interpretativa,
che infatti prevale in più della metà delle circa settanta ricorrenze di alle-
goria e termini affini nelle sue opere. in particolare, in molti passi Gero-
lamo mostra di conoscere le interpretazioni allegoriche di altri autori 74. il

turarum tractatoribus traduntur legis exponendae, quorum vocabula enuntiari graece possunt,
latine autem definiri et explicari: secundum historiam, secundum allegoriam, secundum ana-
logiam, secundum aetiologiam; M. Marin, Il «De Genesi ad litteram imperfectus liber», in
«De Genesi contra Manicheos», «De Genesi ad litteram imperfectus liber» (Lectio augustini
8), Palermo 1992, 117-151 (123-127).

70 Fra i non molti esempi, troviamo enarr. in psalm. 77, 26 (CCL 39, 1086), in cui si dice
che le punizioni degli egiziani di cui si parla nel passo commentato allegorica interpreta-
tione exponi possunt; in op. monach. 19, 22 (CseL 41/2, 567) ricorre l’espressione allegorice
interpretari a proposito di act 18, 4. il sostantivo allegoria è talvolta accompagnato in que-
sta accezione dalla preposizione per, come avviene in quaest. evang. 2, 38 (CCL 44B, 87),
in cui il procedimento dell’interpretazione allegorica è designato con l’espressione per
allegoriam accipere. 

71 Cfr. M. simonetti, Lettera e/o allegoria. Un contributo alla storia dell’esegesi patristica
(studia ephemeridis «augustinianum» 23), roma 1985, 340-341 nota 404.

72 in generale, sull’esegesi di Gerolamo nelle sue varie fasi, si vedano a. Penna,
Principi e carattere dell’esegesi di S. Gerolamo (scripta Pontificii instituti Biblici 102),
roma 1950; simonetti, Lettera e/o allegoria cit., 321-337; P. Jay, L'exégèse de Saint Jérôme
d'après son «Commentaire sur Isaïe», Paris 1985; J. Gribomont, La terminologie exégétique
de S. Jérôme, in La terminologia esegetica nell’antichità cit., 123-134.

73 Cfr. Hier., in Gal. 2, 4, 24 (PL 26, 416a-B): allegoria proprie de arte grammatica est, et
quo a metaphora, vel caeteris tropis differat, in scholis parvuli discimus; Jay, L’exégèse de
Saint Jérôme cit., 218-221; Clausi, Letture antiche e medievali cit., 392-394.

74 Basti pensare agli insistiti riferimenti all’allegoricus interpres del Commento a Gere-
mia, che va identificato senza dubbio in origene, accusato addirittura di delirare (5, 2,
16; 52, 2; 61, 5; cfr. 46, 4 [CCL 74, 236. 265. 273. 262]); in 5, 27, 6; 31, 5 (CCL 74, 246.
249) si parla genericamente di allegorici interpretes; cfr. Jay, L’exégèse de Saint Jérôme cit.,
226. Nel prologo al Commento a Zaccaria (CCL 76a, 748) Gerolamo menziona i trattati
esegetici sul profeta di origene, ippolito e Didimo, informando che tota eorum
e)ch/ghsij allegorica fuit.
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ricorso all’interpretazione allegorica di un determinato passo è inoltre ac-
compagnato spesso dalle espressioni iuxta allegoriam 75 e dall’avverbio alle-
gorice seguito dal verbo interpretari 76.

Per quanto riguarda l’utilizzo geronimiano di allegoria nel suo primo
significato, si segnalano soprattutto quei casi in cui, nella sua pratica ese-
getica, lo stridonense evidenzia la presenza di questa modalità espressiva
nelle scritture 77.

4. Analisi dei risultati

Dando uno sguardo ai dati da noi raccolti, si ravvisa negli scrittori cri-
stiani una generale tendenza verso l’uso indifferenziato del concetto di al-
legoria, i cui due distinti significati originari vengono liberamente chia-
mati in causa e adoperati in piena conformità alle proprie esigenze argo-
mentative.

Pur all’interno di una situazione così variegata, che segnala differenze
anche marcate negli usi dei vari autori e impedisce sistematiche distin-
zioni per epoche o zone geografiche, una significativa convergenza si può
notare all’interno del mondo latino. Mentre, infatti, negli scrittori greci
considerati si passa tra i due estremi opposti della prevalenza netta del-
l’una o dell’altra accezione dell’allegoria, più marcata appare la prefe-
renza per l’allegoria espressiva negli scrittori latini. essa, infatti, domina,
naturalmente con sfumature e gradi diversi, in tutti gli autori considerati,
fuorché nell’opera di Gerolamo. Questa eccezione del resto trova piena
giustificazione se si considerano gli stretti rapporti intercorsi tra lo stri-
donense e l’esegesi orientale, la sua ampia conoscenza degli scritti orige-
niani e la frequentazione di maestri come Didimo il cieco, apollinare di
Laodicea e Gregorio di Nazianzo.

75 in comm. in psalm. 103 (CCL 72, 228), ad esempio, si parla di intellectus iuxta alle-
goriam; per altre attestazioni della stessa espressione cfr. in Os. 2, 6, 1-3 (CCL 76, 65);
in Am. 2, 4, 4-6 (CCL 76, 262); in Zach. 1, 6, 1-8 (CCL 76a, 794); in Eph. 3, 5, 33 (PL 26,
570C-D).

76 Cfr. Hier., in Is. 5, 22, 6; 10, 34, 8-17 (CCL 73, 212. 423); in Abd., prol. (CCL 76, 349);
epist. 140, 13 (CseL 56/1, 283).

77 Così, in comm. in psalm. 106 (CCL 72, 231), commentando Ps 106, 10, in cui si
parla di uomini incatenati e nelle tenebre, Gerolamo ravvisa in queste parole una ma-
nifesta allegoria, in quanto questa predizione non trova riscontro in nessun passo delle
scritture. Difendendosi poi dalle accuse di rufino relative alla sua interpretazione di
eph 5, 28-29, Gerolamo spiega l’espressione tropicam intelligentiam, che aveva adope-
rato nel suo commentario (in Eph. 3, 5, 29 [PL 26, 567C]), con queste parole: quando
dico ‘tropicam’, doceo verum non esse quod dicitur, sed allegoriae nubilo figuratum (adv. Ruf.
1, 28 [CCL 79, 27]), riferendosi chiaramente alla presenza di significati nascosti attra-
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5. La compresenza di entrambi i significati

a conferma, da un lato, dell’uso indifferenziato negli scritti degli autori
cristiani antichi dei due diversi significati dell’allegoria e, dall’altro, della
capacità da loro dimostrata di padroneggiarli pienamente, adattandoli
volta per volta alle proprie argomentazioni, si ravvisa in alcuni degli scrit-
tori da noi considerati una caratteristica del tutto particolare, cioè l’utilizzo
contemporaneo di entrambe le accezioni all’interno dello svolgimento dello
stesso ragionamento.

in un passo dei suoi Stromati, infatti, Clemente alessandrino stabilisce
un principio secondo il quale i miti proposti dai filosofi non vanno alle-
gorizzati completamente parola per parola, ma soltanto in quelle affer-
mazioni che indicano il pensiero generale, le quali si trovano indicate, at-
traverso dei simboli, sotto il velo costituito dall’allegoria 78. È chiaro che in
questo ragionamento Clemente fa esplicito riferimento all’interpretazione
allegorica dei miti, per passare poi alla menzione dell’allegoria come
forma di espressione di significati nascosti all’interno di un racconto.

La stessa situazione è possibile ritrovare in un passo dell’Adversus Natio-
nes di arnobio di sicca; l’apologeta africano, infatti, chiede polemicamente
ai suoi avversari da dove traggano la loro convinzione che i miti siano com-
posti in forma allegorica o che in questa maniera vadano interpretati 79. Qui
dunque arnobio, presentando come due alternative distinte la scrittura e
l’interpretazione allegorico genere, adopera nel corso della stessa frase en-
trambe le nozioni di allegoria espressiva e di allegoria interpretativa 80.

verso allegorie nel testo delle scritture. a proposito dell’espressione allegoriae nubilum,
che ricorre anche altre volte negli scritti dello stridonense (epist. 74, 6; 84, 2 [CseL 55,
28. 122]; in Ezech. 9, 29, 8-16 [CCL 75, 412]; in Am. 3, 6, 2-6 [CCL 76, 302]), si vedano
P. Jay, allegoriae nubilum chez Saint Jérôme, «revue des études augustiniennes» 22
(1976), 82-89; P. Lardet, Sur trois passages difficiles du Contre rufin de Jérôme: la nuée et
les ombres de l’allégorie (1, 28-29), les bestiaux d’Ennius (2, 11), le lac si renommé (3, 22), in
De Tertullien aux Mozarabes. Mélanges offerts à J. Fontaine 1 (Collection des Études au-
gustiniennes. série antiquité 132), Paris 1992, 167-184 (167-174).

78 Cfr. Clem. alex., str. 5, 9, 58, 6 (GCs 52, 365): plh\n ouÃte ta\ th=j barba/rou filo-
sofi/aj ouÃq' oi¸ mu=qoi oi¸ Puqago/reioi, a)ll' ou¹d' oi¸ para\ Pla/twni e¹n Politei/# 'Hro\j tou=
'Armeni/ou kai\ e¹n Gorgi/# Ai¹akou= kai\ ¸Radama/nquoj kai\ e)n Fai/dwni o( tou= Tarta/rou kai\ e¹n
Protago/r# o( Promhqe/wj kai\ 'Epimhqe/wj pro/j te tou/toij o( tou= pole/mou tw½n 'Atlantikw½n
kai\ tw½n 'Aqhnai/wn e¹n t%½ 'Atlantik%½, ou¹x a(plw½j kata\ pa/nta a)llhgorhte/oi, a)ll' o(/sa th=j
dianoi/aj th=j kaqo/lou shmantika/, kai\ dh\ tau=ta e)ceu/roimen a)\n dia\ sumbo/lwn u(po\ para-
kalu/mmati tv= a)llhgori/# mhnuo/mena.

79 Cfr. arnob., nat. 5, 33, 4 (ed. Marchesi, 291): ac ne tamen videamur inspicere quale sit
istud quod dicitur nolle, primum illud a vobis, si modo commodare patientiam vultis, exquiri-
mus primum: allegorico genere vel scripta haec esse vel eodem modo intellegi oportere, unde
vobis est cognitum vel unde intimatum?

80 La stessa consapevolezza, espressa in forma più sfumata, sembra emergere anche
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anche un passo del Commento alla Lettera ai Galati di Gerolamo offre
un interessante caso di uso ravvicinato di allegoria in entrambi i suoi si-
gnificati. infatti, dopo avere dimostrato che Paolo aveva tratto il concetto
di allegoria dalla letteratura pagana, la cui conoscenza da parte dell’apo-
stolo è dimostrata dai passi delle sue lettere riecheggianti versi di epime-
nide, arato e Menandro, Gerolamo afferma che Paolo altrove aveva usato
l’espressione intellegentia spiritalis in luogo di allegoria. Chiaramente, dun-
que, la prima allegoria di cui discorre lo stridonense in questo passo è
quella riguardante la sfera espressiva, in piena conformità con il passo
paolino commentato, mentre l’altra allegoria, equivalendo, secondo le sue
stesse parole, ad intellegentia spiritalis, si riferisce all’ambito dell’interpre-
tazione 81.

anche agostino sviluppa nel Contra epistulam Manichei quam vocant
fundamenti un ragionamento in cui vengono accostati entrambi i signifi-
cati di allegoria. il vescovo di ippona, infatti, si imbatte, all’interno dello
scritto di Mani da lui confutato, nella strana affermazione secondo cui gli
animali bipedi sarebbero nati dal fumo. La spiegazione fornita dai disce-
poli di Mani, che accostano il fumo, che si leva in alto, all’orgogliosità de-
gli uomini, che discendono dai bipedi 82, non convince agostino, il quale
sostiene che questa osservazione poteva bastare tutt’al più per generare
una comparazione tra il fumo e gli uomini, così come per formare o far
comprendere un’allegoria, ma non per far dipingere gli uomini come nati
dal fumo 83. accostando dunque i verbi formare ed intellegere al sostantivo
allegoria, agostino fa ideale riferimento ad entrambe le operazioni richia-
mate dalle due accezioni tradizionali del termine.

Giovanni Crisostomo, infine, fa esplicito riferimento all’allegoria
espressiva e a quella interpretativa, mettendole in stretta relazione tra di
loro, nel corso della enunciazione, nel Commento a Isaia, di un fermo con-

da un altro passo dell’Adversus Nationes (5, 38, 1 [ed. Marchesi, 297]), nel quale l’apo-
logeta parla di scrittura more allegorico collegata alla necessità di demonstrare (aut igitur
debent allegorico genere omnia esse scripta et posita demonstrandaque universa nobis).

81 Cfr. Hier., in Gal. 2, 4, 24 (PL 26, 416C): evidens est Paulum non ignorasse litteras sae-
culares, et quam hic allegoriam dixit, alibi vocasse intellegentiam spiritalem. L’accostamento
tra allegoria e intellegentia spiritalis è proposto da Gerolamo anche in un passo del Com-
mento ad Amos (2, 4, 4-6 [CCL 76, 261-262]), in cui si raccomanda di interpretare la
scrittura prima secundum litteram e poi iuxta allegoriam, id est intellegentiam spiritalem.

82 Cfr. aug., c. epist. fund. 32 (CseL 25/1, 235): bipedes vero in fumo cum ab eis quaeri-
tur quare ordinaverit, respondent elatum et superbum esse bipedum genus; hinc enim homines
trahere originem dicunt; et quoniam fumus globosus et quasi tumidus in auras erigitur, su-
perbis esse similem non absurde adtenderunt.

83 Cfr. aug., c. epist. fund. 32 (CseL 25/1, 235): quae animadversio sufficere debuit ad
aliquam similitudinem dandam de superbis hominibus, sive allegoriam vel formandam vel in-
tellegendam, non tamen, ut ideo bipedes animantes in fumo et de fumo nati esse credantur.
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vincimento a proposito dell’esistenza di allegorie nei testi sacri. secondo
Crisostomo, infatti, esiste una norma secondo la quale, quando la scrit-
tura esprime un’allegoria, essa stessa ne indica anche l’interpretazione, in
modo che lo sfrenato desiderio di coloro che desiderano proporre inter-
pretazioni allegoriche non generi inganni e non si estenda oltre il lecito 84.

Pietro ressa

84 Cfr. ioh. Chrys., in Is. 5, 3, 5, 7 (sC 304, 224): kai\ pantaxou= th=j Grafh=j ouÂtoj o(
no/moj, e)peida\n a)llhgorv=, le/gein kai\ th=j a)llhgori/aj e(rmh/neian, w(/ste mh\ a(plw½j, mhde\ w(j
e)/tuxe th\n a)ko/laston e)piqumi/an tw½n a)llhgorei=n boulome/nwn plana=sqai kai\ pantaxou=
fe/resqai.

168
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MASSiMiLiAno SiGnifredi

Aspetti esegetici e letterari 
delle omelie di Giovanni Crisostomo

sulla Lettera a Filemone

L’importanza della Lettera a filemone all’interno del corpus paolino
costituisce il punto di partenza del commento di Giovanni Crisostomo,
che dedica al breve scritto ben tre omelie 1: esse furono predicate, con
ogni probabilità, a Costantinopoli intorno al 400 2. nell’argomento il Criso-
stomo difende la canonicità di questa lettera e afferma anche la necessità,
da parte dei cristiani, di accrescere la propria fede attraverso testimo-
nianze dirette della vita degli apostoli 3. il Crisostomo conclude queste
considerazioni affermando che «tutto ciò che riguarda la vita degli apo-
stoli è pieno di utilità» 4: perciò piuttosto che criticare le testimonianze che
sono pervenute, bisognerebbe individuarne e conoscerne altre.

in effetti, in alcuni ambienti veniva messa in discussione la canonicità
del breve scritto paolino 5, ma Giovanni Crisostomo ne difende sia la pa-

1 Lo studio più recente è B. Goodall, The homilies of St John Chrysostom on the Letters
to Titus and Philemon. Prolegomena to an edition, Berkeley 1979.

2 Cfr. J. C. Baur, Der heilige Johannes Chrysostomus und seine Zeit 2, München 1929-30,
84; M. von Bonsdorff, Zur predigttätigkeit des Johannes Chrysostomus, Helsingfors 1922, 108.

3 In Philem., argument. (PG 62, 702): a)ll ¦ e)peidh/ tine/j fasi, peritto\n eiÅnai to\ kai\
tau/thn proskei=sJai th\n e)pistolh\n, eiÃ ge u(pe\r pra/gmatoj mikrou= h)ci/wsen, u(pe\r e(no\j
a)ndro\j, maJe/twsan o(/soi tau=ta e)gkalou=sin, o(/ti muri/wn ei¹si\n e)gklhma/twn a)/cioi. Ou)
mo/non ga\r ta\j ou(/tw mikra\j e)pistola\j, kai\ u(pe\r ou(/tw pragma/twn a)nagkai/wn e)pe-
stalme/naj eÃdei e)ggegra/fJai! a)ll ¦ eiÃJe ga\r e)nh=n eu)porh=sai tou= th\n i¸stori/an h(mi=n para-
dido/ntoj tw½n a)posto/lwn, ou) le/gw u(pe\r wÂn eÃgrayan kai\ diele/xJhsan, a)lla\ kai\ th\n
a)/llhn au)tw½n a)nastrofh\n, kai\ ti/ eÃ/fagon kai\ po/te eÃ) /fagon, po/te e)ka/Jisan kai\ pou=
e)ba/disan, kai\ ti/ kaJ ¦ e(ka/sthn h(me/ran diepra/canto, e)n poi/oij me/resi gego/nasi, kai\ ei¹j
poi/an oi¹ki/an ei¹sh=lJon, kai\ pou= kath/xJhsan, kai\ meta\ a)kribei/aj a(/panta dihgh/sasJai.

4 In Philem., argument. (PG 62, 702): ou(/tw pa/nta ta\ par ¦ au¹tw½n geno/mena pollh=j w)fe-
lei/aj ge/mei.

5 Cfr. A. Wikenauser - J. Schmid, Introduzione al Nuovo Testamento, trad. it., Brescia
1981, 525.
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ternità paolina, sia la sua dignità all’interno del nuovo Testamento. del
resto egli non considera superfluo nessun passo della Scrittura, come più
volte afferma in altre occasioni 6.

La questione della canonicità della Lettera a filemone è sollevata an-
che da Girolamo nel Prologo del suo commento alla lettera: egli riporta
l’opinione di alcuni che negano la sua genuinità o, pur ammettendo la pa-
ternità di Paolo del breve scritto, sottolineano l’assenza di ispirazione di-
vina in esso e, di conseguenza, la sua irrilevanza ai fini dell’edificazione 7.
La risposta di Girolamo a queste obiezioni è sullo stesso tono di quella
crisostomiana: la brevità 8 e il carattere pratico e quotidiano 9 della Lettera
a filemone non impediscono che essa venga accolta nel Canone del
nuovo Testamento e commentata per l’edificazione dei fedeli.

1. Un commento letterale

da un punto di vista esegetico, le tre omelie crisostomiane seguono la
caratteristica divisione in due parti: ad una sezione più propriamente ese-
getica, in cui ogni versetto viene analizzato e commentato con grande at-
tenzione alla lettera del testo e con riferimento costante al linguaggio
delle altre lettere paoline, ne segue una, più ampia e articolata, in cui gli
spunti tratti dall’analisi esegetica della prima parte vengono sviluppati in
chiave parenetica e proposti come temi di riflessione per l’uditorio. L’a-
nalisi letterale è estremamente minuziosa, in conformità con il metodo
esegetico antiocheno, di cui il Crisostomo è esponente di spicco 10: più di

6 In Gen. hom. 28,4 (PG 53,256): ou¹de\n ga/r e)sti tw½n e)n tv= Qei/# Grafv= keime/nwn, o(\ mh\
meta/ tinoj eiÃrhtai lo/gou, pollh\n th\n w)fe/leian e)gkekrumme/nhn e)/xontoj. Altri passi sono
commentati da B. de Margerie, Introduzione alla storia dell’esegesi, trad. it., roma 1983,
204.

7 Hier., in Philem., prol. (PL 26, 635-637): qui nolunt inter Epistolas Pauli eam recipere
quae ad Philemonem scribitur, aiunt, non semper Apostolum, nec omnia, Christo in se lo-
quente, dixisse: quia nec humana imbecillitas unum tenorem sancti Spiritus ferre potuisset:
nec huius corpusculi necessitates sub praesentia Domini semper complerentur: velut disponere
prandium, cibum capere, esurire, saturari, ingesta digerere, exhausta complere. … his et cae-
teris istiusmodi, volunt aut Epistolam non esse Pauli, quae ad Philemonem scribitur: aut
etiam si Pauli sit, nihil habere quod aedificare nos possit; et a plurisque veteribus repudiatam.

8 Hier., in Philem., prol. (PL 26, 638): si autem brevitas habetur contemptui, contemnatur
Abdias, Nahum, Sophonias, et alii duodecim prophetarum, in quibus tam mira et tam grandia
sunt quae feruntur.

9 Hier., in Philem., prol. (PL 26, 637): plurima… quotidiano pene sermone dictata.
10 Si vedano de Margerie, Introduzione alla storia cit., 173-216 e M. Simonetti, Lettera

e/o allegoria. Un contributo alla storia dell’esegesi patristica, roma 1985, 180-188. Sul me-
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una volta egli nota come un’espressione o, addirittura, una sola parola
siano state preferite ad altre con un preciso intento pastorale da parte del-
l’apostolo 11. notava Merzagora, con riferimento all’esegesi crisostomiana
su Paolo, che «ogni parola è studiata in rapporto al sentimento che l’ha
suggerita e nell’effetto che doveva produrre su chi l’ascoltava» 12. Si po-
trebbe dire che il Crisostomo nutre un profondo rispetto per il testo della
Scrittura, che egli cerca di comprendere così come si presenta, senza for-
zature. Ad esempio nell’omelia 3, a commento di Phlm 18, il Crisostomo
precisa come Paolo non abbia specificato la natura della colpa commessa
da onesimo, ossia un furto, ma abbia semplicemente alluso ad essa, fa-
cendosi garante presso filemone della riparazione dell’offesa subita 13.

L’attenzione alle singole espressioni del testo permette al Crisostomo di
cogliere compiutamente il senso dell’epistola e di penetrare in profondità
nel pensiero di Paolo 14, che viene analizzato e proposto alla comprensione
e all’imitazione dell’uditorio. ogni parola della Scrittura gli fornisce l’op-
portunità di approfondire alcuni aspetti della dottrina cristiana e, in parti-
colare, del messaggio di Paolo, che in un certo senso non sono espressi
nella Lettera a filemone, ma che ne sono alla radice. La breve lettera pao-
lina presentava un problema concreto: come comportarsi con uno schiavo
fuggitivo; e a Giovanni Crisostomo non sfugge l’occasione di mostrare il
carattere paradigmatico del comportamento di Paolo nei confronti di file-
mone e di onesimo. Ad esempio, nell’argomento leggiamo:

tou\j dou/louj a)posp#=n tw½n despotw½n ou) prosh/kei. Ei¹ ga\r Pau=loj, o( ouÀtw
Jarrw½n t%½ Filh/moni, to\n ¡Onh/simon, to\n ouÀtwj euÃxrhston kai\ xrh/simon au)t%½
pro\j diakoni/an, ou¹k h)Je/lhse katasxei=n para\ gnw/mhn tou= despo/tou: poll%½
ma=llon h(ma=j tou=to poiei=n ou¹ xrh/15.

todo esegetico antiocheno si veda anche A. Vaccari, La “theoria” nella scuola esegetica di
Antiochia, «Biblica» 1 (1921), 3-36; id., La “teoria” esegetica antiochena, «Biblica» 15
(1934), 94-101; J. Guillet, Les exégètes d’Alexandrie et d’Antioche, Conflit ou malentendu?,
«revue des sciences religieuses» 34 (1974), 257-302.

11 de Margerie, Introduzione alla storia cit., 203-204.
12 A. Merzagora, Giovanni Crisostomo commentatore di S. Paolo, «didaskaleion» 10

(1931), 1-73 (35).
13 PG 62, 714: to/te tou=to ti/Jhsi kai/ fhsin! Eiã de/ ti h)di/khsen. Ou¹k eiÅpen! Eiã de// ti eÃkleyen,

a)lla\ ti/; Eiã de/ ti h)di/khsen. (/Ama kai\ to\ a(ma/rthma w(molo/ghse, kai\ ou¹x w(j dou/lou a(ma/rthma,
a)lla\ w(j fi/lou pro\j fi/lon, t%½ th=j a)diki/aj ma=llon, h)\ t%½ th=j kloph=j o)no/mati xrhsa/menoj. Si
legge un passo analogo nell’omelia 2 (PG 62, 709): kai\ ou¹k eiÅpen, Ei¹ toi=j aÃlloij poiei=j,
poll%½ ma=llon e)moi/. ¡Alla\ to\ au¹to\ me\n v)ni/cato, e(te/rwj de\ au)to\ meJw/deuse proshne/steron.
Xara\n eÃxwmen: toute/sti, Su/ moi parrhsi/an eÃdwkaj e)k tw½n ei¹j e(te/rouj genome/nwn.

14 Cfr. M. Vacchina, Oriente e Occidente. La spiritualità del Crisostomo oggi, novara
1990, 181.

15 PG 62, 703.
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2. Il modello di Paolo

Paolo è per Giovanni Crisostomo il modello compiuto di vita cristiana:
egli nutre nei suoi riguardi una predilezione senza confronti, una vera e
propria passione, che egli vorrebbe comunicare agli altri 16. Alcuni stu-
diosi intravedono alla base di tale atteggiamento una profonda affinità
spirituale fra Paolo e il Crisostomo 17. nell’omelia 1 leggiamo un passo
emblematico dell’atteggiamento pastorale di Giovanni Crisostomo:

ge/noito yeu=doj eiÅnai ta\ par ¦ e)mou=. Bou/lomai au¹to\j loidori/aj do/can labei=n
kat ¦ e)kei/nhn th\n h(me/ran, w(j ei¹kh= kai\ ma/thn loidorhsa/menoj u(ma=j, h)\ i¹dei=n
u(pe\r toiou/twn e)gkaloume/nouj 18.

È soltanto enfasi? oppure il vescovo Giovanni ha talmente interioriz-
zato il messaggio paolino da ricalcarne le parole con espressioni diffe-
renti, ma non meno forti? in effetti, nel passo appena citato si intravede
una certa somiglianza di espressione e contenuto con rm 9,2-3, in cui
Paolo, a proposito del destino escatologico di israele, affermava di prefe-
rire di esser separato da Cristo piuttosto che vedere i propri fratelli
esclusi dalla salvezza.

Ha osservato Zincone a proposito dei Panegirici su San Paolo che «nel
discorso crisostomiano, la chiave di volta per comprendere pienamente la
personalità di Paolo è sempre la sua ansia di raggiungere tutti mediante
la predicazione evangelica, a costo di qualsiasi sacrificio» 19. in un certo
senso, è legittimo cogliere una profonda affinità fra il modello paolino e
lo sforzo di comunicazione del Vangelo in Giovanni Crisostomo. egli
sente una comunione profonda, un coinvolgimento interiore forte, con
l’assemblea cui si rivolge: se la predicazione non coincide con la conver-
sione di chi l’ascolta, la sua missione di predicatore è vana. del resto, se
egli aveva abbandonato la vita di solitario nel deserto siriano, per il suo
stato di salute e l’impossibilità di curarsi da solo 20, ben presto la cura pa-
storale e la predicazione erano divenute la sua principale ragione di
vita 21. Una conferma di questa affinità fra Paolo e Giovanni Crisostomo

16 Mutat. nom. 1, 3 (PG 51, 118).
17 Cfr. L. Meyer, Saint Jean Chrysostome, maître de perfection chrétienne, Paris 1933, 39-42.
18 In Philem. hom. 1, 2 (PG 62, 706).
19 S. Zincone, Giovanni Crisostomo. Panegirici su San Paolo (Collana di testi patristici

69), roma 1988, 12.
20 A. M. Malingrey, Palladios. Dialogue sur la vie de Jean Chrysostome 5 (SC 341-2), Pa-

ris 1980, 110.
21 Cfr. P. rentick, La cura pastorale in Antiochia nel IV secolo, roma 1970. 
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possiamo intravederla in quanto egli scrive in una delle sue prime opere,
il De Compunctione, a proposito delle ‘vette spirituali’ raggiunte da Paolo:
«non confrontare questa cima con le vette dei monti con i loro boschi,
convalli e solitudini inaccessibili, poiché tutto ciò non basta da solo ad eli-
minare le agitazioni dell’anima. Si deve avere la fiamma che il Cristo ac-
cese nell’anima di Paolo, e lui santamente andò rinfocolando con la me-
ditazione spirituale che gli permetteva di raggiungere sì sublimi al-
tezze» 22.

il Crisostomo mantiene nei confronti di Paolo un atteggiamento di co-
stante stupore 23: ogni parola ed ogni azione dell’Apostolo sono commen-
tate per suscitare la stessa ammirazione nei suoi ascoltatori, alla quale
deve necessariamente seguire l’imitazione. La cura e l’affetto di Paolo nei
confronti di individui spregevoli, come uno schiavo fuggitivo, per di più
ladro, qual era onesimo, deve condurre i fedeli di Costantinopoli ad es-
sere più attenti al loro modo di trattare gli schiavi, caratterizzato, com’è
noto, da disprezzo e crudeltà 24: il Crisostomo ad Antiochia e a Costanti-
nopoli ha inteso la sua predicazione come un tentativo di umanizzazione
della società 25.

Lo stupore per la perfezione di Paolo vuole sempre spingere gli ascol-
tatori a modellare la propria vita sul suo esempio: in Paolo il Crisostomo
trova soprattutto un maestro di vita, che convince più con l’esempio che
con le parole. Tuttavia il vescovo di Costantinopoli è attentissimo anche
al modo di esprimersi dell’Apostolo, come quando si sofferma a sottoli-
neare il comportamento ‘saggio’, ‘prudente’ di Paolo nell’avanzare la ri-
chiesta di grazia nei confronti di onesimo 26.

Paolo, che non si è vergognato degli schiavi, né «si vergogna di essere

22 Compunct. 2, 2 (PG 48, 413). La traduzione è tratta da C. riggi, Giovanni Criso-
stomo. La vera conversione (Collana di testi patristici 22), roma 19902, 61.

23 Ad esempio, a proposito della cura e dell’impegno pastorale di Paolo verso ogni
uomo, si veda in Philem. hom. 3,1 (PG 62, 715): u(pe\r e(no\j a)ndro\j o(/ra po/shn poiei=tai
pro/noian.

24 In Philem., argument. (PG 62, 703): ei¹ ga\r Pau=loj u(pe\r drape/tou, u(pe\r lvstou= kai\
kle/ptou tosau/thn poiei=tai pro/noian, kai\ ou¹ paraitei=tai meta\ tosou/twn au)to\n e)gkwmi/wn
parape/myai, ou¹de\ ai¹sxu/netai, poll%½ ma=llon ou¹de\ h(ma=j prosh/kei r(#Ju/mouj eiÅnai peri\
ta\ toiau=ta.

25 Cfr. A. Stötzel, Kirche als “neue Gesellschaft”: die humanisierende Wirkung des Chri-
stentums nach Johannes Chrysostomus, Münster 1984.

26 Cfr. in Philem. hom. 1,1 (PG 62, 705): o(/ra pw½j sunetw½j euÂre dia\ tou= mnhsJh=nai kai\
tou/touj tv= mnh/mv timh=sai, ka)kei=non mh\ plh=cai; 2, 2 (PG 62,710): o(/ra po/sh h( su/nesij,
pw=j o(mologei= au¹tou= to\ a(ma/rthma, kai\ tou/t% sbennu\j au¹tou= to\n Jumo/n. Si veda ancora
hom. 2, 2 (PG 62, 710): kai\ o(/ra kai\ tou=to meJ ¦ o(/shj sofi/aj.
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chiamato il servo dei credenti» 27, «spinge alla vergogna» 28 filemone, af-
finché la sua richiesta in favore di onesimo venga esaudita non in virtù
di un comando, ma come conseguenza della conversione: solo quando fi-
lemone non disprezzerà né si vergognerà più di onesimo, potrà acco-
glierlo ed amarlo come un fratello.

Paolo è anche un modello di umiltà 29. Ma la caratteristica più impor-
tante attribuita nelle omelie a Paolo riguarda il fatto che egli volge tutto
in provvidenza (kai\ tre/pei to\ pa½n ei¹j oi¹konomi/an) 30. Oi¹konomi/a è un ter-
mine assai rilevante 31 che compare solo in questo passo nelle Omelie sulla
Lettera a Filemone: esso indica che Paolo guarda le vicende degli uomini
con occhio attento ai disegni di dio. La fuga di onesimo era uno spiace-
vole incidente che metteva in luce le divisioni che ancora pesavano sulla
comunità che si riuniva a casa di filemone, tuttavia essa rappresentava
per Paolo un’occasione per far giungere filemone e i suoi fratelli ad una
maggiore consapevolezza evangelica: comprendere il significato delle pa-
role «non c’è più schiavo né libero» e viverle ogni giorno. Gal 3,28 viene
citato alla fine della parte esegetica dell’omelia 1 a conclusione di un
lungo discorso ecclesiologico 32, in cui Giovanni Crisostomo ribadisce l’u-
guaglianza di destino fra schiavi e liberi e individua, come in molte altre
occasioni, nel peccato l’origine della schiavitù 33.

27 In Philem. hom. 3,1 (PG 62, 713): o( mh\ ai¹sxuno/menoj dou=loj klhJh=nai tw=n pistw=n.
28 ¡Entre/pw (hom. 3, 1 [PG 62, 716]) e duswpe/w (hom. 2, 1 [PG 62, 707]) sono i due

verbi che Giovanni Crisostomo utilizza per esprimere la persuasione generata dalla
vergogna. nell’omelia 2, 2 (PG 62, 709) troviamo anche l’aggettivo duswphtiko/j in ri-
ferimento all’età ed alle catene di Paolo.

29 In Philem. hom. 2, 3 (PG 62, 712): aÃkoue Pau/lou pa/lin le/gontoj! Ou)de\n e)maut%=
su/noida, a)ll ¦ ou)k e)n tou/t% dedikai/wmai (1 Cor 4, 4). (Or#=j, o(/ti ou¹k e)ph=ren au¹to\n, a)lla\
pantoi/wj sune/stelle kai\ e)tapei/nou, kai\ tau=ta ei¹j th\n a)/kran korufh\n a)nelhluJw/j;

30 In Philem. hom. 2, 2 (PG 62, 711).
31 Per il valore ricco di significati che esso assume di volta in volta nelle opere di

Giovanni Crisostomo, si veda S. Zincone, Giovanni Crisostomo. Commento alla Lettera ai
Galati: aspetti dottrinali, storici, letterari, L’Aquila 1981, 155-160: «il suddetto vocabolo
può indicare l’incarnazione, il piano, il disegno salvifico di dio riguardo all’uomo, an-
che il piano divino relativo alla vita di un uomo; opera ‘economica’ di dio è la sa-
piente direzione del mondo nella sua dimensione cosmica e storica» (155). 

32 In Philem. hom. 1, 1 (PG 62, 705): to\ ga\r th=j ¡Ekklhsi/aj o(/noma ou)k a)fi/hsi tou\j de-
spo/taj a)ganaktei=n, eiÃ ge sunariJmoi=nto toi=j oi¹ke/taij. Kai\ ga\r h( ¡Ekklhsi/a ou)k oiÅde de-
spo/tou, ou)k oiÅden oi¹ke/tou diafora/n! a)po\ katorJwma/twn kai\ a(marthma/twn tou=ton
ka)kei=non o(ri/zei. Ei¹ toi/nun ¡Ekklhsi/a e)sti\, mh\ a)gana/ktei, o(/ti meta\ sou= proshgoreu/Jh o(
dou=loj! ¡En ga\r Xrist%= )Ihsou=, ou¹ dou=loj, ou¹k e)leu/Jeroj. Sull’ecclesiologia di Giovanni
Crisostomo si veda d. Greely, The Church as “body of Christ” in the Homilies of John
Chrysostom, roma 1977.

33 Cfr. in Gen. hom. 29, 6 (PG 53, 270): e)peidh\ de\ ei¹sh=lqen h( a(marti/a, e)lumh/nato th\n
e)leuqeri/an, kai\ die/fqeire th\n a)po\ th=j fu/sewj dedome/nhn a)ci/an, kai\ th\n doulei/an
e)peish/gagen. Sull’origine della schiavitù dal peccato e sul concetto di ‘vera schiavitù’
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in questo modo il senso della Lettera a filemone viene interpretato
alla luce del pensiero paolino e compreso in profondità dal Crisostomo:
da una parte, Paolo vuole assicurare un buon trattamento ad onesimo;
dall’altra, egli permette a filemone una libera crescita spirituale. e la vi-
cenda testimoniata dalla Lettera a filemone, che il Crisostomo definisce
con espressione significativa «a)ga/ph kata\ to\n th=j fili/aj lo/gon» 34, oltre a
costituire un’esortazione per i cristiani di Costantinopoli, può diventare
loro norma di vita 35: Paolo, che non si è vergognato di chiamare uno
schiavo te/knon, spla/gxnon, a)delfo/n e a)gaphto/n 36, insegna a tutti a non
vergognarsi dei propri schiavi, a non giudicarli più con disprezzo, ma a
parlare bene di essi 37.

3. exempla biblici e immagini della quotidianità: la pastorale del predicatore

nelle Omelie sulla Lettera a Filemone troviamo numerosi exempla dall’An-
tico Testamento: per Giovanni Crisostomo ogni personaggio della Scrittura
costituisce un modello su cui improntare la propria vita 38. dal Libro di da-
niele sono tratti i due esempi dei tre giovani nella fornace 39 e di daniele nella
fossa dei leoni 40: entrambe le citazioni, a breve distanza l’una dall’altra, mo-

si veda il mio studio, La schiavitù in Giovanni Crisostomo, «Studi e materiali di storia
delle religioni» 67 (2001), 271-289.

34 In Philem. hom. 3, 1 (PG 62, 715). 
35 Lutero commenta con queste parole l’Epistola a Filemone: «Questa lettera presenta,

in maniera magistrale, un delizioso esempio di amore cristiano. Ché qui noi vediamo
come Paolo accolga onesimo e lo difenda presso il suo padrone, per quanto sta in lui,
e si presenti, quasi fosse lo stesso onesimo, che ha mancato. […] proprio come Cristo
ha fatto per noi nei riguardi di dio Padre, così Paolo fa nei riguardi di filemone in fa-
vore di onesimo. Ché anche Cristo ha rinunciato ai suoi diritti e con l’amore e l’u-
miltà ha convinto il Padre a deporre la sua ira e a rinunciare al suo diritto, ad acco-
glierci nella grazia, per amore di Cristo che dunque ci rappresenta davvero e ci ha
così a cuore. Ché, come crediamo, siamo tutti i suoi onesimi». Traggo la citazione da
e. Lohse, Le Lettere ai Colossesi e a Filemone, trad. it., Brescia 1979, 336-337.

36 In Philem. hom. 2, 3 (PG 62, 711). 
37 In Philem., argument. (PG 62, 704): ei¹ ga\r Pau=loj, pa/ntwn a)nJrw/pwn Jaumasiw/te-

roj, tosau=ta peri\ tou/tou fhsi\, poll%½ ma=llon h(mei=j peri\ tw½n h(mete/rwn.
38 Cfr. Meyer, Saint Jean Chrysostome cit., 316.
39 In Philem. hom. 2, 3 (PG 62, 712): meta\ to\ e)mpesei=n ei¹j th\n ka/minon, sfo/dra hÅsan te-

tapeinwme/noi, kai\ ma=llon h)\ pro\ tou= e)mpesei=n.  )Epeidh\ ga\r eiÅdon to\ Jau=ma to\ geno/menon,
a)naci/ouj nomi/santej e(autou\j th=j swteri/aj, ei¹j tapeinofrosu/nhn kathne/xJhsan. Meyer,
Saint Jean Chrysostome cit., 320.

40 ibidem: ¡Emnh/sJh mou ga/r o( Qeo/j (dn 14, 38). Dia\ ti/ ou)k a)\n e)mnh/sJh, wÅ Danih\l, o(/te
au)to\n e)do/casaj e)pi\ tou= basile/wj, le/gwn! Kai\ e)gw\ ou¹k e)n tv= sofi/# tv= ouÃsv e)n e)moi/ (dn
2, 30)! a)ll ¦ o(/te e)neblh/Jhj ei¹j la/kkon leo/ntwn dia\ to\ mh\ u(pakou=sai t%½ ponhrota/t%
do/gmati e)kei/n%, dia\ ti/ ou¹k a)\n e)mnh/sJh;
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strano uomini che, in condizioni di estremo pericolo, hanno preferito af-
frontare la morte per non rinnegare la propria fede in dio. essi sono anche
un modello di umiltà: infatti, dopo aver conseguito la salvezza, daniele e i
tre giovani non si sono vantati della loro fedeltà, ma hanno considerato del
tutto immeritato l’intervento di dio in loro favore. È evidente l’efficacia di
tali exempla in un contesto parenetico, in cui il Crisostomo esorta gli schiavi
a non rassegnarsi per la loro condizione difficile, ma a perseverare nella spe-
ranza della salvezza che dio potrà operare.

Alla fine della terza omelia, in una serrata requisitoria contro un Mar-
cionita, che sottovalutava la realtà del Giudizio, troviamo un richiamo al
Libro di Giona 41. Poco più avanti, viene chiamata in causa la leggerezza
dell’umanità prima del diluvio nel sottovalutare la minaccia del castigo
divino 42: la minaccia dell’ira di dio, manifestata dalla predicazione di
Giona, ha spinto i niniviti alla conversione (meteno/hsan) a differenza de-
gli uomini prima del diluvio.

e ancora, non sono soltanto figure dell’Antico e del nuovo Testa-
mento ad essere proposte a modello di imitazione: a proposito dei martiri
Giovanni Crisostomo afferma che «dio si mostra maggiormente ricono-
scente verso di loro, poiché hanno spontaneamente rinunziato a ciò cui
avrebbero dovuto rinunziare poco dopo contro la loro volontà per la
legge della natura» 43.

Gli esempi citati evidenziano una caratteristica fondamentale dell’ese-
gesi di Giovanni Crisostomo, ossia il fatto che egli fondi le proprie argo-
mentazioni non sulla sottigliezza e la complessità dei ragionamenti, ma
su un’analisi puntuale e efficace del testo scritturistico, che talvolta lo
conduce ad affermazioni assai prossime a quelle dell’indagine scientifica
moderna 44: tale analisi è poi supportata da una grande capacità di comu-
nicazione, che vuole offrire modelli cristiani all’ammirazione e all’imita-
zione dell’uditorio. in questo modo il commento di Giovanni Crisostomo

41 In Philem. hom. 2, 2 (PG 62, 718-719): oi¸ Nineui =tai ei¹ vÃdesan o(/ti a)peilh\ mo/non to\
pra=gma hÅn, ou¹k a)\n meteno/hsan! e)peidh\ de\ meteno/hsan, me/xri r(hma/twn th\n a)peilh\n
eÃ)/sthsan.

42 ibidem: Bou/lei au)to\ a)peilh\n eiÅnai; su\ ku/rioj eiÅ tou= pra/gmatoj! genou= belti/wn, kai\
i(/statai me/xri th=j a)peilh=j! a)\n de\, o(/per a)pei/h, katafronh/s$j th=j a)peilh=j, hÐceij e)pi\ th\n
pei=ran! oi¸ pro\ tou= kataklusmou=, ei¹ th\n a)peilh\n eÃdeisan, ou¹k a)\n th\n pei=ran u(pe/meinan.

43 In Philem. hom. 2, 4 (PG 62, 714). Meyer, Saint Jean Chrysostome cit., 326-332.
44 È significativa la consonanza fra le affermazioni del Crisostomo e quelle di un

esegeta moderno. Ad esempio nella terza omelia, Giovanni Crisostomo osserva come
Paolo abbia premesso al nome stesso di onesimo il fatto che fosse diventato un «fra-
tello in Cristo» per non infastidire filemone. Cfr. Lohse, Le lettere ai Colossesi cit., 355:
«Paolo premette questo dato di fato (ossia che onesimo era diventato cristiano) prima
di menzionare quel nome, che sicuramente filemone non ricordava volentieri».
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alla Lettera a filemone è caratterizzato da un discorso più affettivo che
razionale, volto a muovere la volontà più che ad illuminare la mente: si
rivela pienamente l’attitudine pastorale di Giovanni Crisostomo nel suo
sforzo di comunicare il messaggio cristiano, rendendolo prima di tutto
comprensibile a ogni uomo. Per tale motivo egli si serve di modelli dif-
fusi e noti, come le storie dell’AT 45, e di immagini assai semplici e imme-
diate, come quella del ‘debitore cortese’ o del malato: la predicazione del
Crisostomo vuole raggiungere tutto il popolo e rendere tutti dotti nella
Sacra Scrittura, fonte della sapienza e patrimonio comune della Chiesa 46.

Pertanto, se il fine principale della predicazione è la comunicazione
chiara del messaggio in modo da favorirne la comprensione da parte de-
gli ascoltatori, il predicatore deve utilizzare tutti i mezzi stilistici e retorici
che la tradizione classica gli mette a disposizione 47. Anche le nostre ome-
lie abbondano di similitudini e metafore tratte dalla quotidianità, che na-
scono da una meditazione attenta sul linguaggio della Scrittura: ricorrono
le immagini paoline del corpo 48, della costruzione dell’edificio 49, del com-
battente incoronato 50; sono presenti alcune locuzioni derivate dal lin-
guaggio militare 51 e dal mondo della mitologia classica 52, ma anche due
similitudini colorite tratte da un’osservazione attenta della realtà quoti-
diana, come quella del ‘debitore cortese’ e del malato che, dopo la guari-
gione, cambia condotta di vita.

45 non è un caso che i due episodi tratti dal Libro di daniele, i tre giovani nella for-
nace (dn 3) e daniele nella fossa dei leoni (dn 14), inseriti da Giovanni Crisostomo
nella seconda omelia come esempi di umiltà, siano fra le scene dell’AT più rappre-
sentate e, quindi, più popolari e diffuse nell’immaginario dei primi cristiani. Sarebbe
una conferma della semplicità e della popolarità, ossia dell’«accessibilità» della predi-
cazione di Giovanni Crisostomo. d. Mazzoleni, L’arte delle catacombe, «Archeo-dos-
sier» n° 8, 13. 

46 Meyer, Saint Jean Chrysostome cit., 298-316, sottolinea l’insistenza del Crisostomo
sulla lettura della Bibbia a casa: ad esempio, egli invita i fedeli a leggere il Vangelo
della domenica prima di partecipare alla liturgia (in Joh. hom. 11, 1 [PG 59, 77-78]) e li
rimprovera di non conoscere nemmeno l’esistenza del libro degli Atti degli Apostoli
(in Act. hom. 1, 1 [PG 60, 13]). de Margerie, Introduzione alla storia cit., 211 richiama
l’attenzione sulla vicenda autobiografica del Crisostomo, sulla sua conoscenza appro-
fondita della Scrittura, in particolare del corpus paolino, che costituisce l’ispirazione
principale e il modello della sua predicazione. 

47 Cfr. L. Brottier, Jean Chrysostome. Sermons sur la Genèse (SC 433), Paris 1998, 46-47.
48 In Philem. hom. 2, 1 (PG 62, 709): me/loj ga\r h(mw½n e)kei=noi.
49 In Philem. hom. 1, 1 (PG 62, 704): e(aut%½ ga\r xari/zetai, to\ au¹to\ eÃ)/rgon oi¹kodomei=tai.
50 In Philem. hom. 2, 2 (PG 62, 709-710): Ti/j ga\r ou¹k aÄn to\n a)Jlhth\n, kai\ stefani/thn

e)de/cato u(pti/aij xersi¿;
51 In Philem. hom. 1, 3 (PG 62, 708): pa/ntoJen toi/nun polemw½men t%½ diabo/l%.
52 In Philem. hom. 3, 2 (PG 62, 718): ti/j hÅn o( muJeuo/menoj labu/rinJoj loipo\n pro\j th\n

a)taci/an th\n kosmikh/n;
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nell’omelia 1 il Crisostomo sta esortando l’uditorio a perdonarsi a vi-
cenda per mostrarsi degno della misericordia divina; ecco, allora, la simi-
litudine del debitore che si comporta con gentilezza durante una visita
del suo creditore per ottenere una proroga nel pagamento 53. nell’omelia
3, troviamo poi l’immagine del malato 54, che, grazie alle cure del medico,
riacquista la salute, non perché «si inchiodi di nuovo a letto» e faccia cat-
tivo uso del ritrovato benessere fisico: è una similitudine efficace e alla
portata di tutti per esprimere il concetto che l’uomo è, sì, liberato dal pec-
cato in virtù del battesimo, ma non senza la sua conversione, la sua dis-
ponibilità a un cambiamento di vita 55.

in conclusione di questa breve rassegna degli exempla biblici e delle si-
militudini impiegate nelle nostre omelie, bisogna riconoscere come il «lin-
guaggio metaforico e comparativo» 56 utilizzato dal Crisostomo, se può
apparire ridondante ed enfatico, risulti funzionale allo scopo che egli, in
quanto predicatore, si prefigge. L’attenzione e la comprensione di chi
ascolta sono per Giovanni lo scopo principale della predicazione: ed esse
vanno facilitate attraverso qualsiasi artificio stilistico. il vescovo di Co-
stantinopoli, consapevole dei limiti intellettuali e spirituali dei suoi fedeli,
accetta la sfida della comunicazione, al di là di tali limiti, e sceglie un lin-
guaggio ricco di esperienze, ragionamenti e immagini comuni in grado di
facilitare la comprensione di tutti.

4. La comunicazione dell’omileta

Anche l’analisi retorica permette di individuare alcune caratteristiche
importanti del metodo esegetico del Crisostomo: il vescovo di Costanti-

53 In Philem. hom. 1, 3 (PG 62, 707): a)\n me\n ouÅn h(mei=j par ¦ o)feile/thn eÃlJwmen h(me/te-
ron, e)kei=noj ei¹dw\j tou=to, Jerapeu/ei kai\ u(pode/xetai kai\ tim#= kai\ pa=san e)pidei/knutai fi-
lofrosu/nhn meta\ dayilei/aj, kai\ tau=ta ou)k a)po\ tou= danei/smatoj dialuo/menoj a)lla\
h(me/rouj h(ma=j Je/lwn katasth=sai peri\ th\n a)pai/thsin! su\ de\ t%½ Qe%= o)fei/lwn tosau=ta,
kai\ keleuo/menoj a)fei=nai, pa/lin i(/na su\ la/bvj, ou)k a)fi/hj; Si può osservare come questa
immagine trae ispirazione dalla parabola del servo spietato (Mt 18,23-35).

54 In Philem. hom. 3, 2 (PG 62, 717): e)pei\ kai\ i¹atroi\ tou\j pure/ttontaj a)palla/ttousi
th=j flogo\j, ou¹x iàna tv= u(gei/# pro\j ka/kwsin a)poxrh/swntai kai\ a)taci/an (e)pei\ be/ltion no-
sei=n, eiÃ ge me/lloi tij dia\ tou=to u(giai/nein, iàna pa/lin tv= kli/nv proshlw/sv e(auto\n), a)lla\
iàna maJo/ntej ta\ a)po\ th=j a)rrwsti/aj kaka/, mhke/ti toi=j au)toi=j peripe/swsin, iàna
a)sfale/steron th=j u(gei/aj eÃxwntai, iàna pa/nta pra/ttwsi ta\ pro\j tau/thn suntelou=nta.

55 La metafora della guarigione del malato è preceduta da una domanda sul batte-
simo da parte di un interlocutore immaginario, che esprime il suo stupore: Ti/ ouÅn,
fhsi/; to\ loutro\n ou¹xi\ muri/a h(ma=j e)rgasame/nouj kaka\ eÃswsen; ¡Aph/llacen e)kei/nwn, ou¹x
iàna pa/lin au¹ta\ pra/ttwmen, a)lla\ iàna mh\ pra/ttwmen (in Philem. hom. 3, 2 [PG 62, 716]).

56 Cfr. Zincone, Giovanni Crisostomo. Panegirici cit., 19.
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nopoli, che, con ogni probabilità, frequentò ad Antiochia le lezioni di re-
torica di Libanio 57, è abile nell’utilizzare questo patrimonio espressivo sia
per sottolineare alcuni passaggi importanti, sia per mantenere viva l’at-
tenzione degli uditori quando si accinge a concludere l’omelia, ricapito-
lando i temi che gli stanno più a cuore. Ad esempio, alla fine dell’omelia
2, il ritmo è reso incalzante dall’anafora, come se Giovanni volesse tirare
le somme delle sue argomentazioni e convincere con insistenza il popolo
a considerare un vanto la gratitudine dei propri schiavi. il tutto è reso an-
cor più sottile dalla presenza dell’anfibologia dell’espressione do/ca de-
spo/tou, che può intendersi anche come la «gloria del Signore»:

kai\ ga\r tou=to do/ca despo/tou, to\ oi¹ke/taj e)/xein eu)gnw/monaj!/ kai\ tou=to do/ca
despo/tou, to\ ou(/tw filei=n au)to\n tou\j dou/louj!/ kai\ tou=to do/ca despo/tou, to\
oi¹keiou=sJai ta\ e)kei/nwn!/ kai\ tou=to do/ca despo/tou, to\ mh\ e)paisxu/nesJai
e)pi\ pa/ntwn o(mologei=n 58.

Sempre l’anafora, di cui si sono trovati numerosi esempi 59, ricorre nel-
l’omelia 1, affiancata al poliptoto per contrapporre la facilità della virtù
alla faticosa pesantezza del vizio: il Crisostomo utilizza queste due figure
retoriche, mentre sta rivolgendo un’accorata esortazione ai suoi ascolta-
tori affinché si perdonino a vicenda e imitino la filanJrwpi/a divina: 

Oi)/moi! po/shj me\n a)polau/omen filanJrwpi/aj! po/shn de\ e)pideiknu/meJa
kaki/an, po/son u(/pnon, po/shn nwJei/an! pw½j euÃkolon h( a)reth\ kai\ pollh\n eÃxon
w)fe/leian! pw½j e)rgw=dej h( kaki/a! 60

Ancora nell’omelia 1, all’inizio della parte parenetica, il Crisostomo al-
lude alla parabola del servo spietato (Mt 18,23-35), in cui il chiasmo fra i
«cento denari» e i «diecimila talenti» sottolinea la distanza abissale fra le
offese subite da ciascuno ad opera di un altro uomo e i peccati che
ognuno commette nei confronti di dio:

e(kato\n dhna/ria/ e)stin e)ntau=Ja ta\ ei¹j h(ma=j a(marth/mata, ta\ de\ ei¹j to\n Qeo\n
par ¦ h(mw½n, muri/a ta/lanta 61.

57 Si vedano A. J. festugière, Antioche païenne et chrétienne. Libanius, Chrysostome et
les moines de Syrie, Paris 1959, 409-410 e A. Schatkin - C. Blanc - B. Grillet, Jean Chryso-
stome. Discours sur Babylas (SC 362), Paris 1990, 37.

58 In Philem. hom. 2, 4 (PG 62, 714).
59 Cfr. in Philem hom. 2, 2 (PG 62, 710, rr. 39. 47-48); hom. 2, 4 (PG 62, 714, rr. 14-18);

hom. 3, 1 (PG 62, 715, rr. 30-31. 49-50). risulta dunque non condivisibile l’affermazione
di P. J. ryan, Chrysostom, a derived stylist?, «Vigiliae Christianae» 36 (1982), 5-14 (10):
«anaphora is not notable in Chrysostom’s style».

60 In Philem. hom. 1, 3 (PG 62, 707).
61 In Philem. hom. 1, 2 (PG 62, 705).
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Altre volte Giovanni Crisostomo instaura un dialogo con i suoi ascol-
tatori: è un contatto diretto che egli stabilisce al fine di facilitare la com-
prensione di punti oscuri, prevenire eventuali obiezioni e rendere più
vive, concrete e convincenti le sue argomentazioni. Ad esempio nell’ome-
lia 1 il Crisostomo rimprovera i suoi fedeli che dicono di essere spaven-
tati dalle sue parole, richiamandoli piuttosto al timore del Giudizio 62.
Questa frizione fra il predicatore e il suo popolo viene resa in modo assai
vivace e realistico con lo scambio di osservazioni fra Giovanni e le ‘voci’
che lo accusano di essere troppo severo, di essere nell’errore sostenendo
che i cristiani temono gli uomini più di dio: «non vi devono spaventare
le mie parole – risponde il Crisostomo a tali obiezioni – ma le vostre
azioni!».

Ma il dialogo spesso viene instaurato anche con le figure della Scrittura
che rivivono nelle nostre omelie come se fossero personaggi della diatriba
cinico-stoica, secondo un modulo assai noto agli studiosi della retorica nel
tardo-antico. Così nell’omelia 2 il profeta daniele viene personalmente chia-
mato in causa dal Crisostomo per mettere in luce la sua scelta di fedeltà alla
legge del Signore, che lo ha salvato dalla fossa dei leoni 63.

È evidente il carattere ‘popolare’ e l’efficacia di questo stile dialogico:
esso nasce dal desiderio del Crisostomo di condurre ognuno dei suoi ascol-
tatori ad una fede più autentica e consapevole. Tale preoccupazione pasto-
rale è bene espressa dagli appelli che egli rivolge in passaggi decisivi, come
alla fine dell’omelia 2, in cui esorta con espressione efficace a non restare in-
differenti riguardo alla propria salvezza e a ricambiare l’amore di dio, of-
frendogli senza esitazione la vita e non risparmiando le proprie ricchezze o
la fama, certi di non fare un favore a dio, ma a se stessi 64.

il Crisostomo insiste sulla conversione dei fedeli come una consapevole
scelta di fede e l’uso del verbo parakalw½ 65 rimanda ad un passo della se-

62 In Philem. hom. 1, 2 (PG 62, 706):  Ör#=j, o(/ti protimw½men a)nJrw/pouj tou= Qeou=; For-
tiko\n to\ r(h=ma kai\ e)paxJe/j! a)lla\ dei/cate o(/ti fortiko\n, feu/gete to\ eÃ)/rgon! ei¹ de\ to\ eÃ)/rgon
ou¹ dedoi/kate, pw½j u(mi=n pisteu=sai du/namai le/gousin, o(/ti Ta\ r(h/mata dedoi/kamen, kai\ ba-
rei=j h(ma=j; (Umei=j e(autou\j t%½ eÃ)/rg% barei=te, kai\ ou¹dei=j lo/goj! e)gw\ de\ a)\n ta\ r(h/mata ei)/pw,
wÂn u(mei=j ta\ pra/gmata pra/ttete, a)ganaktei=te! kai\ pw½j ou¹k aÃtopon;

63 In Philem. hom. 2, 3 (PG 62, 712).
64 In Philem. hom. 2, 4 (PG 62, 714): Kai\ h(mei=j filou=men, o( de\ Despo/thj h(mw=n h(ma=j fi-

lei= tosou=ton, kai\ ou) dianista/meJa; Mh/, parakalw½, mh\ ou(/tw r(#/Jumoi ginw/meJa peri\ th\n
swteri/an tw½n h(mete/rwn yuxw½n, a)lla\ kai\ a)gapw½men kata\ du/namin th\n h(mete/ran, kai\
pa/nta kenw/swmen ei¹j th\n a)ga/phn au)tou=, kai\ yuxh/n, kai\ xrh/mata, kai\ do/can, kai\ pa=n
o(tiou=n, meta\ xara=j, meta\ eu)frosu/nhj, meta\ proJumi/aj, mh\ w(j e)kei/n% ti pare/xontej, a)lla\
w(j h(mi=n au)toi=j.

65 Parakalw½, «vi supplico», «vi scongiuro», ricorre altre 4 volte: argument. (PG 62,
704, rr. 2. 31); hom. 1, 3 (PG 62, 707, r. 20. 708, r. 13).
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conda Lettera ai Corinzi 66. La sua ‘supplica’, appello finale alla meta/noia che
chiude l’omelia 2, è rivolta personalmente a tutti quelli che lo stanno ascol-
tando: sono i membri di quel popolo di cui egli si sente responsabile e che
non vuole «negligente» (r(#/Jumoj), ma pronto a ricambiare l’amore di dio.

in conclusione, l’analisi esegetica, letteraria e retorica delle Omelie sulla
Lettera a Filemone spinge, nei limiti di un campione così ridotto, a dare
una valutazione più equilibrata del rapporto fra lo stile e i contenuti nella
predicazione di Giovanni Crisostomo.

Un giudizio entusiastico dello stile del Crisostomo era stato dato agli
inizi del secolo scorso dal grande filologo tedesco Wilamowitz-Moellen-
dorf, che considerava Giovanni Crisostomo «un’anima attica», lo prefe-
riva a tutti gli esponenti della Seconda Sofistica e, senza esitazione, lo pa-
ragonava ai grandi oratori della Grecia classica 67. Tale apprezzamento na-
sceva da una valutazione esclusivamente formale e prescindeva da un ap-
profondimento sulla figura morale e spirituale del vescovo di Costantino-
poli. in realtà, se, da una parte, bisogna ammettere che la tecnica oratoria
dell’Antiocheno costituisce una caratteristica predominante della sua per-
sonalità ed ha affascinato uditori e lettori fin dall’antichità; dall’altra, il
modo migliore per apprezzare la purezza di tale stile è considerarlo al-
l’interno del processo di comunicazione, in cui esso prende corpo. in-
somma, come si è più volte sottolineato, in Giovanni Crisostomo la forma
bella e ben costruita, l’immagine acuta e la limpidezza del linguaggio
sono al servizio dei contenuti. Pertanto, appare per lo meno riduttivo
spiegare esclusivamente da un punto di vista formale il grande carisma
del Crisostomo, il successo attribuitogli dai contemporanei e la fortuna
goduta presso i posteri. Giovanni possiede certo un grande carisma che
non lascia freddi o indifferenti, carisma che si traduce nella sua capacità
di appassionare e di suscitare reazioni con le parole: la somiglianza con
demostene, intravista, sulla scia del Wilamowitz-Moellendorf, da alcuni
studiosi 68, è sostanziale e si fonda sulla tempra morale, che trova piena
corrispondenza nella forza espressiva. L’abilità retorica, che è emersa nel
corso dell’analisi delle Omelie sulla Lettera a Filemone, non è un esercizio
fine a se stesso; essa si rivela come uno strumento al servizio delle consa-
pevoli scelte evangeliche che Giovanni Crisostomo aveva fatto da giovane
e che voleva comunicare con la predicazione ai suoi fedeli.

66 Cfr. 2 Cor 5, 20: u(pe\r Xristou= ouÕn presbeu/omen w(j tou= Jeou= parakalou=ntoj dia\
h(mw½n! deo/meJa u(pe\r Xristou=, katalla/ghte t%½ Je%½.

67 U. Wilamowitz-Moellendorff, Die griechische Literatur des Altertums, Berlin 1912,
296.

68 Cfr. ryan, Chrysostom cit., 11.
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MAnLio SiMoneTTi

Auctores nostri
(Agostino, doctr. christ. 4, 6, 9)*

1. «ora forse qualcuno ci chiederà se i nostri autori, i cui scritti divi-
namente ispirati formano il canone e sono dotati di autorità salutare, va-
dano definiti soltanto sapienti o anche eloquenti» (4, 6, 9). Arrivato a que-
sto punto del iV libro del De doctrina christiana, che di fatto è un breve
manuale di retorica a uso soprattutto di chi nella chiesa era chiamato a
predicare – ormai non solo i vescovi ma anche i presbiteri –, dopo aver
genericamente espresso il suo convincimento che il predicatore cristiano
debba essere non solo sapiens ma anche eloquens, Agostino entra nel vivo
della problematica, chiedendosi se gli autori dei libri della Scrittura po-
tessero essere considerati, oltre che sapientes, anche eloquentes. in forma
nuova e originale egli propone una questione quanto mai annosa, in
quanto rimontante a tempi da più secoli trascorsi, quelli in cui i cristiani
avevano finalmente cominciato ad attirare l’attenzione del fino allora di -
stratto mondo culturale pagano. Questo primo impatto era stato poco lu-
singhiero: se si eccettuano ben pochi giudizi in controtendenza, quali
quelli di numenio e dell’Anonimo autore del Sublime, l’apprezzamento
degl’intellettuali pagani era stato completamente negativo nei confronti
dei libri costitutivi della Scrittura, sia quella dell’AT condivisa con i giu-
dei, sia quella specificamente cristiana del nT; e il giudizio negativo non
meraviglia in quanto tutto quel complesso di scritti appare, se si eccettua
qualche libro, molto lontano, quanto non solo ai contenuti ma anche al-
l’elaborazione formale, dai moduli tradizionali della paideia classica. Del
resto, questa valutazione negativa rientrava nel più vasto contesto della

* Testo della lezione tenuta il 21 novembre 2003 presso la Facoltà di Lettere e Filo-
sofia dell’Università degli studi di Foggia nell’ambito del dottorato di ricerca in
‘Scienze dell’antichità classica e cristiana. Antico, tardoantico e medievale: storia della
tradizione e della ricezione’.
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generalizzata ripulsa della religione cristiana considerata in ogni suo
aspetto, e valutata come religione adatta soltanto a persone rozze incolte
e fanatiche. Anche la risposta con cui i cristiani replicavano a sì negativo
giudizio rientrava nel più vasto ambito del loro atteggiamento nei con-
fronti della cultura pagana: non a torto essi ravvisavano nella paideia
greca la punta di diamante di quella cultura, che in quanto impostata
sullo studio di autori quali omero, Pindaro, i tragici, era radicata, per
contenuti e forme, nella religione pagana. Per tale motivo, anche la cul-
tura greca in blocco era coinvolta nel giudizio negativo con il quale i cri-
stiani respingevano la religione pagana – che cosa ha da spartire Atene
con Gerusalemme, l’Accademia con la Chiesa? 1 – e questo atteggiamento
negativo si rifletteva anche nella replica agl’intellettuali pagani in merito
allo specifico giudizio negativo sulla Scrittura, che addirittura ne ribal-
tava termini e significato: proprio quella forma dimessa, a volte faticosa e
complicata, abitualmente lontana dai canoni della retorica scolastica 2,
viene esaltata polemicamente dai cristiani, come quella che si propone di
esprimere il nuovo messaggio di salvezza nella forma più semplice e
piana, la più adatta a far risaltare la novità dei contenuti: la verità per im-
porsi non ha bisogno di farsi bella con gli artifici della retorica, ma basta
a se stessa 3. Anticipando la terminologia agostiniana, possiamo dire che
alla loro Scrittura i cristiani riconoscevano l’espressione della sapientia,
non quella della eloquentia, in quanto inutile e, forse, anche nociva.

È evidente che una replica di questo genere implicava l’apprezza-
mento negativo della retorica tradizionale, quella insegnata nella scuola, e
tale ripulsa si affiancava a quella della filosofia: la retorica serve soltanto
per calunniare e prevaricare nei tribunali 4. Ma a questo aspetto del con-
tenzioso se ne opponeva uno di segno opposto. Coloro che, nell’ambito
della comunità cristiana, erano interessati alla polemica con gl’intellet-
tuali pagani sul piano culturale, erano tutti, più o meno, neoconvertiti che
nel passare alla nuova professione religiosa si portavano appresso un ba-
gaglio culturale che avevano acquisito proprio grazie a una formazione
scolastica di tipo tradizionale, una formazione che li aveva permeati e
plasmati in età giovanile e che perciò si era impressa in loro in modo

1 Cfr. Tertulliano, praescr. 7, 9-10.
2 Appare superfluo precisare che per Scrittura dell’AT qui si intende la traduzione

greca dei LXX, non certo il testo ebraico, solo eccezionalmente accessibile a qualche
lettore di lingua greca.

3 Cfr. origene, c. Cels. 1, 2. 62; 7, 69-70; princ. 4, 1, 7; hom. Gen. 15, 1; hom. Num. 9, 6.
Più in generale, si veda il mio Cristianesimo antico e cultura greca, Roma 1983, 30 sgg.

4 Cfr. Taziano, ad Graec. 1.
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pressoché indelebile. era facile inveire contro gli aspetti corruttori della
cultura greca e anatematizzarli: ancora alla fine del iV secolo il maggiore
oratore cristiano, Giovanni Crisostomo, avrebbe continuato a contrap-
porre il pescatore cristiano al filosofo pagano (PG 59, 31); ma non era al-
trettanto facile, per gl’intellettuali cristiani, liberarsi di quel bagaglio cul-
turale che era frutto di lunghi faticosi e anche costosi anni di studio e di
cui si erano completamente imbevuti. Le parole sopra riportate, con cui
Tertulliano esprime il contrasto tra Atene e Gerusalemme, suonano tanto
efficaci anche perché sono state espresse proprio secondo i canoni della
retorica tradizionale. in effetti, il rapporto tra religione cristiana e cultura
greca fu caratterizzato, nel ii e iii secolo, da una forte tensione dialettica,
nel senso che alla contrapposizione frontale a livello teorico corrispon-
deva, sul piano pratico, un atteggiamento molto più pragmatico e possi-
bilista. Lo avvertiamo soprattutto in ambito filosofico. Da una parte si ir-
ride ai filosofi, si rileva volentieri quanto essi si contraddicano uno con
l’altro, nel vano sforzo di conquistare, anche solo parzialmente, quella ve-
rità di cui i cristiani sono in completo possesso grazie al privilegio della
rivelazione divina. D’altra parte, quando l’intellettuale cristiano, chiamato
ad affrontare problemi di dottrina, deve elaborare i dati del deposito di
fede desumibili dai libri della Scrittura, pochi dati generici disorganici, a
volte addirittura contraddittori, per comporli in una sintesi accettabil-
mente coerente, non può fare a meno di servirsi di concetti e moduli for-
mali dedotti da quella filosofia che a parole egli era tanto propenso a con-
dannare. Come di consueto, gli estremi si toccano: proprio i dottori cri-
stiani che più hanno tuonato contro la filosofia greca, cioè Taziano e Ter-
tulliano, sono stati i più corrivi a sfruttare in modo addirittura massiccio
il patrimonio terminologico e concettuale che offriva loro la tradizione fi-
losofica greca nella sua varia articolazione 5. È facile avvertire, in questa
utilizzazione della filosofia greca, approssimazione e superficialità, per
cui si compongono e giustappongono variamente elementi dedotti da si-
stemi filosofici diversi, a volte tra loro competitivi: ma a noi qui interessa
non tanto l’esito di questa utilizzazione quanto il fatto in sé, che sta a in-
dicare come non fosse assolutamente possibile creare una elaborazione
dottrinale del tutto ex novo, cioè prescindendo totalmente da quanto in
questo ambito aveva prodotto una riflessione plurisecolare, che una serie
di personalità di prim’ordine aveva fatto assurgere a vette difficilmente
accessibili. in altri termini, l’esigenza stessa di dialogare con gli avversari
per diffondere e rendere accettabile il messaggio cristiano imponeva di

5 Per dettagli e documentazione rinvio al mio Cristianesimo antico, citato a nota 3.
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far uso di un patrimonio concettuale e lessicale che quegli avversari po-
tessero comprendere e apprezzare positivamente.

Più o meno lo stesso discorso vale per la retorica, con l’aggravante che,
di norma, la formazione filosofica veniva impartita nella scuola in epoca
successiva a quella in cui il giovane allievo era avviato allo studio della
retorica 6, col risultato che questa, ancor più della filosofia, permeava inti-
mamente il modo di porgere il discorso, e per discorso intendiamo non
solo quello esterno ma anche e soprattutto quello interno, cioè l’articolarsi
organico e consequenziale dei concetti nella mente, cui fa seguito la loro
formulazione esteriore attraverso la parola. Un esempio in questo ambito
ci sembra particolarmente istruttivo. Cipriano, vescovo di Cartagine, si
convertì in età già matura. era di alta condizione sociale e perciò aveva
potuto fruire di una completa formazione scolastica. La conversione al
cristianesimo, quale la descrive nell’Ad Donatum, fu da lui vissuta in sin-
cerità e profondità, proprio come l’inizio di una vita completamente
nuova. in questa prospettiva noi avvertiamo in lui la capacità di dismet-
tere quel bagaglio di cultura letteraria appresa in lunghi anni e di cui era
parte un apprendimento mnemonico di ampie proporzioni. in Tertul-
liano, tanto polemico nei confronti della cultura classica, si riscontrano
svariati echi di autori classici, ancora più numerosi li ravvisiamo in Ago-
stino: nulla invece di un patrimonio mnemonico d’argomento letterario
che dobbiamo immaginare di ragguardevoli proporzioni traspare nelle
pagine di Cipriano: è come se, indossata durante il rito battesimale la
nuova veste candida, egli insieme col vecchio abito di stoffa si fosse sve-
stito anche dell’abito culturale che l’istruzione scolastica gli aveva cucito
addosso. eppure, quando Cipriano scrive, sentiamo rivivere nelle sue pa-
gine lo stile di Cicerone e di Quintiliano, i due autori per eccellenza di
scuola. Vale a dire, quando Cipriano scrive riesce a dimenticare Virgilio
Livio Terenzio Sallustio, o comunque a tenerli da parte; ma il modo di
esprimersi per scritto, appreso e assimilato in profondità a scuola, si è
troppo radicato in lui e non può cambiare, e Cipriano continua a scrivere,
da vescovo cristiano, come aveva scritto da studente e forse anche da
maestro di retorica. Lo stile di Tertulliano, vero e proprio gioco pirotec-
nico di costrutti stringati e contorti, di parole inusitate o forzate di signi-
ficato, nel suo rifiutare la norma scolastica può far pensare a un desiderio
di novità rispetto ai moduli dell’istruzione retorica tradizionale: in Ci-
priano la continuità nell’uso di quei moduli fa ragionevolmente ritenere

6 intendiamo qui il termine non in riferimento agli studi di livello superiore, ma in
accezione più generica: anche alla scuola del grammatico, di livello inferiore, il gio-
vane scolaro apprendeva a esprimersi in buona forma.
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che il problema di una possibile innovazione linguistica, connessa col suo
essere diventato cristiano, egli neppure se l’è posto. Se passiamo in
oriente, l’influsso della retorica tradizionale può a prima vista apparire
meno condizionante negli scritti, p. es., di Giustino Taziano Teofilo. Ma
qui la questione si pone in termini parzialmente diversi. opere come
quelle degli autori or ora citati erano apparentate, quanto al genere lette-
rario, con quelle dei filosofi; e tali opere per lo più erano redatte in uno
stile piuttosto semplice, comunque retoricamente non elaborato come
quello della grande letteratura d’argomento storico o retorico: era lo stile
degli u(pomnh/mata, e tanti scrittori cristiani vi si sono uniformati, pronti
per altro, se ne erano capaci e se appariva opportuno, a sfoderare tutto il
tradizionale bagaglio retorico in particolari occasioni. Clemente di Ales-
sandria negli Stromateis a destinazione scolastica si esprime con questo
stile tipico di scuola, ma nel Protrettico, indirizzato, con finalità propagan-
distica, a lettori pagani di buona formazione culturale, la forma è molto
più letterariamente, che è dire retoricamente, elaborata. Cogliamo qui,
più o meno, la medesima motivazione che abbiamo sopra accennato ri-
guardo alla filosofia, per cui il letterato cristiano era sollecitato a non dis-
togliersi da un modo di esprimersi di tipo tradizionale: intendiamo la fi-
nalità protrettica, per cui un’elaborazione formale accurata, oltre che ren-
dere accetto il messaggio, in tal modo veicolato, a orecchie abituate ad ap-
prezzare una forma retoricamente accurata, mirava anche e per ciò stesso
a sfatare la convinzione che i cristiani fossero soltanto una massa di igno-
ranti, completamente estranei ai modi della paideia greca. in occidente lo
stile, che poteva apparire anche dimesso, degli u(pomnh/mata non aveva
avuto molta fortuna, e prima Cicerone e poi Seneca avevano imposto la
forma letteraria del trattato, di argomento filosofico politico morale, di
breve estensione e di forte spessore formale. Di qui hanno tratto esempio
sia Tertulliano sia Cipriano, il primo col suo stile tanto personale ma che
cerca di arieggiare Tacito, l’altro a suo pieno agio col modo di parlare e
scrivere che aveva appreso a scuola di retorica.

2. La politica di aperto favore alla chiesa cristiana inaugurata da Co-
stantino, che in tempi brevissimi la integrò quale componente essenziale
nella struttura dell’impero, impresse una vera e propria svolta, come in
ogni altro aspetto della vita della comunità cristiana, anche per quanto at-
teneva all’attività culturale e perciò al rapporto con la cultura greca e ro-
mana. L’interferenza di due fattori tra loro intimamente connessi contri-
buiva a vanificare di fatto l’atavica diffidenza che tanti cristiani, anche di
buona condizione sociale, avevano avvertito e ancora avvertivano, a li-
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vello di pura teoria, nei confronti dell’influsso, considerato corruttore,
della cultura greca. L’aperto favore dell’imperatore aveva avuto come im-
mediata conseguenza l’accelerazione del già consistente processo di dif-
fusione della religione cristiana negli ambienti pagani: ma ormai molti,
venuta meno l’ostilità, più o meno palese, dell’impero verso la chiesa, si
fanno cristiani più per comodità, adeguamento alla moda, forza d’inerzia,
se non addirittura per tornaconto, che non per un meditato convinci-
mento personale; e tali neofiti, facendosi cristiani, non avevano alcuna in-
tenzione di cambiare atteggiamento nei confronti di una formazione cul-
turale che avevano acquisito in lunghi anni di studio. Anche e proprio
per questo l’indispensabile opera di indottrinamento e di formazione per-
sonale promossa da chi era preposto alla istruzione ed educazione cri-
stiane dei catecumeni non poteva prescindere da questo stato di cose e, se
voleva in qualche misura approfondire la formazione cristiana di questi
neoconvertiti, non poteva fare a meno di rivolgersi loro nei modi e nelle
forme a quelli familiari, per rendere più accettabili, addirittura più com-
prensibili, i contenuti del messaggio cristiano 7. e quando parliamo di
forme, includiamo anche la forma espressiva, che per poter attrarre l’at-
tenzione del pagano anche solo un po’ acculturato, doveva necessaria-
mente essere atteggiata secondo i tradizionali schemi e tropi retorici.
Avendo presente questa esigenza, diventa palese il significato di un’ini-
ziativa letteraria, e culturale in genere, che in epoca moderna è stata, in
genere, molto poco apprezzata dagli addetti ai lavori. Mi riferisco alla pa-
rafrasi dei vangeli in metro esametrico e nel linguaggio ormai stereoti-
pato della poesia latina di alta caratura, che il presbitero spagnolo Gio-
venco realizzò, più o meno, negli anni trenta del iV secolo. il lettore mo-
derno ancora un po’ familiarizzato con la lingua latina, nel leggere gli
esametri giovenchiani, storce il naso e si chiede: perché mai tradurre la
toccante semplicità del dettato evangelico in una versificazione pesante-
mente e complicatamente barocca? Ma se riandiamo al senso di fastidio
che ancora il giovane Agostino avvertiva di fronte al latino rozzo, a volte
sgrammaticato, delle antiche traduzioni latine del testo greco della Scrit-
tura, ci rendiamo conto che questo atteggiamento di rifiuto era larga-
mente condiviso da quei membri, ormai numerosi, della comunità cri-
stiana che la preparazione scolastica aveva reso esigenti quanto alla qua-
lità della forma in ogni espressione letteraria. Quei versi giovenchiani,

7 Agostino, che più di ogni altro ha approfondito in età patristica il problema cru-
ciale della comunicazione, nel De catechizandis rudibus è arrivato a proporre catechesi
differenziate a secondo del diverso grado di istruzione di chi, al fine di ricevere il bat-
tesimo, si iscriveva al catecumenato.
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che a noi appaiono pesanti e spesso anche di difficile comprensione,
erano proprio nello spirito dell’epoca, che prediligeva l’espressione lette-
raria molto elaborata, complicata fino all’oscurità. il largo successo che da
subito accompagnò la diffusione degli evangeliorum libri di Giovenco, de-
stinandoli a diventare capostipite di un vero e proprio genere letterario,
quello della parafrasi biblica, è per noi molto indicativo della mentalità e
delle preferenze dei cristiani di allora in ambito letterario, e ancor più ci
convince che l’atteggiamento di ripulsa nei confronti della cultura clas-
sica, al di là dell’affermazione teorica di principio, non poteva riuscire ef-
fettivamente operante.

Un’altra remora molto forte a un’efficace opera di contenimento, da
parte di cristiani tradizionalisti, del crescente influsso della cultura clas-
sica soprattutto in ambito di espressione formale, che è dire della retorica,
era costituita dal funzionamento della scuola. in tempi passati più di uno
studioso si è chiesto come mai, una volta che la religione cristiana era di-
ventata dominante, addirittura, alla fine del iV secolo, l’unica legalmente
permessa, la chiesa non abbia provveduto a cristianizzare anche la scuola,
che invece rimase qual era, cioè fondata sullo studio di autori quali
omero Pindaro Virgilio orazio, che è dire rappresentanti di una forma-
zione culturale completamente immersa nella tradizionale religione pa-
gana 8. Questa scuola rimase attiva in occidente fino al crollo dell’impero
e in oriente per tutta l’età bizantina. oggi che il rapporto di forze tra im-
pero e chiesa viene avvertito dagli studiosi in modo più approfondito,
quella che eusebio aveva sentito come la vittoria della chiesa sulle po-
tenze demoniache che dominavano la religiosità tradizionale, e per que-
sto tramite l’impero, si presenta più concretamente come un’iniziativa di
Costantino mirante a integrare la struttura della chiesa in quella dell’im-
pero al fine di potenziarla e rinvigorirla là dove essa si presentava ormai
fatiscente, non però di snaturarla dove il suo stato di salute fosse, o co-
munque apparisse, ancora soddisfacente; e tra le componenti della strut-
tura statale che venivano considerate ancora efficienti c’era anche l’orga-
nizzazione scolastica, alla quale l’amministrazione statale teneva molto,
proprio perché era tradizionale e perché era là che, tra l’altro, si forma-
vano i quadri della burocrazia imperiale, e perciò non avrebbe permesso
che venisse alterata in modo sostanziale. Qualcosa si poteva fare a livello

8 non ci sfugge quanto mai approssimativa, addirittura inesatta e fuorviante, possa
apparire la generica definizione di religione pagana per indicare cumulativamente
culti ed esperienze religiose tra loro quanto mai diverse e distanti. ne facciamo qui
uso per mera comodità, al fine di definire in modo complessivo, nell’ambito specifico
del nostro discorso, ogni espressione religiosa estranea al cristianesimo e al giudaismo. 
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pratico, nel senso che – come consiglia Basilio, proponendo il famoso
esempio delle api – si sarebbero dovuti selezionare i testi da proporre al-
l’attenzione e allo studio dei giovani in modo da privilegiare quelli mo-
ralmente compatibili col messaggio cristiano, evitando perciò quelli che
in questo senso apparissero pericolosi 9. Tale modo di insegnare dei mae-
stri cristiani doveva riuscire piuttosto efficace, se Giuliano considerò op-
portuno, nel contesto della sua riforma, allontanarli dalla scuola: ma è
evidente che questo modo di scegliere i testi da far apprendere agli allievi
teneva d’occhio le esigenze di carattere morale, cioè si preoccupava dei
contenuti, non certo della forma in cui quei contenuti erano espressi. in
altri termini, le scuole di retorica continuarono a svolgere la loro attività
senza apprezzabili variazioni nel passaggio dalla religione pagana a
quella cristiana, col risultato che chi era in condizione di poter frequen-
tare costosi e onerosi studi continuava a imparare a esprimersi sulla base
degli abituali modelli, in occidente i soliti Cicerone e Quintiliano, con un
po’ di Sallustio Livio Seneca e poco più, in oriente, più o meno, Lisia iso-
crate Demostene Senofonte Tucidide. A nessuno passava per la testa, in
oriente come in occidente, che lo scolaro cristiano imparasse a scrivere
studiando la Scrittura. L’insegnamento del testo sacro era attività interna
della chiesa, praticata in vario modo, soprattutto con la predicazione, ol-
tre che col continuo monito ad apprenderla a memoria con lettura perso-
nale, anche a costo di non capire quel che si leggeva 10: ma è chiaro che
l’interesse era rivolto in maniera esclusiva all’apprendimento dei conte-
nuti, anche se il fatto di impararli a memoria non poteva non influenzare
il modo di scrivere di chi non avesse fruito di una completa istruzione
scolastica. in effetti chi, cristiano, si fosse potuto permettere quella istru-
zione, anche se integrava lo studio degli autori scolastici con quello per-
sonale dei libri scritturistici, era ovvio e indiscutibile che, come modelli di
scrittura, assumesse quelli e non questi. era inoltre convinzione genera-
lizzata che proprio lo studio degli autori tradizionali di scuola potesse co-
stituire una sorta di avviamento propedeutico allo studio della Scrittura.

L’influsso crescente della retorica tradizionale in ambiente cristiano,

9 Ad iuv. 4, 9: «Dobbiamo dunque utilizzare quei libri seguendo in tutto l’esempio
delle api. esse non vanno indistintamente su tutti i fiori, e neppure cercano di portar
via tutto da quelli sui quali si posano, ma ne traggono solo quanto serve alla lavora-
zione, e tralasciano il resto» (trad. naldini). Basilio rivolge i suoi consigli specifica-
mente ad alcuni suoi giovani parenti e, più in generale, ai giovani cristiani che si ac-
cingevano a frequentare la scuola, ma di fatto s’indirizza al maestro cristiano.

10 Cfr. Agostino, doctr. christ. 2, 9, 14: «La prima regola di questo laborioso studio è,
come ho già detto, che tali libri siano conosciuti: anche senza ancora comprenderli, a
forza di leggerli bisogna mandarli a memoria o comunque non ignorarli del tutto».
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più specificamente in ambito letterario, si fece avvertire subito e in vari
modi. Per proporre un buon esempio, prendiamo le mosse da eusebio di
Cesarea, attivo a cavallo tra gli ultimi tempi del vecchio corso e i primi
del nuovo, che qui ci interessa non quale iniziatore della storiografia cri-
stiana ma in quanto genericamente uomo di lettere. Scrisse di argomenti
svariati e, senza che lo si possa apprezzare come scrittore particolarmente
dotato, una buona istruzione scolastica e la continua lettura di autori cri-
stiani e profani lo abilitarono ad esprimersi a diversi livelli stilistici a se-
condo degli argomenti che trattava. nelle orazioni in onore di Costantino
eusebio eleva il tono e la sua prosa si fa ricercata ed elaborata, se più o
meno efficace a noi qui non interessa; quando scrive di storia, genere let-
terario che tradizionalmente imponeva un notevole grado di accuratezza
formale, scende un po’ di tono ma si sforza di mantenersi a un buon li-
vello di stile; quando invece detta i commentari esegetici, lo stile si fa più
dimesso e privo di pretese. in effetti il commentario esegetico cristiano,
sia che derivasse dall’insegnamento scolastico sia che venisse diretta-
mente dettato – e questo dovrebbe essere stato il caso di eusebio – quanto
alla forma espressiva si esemplava sul commentario filosofico o gramma-
ticale della scuola pagana, e perciò – lo abbiamo già rilevato – sullo stile
senza tante pretese degli u(pomnh/mata. non solo, ma anche le omelie se-
riali d’argomento esegetico, di cui origene ci ha lasciato un modello
esemplare, pur facendo spazio alla componente parenetica e perciò, in al-
cuni punti, a un’espressione formale più curata per la ricerca dell’effetto,
per lo più sono predicate in forma semplice e piana, che è, in complesso,
la stessa dei commentari. Scendiamo di alcuni anni e incontriamo, più o
meno negli anni trenta del iV secolo, Asterio il Sofista, il teorico dell’aria-
nesimo della prima generazione. Gli sono state attribuite con sicurezza
una trentina di omelie di argomento esegetico, dedicate all’interpreta-
zione dei primi salmi del Salterio 11. Per il tipo d’interpretazione sono vi-
cine a eusebio, ma la forma è quanto mai elaborata e retoricamente atteg-
giata, ben lontana da quella non solo dei commentari eusebiani ma anche
delle omelie origeniane. È evidente che Asterio, pur seguendo eusebio, e
alla lontana anche origene, per la ratio ermeneutica, quanto invece alla
forma si è esemplato sull’abituale modo di scrittura, quale lo si appren-

11 A. W. Kinzig, in search of Asterius: studies on the authorship of the homelies on the
Psalms, Göttingen 1990, ha attribuito a un ignoto Asterio, attivo verso la fine del iV se-
colo, le omelie che Richard e Skard avevano attribuito ad Asterio il Sofista. Ma Kinzig
ha ignorato lo studio di M. P. Ciccarese, La composizione del "corpus" asteriano sui Salmi,
«Annali di storia dell’esegesi» 3 (1986), 7-42, in cui l’attribuzione delle omelie ad Aste-
rio il Sofista è corroborata da argomenti a mio avviso decisivi.
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deva nelle scuole di retorica, perciò ad alto livello di elaborazione. Coevo
di Asterio fu Teodoro, vescovo di eraclea, che fu esegeta apprezzato. Gi-
rolamo (vir. ill. 90) lo presenta come elegantis sermonis. Di lui ci sono per-
venuti, per via catenaria, solo un certo numero di frammenti, insufficienti
per una valutazione d’ordine stilistico: eppure il ricorrere di termini e di
qualche costrutto poco abituali sembra confermare il giudizio di Giro-
lamo, nel senso che anche Teodoro sembrerebbe essersi preso cura, nei
suoi commentari, di esprimersi in forma piuttosto ricercata. Se teniamo
conto che l’attività omiletica era universalmente e continuamente prati-
cata nelle comunità cristiane e, nella prevalente dimensione esegetica,
rappresentava letterariamente una forte specificità e originalità rispetto a
forme letterarie analoghe sia greche sia giudaiche, il vederla atteggiarsi
secondo i modelli dell’oratoria tradizionale sta a indicare quanto profon-
damente l’influsso della cultura, e più specificamente della retorica clas-
sica, avesse ormai permeato anche un’attività quanto mai essenziale nella
vita della chiesa e di sostanziale originalità. Va qui comunque avvertito
che solo in casi eccezionali, cioè quando era all’opera un predicatore ri-
nomato, in qualche caso le sue prediche venivano pubblicate e diffuse per
scritto. non dobbiamo perciò pensare a un influsso generalizzato dell’o-
ratoria classica sull’attività omiletica cristiana. Ma a livello di pubblica-
zione, perciò di letteratura, questo influsso è evidente; e non si deve nep-
pure trascurare l’effetto trainante che sempre e dovunque colui il quale, a
ragione o a torto, raggiunge una certa notorietà, esercita sui tanti che pra-
ticano la sua stessa attività. Possiamo perciò esser certi che, diffusasi tra i
predicatori di buon livello culturale la tendenza a proporre il proprio dire
secondo i canoni della retorica tradizionale anche là dove la predica fosse
di argomento esegetico, un argomento cioè che in ambito cristiano tradi-
zionalmente veniva espresso in modo prevalentemente semplice e piano,
molti altri oratori, anche meno retoricamente dotati, avranno cercato di
seguire il loro esempio.

A maggior ragione l’influsso della retorica classica si fece avvertire in
generi di eloquenza per i quali essa era in grado di fornire schemi e mo-
delli. Paradossalmente questo influsso operò con forte intensità proprio in
un genere di eloquenza che, quanto ai contenuti, rappresentava la quin-
tessenza dello specifico cristiano: intendo riferirmi al panegirico in onore
dei martiri. in effetti il martire, in quanto aveva onorato la sua sequela di
Cristo fino a testimoniarlo col sangue, era considerato il prototipo del cri-
stiano perfetto, per il quale l’ingresso nel regno dei cieli non aveva do-
vuto attendere la fine del mondo ma era stato anticipato a subito dopo il
battesimo di sangue. Appare superfluo stare qui a rammentare quanto
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fosse sentito, nei fedeli di ogni ceto e condizione, il culto di cui il martire
era fatto oggetto: già agl’inizi del iV secolo, quando era ancora in atto
l’ultima, grande persecuzione, esso in qualche regione, come l’Africa, era
già in piena fioritura, ivi compreso il culto delle reliquie, e ben presto, fi-
nita con la svolta costantiniana l’era dei martiri, tale culto s’ingigantì fino
a diventare autentico fanatismo. Uno dei momenti forti di questo culto,
tale da attirare folle di fedeli, era il panegirico che veniva pronunciato da
un oratore, il più di grido che fosse in quell’occasione disponibile, nel
contesto della liturgia che veniva celebrata nel dies natalis del martire. Qui
già il termine ‘panegirico’ ci dice tutto: era una forma di discorso inteso a
celebrare un personaggio importante, in primo luogo l’imperatore, e per
questo era di norma affidato a un oratore di acclarata fama; e l’orazione
si esemplava su una normativa perfettamente messa a punto dai retori
della Seconda Sofistica. insomma, il panegirico era il massimo dell’elo-
quenza tradizionale d’apparato, e proprio sul panegirico pagano si esem-
pla docilmente il panegirico in onore del martire cristiano: la quintes-
senza della specificità cristiana viene celebrata con la quintessenza dell’o-
ratoria pagana. Quanto fosse paradossale questo accostamento non po-
teva sfuggire: più volte sia Basilio sia Gregorio di nissa insistono sull’op-
portunità, anzi sull’esigenza, che il panegirico in onore del martire cri-
stiano non si adegui alle norme del panegirico pagano, perché è chiamato
a soddisfare esigenze diverse: «nessuno – sentenzia il nisseno – si ado-
peri a celebrare secondo l’uso dei pagani, con l’artificioso apparato degli
encomi, colui che va esaltato spiritualmente» (PG 46, 896). Ma questa che
si presenta come una decisa e impegnativa presa di posizione era desti-
nata a restare confinata nel limbo delle buone intenzioni, cioè formula-
zione teorica, priva di applicazione pratica, e così dicasi di altre analoghe
dichiarazioni, perché i panegirici in onore di martiri cristiani pronunciati
dai massimi oratori della cristianità orientale, Basilio i due Gregori il Cri-
sostomo, continuano a celebrare il martire cristiano sfruttando tutto il
ricco armamentario retorico che l’oratore pagano metteva in opera
quando celebrava l’imperatore o qualche importante personaggio, se-
condo la tradizione del panegirico pagano. Anche chi, come il Criso-
stomo, si comporta con libertà nei confronti dello schema del panegirico
profano, quanto alla forma espressiva è completamente calato nella nor-
mativa della retorica tradizionale, specificamente quella elaborata dalla
Seconda Sofistica 12.

12 Su questo argomento, cfr. la mia nota Sulla struttura dei panegirici di S. Giovanni
Crisostomo, «Rendiconti dell’istituto Lombardo di Scienze e Lettere» 86 (1953), 159-180.
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3. non vorremmo che chi ci sta ascoltando si convinca che le lettere
cristiane non avrebbero fatto altro che esemplarsi pedissequamente sui
modelli classici. il fatto è che finora ci siamo occupati quasi esclusiva-
mente di forma espressiva, di modo di scrivere e di parlare, e poco o
nulla di contenuti. Perché proprio qui va ricercata l’originalità delle let-
tere cristiane: servirsi dell’involucro esteriore fornito dalle lettere pagane
per fargli veicolare contenuti nuovi e originali. Per restare sull’esempio di
poc’anzi, è vero che la forma del panegirico cristiano è in sostanza quella
del panegirico tradizionale, ma il contenuto è del tutto nuovo, perché il
martire cristiano, cioè il testimone col sangue della propria fede religiosa,
è una novità nel mondo antico. Per trascorrere ad altro, il commentario
esegetico è esemplato sul commentario filosofico o grammaticale di
scuola, ma il contenuto, l’interpretazione del messaggio cristiano, è un
fatto nuovo e specificamente cristiano; il trattato di contenuto dottrinale
risente anch’esso delle forme letterarie della letteratura filosofica pagana,
ma se ne serve per dare voce alle esigenze più specifiche della dottrina e
della fede cristiane. La stessa constatazione possiamo fare per la poesia,
per la biografia, e altro ancora. Resta comunque ancora aperta la que-
stione di fondo: tutta questa letteratura, che viene aumentando di giorno
in giorno, come viene collocata e apprezzata secondo i metri di valuta-
zione e di giudizio tradizionalmente applicati nell’ambito della letteratura
classica? Per tornare all’Agostino dal quale abbiamo preso le mosse,
dando per scontato che le lettere cristiane, considerate nel loro complesso,
partecipano della sapientia, come ci mettiamo con l’eloquentia? È chiaro
che in questo contenzioso il punto di massimo attrito è rappresentato in
occidente dalla Scrittura: se infatti in oriente sia la traduzione dell’AT
detta dei LXX sia buona parte dei libri che compongono il nT, pur senza
eccellere quanto alla forma, non si presentavano in termini tali da ren-
derli illeggibili dal lettore colto, in occidente le antiche traduzioni latine
sia dell’AT sia del nT erano al di sotto di un livello espressivo anche
basso, e potevano apparire difficilmente difendibili a fronte delle critiche
in questo senso. A ben guardare, l’interrogativo che abbiamo visto pro-
posto da Agostino, già tanti anni prima se l’era posto, e solo apparente-
mente in forma implicita, Giovenco, e la sua risposta era stata negativa: i
vangeli sono sapientes ma non eloquentes. Proprio perché era convinto di
questa antinomia, Giovenco ha cercato di renderli anche eloquentes me-
diante la sua parafrasi biblica, ai nostri occhi faticosa e macchinosa
quanto si vuole ma in sintonia con le esigenze e i desiderata dell’intellet-
tuale del suo tempo. La risposta che dà Agostino è invece diversa, e
buona parte del libro iV del De doctrina christiana è dedicata a dimostrare
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che la Scrittura è anche eloquens. Tra Agostino e Giovenco il divario intel-
lettuale era di indubbio e consistente spessore, ma io ritengo che la diffe-
rente risposta che essi hanno dato a quell’interrogativo sia dipesa più
dalla divaricazione cronologica che dal divario intellettuale. 

Per chiarire questa affermazione forse a prima vista poco intellegibile,
avviciniamoci di più ad Agostino. Proposto l’interrogativo col quale ab-
biamo dato inizio a queste nostre considerazioni, egli si esprime senz’al-
tro anche a favore dell’eloquenza, e per un momento sfiora, in materia di
valutazione estetica, un’intuizione che avrebbe meritato ben più appro-
fondito svolgimento:

«Se infatti c’è un genere di eloquenza che più si addice ai giovani e un
altro più alle persone anziane, e definiamo tale l’eloquenza solo se si
adatta alla personalità di chi parla, così c’è un’eloquenza che si addice agli
uomini degni della massima autorità, veramente divini. Con tale elo-
quenza hanno parlato, né altra si addice a loro né a essa altri. Si adatta a
loro, e gli altri, quanto più appare umile, tanto più in alto li trascende non
per leggerezza ma per solidità di contenuti» (4, 6, 9).

Qui Agostino per un momento sembra aver intuito che non si dà un
genere fisso di eloquenza, o magari due o i tre tradizionali, cui adattare
ogni forma di espressione, ma che ogni opera va giudicata iuxta propria
principia: cioè se il modo di esprimersi di quel dato scritto è idoneo e ri-
spondente a esplicitare con chiarezza e precisione quel dato genere di
contenuti: se sì, l’autore di quello scritto va giudicato non solo sapiens ma
anche eloquens. Agostino però non sviluppa adeguatamente questo sug-
gestivo accenno, e subito dopo torna a esprimersi secondo moduli tradi-
zionali sia cristiani – intenzionale e pedagogica oscurità della Scrittura –
sia classici: 

«Tutti i procedimenti e gli ornamenti propri della retorica, che fanno il
vanto di chi antepone il proprio eloquio a quello dei nostri autori non per
grandezza ma per gonfiezza (non magnitudine sed tumore), io potrei dimo-
strare, se ce ne fosse tempo, che si trovano nei testi sacri di questi autori,
di cui la provvidenza divina ci ha provveduto per istruirci e farci passare
da questo mondo malvagio alla vita beata» (4, 6, 10).

Dopo aver asserito che ogni scritto va valutato, quanto al modo di
esprimersi, secondo un metro di giudizio commisurato a quel determi-
nato scritto, Agostino rientra nell’abituale e familiare ambito della reto-
rica tradizionale, quella che a scuola egli aveva prima imparato e poi in-
segnato, affermando che i libri che compongono la Scrittura possono es-
sere valutati positivamente anche in base alle norme di quella retorica.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

MAnLio SiMoneTTi196

All’affermazione segue la dimostrazione, e qui Agostino dà inizio ai suoi
giochi di prestigio. egli estrapola, per l’esame di tipo retorico tradizio-
nale, tre passi appositamente scelti, due di Paolo (nT), uno del profeta
Amos (AT), e quest’ultimo addotto non secondo la versione antica ma
quella nuova di Girolamo, di superiore livello stilistico 13, e fa vedere
come tutti e tre presentino le carte in regola per superare un esame anche
esigente, quanto ad applicazione delle norme della retorica tradizionale 14.
Possiamo esser certi che nessun detrattore avrebbe avuto alcunché da
obiettare alla disamina che Agostino fa diffusamente dei tre passi in veste
retorica. il fatto è che l’apprezzamento negativo che tanti pagani colti, e
anche cristiani, davano delle Scritture, soprattutto in traduzione latina,
aveva senso se proposto in termini di carattere generale, in merito al com-
plesso dei libri, senza scendere all’analisi di dettaglio. nessuno poteva
negare che tra tanto materiale ce ne fosse anche di retoricamente apprez-
zabile, anche in traduzione latina, ma accanto a questo c’era anche tanto
di non retoricamente valido: su questo tanto si appuntavano gli strali dei
critici emunctae naris, e il giudizio negativo coinvolgeva tutto il resto. Per
quanto consta a noi, mi pare che questo di Agostino sia, da parte cristiana
nel tempo antico, l’unico esempio di una valutazione analitica, fatta estra-
polando alcuni testi specifici e generalizzando in modo perfettamente op-
posto a quello degli avversari: costoro – l’abbiamo già detto – prendevano
di mira quanto nella Scrittura apparisse retoricamente disdicevole e coin-
volgevano nell’apprezzamnrto negativo tutto il resto; Agostino, al contra-
rio, valuta positivamente alcuni passi scelti tra quelli che a tale giudizio si
prestavano, e coinvolge nella valutazione positiva tutto il resto. il proce-
dimento era arbitrario da una parte e dall’altra. A merito di Agostino va
ascritta l’iniziativa di non subire passivamente la critica dell’avversario o
di difendersi esaltando la voluta humilitas della Scrittura, ma di replicare
accettando la sfida sullo stesso terreno dell’avversario e sfruttando le sue
stesse armi.

Ma continuiamo a seguire l’iter dell’argomentazione di Agostino.
Dopo aver analizzato retoricamente gli specimina selezionati da Paolo e
dal profeta Amos, egli può concludere generalizzando: «Riconosciamo
perciò che gli autori e dottori delle nostre Scritture sono non solo sapienti
ma anche eloquenti, di un’eloquenza tale quale conveniva a personaggi
di tal genere» (4, 7, 21), dove ricompare implicitamente per un momento

13 Questa circostanza va adeguatamente rilevata, perché è ben noto quanto critica-
mente si sia espresso Agostino in merito all’hebraica veritas di Girolamo.

14 Cfr. doctr. christ. 4, 7, 11-21.
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il concetto che l’eloquenza va valutata non astrattamente ma in relazione
all’indole dell’oratore o scrittore e alle finalità che egli si era proposto. Su-
bito dopo (4, 8, 22) Agostino espone uno dei due punti chiave della sua
argomentazione: 

«Ma anche se noi dalle opere di questi autori prendiamo come esempi
di bel dire alcuni passi che si comprendono senza difficoltà, non dobbiamo
affatto credere di doverli imitare là dove essi, per esercitare e affinare in
qualche modo le menti dei lettori, per evitare il fastidio e acuire l’interesse
di chi vuole apprendere, e anche per tenere all’oscuro gli empi al fine di
farli convertire o di tenerli lontani dai misteri, hanno parlato in modo util-
mente e salutarmente oscuro».

Qui, quasi di passaggio, implicitamente, Agostino trae la prima conse-
guenza dalla dimostrazione che gli autori della Scrittura sono non solo sa-
pientes ma anche eloquentes: essi possono servire come modelli di elo-
quenza. È superfluo sottolineare il grande significato di questa afferma-
zione in ambito culturale cristiano: era la prima volta che in una tratta-
zione di retorica si proponeva di affiancare, come modelli di oratoria, au-
tori cristiani agli usuali autori pagani avvalorati da una plurisecolare tra-
dizione. non sfugge però al nostro Agostino che non tutta la Scrittura po-
teva essere utile in questo senso: la prima dote che si richiede all’oratore,
e perciò al modello che si propone, è la chiarezza, e nella Scrittura c’è
molto di poco chiaro, addirittura oscuro. Che la Scrittura fosse di non fa-
cile accesso era apprezzamento da tempo generalizzato, e gli alessandrini,
a partire da Filone, avevano motivato questa oscurità proprio nel modo
che qui sopra abbiamo visto ripetere pedissequamente Agostino; una
vera e propria disciplina che oggi definiremmo scientifica, l’esegesi, era
nata per spiegare e rendere chiara questa oscurità, e lo studio delle lettere
classiche era stato giustificato, in ambiente cristiano, in quanto conside-
rato propedeutico allo studio, non facile, della Scrittura. Alla luce di que-
sta generalizzata convinzione si comprende senza difficoltà il distinguo di
Agostino, perfettamente cosciente del significato e valore del tutto par-
ziali della selezione da lui operata a scopo didattico e a tal fine retorica-
mente analizzata.

introdotto il tema della chiarezza che si richiede dall’oratore 15, il di -
scorso di Agostino si sviluppa proponendo tematiche di carattere gene-
rale e con aderenza alla topica della retorica tradizionale, ma gli esempi

15 L’acuta sensibilità di Agostino su questo punto discendeva direttamente dalla
sua attenzione in materia di comunicazione, su cui cfr. sopra, nota 7.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

MAnLio SiMoneTTi198

che di volta in volta egli propone sono tratti dalla Scrittura, con prefe-
renza per Paolo 16. Cioè, Agostino comincia subito ad applicare concreta-
mente il criterio di modellizzazione che aveva ricavato dalla precedente
analisi retorica, e che la scelta sia basata a preferenza su Paolo si com-
prende agevolmente, in quanto le lettere di Paolo, dati l’ingenium dell’au-
tore, la sua buona preparazione scolastica e l’abitualmente forte parteci-
pazione affettiva agli argomenti che trattava, abbondano di passi in cui la
chiarezza dell’esposizione si accompagna con una forma espressiva effi-
cace e soprattutto apprezzabile sulla base degli abituali metri della valu-
tazione d’ordine retorico. in questo modo Agostino, seguendo la traccia
ciceroniana e illustrandola con esempi scritturistici, gradualmente passa a
trattare dei tre generi di eloquenza, semplice medio elevato. Ancora una
volta l’esemplificazione è tratta da Paolo 17, ma poi Agostino propone una
considerazione che, al di là della motivazione che la giustifica, rappre-
senta il secondo momento fondamentale di tutto il suo discorso, sotto un
preciso aspetto il suo punto d’arrivo: 

«Ma questi passi dell’apostolo pur nella loro chiarezza presentano un
contenuto molto profondo e, pur trascritti e imparati a memoria, hanno bi-
sogno non soltanto di chi legge e di chi ascolta 18, ma anche di chi spiega,
se uno, non contento di rimanere alla superficie del testo, cerca anche di
conoscerne le profondità. Vogliamo perciò esaminare questi generi di elo-
quenza negli scrittori che, grazie alla lettura dei testi sacri, hanno progre-
dito nella scienza delle verità divine e salutari e l’hanno dispensata alla
chiesa» (4, 21, 45). 

Seguono sei passi, due per ogni genere di eloquenza, rispettivamente
tre di Cipriano e tre di Ambrogio 19. Si apprezzi la finezza, vorrei dire la
scaltrezza, dell’argomentazione: Agostino ha preso le mosse dai libri
della Scrittura, quelli cioè che avevano per i cristiani valore normativo e
sui quali si appuntava la critica, anche di tipo retorico, degli intellettuali
pagani. Ha dimostrato che in essi erano contenuti passi che potevano ser-
vire acconciamente quali esempi di eloquenza restando nella trama della
retorica tradizionale; non ha però minimizzato che la Scrittura presenta
molti luoghi di significato ambiguo e oscuro; perciò propone ora di af-
fiancare – e forse sarebbe meglio dire: sostituire – agli autori della Scrit-

16 Cfr. doctr. christ. 4, 14, 30. 31; 4, 16, 33; 4, 18, 36.
17 Cfr. doctr. christ. 4, 20, 39. 40. 42. 43. 44.
18 Queste parole esplicitano chiaramente quanto la pratica della comunicazione

scritturistica fosse soprattutto orale e in buona parte fondata sull’apprendimento
mnemonico, su cui cfr. sopra, nota 10.

19 Cfr. doctr. christ. 4, 21, 45. 46. 47. 48. 49. 50.
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tura altri scrittori cristiani, che sulla Scrittura avevano fondato la loro pre-
parazione in senso cristiano e che, rispetto ai modelli scritturistici, si pre-
sentavano più chiari e perciò più facilmente utilizzabili quasi modelli di
eloquenza. Con due passaggi Agostino è arrivato al punto che più gli
stava a cuore: proporre come modelli di eloquenza scrittori cristiani di si-
cura ortodossia – questo vuol dire l’aver progredito nella scienza delle
verità divine grazie alla lettura dei sacri testi – e che si erano espressi in
forma tale – cioè privi delle oscurità che aduggiavano tanti luoghi della
Scrittura – da poter essere agevolmente assunti quali modelli di elo-
quenza. Perché quello che Agostino qui non dice ma aveva ben chiaro in
testa è che i due autori che egli propone come modelli sono ambedue ca-
ratterizzati da una forma espressiva di tipo quanto mai scolasticamente
tradizionale, esemplata sui soliti Cicerone e Quintiliano 20. Abituato ai gio-
chi di prestigio, qui Agostino non ha fatto altro che sostituire agli autori
tradizionalmente fondamentali per l’insegnamento della retorica due au-
tori cristiani che retoricamente continuavano quella stessa tradizione. Ab-
biamo visto sopra come Basilio e il nisseno avessero vagheggiato addirit-
tura una nuova retorica, rispondente meglio di quella tradizionale a cele-
brare i fasti del cristianesimo trionfante: ma quell’aspirazione non aveva
avuto alcuno sbocco concreto. Più realisticamente Agostino resta nel solco
della retorica tradizionale, ma sostituisce, o per meglio dire, affianca quali
modelli di tale eloquenza, scrittori cristiani a quelli pagani. Sul momento
la proposta era troppo rivoluzionaria per poter essere accolta, ma col
tempo si sarebbe imposta. 

Abbiamo sopra rilevato come Giovenco e Agostino si fossero posti in
sostanza il medesimo interrogativo: gli autori della Scrittura sono stati
solo sapientes ovvero anche eloquentes? Giovenco aveva risposto: solo sa-
pientes, Agostino invece: anche eloquentes, ma quando è venuto a proporre
nuovi modelli di eloquenza egli di fatto ha preferito Cipriano e Ambrogio
anche a Paolo, cioè è slittato dagli autori della Scrittura ad autori generi-
camente cristiani, in quanto cristianamente formati dallo studio della
Scrittura. Un passo simile lo poteva fare il genio di Agostino, non il mo-
desto spessore critico di Giovenco; ma – come ho accennato sopra – io ri-
tengo che molto abbia contato la divaricazione cronologica. Certo, si può
obiettare che al tempo di Giovenco la letteratura cristiana d’occidente era

20 in questo senso Agostino avrebbe potuto addurre pure Lattanzio o, magari, Mi-
nucio Felice, anche se la cifra stilistica della prosa di quest’ultimo è più complessa. Ma
a lui servivano due scrittori non soltanto retoricamente con le carte in regola ma an-
che di sicura ortodossia e di grande prestigio. e certamente da ambedue questi punti
di vista Cipriano e Ambrogio si facevano preferire, e di molto, a Minucio e Lattanzio.
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stata già illustrata da personalità quali Minucio Tertulliano Cipriano Ar-
nobio Lattanzio, e proprio Cipriano lo abbiamo visto assunto come mo-
dello da Agostino. Ma negli anni trenta del iV secolo, quanto alla dimen-
sione culturale, la comunità cristiana era, soprattutto in occidente, ancora
in posizione difensiva rispetto alla grande cultura classica. Lo stesso eu-
sebio, che aveva tanto utilizzato i precedenti scrittori cristiani, se ne era
servito come documentazione, ma senza contrapporli agli scrittori pagani
sul piano letterario e retorico. Agostino è ora in grado di farlo perché
molto tempo è trascorso tra Giovenco e lui, molto tempo durante il quale
la comunità cristiana ha consolidato le sue strutture sotto ogni punto di
vita, anche quello culturale: non soltanto ai già tanti scrittori del ii e iii
secolo se ne sono aggiunti tanti altri, ma soprattutto questa fioritura lette-
raria ha dato coscienza all’intellettuale cristiano che ormai anche in am-
bito letterario, quello cui l’intellettuale pagano tanto teneva, la cultura cri-
stiana si è portata all’altezza della cultura avversa. Le biografie dei lette-
rati cristiani che Girolamo ha riunito nel De viris illustribus sono poca cosa
a confronto del modello svetoniano, ma è quanto mai significativo lo spi-
rito polemico che ha sollecitato la composizione di questo scritto e che si
esprime eloquentemente nella prefazione: 

«imparino dunque Celso Porfirio Giuliano, cani rabbiosi contro Cristo;
imparino i loro seguaci, i quali credono che la chiesa non abbia avuto filo-
sofi oratori dottori, quanti e quali uomini l’abbiano fondata edificata ador-
nata; smettano di tacciare la nostra fede di rozza semplicità e riconoscano
piuttosto la loro ignoranza».

Questa orgogliosa presa di coscienza spiega come, qualche decennio
dopo, Agostino abbia avuto l’ardire di proporre quali modelli di elo-
quenza due scrittori cristiani, pur restando nella trama della tradizionale
retorica scolastica 21.

MAnLio SiMoneTTi

21 Rileviamo ancora l’importanza del dato cronologico. il libro iV del de doctrina
christiana è molto tardo, in quanto fu dettato intorno al 425, una trentina d’anni dopo
i primi tre. Sul motivo di questa interruzione, dato che Agostino non ci ragguaglia in
merito, c’è dissenso tra gli studiosi: si veda ora in argomento G. Lettieri, L’altro Ago-
stino. ermeneutica e retorica della grazia dalla crisi alla metamorfosi del De doctrina chri-
stiana, Brescia 2001. Qui a noi interessa soltanto richiamare l’attenzione sulla seriorità
del libro iV, a proposito della quale ci chiediamo: Agostino avrebbe avanzato la sua
rivoluzionaria proposta di assumere scrittori cristiani quali modelli di eloquenza, se
avesse dettato il libro iV trent’anni prima, di seguito ai primi tre? Ma ovviamente si
tratta soltanto di un interrogativo retorico, tanto per restare in argomento.

200
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MaRia VeRONese

il digiuno di Giosuè:
errore di citazione o corruzione priscillianista?

1. Premessa

Nel 1889 Georg schepss pubblicò nel diciottesimo volume del Corpus
Vindobonense l’editio princeps di undici scritti che aveva scoperto in un ma-
noscritto molto antico (V-Vi sec.), il M. p. th. q. 3, conservato presso la
Universitätsbibliothek di Würzburg. egli attribuì questi scritti a Priscil-
liano, suscitando grande interesse e un vivo dibattito tra gli studiosi 1.

schepss intitolò tutti gli undici componimenti indistintamente Tracta-
tus, numerandoli da i a Xi; ma sia il manoscritto, che definisce Tractatus
solo i componimenti iV-X, sia il diverso genere letterario, con la conse-
guente varietà di stile degli scritti, impongono di richiamarsi al titolo che
il manoscritto stesso assegna ad essi. secondo l’ordine si hanno: il Liber
apologeticus (= Tract. i dell’edizione schepss), il Liber ad Damasum (= Tract.
ii), il Liber de fide de apocryfis (= Tract. iii), i Tractatus iV-X, la Benedictio su-
per fideles (= Tract. Xi). in effetti, solo gli scritti iV-X si possono definire a
ragione tractatus, termine tecnico che indica principalmente l’insegna-
mento orale, il sermone, l’omelia, la predica esegetica che fa seguito alla
lettura di un testo biblico e si rivolge ad un pubblico di fedeli, ma può de-
signare talora anche il commento scritto a passi della sacra scrittura 2.

1 Nella critica moderna prevale la tendenza a ritenere che il complesso della rac-
colta emerga dal medesimo ambiente priscillianista e di conseguenza ci si riferisce a
Priscilliano come l’autore (cfr. ad esempio H. Chadwick, Priscillian of Avila. The occult
and the charismatic in the early Church, Oxford 1976, 66-69); in questa sede, tuttavia, non
intendo approfondire la questione circa l’unità d’autore degli scritti della raccolta e
pertanto mi riferisco genericamente all’‘autore’.

2 Cfr. G. Bardy, Tractare, Tractatus, «Recherches de science religieuse» 33 (1946),
211-235 (224); C. Mohrmann, Praedicare-Tractare-Sermo. Essai sur la terminologie de la
prédication paléochrétienne, in Études sur le latin des chrétiens 2, Roma 1961, 63-72 (70-71).
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ad eccezione del primo, il Tractatus Paschae (= iV) sulla preparazione
della Pasqua, i rimanenti sei tractatus presentano un commento a passi
veterotestamentari (Gen 1, ex 12, Ps 1, 3, 14, 59), in cui predomina l’ese-
gesi allegorica con un forte accento parenetico. sia il contenuto di questi
scritti sia la dedica ad ‘Amantia’ che si trova nell’incipit del primo tractatus
fanno pensare che questa raccolta di sermoni sia stata messa insieme da
qualcuno, in un momento successivo alla loro composizione, a formare
una serie di letture adatta per il periodo della Quaresima. in questo con-
testo il Tractatus Paschae rappresenta una sorta di sermone introduttivo;
quindi, il Tractatus Genesis che commenta i primi capitoli di Genesi con il
racconto sulla creazione 3 e il Tractatus Exodi sul capitolo 12 di esodo che,
con le prescrizioni che precedono l’uscita dall’egitto, ripercorre l’origine e
il significato della festa di Pasqua, presentano le letture bibliche che ca-
ratterizzano il periodo quaresimale 4.

2. Il Tractatus Paschae

il Tractatus Paschae, si è detto, è un sermone quaresimale in cui l’autore
esorta i fedeli a prepararsi per la prossima Pasqua con il digiuno, con la
continenza e nella povertà volontaria, rinunciando alle tentazioni del
mondo. egli si rivolge all’intera comunità: ai fedeli, ai penitenti e ai cate-
cumeni i quali ultimi, dopo essere stati istruiti durante il periodo quaresi-
male, in occasione della Pasqua riceveranno il sacramento del battesimo.

Questo in breve lo sviluppo del tractatus 5. È la natura stessa che inse-
gna all’uomo, coinvolto nelle vicissitudini della vita quotidiana, a respin-
gere tutto ciò che è legato al secolo e a osservare i precetti divini secondo
l’insegnamento delle scritture. Ma poiché i sensi dell’uomo sono necessa-
riamente prigionieri della loro familiarità con le cose mortali e ad esse bi-

3 Molte testimonianze confermano che il racconto della creazione faceva parte della
catechesi battesimale; cfr. Peregr. Aeg. 46, 2 (sC 296, 308): Cathecuminus autem ibi non
intrat, tunc qua episcopus docet illos legem sic: id est inchoans a Genese per illos dies quadra-
ginta percurret omnes scripturas primum exponens carnaliter et sic illud soluens spiritaliter;
Giovanni Crisostomo commentò la Genesi durante la Quaresima del 386 e del 388;
ambrogio pronunciò i nove Sermoni sull’Esamerone nella settimana santa del 387;
aug., catech. rud. 3, 5 (CCL 46, 124): Narratio plena est, cum quisque primo catechizatur ab
eo quod scriptum est: in principio fecit deus caelum et terram, usque ad praesentia tem-
pora ecclesiae.

4 altre letture adatte a questo periodo sono, ad esempio, il racconto delle tentazioni
di abramo (Gen 22, 1-18), il passaggio del Mar Rosso (ex 14, 24 - 15, 21), la visione di
ezechiele (ez 37, 1-14), Giona, isaia, Proverbi.

5 Tract. Paschae iV (CseL 18, 57-61).
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sogna fare ricorso per spiegare le realtà superiori, viene in aiuto all’uomo
la misericordia di Dio. Dalle parole dei profeti si apprende che Dio, seb-
bene richieda all’uomo di onorarlo ogni giorno, fissò il glorioso giorno di
pasqua in ricordo della passione che subì per la salvezza dell’uomo, per
sollecitare i fedeli all’obbedienza della fede.

L’omileta avverte i fedeli di essere stato scelto con l’incarico di sciogliere,
nei giorni della quaresima, i legami che imprigionano i loro sensi e di esor-
tarli, ora con un ordine deciso ora con un benevolo invito, a prepararsi al ri-
cevimento della pasqua. Tutti sono chiamati in questo giorno: coloro che, al-
lontanatisi dal male, si sono già avviati sulla strada del bene devono cercare
il meglio e coloro che sono ancora legati alla peccaminosa condotta del
mondo devono essere distolti da esso. La quaresima riunisce insieme il fe-
dele che gioisce per avere custodito la fede, il penitente che invoca la sal-
vezza e il catecumeno che attende la remissione, così che si realizzino le pa-
role del canto di vittoria di is 26, 2-4. Perciò, per prepararsi in modo ade-
guato al giorno di pasqua è necessario che il fedele renda pura la propria
anima astenendosi dai piaceri della carne, praticando il digiuno, inteso
come astinenza dai cibi e come astinenza dall’avidità e dalle contese, e com-
piendo le opere di carità, secondo l’insegnamento di is 58. 

infatti, bisogna considerare quale sia il significato della festa di pasqua,
quando si afferma che «Cristo, nostra pasqua, è stato immolato» (1 Cor 5,
7). egli, Dio onnipotente, si è fatto uomo, nascendo da una vergine e as-
sumendo il corpo senza rinnegare alcuna delle debolezze intrinseche alla
condizione umana, conservando, tuttavia, anche molti segni della sua di-
vinità; egli passò attraverso tutte le umiliazioni cui è soggetta la natura
umana per inchiodare sulla croce la dominazione terrena. in questo
modo, con la sua morte, Colui che era immortale ha ottenuto l’eternità
per gli uomini mortali. alcuni fedeli già sono stati sepolti con lui nella
morte attraverso il battesimo e altri ancora desiderano morire ed essere
sepolti con Cristo. essi devono perciò presentarsi nel giorno di pasqua,
dopo essersi liberati dal peccato, con una preparazione di quaranta giorni
come quelli durante i quali Cristo digiunò nel deserto; così, attraverso la
remissione del battesimo e la redenzione della croce di Cristo i fedeli, li-
beri dal peccato, saranno rinnovati nell’unione con il corpo di Cristo.

Con la triplice ripetizione dell’espressione hii sunt dies quos, l’autore
priscillianista intende, infine, proporre tre esempi biblici del digiuno qua-
resimale 6:

6 Ibid. (CseL 18, 60, 18 - 61, 16). Rispetto all’edizione di schepss, oltre ad avere in-
serito ulteriore punteggiatura per una maggiore comprensibilità del testo, ho corretto
il tràdito reluens, a proposito dell’apertura delle acque del Giordano, in refluens.
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Hii sunt enim dies quos Moyses quadragensimo nummero ieiunans ad acci-
piendam legem diuini sermonis meruit eloquium, cum adnuntiatum pascha do-
mini mare timuit et potentissimum in terris aelementum cui ipsa pro tempestate
natura est, diuisis aquis, puluereum populo iter praestitit et contra solitos usuus,
saeculo datura miraculum, herbarum pastuus sterilis herena produxit. Hii sunt
dies quos Iesus Naue similiter in ieiuniis agens, terram promissionis ingressus
cum induto fidei armis dei populo, stante in medio aquarum arca domini, plenus
in omnes crepidines Iordanis siccum populo iter praebuit et in priora decurrens uel
in posteriora sua refluens, ne diuinae iussioni natura contrairet expauit. Hii sunt
dies quos adueniens in carnem deus post locuplitatum baptismatis fontem, consti-
tutus in eremo, ieiunans diebus et noctibus uicit et temptatus a zabulo est nunc
neccessitate ieiunii, nunc ambitione mortalium, nunc timore; in quo et<si> temp-
tari non potuit deus, tamen saluationis nostrae praeparans passionem et adinplens
in se pascharum decreta, non soluens, in eo quod temptari uoluit, quae in diebus
hiis repudiari a nobis oporteret ostendit, et quod illum temptanti diabolo respon-
disse ad fidem legimus, nos ad distructionem diabolicae temptationis utamur.

Mosè digiunò quaranta giorni e quaranta notti per ottenere la Legge
dopo che il popolo di israele aveva affrontato la traversata del Mar Rosso;
con un simile digiuno Giosuè attraversando il Giordano entrò nella terra
promessa; altrettanti giorni il signore digiunò nel deserto vincendo la ten-
tazione del diavolo. e così, sottoponendosi volontariamente alla tenta-
zione, egli ha preparato la sua passione per la salvezza degli uomini e ha
dato compimento ai precetti pasquali, offrendo ai fedeli un esempio se-
condo il quale comportarsi.

in questo sviluppo si segnala la questione su cui intendo soffermarmi,
ovvero la menzione del digiuno di Giosuè, non citato in alcun passo scrit-
turistico canonico o extracanonico.

3. I fondamenti scritturistici del periodo quaresimale

il periodo di digiuno che precede e prepara la pasqua, dopo varie vi-
cissitudini in merito sia alla sua durata (uno o due giorni, quaranta ore,
una settimana) sia al rigore dell’osservanza, venne progressivamente am-
pliato a comprendere una durata di quaranta giorni, la Quadragesima
(Tessarakosth/) 7. La scelta del numero quaranta trova il suo fondamento

7 sulla questione cfr. C. Callewaert, La durée et le caractère du Carême ancien dans l’É-
glise latine, in id., Sacris erudiri. Fragmenta liturgica collecta a monachis Sancti Petri de Al-
denburgo in Steenbrugge ne pereant, steenbrugge 1940, 449-506 (462-463) (rist. di «Colla-
tiones Brugenses» 18 [1913], 90-108; 311-323; 455-463; 19 [1914-1919], 193-206; 263-272;
20 [1920], 112-128; 200-204); R. Pierret, s. v. Carème. Histoire, in Dictionnaire de Spiritua-
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veterotestamentario nel racconto del digiuno di ‘quaranta giorni e qua-
ranta notti’ di Mosè sul sinai (ex 24, 18; 34, 28; Dt 9, 9; 9, 18) 8 e di elia in
cammino verso il monte Oreb (1 Reg 19, 8). ad esempio, eusebio di Ce-
sarea menziona esplicitamente il periodo di digiuno di quaranta giorni
che precede la festività pasquale modellato sull’esempio di Mosè ed elia 9.
a questi due episodi si aggiunge anche la testimonianza evangelica sul
periodo di quaranta giorni che Gesù trascorse nel deserto, sottoponendosi
volontariamente alle tentazioni del diavolo (Lc 4, 2-13; Mt 4, 2-11). Questi
tre episodi biblici, proprio in virtù del periodo di quaranta giorni e qua-
ranta notti, erano stati messi in stretta relazione tra loro fin dai primi se-
coli come attestano numerosi passi degli scrittori cristiani. se ne leggono
testimonianze in ireneo e Tertulliano 10, e successivamente anche in am-
brogio, Girolamo e agostino 11.

lité 21, Paris 1953, 136-140; V. Peri, Lo stato degli studi intorno alla origine della quaresima,
«aevum» 34 (1960), 525-554; V. De Rosa, Il digiuno liturgico nei Sermoni di S. Leone Ma-
gno, in Per il XV centenario dalla morte di S. Leone Magno (†461-1961), Napoli 1961, 19-
91; R. arbesmann, s. v. Fasttage, in Reallexicon für Antike und Christentum 7, stuttgart
1967, 500-524 (516).

8 il numero quaranta ritorna spesso a proposito di Mosè, il quale secondo la Bibbia
visse 120 anni: gli ultimi quarant’anni li passò nel deserto, mentre un’antica tradizione
giudaica divide i rimanenti anni in quaranta della giovinezza passati nel palazzo del
faraone e quaranta passati nel deserto di Madiam, tradizione ripresa in act 7, 20ss.;
cfr. M. Harl, Les trois quarantaines de la vie de Moïse, schéma idéal de la vie du moine évê-
que chez les Pères Cappadociens, «Revue des études grecques» 80 (1967), 407-412.

9 Cfr. eus. Caes., solemn. pasch. 4 (PG 24, 697C): h(mei=j to\ kefa/laion th=j e(orth=j
ku/klwn perio/doij kaq ¦ e(/kaston eÃtoj a)nazwpurou=men, proe/orta me\n proparaskeuh=j
e(/neka th\n tessarakonqh/meron aÃskhsin paralamba/nontej kata\ to\n tw½n a(gi/wn zh=lon
Mouse/wj kai\ 'Hli/ou, th\n de\ e(orth\n au)th\n ei¹j aÃlhston ai¹w½na a)naneou/menoi; ibidem 5
(PG 24, 700B): to\n me\n pro/teron ai¹w½na th=j pro\ tou= Pa/sxa tessarakonqhme/rou
sunaskh/sewj...

10 iren., haer. 5, 21, 2 (sC 152, 266-272): Primo quidem diebus XL ieiunans, similiter ut
Moyses et Helias, postea esuriit…; Tert., ieiun. 6, 5-6 (CCL 2, 1262): 5. Ceterum cui cor erec-
tum potius inueniebatur quam impinguatum, qui quadraginta diebus totidemque noctibus su-
pra humanae naturae facultatem ieiunium perennauit spiritali fide uirtutem subministrante...
cum quidem nec ipsum Moysen deo pastum inediamque eius nomine saginatam constanter
contemplari ualeret pinguior populus. Merito igitur etiam in carne se dominus ei ostendit col-
legae ieiuniorum suorum, non minus et Heliae. 6. ...et Helias... quadraginta diebus et noctibus
uacuo uentre...; resurr. 61, 5 (CCL 2, 1010): quadraginta diebus Moyses et Helias ieiunio
functi solo deo alebantur.

11 ambr., exp. in Lc. 4, 16 (CCL 14, 112): Quid uero sibi uult quod euangelista dominum
esurisse signauit, cum de Moysi atque Helia ieiunio nihil tale uideamus expressum?; Noe 13,
44 (CseL 32/1, 442): tot dies obseruauit Moyses in monte Sina ac demoratus est; Hier., in
Jon. 3, 4b (sC 323, 264-266): et Moises quadraginta diebus ieiunauit in monte Sina et Helias
fugiens Hiezabel... quadraginta dies ieiunasse describitur. Ipse quoque Dominus... ieiunat qua-
draginta dies; aug., serm. 205, 1 (NBa 32/1, 138): …et Moyses et Elias et ipse dominus
quadraginta diebus ieiunauerunt; serm. 210, 7, 9 (NBa 32/1, 174): Quadraginta diebus ieiu-
nauit Moyses Legis administrator, quadraginta Elias excellentissimus Prophetarum, quadra-
ginta ipse Dominus testimonium habens a Lege et Prophetis; enarr. in ps. 110, 1 (CCL 40,
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il periodo di quaranta giorni e quaranta notti caratterizza, peraltro,
molti episodi considerevoli della storia biblica; oltre agli episodi di elia e
di Mosè, vi sono la altrettanto lunga durata del diluvio (Gen 6, 5-9, 17) e
del tempo di penitenza che Giona annuncia a Babilonia (Jon 3, 1-9), non-
ché il periodo di quaranta giorni dopo la resurrezione di Cristo (act 1, 3);
infine, in numero di quaranta sono gli anni durante i quali il popolo di
Dio vagò nel deserto (Num 14, 33).

Tutti questi riferimenti scritturistici fanno sì che lo stesso numero qua-
ranta assuma un significato simbolico, in quanto è il numero che, secondo
Girolamo, si addice peccatoribus et ieiunio et orationi et sacco et lacrimis et
perseuerantiae deprecandi, come dimostrano gli esempi di Mosè ed elia 12; lo
definiscono mysticus numerus ambrogio 13 e pure agostino, il quale ne fa
il simbolo della vita che l’uomo conduce sulla terra in attesa della venuta
del signore 14; Massimo di Torino parla del quaranta come di sacratissimus
numerus, non stabilito dall’uomo o dal vescovo, ma consacrato da Dio 15.

4. Il digiuno di Giosuè

Come si è visto, secondo il nostro autore il periodo di istruzione qua-
resimale per i catecumeni aveva la durata di quaranta giorni, durante i
quali era necessario che i fedeli si preparassero con il digiuno secondo gli
esempi biblici di Mosè, Giosuè e Gesù. 

Di fronte ad una grande messe di episodi biblici legati al numero qua-
ranta e ad una tradizione consolidata che riconosce in Mosè, elia e Gesù
quelli che sono stati definiti i «prototipi della Quaresima» 16, non trova un

1621): significatur quadragenario numero, quo et Moyses et Elias et ipse Dominus ieiunarunt;
epist. 55, 28 (CseL 34/2, 200): Quadragesima sane ieiunorum habet auctoritatem, et in ue-
teribus Libris ex ieiunio Moysi et Heliae; et ex Euangelio, quia totidem diebus Dominus ieiu-
nauit. Cfr. anche Max. Taur., serm. 35, 4; 51-52 (CCL 23, 138-139; 206-212).

12 Hier., in Jon. 3, 4b (sC 323, 264); e prosegue (ibidem 266): ...– Dominus – haeredita-
tem nobis ieiunii derelinquens ad esum corporis sui sub hoc numero nostras animas praeparat.

13 ambr., exp. in Lc. 4, 15 (CCL 14, 111): Quadraginta autem dies (Lc 4, 2): mysticum
numerum recognoscis.

14 aug., serm. 205, 1 (NBa 32/1, 136): Crux, inquam, ista non quadraginta dierum est,
sed totius huius uitae, quae mystico numero quadraginta istorum significatur dierum; serm.
210, 1, 1 (NBa 32/1, 164): quadragesimi numeri mysterio; epist. 55, 28 (CseL 34/2, 201):
...in ea (= quadragesima) significatur haec uita laboriosa... Numero autem quadragenario ui-
tam istam propterea figurari arbitror...

15 Max. Taur., serm. 50, 2; 52, 1; 66, 1; 111, 3 (CCL 23, 198; 210; 276; 432); cfr. anche
serm. 67, 4 (CCL 23, 282): In hoc mystico numero... 

16 Così Callewaert, La durée cit., 451: «les trois prototypes du Carême».
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adeguato fondamento scritturistico la citazione che troviamo nel presente
trattato circa il digiuno di Giosuè.

Nessun passo biblico canonico o extracanonico menziona il digiuno di
Giosuè, tantomeno della durata di quaranta giorni. Un unico episodio
della sua vita è ricollegato ad una durata di quaranta giorni, ovvero
quando egli fu con altri scelto per esplorare la terra di Canaan, esplora-
zione che durò appunto quaranta giorni (Num 13-14).

il nome Giosuè ('Ihsou=j) ricorre spesso nella settanta; nell’antico Te-
stamento emerge su tutti la figura di Giosuè figlio di Nun; oltre a lui si
segnalano anche il grande sacerdote figlio di iozedak (ag 1, 1; zac 3, 1 et
alibi), il Betsamita (1 sam 6, 14. 18), il governatore di Gerusalemme (2 Reg
23, 8), alcuni discendenti di israeliti ritornati in patria dall’esilio babilo-
nese (esdr 2, 6. 36. 40), il levita figlio di azania (Ne 10, 10), un altro levita
figlio di Kadmiel (Ne 12, 24). Nel Nuovo Testamento il nome 'Ihsou=j ol-
tre ad essere usato per Gesù di Nazaret, ricorre in riferimento a quattro
persone distinte: il figlio di Nun (act 7, 45; Hebr 4, 8), il figlio di eliezer
incluso nella tavola genealogica di Gesù (Lc 3, 29), il prigioniero Gesù Ba-
rabba (secondo alcuni manoscritti di Mt 27, 16), il collaboratore di Paolo
«Gesù chiamato Giusto» (Col 4, 11), ai quali si aggiunge il mago giudeo
Barihsou=j (= figlio di Gesù) al seguito del governatore di Cipro (act 13,
6). Tuttavia, neppure per questi omonimi è citato nelle scritture canoni-
che ed extracanoniche un episodio che riguardi un digiuno.

Come nelle scritture così neppure nella tradizione esegetica si trova
menzione del digiuno di quaranta giorni di Giosuè. Né in opere dedicate
specificamente al digiuno né in sermoni quaresimali dove si elencano
esempi biblici di digiuno compare la figura di Giosuè.

Molti esempi presenta Tertulliano nel De ieiunio aduersus psychicos,
opera del periodo montanista che difende la pratica del digiuno; egli
elenca innanzitutto Mosè ed elia, a cui seguono nell’ordine per l’antico
Testamento: il popolo di israele radunato da samuele a Mizpa vittorioso
sui Filistei, ezechia, i Niniviti, acab, anna madre di samuele, Daniele;
per il Nuovo Testamento: la profetessa anna, Gesù, il centurione Corne-
lio 17, l’apostolo Paolo con riferimento a 2 Cor 11, 27 18.

Per fare qualche altro esempio, nel De Helia et ieiunio 19, partendo dagli
esempi di Gesù nel deserto e di elia, ambrogio tratta del valore del di-
giuno sviluppando l’argomentazione per mezzo di numerosi esempi de-

17 su questo esempio e su quello di ezechia ritorno infra. 
18 Tert., ieiun. 6-8 (CCL 2, 1262-1265).
19 ambr., Helia (CseL 32/2, 411-465).
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rivati dalla scrittura: Giovanni Battista, Noè, Lot, Mosè, la madre di san-
sone, anna madre di samuele, eliseo, i tre fanciulli nella fornace, Daniele,
Giuditta ed ester. alcuni esempi propone l’ambrosiaster nella Quaestio
CXX de ieiunio: ester, i Niniviti, Gesù e genericamente i giusti e i profeti 20;
altri ancora Pietro Crisologo in un sermone quaresimale: adamo, Noè,
Lot, Mosè, elia, Giovanni 21.

Come si spiega allora la citazione di Giosuè da parte dell’autore pri-
scillianista?

si potrebbe pensare che l’autore del Tractatus Paschae sia incorso in
una banale svista, un semplice errore di citazione, confondendo elia che
digiunò per quaranta giorni e quaranta notti con Giosuè. Nel corpus degli
scritti di Würzburg, infatti, nonostante l’approfondito e costante rapporto
con la scrittura, non mancano alcune grossolane sviste nelle citazioni. Nel
Liber de fide de apocryfis Mosè è confuso con Giacobbe a proposito della de-
finizione di ‘dio per il faraone’ di ex 7, 1 22, e qualche pagina più avanti è
attribuita all’apostolo Pietro la paternità dell’epistola ai Colossesi 23; due
volte nel corpus priscillianista, nel Liber apologeticus e nel Tractatus Gene-
sis 24, i noti versetti di Baruc sull’unicità di Dio (Bar 3, 36-38) sono attri-
buiti a Geremia 25.

La confusione tra elia e Giosuè potrebbe essere stata favorita dal fatto
che, come Giosuè, anche elia aveva oltrepassato all’asciutto il Giordano.
secondo il racconto di 2 Reg 2, 7-14, una volta percosse le acque del fiume
con il mantello, il Giordano si era diviso in due presentando a elia ed eli-
seo un varco tra i flutti; rapito al cielo elia, la scissione si era quindi ripe-
tuta nuovamente ad opera di eliseo tramite il medesimo mantello.

Tuttavia, mi pare che si potrebbe pensare anche ad una deliberata
scelta dell’autore di forzare il testo biblico per adattare e meglio collocare
le tre figure Mosè-Giosuè-Gesù nel quadro del discorso che va condu-
cendo.

20 amst., quaest. CXX: de ieiunio (CseL 50, 362-363).
21 Petr. Chrys., serm. XII de quadragesima (CCL 24, 79-80). Nei serm. Xi e Xiii, sempre

dedicati alla quaresima, egli cita l’esempio di Gesù.
22 Lib. de fide de apocr. iii (CseL 18, 46, 15).
23 Ibid. iii (CseL 18, 55, 12).
24 Lib. apol. i (CseL 18, 5, 18): et Hieremias ait…; Tract. Genesis V (CseL 18, 67, 3):

item per Hieremiam… in altri due passi dove il passo è citato, esso è attribuito generi-
camente al profeta, cfr. Lib. ad Damasum ii (CseL 18, 37, 27) e Lib. de fide de apocr. iii
(CseL 18, 49, 10).

25 essendo Baruc il segretario di Geremia ed essendo di conseguenza le due figure
strettamente legate, sarebbe facile giustificare un errore di distrazione; ma visto il ri-
correre dell’errore e la fortuna dei versetti è probabile che l’autore priscillianista con-
siderasse proprio Geremia come autore.
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secondo alcune testimonianze antiche era abitudine dei priscillianisti
corrompere l’interpretazione del testo biblico al fine di renderlo confa-
cente alle proprie aberranti teorie. il primo a farne menzione, a quanto ci
è noto, è agostino, il quale ebbe notizie sui priscillianisti solamente nel
414 da Orosio 26; l’ipponense rimprovera ai priscillianisti di adulterare e
corrompere le scritture piegandole ai propri scopi 27. secondo Turibio di
astorga (metà del V secolo) alcune dottrine professate dai priscillianisti
non trovano fondamento nelle scritture canoniche, essendo frutto di cauil-
lationes oppure avendole essi tratte da libri segreti e riservati solo ai per-
fetti 28; Leone Magno sottolinea che la scrittura è alterata ad profanos sensus
e che i codici cui i priscillianisti attingono sono corrotti e falsati 29. ancora
in pieno Vii secolo Braulione di saragozza rivolge a Priscilliano la mede-
sima accusa: peruersitatis suae studio sacras deprauauit Scripturas 30.

Tuttavia, queste notizie vanno considerate con cautela, in quanto non
tutte le fonti, e soprattutto non le fonti più antiche (sulpicio severo, Giro-
lamo, canoni dei Concili di Cesaraugusta e di Toledo), attestano questa
pratica priscillianista. Di conseguenza, è anche lecito supporre che si tratti
di una falsa accusa formulata probabilmente da itacio, il primo feroce op-
positore della setta priscillianista 31, sulla base della descrizione che ireneo
propone degli eretici gnostici 32.

Peraltro la pratica di forzare fino a stravolgere il testo scritturistico non
era affatto estranea all’antichità cristiana; essa aveva nel mondo latino
come autorevole maestro Tertulliano 33, ma era attuata anche in ambito

26 aug., epist. 166, 3, 7 (CseL 44, 556): nam de Priscillianistis adhuc nihil audieram…
27 aug., epist. 237, 3 (CseL 57, 527): in suae peruersitatis sensus aliquando callida et

astuta, aliquando ridicula et hebeti expositione peruertunt; haer. 70, 2 (CCL 46, 334): … sed
in sensus suos allegorizando uertentes quidquid in sanctis libris est quod eorum euertat erro-
rem. Dalla descrizione agostiniana dei priscillianisti nel De haeresibus dipende il Prae-
destinatus, cap. 70 (PL 53, 612aB).

28 Turib. astur., epist. ad Idacium et Ceponium, cap. 4 (PL 54, 694B).
29 Leo M., epist. 15 (ed. B. Vollmann, 128).
30 Braulio Caes., epist. 44 (PL 80, 694a).
31 sulpicio severo riferisce che Priscilliano fu istruito da un tale Marco di Memphis

(chron. 2, 46, 1 [sC 441, 332]), che facilmente fu identificato con Marco il Mago de-
scritto da ireneo. secondo Chadwick (Priscillian of Avila cit., 20-22) sulpicio dipende
qui da itacio, il quale si sarebbe inventato la notizia per avvalorare il ritratto di Pri-
scilliano come manicheo.

32 iren., haer. 1, 19, 1 (sC 264, 284-286). 
33 Cfr. B. Clausi, La parola stravolta. Polemica ed esegesi biblica nell’adversus iovinia-

num di Gerolamo, in Retorica ed esegesi biblica. Il rilievo dei contenuti attraverso le forme,
atti del ii seminario di antichità Cristiane, Bari 27-28 novembre 1991, a cura di M.
Marin e M. Girardi (Quaderni di «Vetera Christianorum» 24), Bari 1996, 87-126 (91).
altri esempi emblematici in ambito latino sono Vittorino di Petovio (cfr. M. Dulaey,
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greco da autori quali Clemente alessandrino, Origene e, non ultimo, Gre-
gorio di Nissa 34.

ad esempio, nel già menzionato De ieiunio aduersus psychicos tertullia-
neo tra gli esempi addotti ve n’è uno che viene introdotto in modo conte-
stabile; si tratta dell’episodio del centurione Cornelio narrato in act 10.
secondo Tertulliano nel passo neotestamentario l’angelo riferisce a Cor-
nelio che i suoi digiuni sono stati esauditi 35; in realtà nel passo degli atti
si afferma che la preghiera di Cornelio è stata esaudita e le sue elemosine
ricordate davanti a Dio 36. anche il caso di ezechia citato da Tertulliano
può essere considerato un’inserzione discutibile, dal momento che il
passo veterotestamentario riferisce che il re «si stracciò le vesti, si coprì di
sacco ed entrò nel tempio» (2 Reg 19, 1), senza menzionare il digiuno,
pratica che comunque, in genere, è associata alle azioni descritte. 

Come per questi esempi, anche nel nostro caso la forzatura del testo bi-
blico non pare così grave e pesante, e il contesto del tractatus stesso fornisce
una spiegazione sull’origine della modificazione operata dall’autore.

Vi è, infatti, un importante elemento che, secondo la riflessione del-
l’autore priscillianista, mette in stretta relazione tra loro le tre figure di
Mosè, Giosuè e Gesù. il digiuno di Mosè gli meritò, infatti, il colloquio
con Dio e la consegna delle tavole della Legge dopo il prodigioso attra-
versamento del Mar Rosso, così come il digiuno di Giosuè sorresse l’en-
trata nella terra promessa dopo la miracolosa traversata del Giordano; in-
fine, l’episodio del digiuno di Gesù nel deserto segue immediatamente il
suo battesimo ad opera di Giovanni Battista. Tutte e tre le figure dunque,
secondo il nostro autore, sono legate a doppio filo sia dal digiuno sia dal
passaggio salutare attraverso l’acqua.

È noto che tra i numerosi typoi del battesimo 37 la traversata del Mar

Victorin de Poetovio. Premier exégète latin i, Paris 1993, 109-114) e Girolamo (cfr. Clausi,
La parola stravolta cit.); per un esempio in Cipriano vedi s. Deléani-Nigoul, L’utilisation
des modèles bibliques du martyre par les écrivains du IIIe siècle, in Le monde latin antique et
la Bible, sous la direction de J. Fontaine et C. Pietri, Paris 1985, 315-338 (326-327 n. 42).

34 Cfr. M. aubineau, Introduction, in Grégoire de Nysse. Traité de la virginité (sC 119),
Paris 1966, 124-126.

35 Tert., ieiun. 8, 4 (CCL 2, 1265): ieiunia eius… exaudita.
36 act 10, 31: «Corneli, exaudita est oratio tua, et elemosynae tuae commemoratae sunt in

conspectu Dei»; cfr. act 10, 4: At ille intuens eum timore correptus dixit: «Quid est, do-
mine?». Dixit autem illi: «Orationes tuae et elemosynae tuae ascenderunt in memoriam in
conspectu Dei».

37 ad esempio il diluvio, la purificazione di Namaan nel Giordano, l’addolcimento
delle acque di Marra e altri episodi come si legge in Tert., bapt. 8-9 (CCL 1, 283-284);
Did. alex., Trin. 2, 14 (PG 39, 692-717); ambr., sacr. 2, 8-9 (sC 25 bis, 78); myst. 9-17
(sC 25 bis, 160-164).
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Rosso occupa un posto privilegiato non solo grazie all’interpretazione di
Paolo (1 Cor 10, 1-2), il quale inaugurò una delle più importanti figure
della tipologia antica, ma anche grazie alla sua immediata evidenza 38.
L’interpretazione del passaggio del Giordano quale figura del battesimo,
anch’essa antica e sviluppata probabilmente a partire dall’episodio del
battesimo di Gesù nel Giordano 39, non godette, invece, di una tradizione
pari a quella del passaggio del Mar Rosso 40, anche se nell’esegesi di Ori-
gene il battesimo nel Giordano ad opera di Giosuè è ritenuto addirittura
superiore a quello ad opera di Mosè nel Mar Rosso 41.

Mi sembra del tutto verosimile che la potenza dell’immagine del pas-
saggio del popolo di israele attraverso le acque ora del Mar Rosso ora del
Giordano come simbolo della purificazione battesimale sia stata fonda-
mentale nel pensiero dell’autore. Forse l’ha indotto in errore, attribuendo
a Giosuè un digiuno di quaranta giorni di cui non vi è menzione nella

38 Lo attestano, ad esempio, Tertulliano, bapt. 9, 1 (CCL 1, 284): Quae figura manife-
stior in baptismi sacramento?, e ambrogio, sacr. 1, 12 (sC 25 bis, 66): Quid praecipuum
quam quod per mare transiuit Iudaeorum populus, ut de baptismo interim loquamur. Cfr.
Orig., Ex. hom. 5, 1 (sC 321, 150): quod Iudaei transitum maris putant, Paulus baptismum
uocat. e non meno importante è anche il fatto che questo episodio si inserisce nel qua-
dro biblico del libro dell’esodo, già anticamente interpretato come figura della libera-
zione dal peccato e della redenzione. Cfr. J. Daniélou, Traversé de la Mer Rouge et bap-
tême aux premiers siècles, «Recherches de science religieuse» 33 (1946), 402-430.

39 esiste nelle scritture, oltre al battesimo di Gesù, una simbologia battesimale le-
gata alle acque del Giordano: la divisione delle acque del Giordano da parte di elia e
di eliseo (2 Reg 2, 8. 14) e il bagno purificatore ripetuto sette volte da Namaan (2 Reg
5, 10-14). Origene nel Commentario a Giovanni interpreta il passaggio del Giordano
quale figura del battesimo proprio a proposito del passo di Jo 1, 28 sul battesimo di
Gesù. H. sahlin (Zur Typologie des Johannesevangeliums, Upssala 1950, 39-41), invece,
mette in relazione la traversata del Giordano con l’episodio giovanneo (Jo 11) della re-
surrezione di Lazzaro da parte di Gesù che ha attraversato il Giordano.

40 secondo F.J. Dölger (Der Durchzug durch das Rote Meer als Sinnbild der christlichen
Taufe, «antike und Christentum» 2 [1930], 63-69; Der Durchzug durch den Jordan als
Sinnbild der christlichen Taufe, «antike und Christentum» 2 [1930], 70-79) la traversata
del Mar Rosso non poteva soddisfare completamente gli esegeti antichi, perché dopo
il battesimo del Mar Rosso era difficile giustificare positivamente il cammino del po-
polo d’israele nel deserto; diversamente il passaggio del Giordano si prestava in
modo più adeguato a rappresentare il tipo del battesimo in quanto ad esso segue l’in-
gresso nella terra promessa.

41 Orig., in Ioh. 6, 229-230 (sC 157, 302): il battesimo di coloro che sono stati battez-
zati con Mosè nella nube e nel mare è definito «amaro e salmastro» (pikro\n…kai\
a(lmuro\n to\ e)kei/nwn ba/ptisma), mentre quello di Giosuè / Gesù nelle dolci acque del
fiume ha molti vantaggi (To\ de\ ei¹j 'Ihsou=n ba/ptisma e)n t%½ a)lhqw½j glukei= kai\ poti/m%
potam%½ polla\ eÃxei par’ e)kei=no e)cai/reta). all’inizio della quarta Omelia su Giosuè (sC
71, 148) Origene propone un’interpretazione differenziata delle due traversate: il Mar
Rosso simboleggia l’entrata nel catecumenato che precede il battesimo, rappresentato
propriamente dal passaggio del Giordano; una diversificazione che si fonda princi-
palmente sull’opposizione tanto cara ad Origene delle due figure di Mosè (= antica
alleanza) e Giosuè (= nuova alleanza).



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

MaRia VeRONese212

scrittura; o più probabilmente l’autore ha intenzionalmente forzato l’epi-
sodio biblico per meglio collocarlo all’interno del suo quadro. Con questa
interpretazione leggermente forzata è possibile all’autore collegare in-
sieme i tre episodi di Mosè, Giosuè e Gesù sulla base del binomio di-
giuno-battesimo, in modo tale che i tre costituiscano un modello ideale di
riferimento per l’intera comunità all’approssimarsi della pasqua. 

sulla base di questa considerazione perde valore l’ipotesi di una con-
fusione con elia, in cui i due episodi del digiuno di quaranta giorni e del
passaggio del Giordano avvengono in due tempi ben distinti; ma soprat-
tutto in questo caso la traversata del Giordano è compiuta dai soli elia ed
eliseo, mentre al nostro autore interessa sottolineare che è tutto il popolo
a passare attraverso le acque, ora alla guida di Mosè e Giosuè, ora rap-
presentato nella carne assunta da Cristo.

La forzatura cui il nostro autore sottopone il testo biblico nella so-
stanza non appare particolarmente rilevante, in quanto non mette in dis-
cussione il testo sacro né compromette la dottrina ortodossa.

Forse l’autore priscillianista, indotto ad accomodare in tale modo il
dettato biblico dal discorso sulla preparazione della festa pasquale che va
conducendo, ha ricavato la prova del digiuno di Giosuè da una propria
interpretazione particolare di qualche passo delle scritture.

Torniamo ancora al De ieiunio aduersus psychicos di Tertulliano; in que-
sto scritto, infatti, l’africano ci fornisce un’altra importante testimonianza
sul modo di addurre exempla biblici a testimonianza del proprio ragiona-
mento. a proposito della statio sera, ovvero del digiuno protratto fino a
sera, tra i numerosi esempi segnalati, egli cita anche Giosuè e si domanda
con fare retorico se costui mentre combatteva contro gli amorrei, nello
stesso giorno in cui ordinò agli elementi di fermarsi (stationem imperauit),
avesse pranzato 42. La conclusione dell’osservanza della statio sera da parte
di Giosuè è dedotta logicamente dall’episodio biblico di Jos 10, senza che
lo stesso testo sacro, tuttavia, fornisca una dichiarazione esplicita in me-
rito. Lo stesso dicasi per l’esempio di Mosè che con le mani levate e ferme
fino al tramonto del sole contribuì alla vittoria sugli amaleciti; anche que-
sto è, secondo Tertulliano, un esempio di statio sera 43.

in questo senso quale passo biblico può avere spinto il nostro autore
ad attribuire un digiuno quaresimale a Giosuè?

Nel racconto della seconda salita sul monte sinai, lasciati i settanta an-

42 Tert., ieiun. 10, 10 (CCL 2, 1268): Iesum Naue debellantem Amorrhaeos prandisse illa
die existimamus qua ipsis elementis stationem imperauit?

43 Tert., ieiun. 10, 9 (CCL 2, 1268).
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ziani con aronne, Nadab e abiu, Mosè prese con sé «Giosuè, suo aiu-
tante, e salì sul monte di Dio» (ex 24, 13); di Giosuè non si fa quindi più
menzione fino al momento della discesa, allorché avvisò Mosè del ru-
more del popolo nell’accampamento (ex 32, 17-18). Forse il nostro autore
riteneva che Giosuè, avendo accompagnato Mosè, fosse accanto a lui an-
che nel digiuno di quaranta giorni e quaranta notti sul sinai. a questa
conclusione potrebbe condurre l’indicazione che egli fornisce secondo cui
Giosuè praticò il digiuno similiter 44, con riferimento a Mosè che ha ap-
pena citato.

Tuttavia, contro tale ipotesi stanno non solo la considerazione del fatto
che nel testo dell’Esodo era stato ordinato esplicitamente a Mosè di «avan-
zare solo» (ex 24, 2), ma anche il fatto che nella tradizione esegetica nes-
sun altro ha interpretato il passo in questo senso. 

Un’altra debole traccia si potrebbe riscontrare in Jos 3, 5, versetto in
cui si narra che Giosuè, nel giorno che precedette il passaggio del Gior-
dano, esortò il popolo a santificarsi, pratica che comprendeva anche il di-
giuno. Ma si tratta chiaramente di un digiuno della durata di un solo
giorno. 

Peraltro, l’autore priscillianista dovette anche ritenere che un’impresa
fondamentale quale l’ingresso nella terra promessa, tappa basilare nella
storia della salvezza, non potesse avere avuto luogo senza un digiuno si-
gnificativo da parte del protagonista principale.

Comunque sia, rimane il dato inconfutabile che l’autore ha consape-
volmente forzato il dettato scritturistico.

Resta, infine, da considerare se il Nostro con la triplice esemplifica-
zione di Mosè, Giosuè e Gesù abbia inteso proporre ai suoi fedeli anche
un esempio della storia della salvezza attraverso tre tappe. È noto, infatti,
che nella tradizione esegetica cristiana la figura di Giosuè, in quanto suc-
cessore di Mosè e uomo chiamato a concludere l’opera di redenzione del
popolo ebraico, fu considerata in antitesi con Mosè stesso; quest’ultimo
rappresentava la Legge, l’antico Testamento, mentre Giosuè prefigurava
il Nuovo. La superiorità rispetto a Mosè si rivelava, inoltre, anche nell’o-
monimia del figlio di Nave con Gesù, a sottolineare il preannuncio in
Giosuè della figura di Cristo 45.

Ma questo solido e fiorente filone della tradizione esegetica mi pare
del tutto estraneo al ragionamento che l’autore priscillianista va condu-

44 Tractatus paschae iV (CseL 18, 61, 2-4): Iesus Naue similiter in ieiuniis agens…
45 Cfr. J. Daniélou, Sacramentum futuri. Études sur les origines de la typologie biblique,

Paris 1950, 129-200 (Moïse et l’Exode); 201-256 (Le cycle de Josué); G. Otranto, La tipologia
di Giosuè nel «Dialogo con Trifone ebreo» di Giustino, «augustinianum» 15 (1975), 29-48.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

MaRia VeRONese214

cendo; in altre parole, non emerge dal testo la volontà di proporre una
successione che passa progressivamente da Mosè, figura dell’antica al-
leanza, attraverso Giosuè, prefigurazione di Cristo, fino a Gesù Cristo,
realizzazione e compimento delle profezie. in definitiva, all’autore non
interessa proporre nei tre esempi la successione delle tappe principali
della storia salvifica, bensì il suo scopo è semplicemente quello di indi-
care ai suoi fedeli tre figure bibliche che fungano da modello del digiuno
quaresimale.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

DiDattica e territorio



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

Auctores Nostri, 1.2004, 217-223

MIChelA AulISA - ISAbellA SolIMAndo - RoSAlbA ChIRollI

un’esperienza didattica di letteratura cristiana antica *

1. Un modulo di letteratura cristiana antica nel Liceo Scientifico ‘A. Volta’ di
Foggia

È possibile gettare un ponte tra cultura della contemporaneità e cul-
tura di una civiltà lontana nel tempo, quella che si è espressa in lingua la-
tina? È possibile promuovere nella scuola un approccio ai testi di quella
civiltà in modo innovativo, coinvolgente per gli studenti? Tali questioni,
vitali per noi docenti di latino, ci hanno spinto a sperimentare strade
nuove. Si tratta, a nostro parere, di intraprendere percorsi in cui le opere
della latinità non costituiscano reperti da osservare a rispettosa distanza,
ma testi da comprendere come origine della cultura europea, da confron-
tare con l’oggi, in un movimento circolare di reciproca fecondità, come ci
ha insegnato I. Calvino in Lezioni americane ed in Perché leggere i classici?

Siamo convinte che sia una finalità fondamentale dell’insegnamento
del latino stimolare negli studenti la capacità di accostarsi alle opere del
passato riuscendo a cogliere la rete di relazioni che esse istituiscono con
gli altri testi, sia della cultura latina, sia della letteratura europea ed ita-
liana in particolare.

l’apertura della Cattedra di letteratura cristiana antica della Facoltà
di lettere e Filosofia del nostro Ateneo al mondo della scuola, con la dis-
ponibilità a costruire insieme con i docenti del liceo percorsi tematici si-
gnificativi, ci ha perciò trovate attente ed interessate. In particolare, ci ha
sollecitato la possibilità di riempire un vuoto tra classicità latina e lettera-
tura italiana, quello occupato dalle opere della letteratura cristiana, cui
tradizionalmente la scuola non ha dato molta attenzione e che costituisce

* Il paragrafo 1 è a cura delle Prof.sse Michela Aulisa e Isabella Solimando; il para-
grafo 2 è stato realizzato dalla Prof.ssa Rosalba Chirolli.
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invece un nodo importante in quella rete di relazioni testuali di cui si par-
lava.

la nostra esperienza didattica, progettata e realizzata in collabora-
zione con il prof. Marin ed i suoi collaboratori, si è così sviluppata:

1) scelta del tema: ‘Roma incontra il diverso’. Tale tema ci è sembrato
particolarmente stimolante, nel contesto storico in cui siamo immersi. Ab-
biamo voluto indagare, insieme con i nostri studenti, in che modo si siano
manifestati, nel mondo romano, i modelli culturali di identità/diversità,
così presenti e operanti anche nella civiltà contemporanea;

2) scelta dei testi: passi, in lingua e/o in traduzione, da Seneca, Tacito,
Plinio il giovane, Acta martyrum Scilitanorum, Tertulliano, Agostino;

3) inserimento del percorso tematico nella programmazione annuale di
due classi quinte del nostro liceo scientifico, con le seguenti finalità:

– riconoscimento del legame tra letteratura cristiana e letteratura clas-
sica, tra letteratura europea ed italiana e letteratura in lingua latina, in
termini di continuità/opposizione/re-interpretazione;

– sviluppo delle competenze nell’analisi comparata di testi apparte-
nenti a diversi contesti storico-ideologici;

– rafforzamento delle abilità traduttive.

1.1. Metodologia

dopo un seminario introduttivo, tenuto dal prof. Marin, e rivolto a
tutti gli studenti, che ha fornito gli elementi teorici fondamentali sul rap-
porto letteratura cristiana/letteratura classica, le singole classi, guidate
dalle proprie insegnanti, hanno avviato l’attività di lettura ed analisi dei
testi, durante le ore curricolari. I testi sono stati suddivisi in tre gruppi,
intorno a tre sottotemi (Testimonianze storiche sulla figura di Cristo; Giu-
dei, Cristiani, Pagani; Pagani e Cristiani nell’età delle persecuzioni), cia-
scuno dei quali è stato affrontato sia con il lavoro curricolare, sia con la
partecipazione ad altri tre seminari, tenuti dai docenti della università. Il
tempo impegnato è stato di circa tre mesi del primo quadrimestre.

la lettura dei testi ha focalizzato soprattutto la posizione di Roma ri-
spetto al sorgere ed al diffondersi delle minoranze; in particolare, è stato
analizzato il formarsi del pregiudizio nei confronti di ebrei e Cristiani. la
tematica del rapporto con il ‘diverso’ è risultata di spiccato interesse per
gli studenti, i quali hanno stabilito nessi e collegamenti, spesso originali,
con autori ed opere dell’età moderna e contemporanea, facendoli con-
fluire anche nei percorsi pluridisciplinari presentati agli esami di Stato.
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data la rilevanza che il percorso tematico ha assunto nell’ambito della
programmazione annuale, abbiamo ritenuto didatticamente opportuno
proporre prove di verifica di diverse tipologie:

– traduzione e analisi tematica e stilistica di un passo non noto, di uno
degli autori del percorso;

– elaborazione di un saggio breve, sulla base dei passi forniti.

I risultati delle prove hanno consentito di verificare la realizzazione
degli obiettivi fissati per il percorso e la riuscita dell’esperienza.

2. L’esperienza del Liceo Scientifico ‘G. Marconi’ di Foggia

la proposta di partecipare al terzo ciclo dei Seminari di letteratura
Cristiana antica, promossi dalla facoltà di lettere e Filosofia dell’univer-
sità degli Studi di Foggia, è stata accolta con favore per un duplice mo-
tivo: consentiva di creare un raccordo tra mondo classico e mondo cri-
stiano, di solito poco considerato nella pratica didattica; contribuiva alla
comprensione della formazione del paradigma medievale.

È stato quindi formulato un modulo di letteratura latina per la classe
V articolato in 4 unità didattiche che corrispondevano ai quattro semi-
nari:

a. ‘letteratura cristiana antica e letterature classiche: continuità e inno-
vazione’

Testi di riferimento: Agostino, conf. 10, 27; Seneca, epist. 41, 1-2 (dio
abita nell’uomo); Agostino, civ. 14, 28 (le due città); conf. 3, 4, 7-8 (Ago-
stino legge Cicerone e si converte alla filosofia).

obiettivi: rilevare come il canone classico, pur rimanendo punto di ri-
ferimento, si trasforma attraverso il cambiamento dei contenuti; indivi-
duare la nascita del latino cristiano attraverso l’uso del lessico (traslittera-
zioni, deviazioni di significato, calchi semantici) e le modifiche della mor-
fologia e della sintassi.

b. ‘Testimonianze storiche sulla figura di Cristo’
Testi di riferimento: dione Cassio, hist. 60, 6, 6; Svetonio, Claud. 25; bir-

kat ham-minim, 12ª delle ‹‹diciotto benedizioni››; dalla Lettera di Mara bar
Sarapion: versione araba del Testimonium flavianum; Flavio Giuseppe, ant.
18, 63-64; Tacito, ann. 15, 44 (nerone attribuisce ai cristiani la colpa del-
l’incendio di Roma).

obiettivi: storicizzare la figura di Cristo anche attraverso testi non cri-
stiani; mettere a confronto come il personaggio viene considerato.
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c. ‘Giudei, cristiani e pagani’
Testi di riferimento: Tertulliano, apol. 1, 1-7 (Appello ai magistrati di

Roma: non si deve condannare ciò che non si conosce); Tacito, hist. 5, 4-5
(Sulla strada dell’antisemitismo); Tertulliano, apol. 9, 9-20 (le accuse con-
tro i cristiani).

obiettivi: considerare come l’immaginario collettivo pagano percepi-
sce le peculiarità religiose del giudaismo e del cristianesimo; individuare
lo specifico cristiano rispetto al giudaismo.

d. ‘Pagani e cristiani nell’età delle persecuzioni’
Testi di riferimento: Tertulliano, apol. 50, 12-16 (Il sangue dei martiri è

seme di cristiani); Acta martyrum Scilitanorum 1, 1-17 (Processo e con-
danna dei martiri di Scili); Plinio il giovane, epist. 10, 96-97 (Il quesito di
Plinio e la risposta di Traiano sul comportamento dei cristiani).

obiettivi: saper riconoscere le motivazioni della persecuzione dei cri-
stiani; individuare la formazione di un nuovo canone letterario (apologie,
atti dei martiri) legato alle persecuzioni.

Tutte le unità didattiche hanno suscitato attenzione ed interesse ma,
quelle che hanno acceso un maggiore dibattito in classe, sono state la III e
la IV soprattutto per le connessioni con l’attualità (antisemitismo). e que-
sto è stato uno dei punti di forza del modulo: gli alunni hanno dato spes-
sore storico e documentario a problematiche attuali; hanno scoperto che
lo studio dell’antico non è confinato e circoscritto ad un tempo passato,
ma che costituisce la premessa per comprendere più compiutamente il
presente; hanno acquisito un metodo di lettura e interpretazione del pre-
sente.

I tempi di realizzazione del modulo hanno compreso due fasi: la fase
di preparazione del modulo (incontri tra docenti e università, giugno-set-
tembre), e la fase di attuazione distinta in due momenti: metà
ottobre/prima metà di dicembre 2002 per lo svolgimento del modulo e
febbraio/aprile 2003 per la partecipazione ai seminari pubblici (facolta-
tivo per gli alunni che tuttavia hanno ugualmente partecipato).

Sul piano della pratica scolastica, in classe è stata applicata la didattica
laboratoriale. Agli alunni venivano presentati i testi delle u.d. dei quali
venivano considerati gli aspetti più propriamente testuali: breve conte-
stualizzazione degli autori, i temi, le connessioni tematiche tra i testi con-
siderati, le caratteristiche formali e linguistiche, il genere letterario di ap-
partenenza dei testi. Particolare attenzione è stata prestata all’aspetto lin-
guistico e al genere di appartenenza dei testi a confronto, perché ciò con-
sentiva di cogliere, all’interno stesso dei testi, il cambiamento nella conti-
nuità o l’innovazione. dell’aspetto linguistico sono state evidenziate le



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

un’eSPeRIenzA dIdATTICA dI leTTeRATuRA CRISTIAnA AnTICA 221

peculiarità del latino cristiano rispetto alla lingua classica: i prestiti dal
greco, dall’ebraico, l’influsso del linguaggio militare; l’uso del calco se-
mantico e dei neologismi; gli aspetti di novità per la morfologia e la sin-
tassi. È stata evidenziata l’impronta di lingua parlata degli Acta martyrum

Scilitanorum e di lingua letteraria dei brani tratti dall’Apologeticum di Ter-
tulliano e dalle Confessiones di Agostino. Gli alunni, dal confronto con i te-
sti, hanno ripercorso le fasi della trasformazione della lingua latina da
quella classica a quella medievale attraverso il latino cristiano che, al-
meno nei suoi elementi essenziali, fu la lingua comune per buona parte
del Medioevo.

Questa fase laboratoriale consentiva agli alunni di acquisire i prere-
quisiti per poter affrontare i seminari dei docenti universitari con atten-
zione e partecipazione attiva e interessata.

dopo gli incontri collettivi, in classe riprendeva la discussione tra
alunni e tra alunni e docente realizzando un feed-back nel quale l’analisi
testuale veniva ampliata e completata con l’approfondimento dei semi-
nari; in questa maniera si attivava un circuito positivo classe/università.

ogni u.d., quindi, era suddivisa in tre momenti: a) momento dell’ana-
lisi testuale (scuola): lettura consapevole per individuare il rapporto tra-
dizione/innovazione; b) momento della ricerca (seminari universitari):
approfondimento; c) momento della rielaborazione (scuola): rilettura ap-
profondita del rapporto tradizione/innovazione.

A questi tre momenti corrisponde lo sviluppo di abilità: analisi dei te-
sti, confronto tra testi appartenenti a realtà culturali diverse, valutazione
della trasformazione della lingua e dei generi letterari in funzione della
formazione di un nuovo paradigma culturale. Tutte insieme queste abilità
hanno contribuito a far acquisire agli alunni l'atteggiamento del con-
fronto, dell’attenzione alle diversità culturali, alle trasformazioni. Atteg-
giamento rivolto non solo alla comprensione del mondo latino ma anche
all’alterità del mondo attuale (obiettivo formativo).

2.1. Monitoraggio dell’attività

Come tutte le attività che rientrano nel PoF, al termine dell’anno sco-
lastico è stato presentato agli alunni un test di monitoraggio delle attività
svolte. le domande hanno riguardato quattro ambiti: l’utilità del pro-
getto, il giudizio sulla sua organizzazione, le difficoltà o gli ostacoli per la
partecipazione, la riproposizione o meno del progetto.
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dai risultati del questionario, che riportiamo per esteso in appendice,
emergono le seguenti considerazioni:

– 22 alunni su 23 hanno trovato interessante e utile, soprattutto per la
formazione culturale, la partecipazione al progetto;

– 21 alunni su 23 hanno evidenziato che il progetto è stato ben realiz-
zato soprattutto per la capacità di coinvolgimento del docente esperto;

– gli ostacoli hanno riguardato prevalentemente l’orario (6) e gli impe-
gni di studio (4);

– 18 alunni su 23 ritengono che il progetto debba essere riproposto nel
successivo anno scolastico.

Il test consente di evidenziare, dal punto di vista degli alunni, almeno
tre punti di forza: la capacità di coinvolgimento del docente-esperto, l’im-
portanza del progetto per la propria formazione culturale, la riproposta
del percorso, e tre punti di debolezza: l’orario, il luogo dei seminari, la ca-
pienza limitata dei luoghi di incontro.

Per noi docenti l’esperienza ha consentito di lavorare in una comunità
scolastica allargata, perché si è formata una rete di scuole i cui docenti di
latino hanno collaborato a realizzare moduli didattici uguali in intera-
zione con l’università.

Appendice

Test di monitoraggio attività: ‘Roma incontra il diverso’
Foggia, liceo Scientifico ‘G. Marconi’, Classe V F (a. s. 2002/03)

1. hai trovato interessante e utile tale progetto? [Sì 22; no 1]
– Per la tua formazione culturale 9
– Per la tua crescita umana 6
– Per una maggiore socializzazione 4
– Altro (per riuscire a fare i compiti di latino) 1

2. Il progetto è stato ben realizzato? [Sì 21; no 2]
a) Indica almeno due motivi che ti portano ad affermare che questo progetto

è stato ben organizzato
– Capacità di coinvolgimento del docente-esperto 12
– È stata una serie di incontri nell’ambito di un discorso organico 1
– Periodo dell’anno, orario 4
– Possibilità di fare domande 1
– Tematiche interessanti 3
– durata 6
– Materiale utilizzato 1
– Possibilità di incontrare gente di altre scuole 1
– Trattare temi altrimenti poco affrontati 1



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

un’eSPeRIenzA dIdATTICA dI leTTeRATuRA CRISTIAnA AnTICA 223

– Il docente era buono 1
– Precedente preparazione circa la tematica affrontata 1
b) Indica almeno due motivi che ti portano ad affermare che questo progetto

è stato male organizzato
– orario, periodo dell’anno, durata 4
– si è tenuto in un uditorio che non conteneva tutti 6
– c’era confusione durante le lezioni 3

3. Quali ostacoli o difficoltà hai incontrato nella partecipazione e realizzazione
del progetto?

– orario 6
– I giorni di svolgimento per impegni personali 1
– Trovare posto a sedere 2
– Impegni relativi allo studio 4
– lontananza del luogo degli incontri 3
– Poca conoscenza della cultura greca ed ebraica 1

4. Ritieni che il progetto debba essere riproposto nel prossimo anno scola-
stico? [Sì 18; no 5]

In caso affermativo credi che siano necessarie correzioni e/o modifiche?
Quali?

– Modificare l’orario (accordo docenti-alunni) 3
– Incontri a scuola 4
– Giustificare gli alunni il giorno dopo 2
– lavoro più graduale 1
– Giorno meno gravoso di lezioni 1
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Benedetto CLaUSI

I Padri e i classici
difficili percorsi dalla ricerca alla scuola*

1. Il mondo della scuola, come ben sappiamo, è il punto di arrivo di una
vera e propria catena culturale, il destinatario, sebbene non privilegiato
ed esclusivo, di contenuti che sono il frutto della ricerca specialistica e che
la scuola utilizza nella divulgazione formativa cui ottempera. È quindi un
osservatorio di un certo interesse per verificare l’efficacia e la forza di
quei contenuti, ovvero in altri termini il modo in cui la ricerca riesce a tra-
smettere fuori dei suoi confini gli esiti delle proprie indagini. tenendo
conto di ciò, sarà interessante tornare sull’annosa questione dello scarso
spazio che la letteratura cristiana antica trova nella scuola 1. non tanto per
riaprire uno sterile cahier de doléance, quanto per riflettere sulle ragioni so-
stanziali dell’esclusione dei primi scrittori cristiani dall’orizzonte forma-
tivo; paradossale, se solo si pensa al ruolo che quegli scrittori hanno
svolto nella costruzione di una cultura letteraria la quale da loro in larga
misura si origina e a loro in ogni caso moltissimo deve.

Fin troppo scontato richiamare, fra le ragioni, i consolidati pregiudizi
classicistici, di natura estetica e culturale, che continuano a scoraggiare
l’accesso ad opere ancor oggi comprese sotto l’etichetta della ‘decadenza’.
essi tra l’altro rafforzano la dimensione chiusa ed elitaria del canone de-

* Pubblico qui, con l’aggiunta delle note, il testo del mio intervento all’Incontro su
Letteratura cristiana antica e letterature classiche: tradizione e innovazione (Foggia, 15 otto-
bre 2003), al quale erano presenti numerosi docenti e allievi delle scuole medie supe-
riori. Ringrazio l’amico Marcello Marin per avermi invitato a partecipare all’iniziativa,
da lui promossa e realizzata, e per avere voluto ospitare il mio contributo nel primo
numero di Auctores Nostri. 

1 Sul tema mi sono già soffermato in L’identità sofferta. La letteratura cristiana antica
dalla ricerca alla scuola, «Chrònos. Quaderni del Liceo Classico ‘Umberto I’ di Ragusa»
14 (2000), 19-42. Il presente intervento costituisce una ulteriore fase di riflessione ri-
spetto a quanto scritto in quella sede.
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gli autori scolastici, ridotti nella prassi comune ai più autorevoli espo-
nenti della classicità. Sono pochi, in tal senso, i passi in avanti compiuti
dai tempi della riforma di Giovanni Gentile (1923), i cui programmi pre-
vedevano già la lettura di autori cristiani latini sia al liceo sia all’istituto
magistrale, in quanto utili all’institutio dei futuri maestri; agostino in par-
ticolare e le sue Confessioni, considerate una sorta di archetipo dell’analisi
psicologica. Le cose stanno ancora più o meno allo stesso punto, dicevo, e
agostino resta l’unico ad essere stabilmente inserito nel canone delle let-
ture scolastiche. diverso è solo il vincolo istituzionale dei programmi, che
nell’attuale quadro pluralistico e decentrato dell’istruzione hanno perso il
loro carattere rigidamente normativo. La rigidità è rimasta, però, come at-
teggiamento mentale, un alibi spesso addotto da insegnanti privi di di-
mestichezza con la letteratura cristiana, che di conseguenza non fanno
studiare ai loro alunni 2. Mi rendo conto che tornare a evocare il tradizio-
nalismo e il conformismo degli insegnanti può apparire ingeneroso mi-
sconoscimento degli elementi di novità presenti nel mondo della scuola 3.
e tuttavia nessuno può negare, credo, che l’uno e l’altro hanno un peso
effettivo in una «discriminazione» 4 che ignora di fatto la felice stagione
attualmente vissuta dai nostri studi 5.

Un’intensa attività d’indagine, segnata da molte iniziative di collabo-

2 essenziale, ai fini di un reale rinnovamento della didattica l’arricchimento, della
formazione dei futuri insegnanti, i quali andranno poi costantemente aggiornati anche
col sussidio di prodotti editoriali in grado di tradurre le acquisizioni della ricerca in
concreti stimoli didattici. Sulla necessità di libri ad hoc per gli insegnanti, cfr. a. de
Palma, Libri separati a scuola, «Belfagor» 48 (1993), 481-486.

3 Una realtà nella quale operano in molti casi docenti disponibili a recepire stimoli,
purché li sentano funzionali ai processi didattici nei quali sono impegnati. Un esem-
pio concreto: il Corso di aggiornamento organizzato dal Centro interdipartimentale di
Scienze religiose dell’Università della Calabria sul tema Insegnare il cristianesimo (no-
vembre 1997-gennaio 1998) ha registrato la costante partecipazione di oltre un centi-
naio di docenti di materie letterarie, scienze umane, religione e diritto.

4 R. Uglione, L’insegnamento della letteratura cristiana antica nella scuola media supe-
riore, in Per una cultura dell’Europa unita. Lo studio dei Padri della Chiesa oggi, torino
1992, 18.

5 Per farsi un’idea del progresso e delle molteplici direzioni imboccate dalla ricerca,
basterà scorrere le documentate panoramiche di a. di Berardino: Orientations actuelles
des recherches patristiques, in Les Pères de l’Eglise au XXe siècle. Histoire – Littérature –
Théologie. «L’aventure des Sources Chrétiennes», Paris 1997, 379-402, e Lo sviluppo degli
studi patristici, in La Teologia del XX secolo: un bilancio 1. Prospettive storiche, Roma 2003,
327-357 (nel medesimo vol. cfr. anche M. Simonetti, La teologia dei Padri, 359-389). Vd.
anche il n. 85 (2002) della rivista «Connaissance des Pères de l’Église», che riunisce gli
atti del Convegno Vingt ans d’études patristiques dans le monde, svoltosi presso l’Insti-
tut Catholique de Paris l’8 settembre 2001. Per quel che riguarda la storia accademica
italiana della nostra disciplina, infine, utile, benché qualitativamente diseguale e co-
munque ormai da aggiornare nei dati, il vol. La letteratura cristiana antica nell’università
italiana. Il dibattito e l’insegnamento, Firenze 1998.
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razione internazionale, ha prodotto e continua a produrre edizioni, tra-
duzioni, strumenti di studio 6; ma soprattutto ha contribuito a definire l’i-
dentità della letteratura cristiana antica, caratterizzandola in contenuti,
obiettivi e metodologie rispetto sia alla patristica e alla patrologia 7 sia alle
letterature classiche. L’affermazione consapevole dello statuto letterario
degli scritti cristiani appare fondamentale anche all’interno della forma-
zione scolastica: prima ancora di sapere chi siano e cosa abbiano scritto
origene e Basilio, tertulliano e agostino, gli studenti devono capire in
che prospettiva accostarsi a quegli scrittori; è opportuno stimolarli a chie-
dersi se la letteratura cristiana antica sia un’autentica letteratura o
soltanto il fondamento e l’espressione di una verità di fede; se sia storica-
mente ed epistemologicamente giustificato individuarla «come oggetto
separato d’indagine» 8, e quindi di trattazione, o vada considerata come
una fase evolutiva delle letterature greca (classica ed ellenistica) e
latina.

a domande del genere la ricerca ha ampiamente risposto, dicevamo,
in anni recenti, pervenendo ad acquisizioni che però stentano a raggiun-
gere la scuola e l’editoria ad essa connessa. Ben pochi manuali, ad es.,
s’interrogano espressamente sulla specificità della produzione letteraria
dei cristiani o articolano una formale riflessione sulle tematiche appena
richiamate. al più, qualche cenno teso a caratterizzare il cristianesimo
come fenomeno storico o storico-culturale, non letterario. esiste insomma
un’evidente difficoltà, della quale lo stesso mondo della ricerca è in qual-
che misura responsabile, a divulgare i risultati delle indagini specialisti-
che e la conoscenza degli specifici paradigmi interpretativi che si vanno
elaborando, l’unica chiave per penetrare realmente il mondo non facile
degli scrittori cristiani. ne consegue fra l’altro la persistenza, anzi il raf-
forzamento, dei pregiudizi classicistici sopra richiamati, per effetto dei
quali il confronto coi classici risulta decisamente perdente per i nostri au-
tori, relegati appunto nel limbo della decadenza e per di più snaturati,
avulsi da quel quadro di riferimento, insieme complesso e unitario, che è

6 ampio l’orizzonte di riferimento della raccolta La documentation patristique. Bilan et
prospective, Laval - Paris 1995, che prende in considerazione anche i ‘cristianesimi’ orien-
tali (copto, armeno, slavo, georgiano, siriaco). Si tratta di un territorio d’indagine dav-
vero proficuo, soprattutto per determinati ambiti di ricerca (le versioni del testo biblico,
ad es., gli apocrifi, l’agiografia, la liturgia), cui la prospettiva multietnica e multicultu-
rale che ormai investe pure i nostri studi conferisce interesse ancora maggiore. 

7 P. Siniscalco, Patristica, patrologia e letteratura cristiana antica ieri e oggi, «augusti-
nianum» 20 (1980), 383-400.

8 C. Moreschini - e. norelli, Storia della letteratura cristiana antica greca e latina 1. Da
Paolo all’età costantiniana, Brescia 1995, 10.
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la loro ragion d’essere e il loro terreno di crescita 9. Inevitabile la perdita
di interesse da parte di alunni e docenti.

Ma le responsabilità del mondo della ricerca non investono solo il pre-
sente; partono anzi da lontano. Se per il presente il discorso si pone so-
prattutto in termini di scarsa o inefficace comunicazione, per il passato ad
essere chiamata in causa è piuttosto la prospettiva che informa molti
studi, anche i più accreditati, dai quali pure deriva una radicata svaluta-
zione dell’esperienza letteraria dei cristiani. essi segnano ancora il co-
mune orizzonte di riferimento, condizionando il modo in cui si guarda ai
rapporti fra i Padri e i classici. Il loro assunto di partenza è spesso meto-
dologicamente e storicamente fragile; semplifica complesse dinamiche
storico-culturali, riducendole al travaso meccanico e all’inerte ripresa di
motivi e forme ridotti alla stregua di passe-partout letterari, buoni per
qualsiasi stagione e per qualsiasi contesto. Per questa via, però, non si col-
gono, ovviamente, né lo spessore e la specificità della civiltà classica né le
novità sostanziali di quella cristiana. Meno che mai si arriva a compren-
dere la dialettica fra le letterature profana e cristiana e all’interno di que-
st’ultima il rapporto fra tradizione e innovazione.

2. dell’indirizzo di ricerca a cui facevo riferimento resta testimonianza si-
gnificativa nelle indagini di uno studioso svedese, i cui libri sono ancora
frequentati dalla storiografia scientifica e perfino inseriti nei programmi
universitari. Mi riferisco a Harald Hagendahl (1889-1986), docente di Lin-
gue classiche presso l’Istituto di Studi Classici dell’Università di Göte-
borg, e in particolare al suo libro più importante, Latin Fathers and the
Classics. A study on the Apologists, Jerome and other Christian writers (Göte-
borg 1958). Proprio da questo saggio vorrei prendere spunto per svolgere
alcune rapide riflessioni intorno al nostro tema. non certo un discorso sul
volume di Hagendahl, una sorta di tardiva recensione – sarebbe del tutto
privo di senso –, bensì un tentativo di dare evidenza, per suo tramite, ad
alcuni dei ‘vizi’ più diffusi nell’approccio ai testi cristiani e alle loro radici
storiografiche. Il volume recepisce in questo senso una condivisa linea di
tendenza che a sua volta contribuisce a precisare, a nobilitare e a diffon-
dere. Frutto di una conoscenza ampia e profonda dei testi, Latin Fathers si

9 La letteratura cristiana antica è una, nonostante il diverso mezzo di espressione
linguistica. Il suo smembramento, nei programmi di studio e nei manuali, all’interno
delle singole letterature classiche, la greca e la latina, è un assurdo storico-culturale e
letterario che neppure le necessità didattiche possono giustificare. È inaccettabile che
un allievo del liceo scientifico o del magistrale non studi, ad es., gli scritti del nuovo
testamento e non abbia modo di accostarsi a figure come quelle di Paolo, di origene
o di Basilio.
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pone comunque a un livello più alto rispetto alla miriade di studi omolo-
ghi, anche italiani 10, coevi e precedenti, ciò che ne spiega il successo e la
persistenza nel tempo, ma insieme anche il carattere sottilmente insidioso
del modello interpretativo che veicola.

Hagendahl insegnava Lingue classiche, dicevo, e le sue prime pubbli-
cazioni furono dedicate ad autori pagani (ammiano Marcellino, Seneca
padre, Quintiliano), alla prosa d’arte latina, alla tecnica delle citazioni.
dei cristiani cominciò ad occuparsi negli anni trenta con un saggio su
arnobio, cui seguirono, in anni successivi, altri studi principalmente su
Gerolamo e agostino. Il suo ultimo libro è del 1983, tradotto in italiano
col titolo Cristianesimo latino e cultura classica (Roma 1988), preceduto da
un’acuta prefazione di Paolo Siniscalco 11. La sua produzione scientifica è
simile a quella di un qualsiasi professore universitario di un qualsiasi
Paese germanico o scandinavo, dove non esiste, per quanto io ne sappia,
un insegnamento autonomo di Letteratura cristiana antica 12 e sono netta-
mente distinti gli ambiti della latinistica e della grecistica, di solito per-
corsi in senso diacronico dall’età arcaica al medioevo. L’idea è quella
della lunga durata dei fenomeni linguistici e letterari, una lunga durata
sentita però come progressiva perdita, se non come vero e proprio deca-
dimento, dei tratti di perfezione del classico.

Più o meno negli anni in cui Hagendahl muoveva i suoi primi passi,
nella vicina Germania operava lo storico della Chiesa Franz Joseph döl-

10 nella mia città, ad es., Catania, emanuele Rapisarda fondò, nel 1954, la rivista
«orpheus», che nel suo sottotitolo recita ancor oggi, emblematicamente: «Rivista di
antichità classiche e cristiane». Lo studioso – autore, sia detto per incidens, di una spe-
cifica produzione destinata alla scuola, ma tutta rigorosamente ‘classica’ – diede im-
pulso a una serie di indagini tese a investigare la presenza dei classici nelle pagine dei
cristiani, indagini tutt’altro che isolate in Italia e in europa. Scelgo a caso qualche ti-
tolo: L’influsso di Lucrezio su Lattanzio (I. tomaselli nicolosi, 1945); L’epicureismo nei
primi scrittori latini cristiani (e. Rapisarda, 1946); Pagine lucreziane nell’octavius di Mi-
nucio Felice (I. tomaselli nicolosi, 1947); Influssi lucreziani in Prudenzio (e. Rapisarda,
1950); Il classicismo di Lattanzio nel de ave phoenice (S. Gennaro, 1959); Giovenale e il
cristianesimo (F. Corsaro, 1974). I nomi di Rapisarda e della tomaselli nicolosi ricor-
rono più volte nel libro di Hagendahl, accompagnati da giudizi anche severi. 

11 titolo originale: Von Tertullian zu Cassiodor. Die profane literarische Tradition in dem
lateinischen christlichen Schrifttum. Segnalo in particolare, in relazione al nostro argo-
mento, i capp. V e VI della seconda parte: Conoscenza e utilizzazione della letteratura an-
tica, 142 ss. della trad. it., e Atteggiamento esteriore e interiore, 157 ss. Importante, come
dicevo, l’«Introduzione» di Siniscalco, Tradizione culturale classica e letteratura cristiana
antica: frattura o continuità?, 7-20, lucida valutazione critica del metodo di Hagendahl,
del quale a pagina 7, nota 1, è un elenco degli scritti più significativi. 

12 al contrario esistono cattedre di teologia, soppresse invece in Italia, da quando
il 26 gennaio 1873 fu definitivamente approvata la legge del ministro Cesare Correnti:
S. Polenghi, La politica universitaria italiana nell'età della destra storica [1848-1876], Bre-
scia 1993, 372. 
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ger (1879-1940), il quale aveva eletto ad ambito privilegiato di ricerca il
rapporto fra la vita della Chiesa antica, in tutte le sue manifestazioni com-
presa quella letteraria, e l’antichità pagana. Il suo programma fu conden-
sato nella formula che diede il titolo, nel 1929, alla rivista «antike und
Christentum» 13, concepita per accogliere i risultati di indagini interdisci-
plinari sui processi di interazione tra le antichità classica, cristiana e giu-
daica 14. L’assunto storiografico e metodologico di dölger, messo a con-
fronto con quello di Hagendahl, consente di entrare nel cuore della que-
stione: mentre dölger è attento all’«interazione» fra le due culture, clas-
sica e cristiana, Hagendahl si limita a considerare l’«influsso» pagano
sulla letteratura cristiana. Concezioni profondamente diverse, che risen-
tono del differente angolo prospettico da cui i due studiosi guardano al-
l’oggetto: l’uno dal punto di vista cristiano (e del cristianista), l’altro in-
vece da una prospettiva classicistica. Hagendahl non è interessato a rico-
struire attraverso i testi cristiani i processi di interrelazione fra due tradi-
zioni letterarie valutate in modo paritario, bensì a ricercare in essi le
tracce della cultura ellenistico-romana, secondo gli indirizzi dell’ottocen-
tesca Quellenforschung, di cui egli appare degnissimo erede. È il proposito
dichiarato nella «Preface»:

the scattered remnants of secular thought and letters to be found in the
Fathers open a wide historical prospect. they testify to the immense in-
fluence which classical culture exercised upon Christianity. no Christian
writer of the IVth and Vth centuries could keep himself uninfluenced by it.
Some of them attempted, more or less willingly and successfully, to bring
about a compromise. this process cannot fail to captivate the student of
antiquity, considering that it rescued the legacy left by the ancients from
failing altogether into neglect. It represents in fact the last stage in the his-
tory of ancient civilization as well as the foundation of a new civilization
resting both on Christianity and classical antiquity. Because of that it falls
to a large extent also within the province of the classical scholar (p. 4).

Parole del genere esprimono una visione tuttora ampiamente condi-

13 Formula e concetto non nascono con dölger, beninteso (G. May, Das Konzept an-
tike und Christentum in der Patristik von 1870 bis 1930, in Patristique et Antiquité tardive
en Allemagne et en France de 1870 à 1930. Influences et échanges, actes du Colloque
franco-allemand de Chantilly [25-27 octobre 1991], Paris 1993, 3-19), ma nella rifles-
sione e nell’opera di dölger assumono valenza programmatica. Vd. G. Schöllgen,
Franz Joseph Dölger und die Entstehung seines Forschungsprogramms «Antike und Chris-
tentum», «Jahrbuch für antike und Christentum» 36 (1993), 7-23. 

14 Lo stesso dölger, com’è noto, ideò e realizzò insieme con altri studiosi (theodor
Klauser, Helmut Kruse, Hans Lietzmann, Jan Hendrik Waszink), il Reallexicon für An-
tike und Christentum, edito a Stoccarda a partire dal 1958.
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visa, un diffuso atteggiamento mentale, che costituisce un sostanziale in-
tralcio alla percezione piena dell’autonoma esperienza letteraria dei primi
cristiani. Manca infatti la coscienza dell’alterità; manca la percezione del
fatto che, nonostante il comune terreno d’origine, nonostante gli elementi
di indiscussa continuità, nonostante l’adozione del medesimo strumento
linguistico, la letteratura cristiana non è riducibile a una fase di quella
classica. È, in larga misura, una letteratura altra, consapevolmente, pro-
grammaticamente, perfino polemicamente altra.

L’interesse per le opere dei cristiani non può essere limitato alla loro
funzione di bacino di raccolta degli «scattered remnants of secular
thought and letters» né la letteratura cristiana può essere vista come «the
last stage in the history of ancient civilization». La dialettica fra tradizione
e innovazione perderebbe così di fatto uno dei suoi poli di riferimento, e
non si arriverebbe neppure a una fondata comprensione delle concrete
percentuali di tradizione e di innovazione presenti nei singoli autori. Mal
si rende ragione, in tal modo, delle caratteristiche peculiari della produ-
zione letteraria dei cristiani; del superamento dei precedenti canoni este-
tici e retorici (destrutturati o rifiutati perfino con polemica ostentazione, a
partire dalla dichiarazione di Paolo, il quale in 2 Cor 11, 6 si autodefini-
sce idiòtes tò lògo, imperitus sermone 15); della creazione di nuovi codici e di
nuove categorie 16; dell’adozione di uno strumento linguistico con caratte-

15 Fra le tante riflessioni patristiche intorno all’imperitia di Paolo, mi piace richiamare
il tractatus di Gerolamo su Ps 82 (81), 8: Misisti Petrum, Petrum piscatorem… Non misisti
oratorem, non misisti philosophum: misisti hominem rusticanum, hominem piscatorem. Iste pis-
cator, iste rusticanus de Hierosolyma perrexit Romam: et rusticanus cepit Romam, quam elo-
quentes capere non potuerunt. […] Iste vero Paulus, quondam persecutor, qui dicebat ‘Etsi im-
peritus sermone, non tamen scientia’, qui soloecismos facit in loquendo, crucem Christi portat, et
quasi triumphans omnes capit. Totum orbem subegit ab oceano usque mare Rubrum (CCL 78,
89). «Il linguaggio ‘scorretto’ – commenta V. Milazzo – assume, addirittura, agli occhi
dello Stridonense la valenza di un vessillo […]. Ritorna la vecchia antitesi fra il ‘sermo
piscatorius’ e la vacua ricerca della ‘urbanitas’ e delle raffinatezze formali più o meno
fini a se stesse; un’antitesi ormai topica, nata forse dall’orgoglioso desiderio degli intel-
lettuali cristiani di distinguersi dai canoni della cultura pagana»: «Etsi imperitus ser-
mone…»: Girolamo e i solecismi di Paolo nei commentari alle epistole paoline, «annali di sto-
ria dell’esegesi» 12 (1995), 276. Le parole del tractatus non sono in contraddizione con
quelle che possiamo leggere nel prologo del De viris illustribus, dove lo stesso Gerolamo
non esita a esibire con orgoglio e consapevolezza la ‘tradizione’ letteraria dei cristiani,
pienamente degna di competere con quella classica: Discant igitur Celsus, Porphyrius, Iu-
lianus…, discant sectatores eorum qui putant ecclesiam nullos philosophos et eloquentes, nullos
habuisse doctores, quanti et quales viri eam fundaverint, struxerint, adornaverint et desinant fi-
dem nostram rusticae tantum simplicitatis arguere suamque potius imperitiam recognoscant (Bi-
bilioteca Patristica 12 [1988], 58). Il rifiuto dell’urbanitas non è rifiuto della dimensione
letteraria tout court, ma degli specifici codici di quella classica.

16 Codici e categorie di cui invece seppe cogliere la novità erich auerbach, il cui Li-
teratursprache und Publikum in der lateinischen Spätantike und im Mittelalter (trad. it. Lin-
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ristiche in gran parte proprie 17. Per questa strada, sarà difficile rivitaliz-
zare la stessa conoscenza scolastica dei nostri autori, che resterà tediosa,
insignificante e perfino superflua: se bisogna leggere ambrogio per tro-
varvi Cicerone, tanto vale leggere direttamente Cicerone!

Sull’idea della frattura prevale, nel paradigma considerato, l’idea della
continuità, per lo più affermata sulla base di dati rilevati attraverso indi-
catori (tradizione stilistica, generi letterari, citazioni dei classici, ecc.) fra
loro diseguali per natura e peso, spesso concepiti in modo statico, senza
effettivo rapporto con la concreta fruizione, e quindi con le reali funzioni.
Parametri inadeguati a cogliere il carattere sfaccettato di una continuità
che, misurata sul terreno concreto della storia, risulta invece solcata da
importanti linee di tensione, anche senza bisogno di richiamare la catego-
ria di «conflitto» 18. Rivelano soltanto, in buona sostanza, gli effetti della
scuola antica, la quale associava cristiani e pagani in un processo forma-
tivo, incentrato sui grandi classici, che educava ad un gusto ovviamente
‘comune’. non era apparso «orrido» lo stile delle traduzioni latine della
Bibbia a Gerolamo e al giovane agostino, proprio per effetto di quella
formazione e di quel gusto? 19

tale comunanza, tuttavia, non impedì la nascita di un sistema lettera-
rio in gran parte nuovo, adeguato a contenuti di fede radicalmente inno-
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gua letteraria e pubblico nella tarda antichità latina e nel Medioevo, Milano 1960), apparve
postumo a Berna nel 1958, anno in cui Hagendahl pubblicò il suo Latin Fathers. Sul li-
bro di auerbach è tornata di recente F. e. Consolino, Agostino nella riflessione critica di
Erich Auerbach, in “L’adorabile vescovo di Ippona”, atti del Convegno di Paola (24-25
maggio 2000), Soveria Mannelli 2001, 408 ss.

17 ai vari aspetti del latino cristiano (o «dei cristiani») è stato dedicato pochi anni fa
un convegno vaticano, di cui sono ora disponibili gli atti: Il latino e i cristiani. Un bi-
lancio all’inizio del terzo millennio, Città del Vaticano 2002. Segnalo in particolare il sag-
gio di S. deléani, Les caractères du latin chrétien, 3-25, in cui è un rapido «État de la ques-
tion» (3-5). diverso, ma non meno interessante, il taglio del vol. miscellaneo Lingua e
teologia nel cristianesimo greco, atti del convegno tenuto a trento l’11-12 dicembre 1997,
Brescia 1999. Cospicua, infine, la bibliografia sul greco neotestamentario, compren-
dente però prevalentemente studi di natura descrittiva.

18 ‘Conflitto’ non è «il termine più appropriato per sintetizzare i rapporti fra pro-
duzione letteraria pagana e produzione letteraria cristiana»: F. e. Consolino, Pagani,
cristiani e produzione letteraria latina da Giuliano l’Apostata al sacco di Roma, in Pagani e
cristiani da Giuliano l’Apostata al sacco di Roma, atti del Convegno Internazionale di
Studi (Rende, 12/13 novembre 1993), Soveria Mannelli 1995, 311. né mi sembrano più
adeguate altre categorie omologhe, quali «incontro» e/o «scontro». Cfr., ad es., M. Si-
monetti, Incontro e scontro fra cristianesimo antico e cultura greca in ambito letterario, «Ci-
viltà classica e cristiana» 6 (1985), 119-136; e. Prinzivalli, Incontro e scontro fra «classico»
e «cristiano» nei primi tre secoli: aspetti e problemi, «Salesianum» 56 (1994), 543-556.

19 Hier., epist. 22, 30 e aug., conf. 3, 5, da integrare almeno coi testi prodotti e ana-
lizzati da P. Siniscalco, Lo stile biblico nella riflessione di scrittori cristiani del II-III secolo,
«augustinianum» 35 (1995), 215-230. 
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vativi. all’interno di esso, il rapporto effettivo con la tradizione fu di-
verso sia dal contagio classicistico adombrato da Hagendahl, che avrebbe
costretto i più ad opportunistici adattamenti e compromessi, sia dal cliché,
tanto fortunato quanto superficiale, del letterato cristiano in preda all’an-
goscioso dissidio fra la persistenza, eticamente riprovevole, di valori cul-
turali della classicità pagana e la novitas della condizione cristiana 20. Un
cliché costruito ad arte e il cui reale significato va oltre il dato esterno
della contraddizione e del tormento personale 21. Un cliché che peraltro
fissa il rapporto con la classicità quale si configurò fra IV e V secolo,
quando il confronto con la letteratura pagana assunse caratteri storico-
culturali propri e specifica pregnanza ideologica 22.

L’ideologia, appunto: della dialettica tradizione-innovazione non rende
pienamente ragione neppure l’approssimativa e comunque asfittica con-
trapposizione fra dimensione letteraria e ideologia 23. Lo specifico letterario
degli autori cristiani dei primi secoli consiste al contrario nell’unione delle
due realtà, nel modo in cui in essi diedero forma ai contenuti, trasformando

20 Cfr. Latin Fathers, 92: «the conflict between Christian faith and the cultural heri-
tage from the classics is reflected in Jerome more distinctly than in other Latin fa-
thers… oscillating between aversion and adhesion to the classics Jerome never suc-
ceeded in getting over the internal conflict or in reaching a stable equilibrium»; 309:
«Jerome’attitude towards the cultural legacy left by the ancients […] is inconsequent,
inconsistent, reflecting opposite tendencies, fluctuating like the currents of the tide». e
in Cristianesimo latino e cultura classica, 165: «La tensione…ingenerò un conflitto inte-
riore che in lui viene alla luce più chiaramente che in altri»; 171: «Si deve richiamare
qui la forte tensione creata dalla battaglia culturale tra cristianesimo e antichità nei
cristiani colti. Girolamo l’ha vissuta più intensamente di altri. egli era nello stesso
tempo un asceta cristiano e un umanista antico, e non poté mai superare il conflitto,
non trovò mai un compromesso stabile. Questo fu il suo dilemma». Concetti ed
espressioni consueti nei manuali destinati alla scuola o all’università. 

21 Vd. n. precedente. Scontato il riferimento al celeberrimo ‘sogno’ raccontato da
Gerolamo in epist. 22, 30, su cui fiumi di inchiostro sono stati versati dagli studiosi.
Fra i contributi più recenti ricordo la brillante analisi di B. Feichtinger, nec vero sopor
ille fuerat aut vana somnia… (Hier., ep. 22, 30. 6). Überlegungen zum geträumten Selbst
des Hieronymus, «Revue des études augustiniennes» 43 (1997), 41-61. non ho ancora
potuto vedere il poderoso commento (oltre 450 pagine!) di n. adkin, Jerome on virgi-
nity. A commentary on the Libellus de virginitate servanda (Letter 22), Cambridge 2003,
preceduto da un nutrito corpus di studi preparatori.

22 non mi sembra che in questo senso si possa parlare di «victoire de la culture
classique aux IVe-Ve siècles»: B. Pouderon, «Introduction» a Foi chrétienne et culture
classique. Des oracles sibyllins à Charlemagne. Textes présentés et annotés par B. P., Paris
1998, 25. Semplicistico anche dire che la vittoria sarebbe stata dovuta al «conservati-
sme des classes supérieures, détentrices de la culture classique» (ibidem).

23 «the reason for the imitation was…mainly literary», scrive, ad es., Hagendahl a
proposito della ripresa dell’elogio lucreziano di epicuro in arnobio, adv. nat. 1, 37-38
(Latin Fathers, 20), riproponendo la riduttiva visione di un arnobio antilucreziano nei
contenuti e lucreziano nella sensibilità poetica.
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la teologia in letteratura e aprendo la letteratura a inedite funzioni 24. Il con-
fronto coi modelli avvenne a partire da una precisa consapevolezza che in
questo processo affonda le sue radici e non ubbidì soltanto a generiche ra-
gioni di gusto e sensibilità personale (anche se queste operarono, è ovvio).
da qui l’apparente contraddizione, tante volte rilevata dagli studiosi, tra la
ripresa a piene mani della tradizione culturale profana e il senso di estra-
neità e perfino di ostilità nutrito nei confronti di quella. Contraddizione che
invece scompare quando si perviene a una comprensione storica di dina-
miche la cui natura è eminentemente culturale e che vanno ricondotte al più
generale processo di definizione e strutturazione di un’identità 25.

Senza un approccio articolato e problematico, lo stesso quadro di rife-
rimento concreto perde consistenza, diluendosi nei mille rigagnoli di
un’indagine troppo parcellizzata, che non rende conto delle modalità del-
l’assimilazione e delle ragioni degli scarti 26 e propone il paradigma, su
cui si fonda, di una astratta longue durée completamente destoricizzata,
frutto di un discutibile metodo di analisi dei testi: l’individuazione di loci
communes, rispetto ai quali il tratto di novità viene ricondotto a un non
meglio specificato «spirito cristiano». Il risultato è duplice: sul piano let-
terario, la perniciosa frammentazione del testo, il frantumarsi dell’unità
testuale; sul piano storico-culturale, i giudizi sbrigativi e liquidatori che
ritroviamo spesso nelle letterature scolastiche e in qualche caso nelle trat-
tazioni scientifiche. È la conferma, questa, di come l’ottica angustamente
classicistica da cui siamo partiti, sottesa alla linea storiografica qui accen-
nata, finisca col deformare, anzi col falsare, la percezione degli scrittori
cristiani, anche quando li pone al centro del proprio interesse scientifico.
Li riduce a pedissequi imitatori, ove non «plagiari», dell’autore profano
di cui viene individuato il parallelo testuale 27, «plagiari» di una cultura di
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24 «La foi», scrive Jean duchesne a proposito del nostro periodo storico di riferi-
mento, «emplit et transforme tout l’espace littéraire et elle assume le passé culturel
qu’on lui reproche de ruiner»: Lectures, in Histoire chrétienne de la littérature. L’Esprit des
lettres de l’Antiquité à nos jours, Paris 1996, 15.

25 In questo senso va letta anche la categoria di ‘alterità’ prima richiamata con rife-
rimento ai fatti letterari. Cfr. F. Bolgiani, Le origini della «cultura cristiana». Posizioni di
principio e problemi di metodo per una ricerca, «augustinianum» 19 (1979), 27.

26 affatto diversi gli esiti delle indagini che usano l’intertestualità come chiave di
lettura delle opere letterarie. In Italia un tale indirizzo di studio s’identifica di fatto
con i numerosi lavori di a.V. nazzaro, alcuni dei quali realizzati in collaborazione col
mondo della scuola o ad esso espressamente destinati. Qui ricordo soltanto, per il suo
carattere metodologico, La critica intertestuale: sviluppo e possibilità di applicazione nel-
l’insegnamento scolastico, in Ricerche intertestuali (Quaderno IRRSae Campania, n. 12),
napoli 1996, 7-39.

27 a proposito della presenza di Porfirio negli scritti di Gerolamo, ad es., Hagen-
dahl parla di «unscrupulous robbery» (147) e di «plagiarism» (149); il metodo di la-

234
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cui si cristianizzano i contenuti – per dirla con una sintesi approssimati-
va – ma non le forme.

La paradossale conclusione è che l’interesse per quel folto drappello di
autori che hanno posto le radici della nostra stessa cultura si riduce alla
fine ai loro contenuti teologici e resta dunque estraneo al cultore delle let-
tere classiche. Questi, tutt’al più, potrà apprezzare il valore testimoniale
dei loro scritti, nei quali scaverà con la speranza di veder brillare, in
mezzo al fango di una letteratura che non è più letteratura, la pagliuzza
d’oro dell’autore classico. Prospettiva legittima, beninteso, storicamente e
filologicamente fondata, ma miope e soprattutto inidonea a render conto,
perdonatemi se mi ripeto, di processi e fenomeni culturali di enorme por-
tata storica quali sono quelli attivati, chiamati in causa o comunque pre-
supposti dalla semplice presenza della pagliuzza d’oro in quel fango. Che
in realtà è un limo fecondo, anzi fecondissimo, pure a prescindere dalle
pagliuzze d’oro che esso nasconde. Basta solo saper guardare.

voro del Padre è «that of a plagiarist and a skilful mosaic artist» (148); egli «plagiari-
zes» (149) il filosofo pagano. anche in questo caso, comunque, lo studioso svedese re-
cepisce una visione ampiamente testimoniata, che a sua volta contribuisce a diffon-
dere. I giudizi appena riprodotti vengono infatti suffragati col richiamo a Lübeck, a
Bickel e soprattutto a Courcelle, che aveva parlato di «plagiat assez grossier» (cit. a
pagina 149). In tempi più vicini a noi, ad Hagendahl fa eco n. adkin, «Oras: Loqueris
ad Sponsum; Legis: Ille Tibi Loquitur»: (Jerome, Epist. 22, 25, 1), «Vigiliae Christianae» 46
(1992), 150. avendo ritenuto di identificare la presenza di una reminiscenza ciprianea
in epist. 22, 25, lo studioso definisce il metodo di Gerolamo, nell’uso del modello,
«Plagiaristic and patchwork method».
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Auctores Nostri, 1.2004, 237-241

MiChelA loMbARdi

Aspetti della devozione popolare a San Michele

in questa nota si è centrata l’attenzione sul ruolo e sull’immagine di
San Michele nelle preghiere e nelle invocazioni popolari, riconducibili ad
origine dotta o a tradizione più diffusa e comune. in particolare, sono
stati presi in considerazione canti e preghiere utilizzati, dalla fine del XiX
secolo ai giorni nostri, dai pellegrini garganici, abruzzesi e molisani e do-
cumentati da testi scritti o tramandati oralmente dagli abitanti di Monte
S. Angelo, il centro foggiano dedicato al culto dell’arcangelo.

le preghiere e le invocazioni popolari derivano prevalentemente dalle
preghiere della liturgia, mediate dai costumi e dalle consuetudini stori-
camente determinate. i contenuti ufficiali vedono San Michele come il
principe degli angeli, colui che debella il diavolo, il protettore universale
di tutti gli uomini, di quelli che si trovano in punto di morte e delle
anime in purgatorio, il tutore della chiesa cattolica, il protettore dei peni-
tenti e il soccorritore dei suoi devoti nei bisogni temporali 1. egli è «il gran
principe che vigila sui figli del popolo di dio» (dn 12, 1-3) e il condottiero
che «assieme ai suoi angeli combatte contro il drago» (Apc 12, 7).

Negli antichi testi liturgici romani San Michele è l’Angelo Santo 2, posto
tra la divinità e l’umanità e aiuto d’ultima istanza a tutti gli esseri umani,
caratteristiche esplicite nella ‘Messa propria di San Michele Arcangelo’
celebrata, a Monte S. Angelo, l’8 maggio ed il 29 settembre 3.

in alcuni testi si assiste in San Michele ad un assommarsi di attributi,

1 Cfr. G. Marangoni, Grandezze dell’Arcangelo San Michele nella chiesa trionfante, mili-
tante e purgante, Roma 1994, 20-23.

2 Cfr. P. Guéranger, L’Anno Liturgico V: Tempo dopo Pentecoste, Alba (Cn) 1957,
251-254.

3 Cfr. Messa propria di San Michele Arcangelo, Monte Sant’Angelo (Fg) 1984, 3-11.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

MiChelA loMbARdi238

inizialmente assegnati ad altri angeli 4. Ad esempio, come è stato osser-
vato 5, la formula che si trova in alcuni messali dell’Xi e del Xii secolo:
«per intercessione del beato Michele arcangelo che sta alla destra dell’al-
tare dell’incenso, si degni dio di accettare quest’offerta di tutti i suoi
eletti», deriva da lc 1,11-19, dove l’angelo è Gabriele. Con Michele si
identificò anche l’angelo anonimo descritto in Apc 8, 3-4 avente in mano
un turibolo d’oro 6. 

il ruolo di San Michele, quale difensore, protettore e sostenitore di
tutti coloro che chiedono la sua intercessione, è ben chiaro nella preghiera
di Papa leone Xiii prescritta dopo le messe lette: «San Michele Arcan-
gelo, difendici nella lotta, sii il nostro aiuto contro la malvagità e le insi-
die del demonio… incatena nell’inferno Satana e gli altri spiriti maligni
che si aggirano per il mondo per perdere le anime» 7. 

le apparizioni di San Michele sul Gargano sono state celebrate solen-
nemente dalla Chiesa universale fino al 1967, anno della riforma liturgica
postconciliare 8. Nel messale universale la festa di San Michele dell’8 mag-
gio fu soppressa divenendo festa locale presente solo nei calendari litur-
gici della provincia di Foggia e nelle consuetudini delle organizzazioni
delle feste popolari, mentre rimase inalterata la festa del 29 settembre, in
cui però si concentrarono le celebrazioni dei tre arcangeli, Michele Ga-
briele Raffaele. Nel Messale Romano entrato in uso dopo il Concilio Vati-
cano ii, la Dedicatio sancti Michaelis, per la festa del 29 settembre, è cele-
brata in onore di tutti i cori della gerarchia angelica e secondariamente in
onore di San Michele, come avviene per l’8 maggio.

i contenuti e le citazioni presenti nella liturgia hanno avuto un loro
naturale riverbero nelle preghiere tipiche della devozione popolare che
derivano, per certi aspetti, da quelle ufficiali, ma si differenziano da esse
per la forma che, non di rado, risente del grado culturalmente ‘basso’ di
chi scrive e delle influenze dialettali del posto.

i temi delle preghiere ‘moderne’, popolari e non, sono di natura reli-
giosa e spirituale, ma anche di natura terrena e mondana. Se nella litur-
gia San Michele è il ‘braccio destro’ di dio, nelle invocazioni popolari è

4 Cfr. R. infante, Michele nella letteratura apocrifa del giudaismo del Secondo Tempio,
«Vetera Christianorum» 34 (1997), 211-229.

5 Cfr. M. baudot, Saint Michel dans la Liturgie chrétienne, in AA.VV., Millénaire mo-
nastique du Mont Saint-Michel, Paris 1971, 23-27.

6 Cfr. A. i. Schuster, Liber Sacramentorum. Note storiche sul Messale Romano Vii, To-
rino 1930, 161-165.

7 Cfr. M. d’Arienzo, Da Gelasio I a Giovanni Paolo II, Foggia 1987, 181-183.
8 Cfr. A. Cavallini, Iconografia dell’Arcangelo e della “Legenda Garganica” nel Freistaat

di Baviera, il più esteso Land della Germania, Monte S. Angelo (Fg) 2003, 26.
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definito ‘vicedio’, protettore dei miseri e della chiesa, vincitore di ‘sata-

nasso’ 9; si prega San Michele anche perché liberi chi lo invoca da ‘lingue

malefiche’ e da discordie, perché lo avvicini a dio, lo protegga dal dia-

volo, dal malocchio e dalle ‘fatture’, dalle guerre e dal terremoto, per le

anime del purgatorio, perché allontani la siccità, per la salute e per la fa-

miglia. in pratica per la salvezza della vita terrena.

A Monte S. Angelo San Michele è invocato in particolar modo per al-

lontanare «fame, peste e guerra, folgori, tuoni, terremoto e tempeste» 10. 

San Michele compare come il difensore di tutti i mali anche nell’inno

di origine popolare pregato dalla compagnia di San Salvo (Chieti). il pel-

legrinaggio di tale compagnia, che ha come meta finale il santuario di San

Nicola di bari, comprende anche l’itinerario religioso del Gargano: Santa

Maria di Stignano, San Marco in lamis e Monte Sant’Angelo 11. Ripor-

tiamo di seguito alcune strofe:

inni cantiam di gloria
Gran Guerrier Celeste
Un giorno dalla peste 
San Michele ci salvò.

da tutte le disgrazie 
Tuttor tu ci difendi
e liberi ci rendi,
o Santo Protettor.

A un sol tuo sguardo fuggono
le malattie funeste,
tremuoti e rie tempeste:
libera noi o Gran Campione 12.

interessanti appaiono le preghiere popolari raccolte dai partecipanti

alla compagnia di San Marco in lamis durante il pellegrinaggio a Monte

S. Angelo fra il 1980 ed il 1999. San Michele assume caratteri molto confi-

denziali e personali: ‘piccolino’, ‘tarchiatello’, ‘dolce’ e ‘zuccherato’. in

esse il Santo è implorato con una sorta di pretesa di protezione, come se

il suo fosse un dovere verso chi lo venera con tanto ardore e devozione:

9 Cfr. M. Villani, Il penoso e stancoso viaggio dei sette giorni, San Marco in lamis (Fg)
2002, 134-135.

10 Cfr. M. di Casoli (a cura di), Pellegrinaggio a San Nicola di Bari, libretto di devo-
zione della Compagnia di San Salvo (Ch) 1972, 57-60; M. Azzarone, Le pietre di San
Michele contro la peste del 1656, in AA. VV., La Montagna Sacra, Manduria (Ta) 1991, 97-
110.

11 Cfr. Villani, Il penoso e stancoso viaggio dei sette giorni cit., 22.
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«Tu mi devi stare vicino nell’ultima ora della mia vita; devi porgere la
mano tua e devi stare al fianco di quest’anima in pena all’agonia» 13.

il richiamo a San Michele per l’allontanamento del cattivo tempo è il
leitmotiv di un’antica preghiera tramandata dalla tradizione orale e che i
più anziani ancora ricordano in dialetto montesantangiolese:

Respigghiete San Mmechéle e ne ndurmì
trè nuvele véche de venì.
Une d’acque une de vinte 
e une chiéne de maletimpe.
Purtele nda quédda vadde scure
adonne nge sté nesciuna creature
adonne nge sté nesciuna anema battazzéte 14.

Alla metà del XViii secolo risale una Novena a San Michele scritta da
Sant’Alfonso de’ liguori 15, in cui si evidenzia il ruolo dell’Angelo come
difensore della Chiesa e del popolo di dio. Alla fine di essa Sant’Alfonso
suggerisce il modo in cui le persone possono ottenere la protezione di San
Michele attraverso alcune osservanze:

1. Faccia la sua novena ogni anno recitando per quei nove giorni nove Pa-
ter, Ave, e Gloria Patri in onore del S. Arcangelo; con fare poi il digiuno
nella vigilia della sua festa.

2. Tenga in casa l’immagine di San Michele con salutarla ogni mattina in
levarsi, ed ogni sera prima di andare a letto con quella preghiera della
Chiesa: Princeps gloriosissime S. Michael Archangele, defende nos in
praelio; ut non pereamus tremendo judicio.

3. Nelle tentazioni di peccare ricorra subito a San Michele per ajuto; ed
ogni giorno gli faccia una preghiera speciale, acciocché il Santo lo pro-
tegga in vita, e maggiormente poi nel tempo della morte.

Più decisamente impegnata sul piano teologico-spirituale è un’opera
del 1894 di l. Gatti, che contiene trentuno meditazioni in italiano sulla di-
gnità e sulla grandezza di San Michele come capo di tutti gli angeli, com-
prendente ognuna un’introduzione di carattere storico-dogmatico sul-
l’Angelo, un colloquio col Santo, una salutazione ed il proposito di effet-

12 ibidem, 59.
13 Cfr. G. Tardio Motolese, L’Angelo e i pellegrini, San Marco in lamis (Fg) 2001, 105-

118.
14 Riportiamo la versione in italiano: «Svegliati San Michele e non dormire, vedo ar-

rivare tre nuvole. Una di acqua, una di vento ed una piena di cattivo tempo. Condu-
cile in quella valle oscura dove non c’è nessuna creatura, dove non c’è nessuna anima
battezzata».
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tuare un fioretto 16. l’opera contiene invocazioni in latino contro le tem-
peste (A fulgore et tempestate, libera nos Domine…Ora pro nobis S. Michael
Archangele) e i terremoti (A flagello terraemotus, libera nos Domine…Ora pro
nobis S. Michael Archangele), e l’esorcismo edito per ordine del papa leone
Xiii, in cui San Michele è considerato «eccellente ad esorcizzare quelle
cose e quei luoghi infestati dagl’infernali spiriti, come sarebbero quelle
cose, dove uomini perversi abbiano esercitato il malefizio, lo spiritismo, e
i riti massonici, coi quali, paganorum more, si è arrivato fino all’estremo
di prodigare un culto a Satana, bestemmiando iddio, e calpestando le più
sante cose, come rilevasi dagli stessi riti massonici» 17.

la ritualità della preghiera si esplicita in modo del tutto evidente nel
mese di maggio, mese decisivo per la vita economica della società conta-
dina. Tra le varie cerimonie propiziatrici di maggio rientrano i pellegri-
naggi; esempi caratteristici sono i pellegrinaggi abruzzesi ai santuari più
diversi, come quello della già citata compagnia di San Salvo. la tradi-
zione religiosa abruzzese vuole che il rito collettivo di purificazione, com-
piuto tuttora ai piedi del Gargano, prima di raggiungere la grotta del-
l’Angelo, sia chiamato ‘perdono’: i pellegrini, in ginocchio intorno al cro-
cifero e allo stendardo, si scambiano il bacio della pace, recitando una se-
rie di preghiere 18. Nel rituale dei pellegrini di Ripabottoni (Campobasso)
è presente un inno di origine popolare di notevole interesse, che eviden-
zia ulteriormente il ruolo di primo piano di San Michele. Nell’inno San
Michele è «il vincitor fra tutti, colui che col volto fiero e atroce spiega la
croce, gran segno di umiltà; è il capo di Satanasso e bada ai suoi fedeli al
punto dell’agonia, dal momento che è considerato il protettor del-
l’alma» 19: anche in questo caso la funzione di San Michele è la stessa ri-
scontrata nelle preghiere della liturgia ufficiale. 

15 Cfr. M. Azzarone (a cura di), I pellegrini al Gargano, «Michael» 102 (Aprile-Giugno
2001), 15-19 (18).

16 Cfr. Il mese angelico ovvero il mese di maggio, in Opera storica dommatica ascetica bi-
blica per luigi Cav. decano Teologo Gatti, San Severo (Fg) 1894, 77-140.

17 Cfr. Il mese angelico cit., 149-152.
18 ibidem, 48.
19 Cfr. M. Villani, Il penoso e stancoso viaggio cit., 179 nota 548.
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VincenzO LOMienTO

Strumenti informatici per lo studio della letteratura
cristiana antica

1. Cenni storici

L’applicazione dell’informatica all’analisi dei testi vanta ormai una
lunga tradizione ed è legata ai nomi di autorevoli studiosi e al lavoro di
prestigiosi centri di ricerca: per la letteratura cristiana ha svolto un ruolo
importante P. Tombeur, direttore del Centre de traitement électronique des
documents (ceTeDOc) fondato nel 1968 presso l’Université catholique de
Louvain. Le ricerche ivi condotte erano rivolte alla definizione di proce-
dure automatiche per la realizzazione di indici, concordanze e rilievi sta-
tistici utili per lo studio e la classificazione dei testi 1; seguendo la strada
aperta da Roberto Busa, Dom Froger e Genicot, le prime indagini riguar-
davano gli autori medievali e solo dall’inizio degli anni Ottanta l’inte-
resse si è esteso alla letteratura cristiana antica. L’applicazione dell’infor-
matica agevolava la preparazione di indici e lessici e apriva al tempo
stesso nuove prospettive, facendo ricorso ai metodi della statistica per l’a-
nalisi grammaticale e stilistica 2.

1 Sul Centre de traitement électronique des documents cfr. P. Tombeur - A. Stainier, Les
méthodes et les travaux du Centre de traitement électronique des documents, «Bulletin de la
Société internationale pour l’étude de la philosophie médiévale» 10-12 (1968-1970),
141-174; P. Tombeur, Les méthodes du Centre de traitement électronique des documents,
«Revue de l’Organisation internationale pour l’étude des langues anciennes par ordi-
nateur» 1971/1, 5-19.

2 Sull’analisi lessicografica cfr. A. M. Malingrey - M. L. Guillaumin, La richesse du voca-
bulaire patristique comme valeur mesurable, «Revue de l’Organisation internationale pour
l’étude des langues anciennes par ordinateur» 20 (1984), 149-160. Sugli indici cfr. in par-
ticolare A. M. Malingrey, Problèmes soulevés par la réalisation d’un Index de Jean Chryso-
stome, «Revue de l’Organisation internationale pour l’étude des langues anciennes par
ordinateur» 1970/1, 45-47. Sull’utilizzo degli strumenti informatici per lo studio della
metrica cfr. P. Tordeur, Essai d’analyse statistique de la métrique de Prudence, «Revue de
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La ricerca con strumenti informatici, tuttavia, gravitava sempre in-
torno ai potenti mainframe dei centri di calcolo; solo negli ultimi anni, la
diffusione dei personal computer ha mutato questa prospettiva. Sono nu-
merosi i software per la generazione di indici e concordanze, l’analisi sti-
lometrica e lessicografica, la collazione dei manoscritti e l’edizione cri-
tica 3; per utilizzarli occorre tuttavia che i testi siano codificati in machine
readable form. Sono nate così le basi di dati testuali su supporto magnetico,
ottico o in rete, che raccolgono le opere di un autore, di un genere o di
una letteratura in modo da favorirne la consultazione e lo studio 4.

Lo sviluppo di linguaggi di markup e la definizione di standard per la
rappresentazione dei testi in machine readable form hanno consentito la na-
scita di archivi sempre più conformi ai criteri del rigore filologico: il mo-
dello proposto dalla Text Encoding Initiative (Tei) permette la codifica di
fenomeni complessi, quali la trascrizione di fonti manoscritte, l’ecdotica,
l’analisi linguistica e strutturale del testo 5. Anche le difficoltà legate alla
rappresentazione dell’alfabeto greco sono ormai superate con l’adozione
dello standard Unicode, un coded character set a 16 bit che consente l’uso di
65.536 caratteri, comprendenti tutti gli alfabeti delle lingue classiche e mo-
derne 6. Gli archivi sviluppati secondo questi criteri si presentano come
uno strumento sempre più valido e rigoroso sotto il profilo scientifico.

2. Le basi di dati

numerose sono le basi di dati disponibili su cD-ROM per lo studio
della letteratura cristiana, accompagnate da programmi di information re-
trieval che consentono la ricerca di parole ed espressioni nei testi. il CE-
TEDOC Library of Christian Latin Texts è opera di un’équipe del centro

l’Organisation internationale pour l’étude des langues anciennes par ordinateur»
1972/2, 19-37. Sull’analisi stilometrica e sulla determinazione della paternità di un’opera
cfr. R. F. Taft, The authenticity of the Chrysostom anaphora revisited: determining the authors-
hip of liturgical texts by computer, «Orientalia christiana Periodica» 56 (1990), 5-51.

3 Sugli strumenti informatici per l’analisi dei testi cfr. M. Lana, L’uso del computer
nell’analisi dei testi, Milano 1994.

4 Per una rassegna delle basi di dati testuali per lo studio delle scienze dell’anti-
chità cfr. G. Alvoni, Scienze dell’antichità per via informatica. Banche dati, Internet e risorse
elettroniche nello studio dell’antichità classica, Bologna 2002.

5 Sui principi per la codifica e la trasmissione dei testi elettronici secondo lo stan-
dard Tei P4 cfr. c. M. Sperberg McQueen - L. Burnard (edd.), Guidelines for Electronic
Text Encoding and Interchange (TEI P4). XML-compatible edition, chicago-Oxford 2001.

6 Sullo standard Unicode cfr. The Unicode consortium, The Unicode Standard, Version
3.0, Reading 2000.
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Traditio litterarum occidentalium, che prosegue un progetto del Centre de
traitement électronique des documents de l’Université Catholique de Louvain
(ceTeDOc). L’ultima versione comprende i testi della letteratura latina
dalle origini al ii secolo d.c., le opere cristiane latine databili tra la fine
del ii e il XV secolo d.c. e opere composte tra il XVi e il XX secolo; la
banca dati include al momento oltre quarantasette milioni di forme ed è
fornita dello stesso programma di interrogazione della Bibliotheca Teubne-
riana Latina, che consente la ricerca per autore, titolo, genere letterario,
epoca e forma. il CETEDOC Library of Christian Latin Texts è disponibile
per Windows XP e per le versioni precedenti di Windows 7.

Patrologia Latina Database, distribuito dall’editore chadwyck-Healey, è
una versione elettronica della prima edizione della Patrologia Latina di J.P.
Migne, comprendente le opere dei Padri della chiesa da Tertulliano sino
alla morte di papa innocenzo iii, nonché scritti di epoca successiva. i testi
sono codificati secondo lo standard Tei, con l’apparato critico e gli indici;
il programma è dotato di funzioni per la ricerca di parole ed espressioni
nelle opere di uno o più autori ed è possibile limitare l’indagine al testo,
all’apparato, alle note o alle citazioni bibliche. Patrologia Latina Database è
disponibile per Windows XP e per le versioni precedenti di Windows 8.

L’Acta Sanctorum Database, distribuito dall’editore chadwyck-Healey,
è una versione digitale dell’edizione pubblicata dalla Société des Bollan-
distes degli Acta Sanctorum, una raccolta di documenti sulle vite dei santi
secondo il calendario liturgico. il database comprende i testi, l’apparato
critico, gli indici e i riferimenti alla Bibliotheca Hagiographica Latina ed è
disponibile per Windows XP e le versioni precedenti di Windows.

il Corpus Augustinianum Gissense (cAG), realizzato da c. Mayer, con-
sente di effettuare ricerche di parole ed espressioni nelle opere di Ago-
stino, adoperando anche gli operatori booleani; il database dispone di un
indice lemmatizzato che agevola la ricerca delle forme di una parola; la li-
sta delle frequenze permette di visualizzare il numero di occorrenze di un

7 Sul CETEDOC Library of Christian Latin Texts cfr. P. Tombeur, Base de données pour
l’ensemble des textes patristiques et médiévaux latins: la CETEDOC Library of Christian La-
tin Texts, «Revue informatique et statistique dans les sciences humaines» 27 (1991),
199-211; id., Base de données pour la Tradition Occidentale Latine. Guide de l’utilisateur,
Turnhout 1991; Lana, L’uso del computer cit., 181; id., Strumenti informatici per le lingue
classiche, «Arachnion» 1/1 (1995), accessibile all’URL http://www.cisi.unito.it/
arachne/num1/lana.html; D. Béguin, Les antiquisants face à l’informatique et aux ré-
seaux, accessibile all’URL http://barthes.ens.fr/atelier/articles/Béguin-nov-96.html;
D. Riaño Rufilanchas, Aplicaciones de Macintosh a la Filología Clásica, Madrid 1998, 97.

8 Sul Patrologia Latina Database cfr. Lana, Strumenti informatici cit.; Béguin, Les anti-
quisants face à l’informatique cit.; Riaño Rufilanchas, Aplicaciones de Macintosh cit., 98.
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termine in riferimento alle singole opere. il cD-ROM comprende anche
una banca dati bibliografica di circa 20000 titoli. Per poter adoperare il
Corpus Augustinianum Gissense è necessario disporre almeno della ver-
sione DOS 3.3 9.

3. Internet e il World Wide Web

La rete e il World Wide Web sono diventati importanti strumenti per la
ricerca e la diffusione dei risultati scientifici: nelle pagine seguenti si pre-
senta una rassegna dei siti Web dedicati agli autori della letteratura cri-
stiana antica 10: la suddivisione in sezioni intende sottolineare il differente
valore scientifico e contenuto informativo. numerose pagine Web forni-
scono raccolte complete o parziali delle opere di un autore, prive di ap-
parato e di commento; vi sono poi le edizioni critiche digitali, realizzate
adoperando i linguaggi di markup e seguendo gli standard internazionali
per la codifica dei testi; in rete è possibile infine consultare studi, rassegne
bibliografiche e notiziari informativi.

3.1. Raccolte di testi

Una raccolta completa dei testi e delle traduzioni delle opere di Ter-
tulliano è consultabile presso il sito curato da R. Pearse (http://www.ter-
tullian.org/), che comprende una sezione dedicata alla tradizione mano-
scritta, un’ampia bibliografia e un elenco di riferimenti a risorse sul pen-
siero e le opere di Tertulliano.

La pagina Web della Facoltà di teologia dell’Università di erlangen of-
fre i testi delle opere di Atanasio (http://www.theologie.uni-erlangen.-
de/athanasius/). il sito curato da D.A. Salomon (http://www.bhsu.edu/
artssciences/asfaculty/dsalomon/nyssa/index.html) presenta invece una
traduzione inglese delle opere di Gregorio di nissa.

9 cfr. A. Raffelt, rec. a Corpus Augustinianum Gissense, «indogermanische Forschun-
gen» 4 (1996), accessibile all’URL http://www.swbv.uni-konstanz.de/depot/me-
dia/3400000/3421000/3421308/98_0074.html; D. Béguin, Le «corpus Augustinianum
Gissense» ou Saint Augustin assisté par ordinateur, «Revue des études augustiniennes»
44 (1998), 299-305; Riaño Rufilanchas, Aplicaciones de Macintosh cit., 98.

10 Per una rassegna delle pagine Web dedicate alle scienze dell’antichità cfr. D.
Kaufmann - P. Tiedemann, Internet für Althistoriker & Altphilologen. Eine praxisorientierte
Einführung, Darmstadt 1999. Sulle basi di dati e sui testi elettronici per la letteratura
cristiana antica cfr. M. Wallraff, Patristische Arbeitshilfen im Internet (IV). Datenbanken
und e-Texte, «zeitschrift für antikes christentum» 6 (2002), 348-352.
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numerose sono le pagine dedicate alla figura e alle opere di Agostino:
il sito di città nuova editrice (http://www.augustinus.it/) fornisce una
raccolta completa dei testi e delle traduzioni, accompagnata dagli indici
scritturistici, onomastici e analitici; comprende inoltre un archivio di im-
magini, un elenco di links e un motore per la ricerca di pagine Web e ri-
sorse elettroniche. Sulle opere di Agostino è possibile consultare anche il
sito curato da J.J. O’Donnell (http://ccat.sas.upenn.edu/jod/augustine.
html) e la pagina dedicata agli studi sul De Civitate Dei (http://www.w-
4.de/%7etbhahfn/augustinus.htm).

Una traduzione delle lettere, delle omelie e degli inni di Sinesio è con-
sultabile all’indirizzo http://www.geocities.com/Athens/Acropolis/
5164/synesius.html. il sito curato da J. van Waarden (http://home.hccnet.
nl/j.a.van.waarden/index.html) presenta il testo e la traduzione del libro
Vii delle Epistulae di Sidonio Apollinare.

Molte sono le pagine utili per lo studio delle opere e del pensiero di
Boezio: il sito curato da J.J. O’Donnell (http://ccat.sas.upenn.edu/jod/
boethius.html) presenta il testo, la traduzione inglese e il commento alla
Consolatio Philosophiae e comprende funzioni per la generazione di con-
cordanze; un’altra pagina sviluppata dallo stesso J.J. O’Donnell
(http://etext.lib.virginia.edu/latin/boethius/consolatio.html) presenta il
testo e il commento alla Consolatio Philosophiae ed è fornita di funzioni per
la ricerca di parole nel testo e di autori e titoli nella bibliografia.

La pagina Web di cassiodoro (http://ccat.sas.upenn.edu/jod/cassio-
dorus.html), curata sempre da J.J. O’Donnell, comprende il testo del De
anima, delle Institutiones e delle Variae e un elenco di links ad altre risorse
elettroniche. 

3.2. Edizioni digitali

La pagina Web del Prudentius Project (http://www.kcl.ac.uk/humanities/
cch/wlm/so/) curata da S. O’Sullivan e W. Mccarty presenta un’edi-
zione elettronica delle glosse altomedievali alla Psychomachia di Pruden-
zio pubblicate nel XVii secolo da J. Weitz.

il sito The Confessions of Augustine (http://www.stoa.org/hippo/), rea-
lizzato da J.J. O’Donnel in collaborazione con lo Stoa Consortium, com-
prende un’edizione digitale dell’opera di Agostino con il testo, il com-
mento e funzioni per la ricerca di parole ed espressioni. 

Un’edizione ipertestuale del De natura rerum di isidoro di Siviglia cu-
rata da P. Sahle (Universität zu Köln) è consultabile all’URL
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http://www.uni-koeln.de/%7eahz26/edition/sisi1.htm: sulla sinistra
dello schermo è possibile sfogliare un indice dell’opera e del manoscritto;
sulla destra si possono visualizzare le riproduzioni fotografiche dei fogli
del manoscritto, la trascrizione e l’edizione critica dell’opera.

3.3. Studi

Una raccolta di studi sugli insegnamenti di Origene e le dispute teolo-
giche dei primi secoli è consultabile presso il sito Arbeitskreis Origenes
(http://www.origenes.de/). il sito Augustins philosophischer Grund
(http://achimwagenknecht.de/Augustin/a1einleitung.htm) curato da A.
Wagenknecht presenta invece le correnti filosofiche che hanno influen-
zato il pensiero e le opere di Agostino 11.

3.4. Strumenti di analisi testuale

La Homepage des Heiligen Augustinus (http://www.augustinus.de/)
presenta alcuni strumenti per l’analisi testuale e la ricerca bibliografica
sulle opere di Agostino, come i cD-ROM dell’Augustinus Lexikon (AL) e
del Corpus Augustinianum Gissense (cAG) comprendenti circa 25000 titoli
della letteratura secondaria su Agostino, e il database della bibliografia
dell’Augustinus Lexikon; la pagina Web include inoltre una raccolta di cita-
zioni e di aforismi e un forum per la discussione.

3.5. Bibliografia

il sito curato da J. Bryce (http://www.carleton.edu/curricular/
cLAS/lactantius/biblio.htm) fornisce una bibliografia su Lattanzio; al-
l’indirizzo http://www.sbg.ac.at/ges/people/rohr/ennodius.html è in-
vece possibile consultare un elenco delle pubblicazioni su ennodio.

La pagina redatta da G. Hays  (http://www.people.virginia.edu/
%7ebgh2n/fulgentius.html) presenta una bibliografia su Fulgenzio ac-
compagnata da brevi abstracts; la pagina di J. Gruber (http://www.klas-
sphil.unimuenchen.de/~gruber/systematischebibliographien/autoren/a
usonius.html) fornisce invece un elenco delle pubblicazioni dedicate ad

11 Su questa pagina Web cfr. Augustinus im Internet, «Gnomon» 73 (2001), 189-190.



auctores nostri. studi e testi di letteratura cristiana antica 01,2004 - isBn 978-88-7228-402-3 - edipuglia s.r.l. - www.edipuglia.it

STRUMenTi inFORMATici PeR LO STUDiO DeLLA LeTTeRATURA cRiSTiAnA AnTicA 249

Ausonio. il sito del Centre d’Études Grégoire de Nazianze presso l’institut
orientaliste dell’Université catholique de Louvain (http://nazianzos.fltr.
ucl.ac.be/) presenta un archivio digitale dei manoscritti che tramandano
le omelie di Gregorio di nazianzo: le basi di dati dei manoscritti in arabo,
armeno, georgiano, greco e dei commenti in greco permettono di fare ri-
cerche per nome e sigla del manoscritto, per sigla della fonte cristiana e
per omelia.

Adamantius, il notiziario del ‘Gruppo italiano di Ricerca su Origene e
la Tradizione Alessandrina’ fondato nel 1994 dalle Università di chieti,
Genova, Padova, Perugia, Pisa e Torino e sostenuto dal consiglio nazio-
nale della Ricerca, promuove lo studio di Origene all’interno della tradi-
zione alessandrina giudaico-cristiana ed è consultabile anche su internet
(http://rmcisadu.let.uniroma1.it/%7ecamplani/adaman.html).

4. Conclusioni

il quadro presentato nelle pagine precedenti suggerisce alcune consi-
derazioni: il continuo aggiornamento delle basi di dati su cD-ROM rende
disponibile in machine readable form un patrimonio sempre più ampio di
autori e di opere; l’attenzione dimostrata ai testi rappresenta senz’altro
un segnale incoraggiante, pur restando valido il richiamo di Lana alla ne-
cessità di un maggiore rigore filologico 12. Lo sviluppo dei linguaggi di
markup e il modello proposto dalla Text Encoding Initiative (Tei) indicano
un importante progresso in questo senso, consentendo la codifica di fe-
nomeni complessi, quali la trascrizione di fonti manoscritte, l’ecdotica,
l’analisi linguistica e strutturale; da questo punto di vista, i testi elettro-
nici mostrano alcuni vantaggi rispetto alle edizioni a stampa, permet-
tendo di codificare insieme le informazioni sul manoscritto, sulle caratte-
ristiche paleografiche, sulle varianti testuali, sugli aspetti linguistici e
sulla struttura del testo. i software di information retrieval che accompa-
gnano le basi di dati offrono funzioni sempre più raffinate, consentendo
di combinare diversi criteri di interrogazione, di effettuare ricerche per
lemmi e di visualizzare il contesto della parola o una lista delle fre-
quenze.

Le pagine Web dedicate agli autori della letteratura cristiana sono un
importante strumento per la diffusione dei risultati scientifici: le edizioni
critiche digitali permettono la consultazione del testo, dell’apparato e del

12 cfr. Lana, L’uso del computer cit.
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commento; alcuni siti forniscono raccolte di testi, traduzioni, studi e bi-
bliografia sui singoli autori. Internet e il World Wide Web agevolano infine
lo scambio di informazioni fra studiosi e gruppi di ricerca: la diffusione
dei personal computer, delle basi di dati e dei software di analisi testuale ha
rappresentato una svolta decisiva, consentendo di realizzare sul proprio
computer il lavoro prima svolto sui potenti mainframe dei centri di calcolo;
la rete apre nuovi orizzonti per la condivisione dei risultati scientifici e
dei progetti di ricerca a livello nazionale e internazionale, fornendo solu-
zioni tecnologiche per la comunicazione e richiamando l’attenzione sul-
l’importanza degli standard per la diffusione delle informazioni.
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GILDA SAnSonE

Tommaso Federici e la rinascita di Pulsano

Da più di un anno è presente nell’antica abbazia di S. Maria di Pul-
sano, località a pochi chilometri da Monte Sant’Angelo in provincia di
Foggia, un notevole patrimonio librario – rappresentante l’eredità cultu-
rale più preziosa –, donato al Monastero da Tommaso Federici (1927-
2002), professore presso varie Università teologiche romane 1, nonché
maestro e guida spirituale per molti fedeli durante il loro cammino di
meditazione e interpretazione della Sacra Scrittura. Si tratta di un’eredità
di oltre diecimila volumi, che rivela il contributo del professore all’ese-
gesi, alla teologia biblica e liturgica, all’ecumenismo e al dialogo interreli-
gioso; contributo notevole che, per il suo elevato contenuto tematico, ri-
schierebbe di essere conosciuto solamente da una piccola cerchia di allievi
e amici del professore e che per tale motivo si intende rendere noto a
quanti siano sensibili alle indagini biblico-patristiche e storico-religiose.
La biblioteca costituita a Pulsano contiene testi patristici, liturgici, teolo-
gici, iconografici, appartenenti anche all’oriente cristiano (oltre tremila te-
sti di spiritualità orientale, di cui mille in quasi tutte le lingue orientali,
dal siriaco, al russo, allo slavo, all’armeno, all’aramaico) che rappresen-
tano un efficace mezzo per aprire l’orizzonte della conoscenza di molti
cristiani verso le Chiese d’oriente. Tale patrimonio è diventato recente-
mente oggetto di interesse, oltre che di alcuni studiosi locali, anche degli
studiosi dell’Università di Foggia. Il Magnifico Rettore di questa Univer-

1 Dal 1959 ordinario di Liturgia presso l’Istituto liturgico monastico ‘s. Anselmo’ di
Roma; nel 1961 nel Pontificio Istituto Liturgico; nel 1969 ordinario di Teologia biblica
presso la Pontificia Università Urbaniana ‘De Propaganda Fide’; e per alcuni anni do-
cente nell’Istituto ‘s. Giovanni Evangelista’ di Palermo, chiamato dal card. Pappa-
lardo; specialista dei Padri, delle Liturgie e della sacramentaria orientali, Federici ha
tenuto numerose conferenze in tutto il mondo cristiano e ha partecipato a numerosi
convegni.
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sità, prof. Antonio Muscio, su richiesta dell’Abate, Padre Fedele Mancini
ha sollecitato la Cattedra di Letteratura cristiana antica della Facoltà di
Lettere e Filosofia ad elaborare la programmazione di iniziative in merito
a tale patrimonio librario, al fine di inventariarlo, catalogarlo e renderlo
fruibile a lettori e studiosi di tematiche biblico-patristiche. Si è così av-
viata una prima forma di collaborazione tra monaci e Laboratorio storico-
religioso della Cattedra di Letteratura cristiana antica, rinsaldando un an-
tico rapporto che lega il mondo scientifico e accademico al territorio gar-
ganico: le ricerche storico-religiose si affiancano a quelle storico-archeolo-
giche della Cattedra di Archeologia e storia dell’arte tardoantica e conti-
nuano gli studi sul territorio condotti dal Dipartimento di Studi classici e
cristiani dell’Università di Bari. L’indagine sul patrimonio librario di Pul-
sano prefigura la possibilità di avviare attività seminariali per incremen-
tare le attività didattiche degli studenti della Facoltà di Lettere foggiana e
di istituire un master di specializzazione inerente agli studi storici e alla
cultura del territorio.

Va innanzitutto compreso il senso dell’eredità del Federici a questa
terra garganica, ovvero i motivi culturali, religiosi e storici, che lo hanno
indotto a trasferire e a donare tutto il suo patrimonio. Uno dei sogni di
Tommaso Federici, di cui egli ha avuto modo di vedere in parte la realiz-
zazione, era il sorgere di un monachesimo che tornasse ad essere espres-
sione della Chiesa locale. E proprio da questo sogno ha preso corpo, nel
dicembre del 1997, il Monastero di Pulsano 2 nella Diocesi di Manfredo-
nia-Vieste in comunione con la Diocesi di Piana degli Albanesi.

L’Abbazia, situata su uno sperone roccioso fra numerosi siti preisto-
rici, a sud del promontorio del Monte Gargano 3, fu ricostruita agli inizi

2 Per l’etimologia del termine Pulsano bisogna rifarsi a G. Rohlfs, Scavi linguistici
nella Magna Grecia, Cosenza 1972, 189), il quale fa riferimenti al suffisso ‘anum’ (Pul-
sano e Gargano) che caratterizza la colonizzazione romana, ma non è alieno alla lin-
gua greca: l’ipotesi avanzata è di ‘Pulsus-Jani’ (= dardo, eccitazione, il polso di Giano),
riferito probabilmente all’abside della grotta e alla stilla ivi presente: culto delle acque,
insediatosi su un preesistente culto di Giano, antica divinità latina. Altro suggeri-
mento etimologico è quello E. Paoletta (Le pietre dimenticate ricordano, napoli 1993,
785), secondo cui l’etimo risale al greco pyrsós (= fuoco), da cui Pyrsanum e Pulsanum,
i fuochi cioè di segnalazione diretti dal Gargano verso il mare, come faro, e verso al-
tri monti per segnalare feste, ricorrenze ed eventi inattesi. nella tradizione popolare è
diffuso il termine di ‘polso-sano’, che indica la guarigione dell’abate Giovanni da Ma-
tera, sanato dalla febbre grazie alla S. Vergine Maria, la quale toccandogli il polso lo
guarì. 

3 Siamo nella parte meridionale del promontorio garganico, dove un susseguirsi di
catene, vette non molto elevate, un alternarsi di gole e di valloni vanno a concludersi
nel golfo di Manfredonia. E proprio su una di queste vette, terreno adatto alla con-
templazione e meditazione, trovarono rifugio i primi eremiti cristiani; in seguito in
questo deserto monastico sulle tracce di questi eremiti e anonimi anacoreti sorse il
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del XIII secolo da San Giovanni eremita da Matera 4 sulle rovine dell’an-
tico Cenobio di San Gregorio Magno (VI secolo); tutta la zona è circon-
data da 24 eremi, la cui restaurazione è stata favorita dal Movimento ‘Cri-
stiani pro Pulsano’, purtroppo recentemente disciolto. nel corso dei secoli
si sono alternati in questa Abbazia vari ordini religiosi e monastici 5 fino
al suo più totale abbandono e alla sua devastante rovina: l’intero com-
plesso monastico, le celle e i romitori disseminati nelle valli pulsanesi
sono stati negli ultimi anni completamente abbandonati, con il rischio di
trasformarsi in ruderi. L’incuria e l’insensibilità da parte delle istituzioni
civili nei confronti di tale patrimonio spirituale sembrano inspiegabili 6.

E, dunque, nel 1997 un gruppo di monaci, guidati da Padre Fedele
Mancini, e spinti dalla forte volontà di Tommaso Federici, hanno ridato
vita all’Abbazia, con la loro costante presenza, con l’istituzione di una
scuola di spiritualità e di studio e col preciso intento di far rinascere un
luogo ricco di santità e bellezza per l’ascolto del ‘divino’, per la medita-
zione e per la contemplazione. Pulsano, quindi, come meta di serenità ed
equilibrio, di obbedienza ed amore, di umiltà e fraternità, in cui splen-
dono il sacro, il divino, l’invisibile mistero e il fascino della vita e delle
opere dei monaci. E ancora al Movimento ‘Cristiani pro Pulsano’ e al
forte impegno dei fedeli legati al santo luogo sono da attribuire i meriti
della rinascita di Pulsano non solo in campo architettonico, ma soprat-
tutto in quello spirituale, di crescita feconda in un’epoca di demotiva-
zione culturale. L’insediamento monastico sul colle di Pulsano è il prelu-
dio della rinascita dell’Abbazia, quale centro d’irradiamento della spiri-

monastero di cenobiti: cfr. A. Cavallini, Santa Maria di Pulsano. Il santo deserto mona-
stico garganico, Monte Sant’Angelo 2002, 5-8. 

4 Per notizie più dettagliate sulla biografia di s. Giovanni da Matera cfr. Abate M.
Morelli, Vita di S. Giovanni da Matera, Putignano 1930; mons. E. Appignanesi arcive-
scovo di Matera, mons. V. Roberti arcivescovo di Caserta e mons. S. Del Giudice, San
Giovanni da Matera, a cura della Fondazione Amici di S. Giovanni, 1991; A. Cavallini,
Da Matera al Monte Gargano: la vita di s. Giovanni eremita, abbà di Pulsano, Manfredonia
2001.

5 Dal XIII secolo, ad opera di Giovanni da Matera, fu reintrodotto l’ordine mona-
stico degli eremiti pulsanesi, detti anche ‘gli Scalzi’, che si rifanno alla regola bene-
dettina più rigida e alla tradizione monastica orientale da cui dipesero altri monasteri
sparsi nel resto d’Italia. Per la conoscenza della successione degli ordini religiosi cfr.
M. S. Calò Mariani, Insediamenti benedettini in Puglia, Galatina 1980; M. Milella Lovec-
chio, S. Maria di Pulsano, Note storiche artistiche in Storia e Arte nella Daunia Medievale,
Pontificia Commissione Centrale per l’Arte Sacra in Italia, Foggia, 1985, 233-246.

6 Già a partire dal 1968 alcuni studiosi cominciarono a profetizzare il degrado di
questo patrimonio dimenticato e totalmente abbandonato (tra questi ricordiamo lo
storico e fotografo Keyserlingk: cfr. A. Graf Von Keyserlingk, Vergessene Kulturen im
Monte Gargano, norimberga 1968). 
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tualità in tutta la terra garganica. Dopo secoli di abbandono e degrado, è
ripresa a pieni ritmi la vita monastica diocesana in quel luogo isolato ma
nel contempo affascinante, fortemente amato dal professore Federici,
dove riposano le sue spoglie dal giorno della sua morte – 30 aprile del
2002 7 – quasi a suggello di un profondo legame a questo luogo sacro. 

I contatti tra il professore romano e il territorio garganico risalgono a
più di venti anni fa, quando, per motivi di studio e di impegni diocesani,
iniziò una viva collaborazione con l’arcidiocesi di Manfredonia e da al-
lora ha partecipato annualmente al Convegno diocesano di settembre,
chiamato da mons. Valentino Vailati prima e da mons. Vincenzo D’Ad-
dario 8. Questa sua presenza annuale ha fatto nascere in lui un profondo
affetto per la terra garganica, della quale ha sempre apprezzato la pro-
fonda fede e le preziose testimonianze dei padri benedettini, allora cu-
stodi del Santuario di San Michele in Monte Sant’Angelo, con i quali ha
collaborato alla realizzazione dell’allora nascente museo lapideo e di
quello devozionale della basilica, nel quale desiderava fosse presente una
sezione dedicata alle icone sacre; contemporaneamente ha dato notevoli
contributi scientifici su «Michael», bollettino del santuario garganico, per
il quale desiderava una impostazione specifica per stile e per contenuti 9.

Da allora si è acceso l’interesse di Federici per santuari e monasteri,
sparsi per tutto il territorio garganico, e soprattutto per la rinascita ar-
cheologica e spirituale di questi luoghi sacri. E in questi ultimi anni i suoi
intensi rapporti con l’Arcivescovo D’Addario, con alcuni sacerdoti e con
il Movimento ‘Cristiani pro Pulsano’ hanno fatto sì che Federici riuscisse
a tessere le trame della rinascita di s. Maria di Pulsano, nuovo centro mo-
nastico, soggetto, secondo l’antica tradizione, al Vescovo e proteso al ser-
vizio della comunità diocesana, rivestito di nuova attività spirituale e di
nuova regola. Egli, inoltre, in vista del suo ideale ecumenico, ha inserito
nella liturgia e nella spiritualità il rito birituale (cattolico e bizantino), per-
ché Pulsano rappresenta geograficamente e storicamente il punto di con-

7 La tumulazione della salma è avvenuta nel cimitero abbaziale di Pulsano, predi-
sposto dai monaci dopo aver recuperato un sito al di sotto degli antichi contrafforti
della Chiesa; la cerimonia si è svolta in presenza di sei vescovi, tre latini, due bizan-
tini ed uno ucraino, di quaranta sacerdoti, provenienti da tutta Italia, e di autorità,
quali il Prefetto di Foggia ed il Sindaco di Monte Sant’Angelo; la liturgia è stata pre-
sieduta dall’arcivescovo di Foggia-Bovino mons. Domenico D’Ambrosio e la benedi-
zione del sarcofago è stata impartita da mons. Sotir Ferrara, eparca di Piana degli Al-
banesi. Attingo queste notizie da A. Cavallini, In ricordo di Tommaso Federici, «Mi-
chael» 110 (aprile-giugno 2003), 26-27. 

8 Cfr. Cavallini, In ricordo cit., 27.
9 Si segnalano i numeri 87 e 88 di «Michael», in cui sono pubblicati gli interventi di

Federici più caratteristici.
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tatto tra oriente ed occidente: tutta la Capitanata e la Puglia in genere da
sempre sono state tappe importanti per molti monaci ed eremiti greci, che
scelsero tra le varie tappe spirituali il colle pulsanese come luogo di pre-
ghiera e di meditazione.

Ma oggi quale potrebbe essere il senso della reintroduzione del rito bi-
zantino in un monastero totalmente rinato? Certamente una spiegazione
si trova nell’esempio concreto di un precedente storico, risalente agli anni
venti del secolo scorso, del monastero benedettino belga di Amay sur
Meuse, trasferito poi a Chevetogne, in cui i monaci e laici pregavano se-
condo il rito ufficiale della Chiesa d’oriente, in maniera rivoluzionaria per
i tempi e per di più in un contesto del tutto occidentale, al di là di ogni
intento di proselitismo 10. L’esperienza si è rivelata molto fruttuosa, favo-
rendo l’incontro e il dialogo fra Chiesa d’occidente e Chiesa d’oriente, ed
è stata imitata, dopo il Concilio Vaticano II, da altre comunità monastiche
e laicali dell’Europa occidentale. A Pulsano, infatti, i monaci respirano
con due polmoni, vivendo contemporaneamente con la spiritualità d’o-
riente e d’occidente e pregando, a giorni alterni, con la liturgia della
Chiesa d’occidente e di quella bizantina 11.

L’intento del Federici di recuperare lo spirito cristiano all’interno della
Chiesa risale a una riunione, svoltasi diversi anni fa, nella sua casa ro-
mana, luogo di svariati incontri con colleghi e studenti, aperti alla comu-
nicazione dialogica (la cosiddetta ‘cerchia delle belle relazioni’), come ri-
corda Paolo Miccoli, suo amico e collega, citando le parole del professore:
«perché non costituiamo un sodalizio con l’impegno di rinsaldare l’ecu-
menismo?» 12. Intento che si è realizzato nella laboriosa riedificazione del-
l’Abbazia di Pulsano grazie all’impegno di colui che è stato fervido pro-
motore, Tommaso il ‘mansueto’. Con tale appellativo era chiamato – ri-
corda sempre Miccoli 13 – da intimi amici, perché il professore imperso-
nava l’ideale di perfetto uomo francescano, ricco di spirito cristiano, pro-
teso alla pace e orientato verso lo spirito trinitario, lo spirito liturgico e

10 Anche il monastero di Pulsano non intende con la sua liturgia birituale fare alcun
tipo di proselitismo. Il motivo di questa scelta è ben più profondo, nel senso che si de-
sidera semplicemente pregare anche con la preghiera dell’oriente cristiano: cfr. A. Ca-
vallini, Se il monaco prega in bizantino. Recupero di una tradizione ma anche del senso del-
l’unità della Chiesa, «Avvenire» del 21 aprile 2002, 3.

11 Testimonianza della biritualità è anche la presenza a Pulsano di un coro, che ese-
gue canti in greco, formato da adulti che sostengono ed accompagnano la celebra-
zione della liturgia orientale. 

12 Per altre notizie sulla figura di Tommaso Federici cfr. P. Miccoli, Un maestro e un
amico, «L’osservatore Romano» del 13 aprile 2003, 9.

13 P. Miccoli, Nel solco delle beatitudini, «L’osservatore Romano» del 15 aprile 2002.
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fermamente dedito alla lezione sapienziale delle Beatitudini. Sottolinea
ancora Miccoli la sua ammirevole dedizione alla diaconia della Verità, at-
traverso il lavoro scientifico e l’insegnamento della teologia biblica; una
vita, quindi, all’insegna dello spirito evangelico, che ha incrementato la
sua interiore crescita spirituale come formatore al servizio di tutto il
clero 14. 

non va dimenticato il suo notevole contributo di idee ed esperienze,
che ha dato impulso concreto alla Chiesa di Roma; ha fatto parte intorno
agli anni ’60 del gruppo ecumenico Koinonia 15 presso la Chiesa greca di s.
Atanasio a Roma, impegnandosi costantemente ad animare gruppi di
presbiteri e di laici, i quali apprendevano i principi della Lectio divina, al
fine di avviare il progetto di una scuola di preghiera; e ancora il suo im-
pegno per la promozione e la formazione del Diaconato permanente della
diocesi di Roma. Un lungo e faticoso lavoro, dunque, dal quale si deduce,
come dichiara Vincenzo Apicella, vescovo ausiliare di Roma 16, che Fede-
rici si è distinto non solo nel campo accademico come studioso, scrittore
e pubblicista, ma soprattutto nel campo umano come vero cristiano, coin-
volto totalmente nella vita della Chiesa ed umilmente e fedelmente al ser-
vizio di tutta la comunità. Apicella ricorda, inoltre, i numerosi articoli la-
sciati dal Federici, complessi per stile e contenuto, di difficile compren-
sione; difficoltà, però, che si riscontrava anche nel momento in cui si in-
terloquiva con l’Autore, complesso e variegato per linguaggio, idee, sen-
timenti, progetti 17.

Egli, infatti, è autore di una vastissima produzione di libri, articoli,
commentari, dispense universitarie – di cui sarebbe arduo l’inventario 18 –

14 Questa descrizione dettagliata dello spirito cristiano di Federici, Miccoli l’ha
estrapolata da esperienze di vita quotidiana, essendo stato suo collega di insegna-
mento presso la Pontificia Università Urbaniana, e avendo assistito a molte delle sue
lezioni accademiche, metodicamente ispirate alla tradizione patristica, biblica e litur-
gica della Chiesa, durante le quali sottolineava la sua repulsione nei confronti di certe
eresie larvate presenti in alcuni scritti teologici recenti: Miccoli, Un maestro cit., 9.

15 Insieme a p. Eleuterio Fortino ha condotto questa campagna culturale del metodo
bimillenario della Chiesa, spinto fortemente dalla sua passione per la Sacra Scrittura,
per lo studio dei Padri e per la Liturgia (la ‘Grande Teologia della Chiesa’).

16 V. Apicella, L’originale contributo di un laico alla teologia biblica e liturgica, all’esegesi,
all’ecumenismo. Ricordo di Tommaso Federici a un anno della morte, «L’osservatore Ro-
mano» del 13 aprile 2003, 9.

17 A tal proposito il vescovo Apicella ha ben applicato a Federici quello che i disce-
poli ricordavano a proposito di Gesù: «lo zelo per la tua casa mi divora» (Gv 2,17; Sal
69,10).

18 Per questo motivo è stata costituita nei mesi successivi alla sua morte una Fon-
dazione a lui intitolata, al fine di raccogliere, sistemare e pubblicare i suoi volumi ine-
diti: cfr. Apicella, L’originale contributo cit., 9.
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e collaboratore di svariate riviste italiane ed estere 19, che gli hanno pro-
curato fama e notevoli riconoscimenti. Per avere un’idea degli apprezza-
menti dei suoi scritti, basta scorrere la lettera del patriarca Bartolomeo di
Costantinopoli 20, premessa al Commentario alle letture bibliche della Di-
vina Liturgia Bizantina 21, nella quale si sottolinea l’elevato valore scienti-
fico dei suoi volumi, in modo particolare la cura che egli ha avuto nel re-
digere questa preziosa opera.

Federici già a partire dal 1959 si è impegnato tenacemente per una ver-
sione collettiva della Bibbia, intitolata La Bibbia Concordata 22, al fine di in-
tensificare i rapporti fra Ebrei e Cristiani e gli stessi cristiani delle varie
confessioni; a tal proposito è da ricordare anche il suo contributo nel la-
voro di revisione della neo-Volgata per giungere alla Nova Vulgata Biblio-
rum Sacrorum Editio 23. Successivamente Federici, esperto biblista e teo-
logo, divenne membro della Commissione ristretta per la preparazione
del testo del nuovo Testamento, presso la Biblioteca del Pontificium Insti-
tutum Altioris Latinas della Pontificia Università Salesiana; inoltre ha cu-
rato il Grande Dizionario del Concilio Vaticano II 24, essendo stato per di-
versi anni Consultore 25 di vari organi della S. Sede. I suoi contributi più
significativi sono rintracciabili nel campo dell’ecumenismo, nella cura co-

19 Tra le varie riviste italiane e non ricordiamo il giornale quotidiano «L’osserva-
tore Romano» e la Rivista «Euntes Docete» della Pontificia Università Urbaniana, per
la quale ha ricoperto per diversi anni la carica di Direttore.

20 La lettera è datata 19 marzo 1996, indirizzata a S. E. mons. Pierre Duprey, segre-
tario del Consiglio per la promozione dell’Unità dei Cristiani: cfr. Cavallini, In ricordo
cit., 27.

21 Il poderoso Commento di Federici porta il titolo Resuscitò Cristo. Commento alle
letture bibliche della Divina Liturgia Bizantina (Quaderni di «oriente Cristiano». Studi 8),
Palermo 1996, edito da Eparchia di Piana degli Albanesi. All’interno del volume, im-
mediatamente dopo la lettera di Bartolomeo di Costantinopoli, segue quella del Car-
dinale Carlo Maria Martini a mons. Sotir Ferrara, nella quale si sottolinea l’impor-
tanza del commentario quale strumento di conoscenza del patrimonio liturgico e teo-
logico della Chiesa Bizantina e arricchimento spirituale per tutta la comunità dei fe-
deli. Il cardinale Martini si rallegra per tale strumento che favorisce la comunione tra
Cristianesimo occidentale e orientale.

22 T. Federici, La Bibbia Concordata. Tradotta dai testi originali con introduzioni e note a
cura della Società Biblica di Ravenna, Milano 1968. 

23 Città del Vaticano 1979 (la redazione finale di tale volume è il frutto del periodo
in cui il prof. Federici è stato pro-segretario della Pontificia Commissione per la neo-
Volgata).

24 Edito da UnEDI, Roma 1969.
25 Federici, per il suo intento ecumenico e il contributo al dialogo interreligioso, è

stato Consultore di diverse Congregazioni Pontificie Romane, in particolare di quella
per l’evangelizzazione e per l’unità dei cristiani. A tal proposito cfr. A. Falcone - n.
Conte, Profilo biografico e Bibliografia di Tommaso Federici, «Itinerarium» 11 (2003) n. 23,
17-55.
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stante dei rapporti con le Chiese d’oriente e con l’Ebraismo. Incessante,
infatti, è stato il suo impegno al conseguimento della vera unità della
Chiesa, unità che principalmente si manifesta a partire dalla liturgia, con
rito sia cattolico che bizantino, mezzo efficace e potente che prepara spi-
ritualmente all’apertura ecclesiastica.

E in occidente il monastero pulsanese, con l’adozione del rito bizan-
tino, rappresenta concretamente l’esperienza vitale di quella tipologia li-
turgica orientale che aiuta i fedeli a vivere la liturgia in maniera più pro-
fonda, dal di dentro, seguendo le orme della Chiesa d’oriente. Principal-
mente il forte legame tra Pulsano e l’oriente bizantino è da ricollegarsi a
fatti storici della tradizione monastica: i frequenti contatti tra s. Giovanni,
nativo di Matera, città che nel medioevo è sede di molti monasteri bizan-
tini, e il monachesimo calabro e siciliano; i preziosi monumenti degli ‘ere-
mitaggi’ 26, dimore dei monaci e luoghi di custodia di tanti segni della
loro fede 27; infine i continui contatti tra l’ambiente pugliese e garganico
con regioni nelle quali era presente il rito di Costantinopoli (Grecia, Mon-
tenegro, Albania, Croazia). Sono tutti elementi 28 che hanno preparato la
strada, facilitando l’introduzione del rito bizantino a Pulsano e tale inse-
rimento è certamente il segno dell’incontro con le Chiese d’oriente e fa
prendere coscienza dell’unità della Chiesa di Dio. Il recupero di una tra-
dizione liturgica, al fine di attuare l’unità della Chiesa, si ricollega a vi-
cende storiche, susseguitesi nel corso dei secoli: già nel I millennio il mo-
nastero ha avuto legami con l’impero bizantino, quando giunsero i mo-
naci eremiti, che parlavano in latino e in greco e misero in atto una litur-
gia prettamente greca 29; l’opera di restauro nell’XI secolo da parte dei bi-
zantini ha fortificato monasteri e città, come Troia, Dragonara, Civitate,
Castel Fiorentino, e ha lasciato numerose tracce di questa cultura; l’immi-
grazione (secc. XVI e XVII) di albanesi e slavi in Terra di Capitanata ha

26 A partire dal VI secolo si diffusero in tutta la valle pulsanese queste dimore de-
stinate agli eremiti oranti. Per una conoscenza più dettagliata delle varie tipologie di
questi eremi cfr. Cavallini, Santa Maria cit., 113-145.

27 In uno di questi eremi è stato rinvenuto un foglio di pergamena con un brano
dell’Evangelo di Matteo scritto in greco, come vedremo in seguito; la presenza in terra
croata delle fondazioni pulsanesi di Miljet e Hvar, volute dallo stesso s. Giovanni ere-
mita, rappresenta altre testimonianze degli intensi rapporti tra la chiesa d’occidente e
quella d’oriente.

28 Un altro esempio di unità all’interno del monastero è rappresentato dalla istitu-
zione di una scuola iconografica, che introduce molti laici alla teologia iconica e inse-
gna la contemplazione delle sante icone: mezzo di unità, essendo le icone venerate sia
nella Chiesa d’occidente che in quella d’oriente.

29 Cfr. B. Vetere, Il filone monastico eremitico e l’Ordine pulsanese in L’esperienza mona-
stica benedettina e la Puglia, Galatina 1983, 197-243.
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consentito ancora la presenza del rito bizantino. Attualmente, precisa-
mente dagli inizi degli anni novanta, il dialogo ecumenico fra la Chiesa
cattolica e le Chiese ortodosse sta vivendo un periodo di crisi, nonostante
il precedente tentativo, attuato durante il Concilio Vaticano II, di ricom-
posizione dell’unità attraverso il dialogo, le esperienze comuni e le visite
ufficiali. Tale equilibrio si è interrotto nel momento in cui alcune vicende
politiche (la caduta del muro di Berlino e i cambiamenti epocali nei paesi
dell’Est europeo) hanno comportato mutamenti anche in campo religioso
con la conseguente rinascita delle Chiese cattoliche di rito bizantino, le
cosiddette chiese del ‘silenzio’ o ‘uniate’ – presenti in Ucraina, Transilva-
nia e Slovacchia, in cui i rapporti tra la Chiesa Cattolica e quella orto-
dossa sono estremamente tesi, con frequenti episodi di violenza –; queste
chiese ‘uniate’ erano state precedentemente abolite dai regimi socialisti e
confiscate dei loro beni, ceduti alle Chiese ortodosse 30. Da una parte l’in-
certezza della Chiesa cattolica di dover scegliere tra mediazione e spirito
di solidarietà con i membri della propria Chiesa, dall’altra la delusione,
nei confronti dell’atteggiamento cattolico, delle Chiese ortodosse le quali
si sono impegnate a mantenere un atteggiamento più conservatore nei con-
fronti del dialogo ecumenico e della Chiesa latina. Alla luce di questa triste
realtà si può evidenziare la felice e duratura esperienza del monastero di
Pulsano e quella del monastero di Chevetogne di cui si è detto sopra.

La battaglia in vista della piena attuazione del principio ecumenico è
ancora in atto, come ci ha dimostrato Federici, continuamente impegnato
nella lotta per l’unione delle due Chiese, il quale ha assistito ad una
prima realizzazione di tale principio nella rinascita di Pulsano, quasi a
suggello di un suo profondo amore che lo legava a questo affascinante e
deserto luogo garganico. Ma Federici sarà ricordato non soltanto per aver
condotto insieme al movimento ‘Cristiani pro Pulsano’ una campagna po-
litica e religiosa, egli è e resterà nel cuore di tutti coloro che l’hanno co-
nosciuto per lo stile di vita semplice e austero, per la vastissima cultura e
la sottile ironia 31. E ancora si distingue per il suo personale rapporto
umano con gli altri, scevro da formalismi ed etichette, maestro schivo e
paziente, colto e profondo, comunicativo e riservato. Egli ha insegnato ad
amare, meditare e coniugare la Parola divina con i Padri nella ‘Mistago-

30 Cfr. Cavallini, Santa Maria cit., 171-173.
31 Durante gli incontri nella sua casa paterna di Vicolo Savelli, Federici con molti

dei suoi amici discuteva di problematiche quali la teologia, liturgia, etc., cui alternava
argomentazioni più amene, intercalando battute e citazioni di poesia romanesca
(come quelle del Belli e del Trilussa), attraverso la sua sottile e diplomatica ironia: cfr.
Cavallini, In ricordo cit., 26.
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gia’, cioè nel Mistero di Dio celebrato nell’azione cultuale della Chiesa,
realtà globale ed unitaria, che ha come centro Cristo, il Mistero. Federici
spiega l’importanza della conoscenza di Cristo, perché in Lui è la pie-
nezza del nuovo Testamento, in Lui la Fonte di ogni evento salvifico
nella Chiesa, in Lui la comprensione della teologia simbolica. Emblema-
tico a questo proposito è il titolo scelto da Federici per un suo volume, in-
titolato: Per conoscere Lui e la potenza della Resurrezione di Lui 32. ‘Mistago-
gia’, uno dei termini più consueti nel vocabolario del professore, indica
l’accrescimento della comprensione nonché il coinvolgimento nel pro-
getto di salvezza che il Padre compie per mezzo di Cristo nello Spirito
Santo. La Chiesa diviene il luogo per eccellenza, la realtà concreta in cui
tutto ciò si manifesta, in cui i fedeli prendono coscienza della loro unione
con Dio. Una Chiesa, quindi, dotata dei carismi necessari alla sua fun-
zione e alla sua crescita, tra i quali la contemplazione è la radice necessa-
ria e indispensabile per la realizzazione della sua missione di fede. In sin-
tesi questa è la motivazione di fondo della lunga fatica del Federici, che
per più di cinquant’anni si è dedicato ad un prezioso e proficuo impegno
nel campo dell’insegnamento, espletato non solo nelle aule delle pontifi-
cie università romane, ma anche nella partecipazione a molteplici incon-
tri, durante i quali è emersa la sua attenzione e la sua sensibilità ai rap-
porti umani, col preciso intento di formare, sostenere e incoraggiare il
clero, di condurre i suoi fratelli al Signore. Federici viveva intensamente
nella ‘vita in Cristo’, unendo semplicità, onestà e professionalità 33. Bibli-
sta e liturgista raffinato, si destreggiava facilmente nella diacronia cultu-
rale interrogando e decifrando monumenti e documenti cartacei o papira-
cei e facendosi sedurre da antiche civiltà. Egli ha impiegato molti anni
della sua vita nella traduzione dei Padri greci, dei testi liturgici, bizantini
e latini, in commenti esegetici al Lezionario liturgico della CEI, e nel redi-
gere articoli scientifici e divulgativi. Un articolato e complesso lavoro
scientifico che non lo ha trasformato in idolatra delle scritture e del sa-
pere, ma al contrario andava oltre la semplice funzione didattica in vista
di una vita puramente evangelica, costantemente protesa verso i rapporti
interpersonali 34; e nonostante le sue valide competenze in materia teolo-

32 È la sintesi dell’instancabile ricerca del professore romano, che in quest’opera, in-
titolata con una citazione biblica (Fil 3, 10), sottolinea l’importanza della compren-
sione del giusto metodo esegetico e teologico della Sacra Scrittura, fonte inesauribile
di conoscenza e di comprensione di molteplici misteri divini.

33 Descrizione dettagliata della figura del professore in Miccoli, Un maestro cit., 9.
34 Molti erano gli incontri tra vescovi, sacerdoti, studenti e personaggi insigni della

vita culturale che si riunivano a casa di Federici, in cui si affrontavano argomenti vari
e costruttivi, poiché qualsiasi impennata polemica degli astanti era dal professore su-
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gica, non ha mai voluto accedere agli ordini sacri, in quanto si sentiva
semplice fedele e umile servitore di Cristo e della Parola biblica.

Il Federici va ricordato anche per i suoi molteplici lavori e studi in
campo paleografico: ha dato a Pulsano un notevole contributo con lo stu-
dio e la datazione della pergamena, l’Evangelo greco di Pulsano, rinvenuta
nell’eremo di San nicola, sottostante l’Abbazia di Pulsano. Si tratta di una
preziosa pergamena, risalente circa ai secoli XI-XII, che riporta un passo
dell’evangelo di Matteo (da Mt 14,35b a 15,13 a) e che rappresenta in
qualche modo l’unica superstite testimonianza scritta dei monaci pulsa-
nesi 35. Con ogni probabilità la pergamena è una pagina di un Evangelario
che nella Chiesa era di lettura comune, o faceva parte dei ‘fogli’ legati tra
loro a forma di quaderno, usato dagli eremiti pulsanesi per la lectio divina.

Questo documento storico rappresenta una delle tante testimonianze
del forte legame tra il monastero e l’oriente bizantino; a questa si ag-
giunge un’altra testimonianza di tipo iconografico, rappresentata dalla
venerazione dell’icona della Santa Madre di Dio di Pulsano, Odeghitria (=
‘la Guida’) 36, secondo una variante iconografica che si può rinvenire in al-
cune icone del monte Sinai. In realtà oggi non abbiamo sull’altare della
Chiesa abbaziale 37 l’antica icona, rubata nel giugno del 1966, ma la ripro-
duzione del bravo iconografo sipontino Matteo Mangano: la Coppia Ma-
dre-Figlio propone alla contemplazione la dimensione storica del Mistero
dell’Incarnazione salvifica, testimonianza della concezione di vita umile
ed eremitica dei monaci di Pulsano, che, per la loro regola di vita mona-
stica, hanno da sempre rappresentato un ponte tra l’oriente e l’occidente
cristiani 38.

Va sottolineata la riforma in campo liturgico attuata dal Federici: stu-
dio della liturgia condotto sui testi, specialmente su quelli biblici, secondo

bito ridimensionata con richiami alla Sacra Scrittura e alla saggezza dei Padri greci e
latini. Durante questi numerosi incontri egli è venuto in contatto con giovani sacerdoti
e con studenti diventati poi vescovi: cfr. A. Cavallini, In ricordo di Tommaso Federici,
«Monte notizie» del 10 maggio 2003, 4.

35 Cfr. Cavallini, Santa Maria cit., 166.
36 nel senso che con la mano destra indica e con il suo esempio conduce a Cristo,

Figlio suo e Dio nostro: cfr. Cavallini, Santa Maria cit., 167-169.
37 Per approfondimenti storico-archeologici sul Monastero cfr. C. Serricchio, Un’ab-

bazia edificata sulle rovine del cenobio di Gregorio Magno, «L’osservatore Romano» del 5
marzo 1999, 8; A. Cavallini, L’Evangelo greco e l’evangelario artistico di Pulsano, Movi-
mento ‘Cristiani Pro Pulsano’, Manfredonia 1997.

38 L’esperienza di questi monaci, protesi verso l’oriente cristiano, luogo di pro-
fonda fede cristiana e di intensa spiritualità trinitaria, cristologica, liturgica e mariana
e di molti riti comuni in occidente, diventa testimonianza e segno tangibile dell’in-
contro fra le due Chiese, il segno che fa riacquistare la coscienza dell’unità della
Chiesa di Dio, come più volte Federici afferma nei suoi vari scritti. 
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il cursus del Lezionario, letti nella loro globalità, perché la liturgia non è
solamente una scienza da apprendere ma un mistero con cui entrare in
contatto. Per tale motivo Federici ha voluto studiare un metodo adeguato,
quello che egli indica come la ‘teologia biblica della Chiesa orante’
(espressione a lui molto cara); metodo valido non solo per studiare ma
soprattutto per vivere le realtà apprese al fine di annunciarle agli altri fe-
deli. Ciò richiede una conoscenza puntuale del Lezionario 39, compren-
dente tutti i diversi testi biblici, i due Testamenti, che vanno commentati
secondo il principio dell’unitarietà e della preminenza della Parola di
Dio: Federici solitamente commentava il principio della centralità asso-
luta della Parola nella liturgia, in quanto, provando ad eliminare da essa
la Parola di Dio, non rimangono – come egli stesso afferma 40 – che piccoli
brandelli privi di senso, così come accade per i testi eucologici che sono
incomprensibili se non sono riferiti alla Bibbia. nella celebrazione si pro-
cede secondo un altro criterio: l’ermeneutica della Chiesa e la ‘Lettura
omega’, nel senso che bisogna interpretare secondo le Leggi interne della
Rivelazione, dall’omega verso l’Alfa 41. Siamo di fronte a un nuovo tenta-
tivo di lettura, di ricerca, di studio, di insegnamento, sperimentato e uti-
lizzato dal Federici in tutti gli scritti biblici, patristici, liturgici, teologici.
La ‘Lettura omega’ è intesa dal professore 42 come modo di interpretare
un testo solamente dopo che si possiede la sua totalità, ad esclusione di
qualsiasi visione frammentaria. Si rifà allo stesso principio dell’ermeneu-
tica della Teologia Biblica, cioè di interpretare la Scrittura con la Scrittura.
In sintesi questa lettura è uno strumento di valido aiuto per colui che de-
sidera effettuare un esercizio spirituale, nel senso che riesce a risalire,
nonostante l’ingente numero di libri e la varietà dei loro contenuti, alla
fonte unica, ciò che Federici definisce «metodo scientifico di lavoro» 43; e
ancora egli ha applicato il progresso della Teologia liturgica anche nel
campo dell’omelia, della quale ha penetrato l’indole più recondita, quella
divina e mistagogica 44.

39 T. Federici, Per conoscere Lui e la potenza della Resurrezione di Lui. Per una lettura
teologica del Lezionario 4. Ciclo A (‘Puteoli resurgentes’ 5) napoli 1989, 57-58.

40 Federici, Per conoscere Lui cit., 34.
41 L’omega rappresenta Cristo Risorto e l’alfa la salvezza: cfr. Federici, Per conoscere

Lui cit., 35.
42 T. Federici, Teologia Biblica. La Resurrezione (‘Doxologia’ 16), pro manuscripto,

P.U.U., Roma 1994, 43-50.
43 Cfr. T. Federici, Il Progetto morale come processo di divinizzazione, in L. Saccone

(ed.), Pozzuoli: una Chiesa in cammino (‘Puteoli Resurgentes’ 8), Pozzuoli 1993, 62. 
44 La mistagogia per fini, contenuti e metodi è il ‘luogo-momento’ dove la grande

pastorale e la cura spirituale costante della Chiesa si raggiungono nei fedeli, si com-
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Federici, quindi, si distingue per la raffinata ermeneutica teologica e la
sua capacità di condurre il lettore nello studio contemplativo della cele-
brazione dei santi misteri; e la teologia liturgica non è ispirata a sistemi fi-
losofici, ma parte dalla Sacra Scrittura e dai testi tradizionali della Chiesa,
trasfusi insieme. Questa riforma teologica di come proclamare la Parola
di Dio è finalizzata non alla semplice conoscenza dei dati biblici, ma alla
profonda iniziazione dei christifideles al Mistero totale di Cristo, che si at-
tua nel tempo e nello spazio. Il metodo di studio e approfondimento spi-
rituale si articola a partire dai testi della celebrazione liturgica e mira al-
l’educazione dei fedeli in virtù di una loro graduale maturazione 45. Lo
stesso Federici ha portato a compimento il suo ministero di Christifidelis
laicus, totalmente immerso nella contemplazione della Parola divina e
proteso all’attività letteraria e rivoluzionaria della Teologia 46.

Il processo evolutivo della Teologia liturgica è stato pian piano messo
in atto da Federici in alcune comunità diocesane romane e in modo parti-
colare nel rinato monastero di Pulsano, là dove si privilegia l’ascolto della
Parola divina, l’esperienza del silenzio, la Liturgia vissuta, l’accoglienza
dei fratelli, la lode fervente, la creazione di una «Scuola del divino servi-
zio» 47, in vista di un rinnovamento di vita religiosa, della ricerca dell’As-
soluto nell’ottica dell’ecumenismo. E l’attuale comunità pulsanese, in con-
tinuità con il passato, attraverso il rito birituale della divina Liturgia e
della spiritualità, è oggi protesa a diffondere nel territorio garganico le re-
gole di vita del monachesimo, a favorire la conoscenza dell’oriente cri-
stiano e la riproduzione delle Sante icone – verso le quali esiste già una
profonda venerazione ed un’antica tradizione – e a inculcare la riflessione
della dimensione ecumenica della Chiesa di Manfredonia-Vieste, che con
altre chiese sorelle della Puglia è un «ponte che unisce l’occidente con
l’oriente» 48. Questa unione è rinsaldata dall’introduzione in occidente
della liturgia bizantina, che condurrà i fedeli nel cuore delle Chiese orien-
tali. L’esperienza dell’introduzione della liturgia e della spiritualità orien-
tali, profondamente radicata nei vari centri del Gargano, ha aiutato molti

pletano senza mai confondersi; cfr. T. Federici, La mistagogia della Chiesa. Ricerca spiri-
tuale, in E. Ancilli (ed.), Mistagogia e direzione spirituale (Collana della «Rivista di vita
spirituale» 18), Roma 1985, 216.

45 Federici, La mistagogia cit., 163.
46 Cfr. A. Romano, L’“Omelia Divina” nell’innovativa riscoperta teologico-pastorale di

Tommaso Federici, «Itinerarium» 11 (2003) n. 23, 99-108. 
47 Come direbbero i monaci Fedele Mancini, Massimo Hakim e Pietro Distante, che

hanno dato avvio alla comunità monastica di Pulsano.
48 Ciò è stato sottolineato dal papa Giovanni Paolo II nella visita ad limina dei ve-

scovi pugliesi nel 1982 e nel 1992.
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cristiani a vivere la loro fede in maniera ecumenica, condividendo la loro
esperienza di vita religiosa con quella delle Chiese d’oriente, nell’unità di
una sola fede nell’unico Signore Risorto. Si attua, così, quel principio di
unità, sempre sostenuto e proclamato dal Federici, che elimina il concetto
di ‘nostalgia’ in virtù della piena realizzazione del desiderio di unità,
tanto agognato dai fratelli orientali, custodi di un patrimonio ricchissimo
e utile alla completezza della fede occidentale.
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MArco UgentI

I Padri della chiesa nella cultura di oggi.
riflessioni in margine 

all’esperienza della Lectio Patrum Lupiensis

La triennale esperienza della Lectio Patrum Lupiensis, che si rivolge non
solo al mondo accademico ed a quello ecclesiastico, ma anche alle per-
sone colte in genere, ci offre il destro per alcune rapide considerazioni sul
livello di conoscenza dei Padri della chiesa nella nostra cultura e sul
ruolo che ad essi si attribuisce sia nell’ambito ecclesiastico sia in quello
scolastico ed universitario.

1. I Padri della Chiesa nel mondo protestante

Attualità dei Padri della Chiesa è il titolo di un coraggioso e fortunato
opuscolo di André Benoit che, pubblicato a neuchâtel nel 1961, è stato
nove anni dopo tradotto in italiano 1, riscuotendo ampio successo. In esso
il teologo protestante, autorevole membro del consiglio ecumenico delle
chiese, pur senza rinnegare la visione protestante della storia cristiana,
perora, proprio a ridosso del concilio ecumenico Vaticano II, un ritorno
meditato alla tradizione patristica per superare la dicotomia tra storia e
teologia, tra patristica e dogmatica, onde evitare di «relegare il patrologo
tra le file degli storici puri e, nello stesso momento, di fare del teologo un
filosofo speculativo avulso dalla storia della chiesa» 2. L’aver posto la Bib-
bia come fonte unica della rivelazione sembra comportare automatica-
mente il disinteresse nei confronti della patristica. Ma se questo è sostan-
zialmente vero per Lutero, ben più sfumate sono le posizioni, per esem-

1 A. Benoit, Attualità dei Padri della Chiesa, trad. it., Bologna 1970.
2 Ibidem, 42.
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pio, di Melantone e di calvino, i quali, vedendo nel periodo patristico un
momento felice in cui la chiesa era ancora totalmente fedele alla Parola
divina, promuovono lo studio delle opere degli antichi Padri e ne fanno
ampie citazioni anche nella loro polemica con la chiesa cattolica 3. Sicché,
premesso che lo studioso dei Padri non deve essere necessariamente un
teologo, come d’altro canto il teologo non deve essere di necessità uno
studioso dei Padri, il Benoit conclude che «l’unità delle due qualificazioni
è una prerogativa utile» che viene vivamente auspicata, dato che ne trar-
rebbero giovamento sia la teologia sia la patristica 4.

nei capitoli successivi il teologo protestante si sforza di evidenziare il
ruolo positivo che un ritorno allo studio attento dei Padri può avere nel-
l’ambito della esegesi, della dogmatica e della liturgia, nonché di sottoli-
neare, in chiave ecumenica, il forte senso dell’unità della chiesa che ca-
ratterizza l’età patristica, nonostante i vari orientamenti, le diverse cor-
renti teologiche, i differenti metodi di porre e di risolvere i problemi che
agitavano quel periodo così ricco e fecondo.

rimane comunque il fatto che la tendenza a confrontare direttamente
i dati biblici con la realtà sociale rende i teologi protestanti meno sensibili
alla necessità di ricercare la testimonianza dei Padri, ai quali in ogni caso
si riconosce al massimo il ruolo di significativi testimoni, magari autore-
voli, ma nessuna valenza autoritativa.

2. Il Concilio Ecumenico Vaticano II (1962-1965) e i Padri

Ben diverso è evidentemente il ruolo che ai Padri viene riconosciuto in
ambito cattolico, dove la tradizione, di cui il consenso unanime dei Padri
stessi costituisce una componente particolarmente significativa, è fonte
della rivelazione accanto alla Scrittura. Il concetto è stato più volte riba-
dito dall’ultimo concilio ecumenico, il Vaticano II, secondo il quale «la
sacra tradizione e la Sacra Scrittura sono strettamente tra loro congiunte e
comunicanti» in quanto scaturenti dalla stessa divina sorgente 5.

nella costituzione Dogmatica Dei verbum tutto il secondo capitolo è
dedicato al ruolo della tradizione nella chiesa, ruolo che ha permesso,
una volta scomparsi gli apostoli, la trasmissione della dottrina cristiana e
il legittimo esercizio dell’autorità 6: «gli apostoli poi, affinché il vangelo si

3 Ibidem, 25-34.
4 Ibidem, 43.
5 cost. Dogm. Dei verbum, n. 9.
6 V. grossi, Lo studio dei Padri della Chiesa dopo il Conc. Vaticano II. Il contesto storico-
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conservasse sempre integro e vivo nella chiesa, lasciarono come succes-
sori i vescovi, ad essi affidando il loro proprio posto di magistero» 7. 

Fondamentale è il ricorso ai Padri, in particolare cipriano 8 ed Ago-
stino 9, anche riguardo la definizione di un’ecclesiologia di comunione
nella stesura della costituzione Dogmatica Lumen Gentium, in cui fre-
quentissimi sono i riecheggiamenti e le citazioni di numerosi altri Padri 10;
ma ancora più interessante del ricorso continuo alle ‘fonti’ della tradi-
zione è il modo in cui queste sono state invocate: non più come supporto
a determinati compendi dottrinali, ma come sorgenti e strutture portanti
della vita della chiesa 11.

I Padri, testimoni autorevoli di un’epoca anteriore alle divisioni che
tuttora persistono nella chiesa, costituiscono un terreno d’incontro privi-
legiato per il dialogo tra tutti i cristiani e una risorsa importante per il su-
peramento della ecclesiologia di divisione e per la realizzazione di un
consenso di fondo, premessa indispensabile alla realizzazione concreta,
sul piano storico, di una vera ecclesiologia di comunione 12.

Il concilio è stato importante anche per gli studi accademici e in parti-
colare per quelli teologici, almeno in ambito ecclesiale, in quanto ha segnato
un importante recupero del senso storico nell’analisi di ogni questione sul
tappeto. Il messaggio cristiano, con il concilio Vaticano II, non si è più con-
siderato sciolto da ogni legame con la storia, ma esaminato nelle forme
strutturali delle epoche storiche in cui esso è annunciato e vissuto 13.

3. I Padri della Chiesa nella formazione dei sacerdoti

Le conclusioni del concilio hanno risvegliato e dato nuovo impulso
nella chiesa all’istanza del ritorno ai Padri e alle fonti della tradizione cri-

culturale, in Lo Studio dei Padri della Chiesa nella ricerca attuale, roma 1991, 439-459 (453-
454).

7 cost. Dogm. Dei Verbum, n. 7, che cita Iren., adv. haer. 3, 3, 1.
8 cost. Dogm. Lumen Gentium n. 2, nota 1; n. 3, nota 4; n. 9, nota 1 etc.
9 cost. Dogm. Lumen Gentium n. 9, nota 14; n. 12, nota 8; n. 14, nota 12 etc.
10 Didaché (n. 17, nota 22), clemente romano (n. 20, nota 5), Ignazio di Antiochia (n.

13, nota 11), Ireneo (n. 4, nota 3), tertulliano (n. 6, nota 5), origene (n. 6, nota 5), eu-
sebio di cesarea (n. 16, nota 20), Ambrogio (n. 21, nota 22), cirillo di gerusalemme (n.
11, nota 5), giovanni crisostomo (n. 13, nota 9), Leone Magno (n. 21, nota 17), grego-
rio Magno (n. 3, nota 2), giovanni Damasceno (n. 3, nota 2) etc.

11 L. Manca, La chiesa mistero di comunione e di santità. L’apporto patristico alla Lumen
Gentium, in Uniti nella carità. Miscell. Mons. Papa, Bari 1996, 189-208 (191).

12 Ibidem, 207-208.
13 V. grossi, Lo studio dei Padri cit., 439-440.
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stiana, comunque viva anche prima del concilio stesso 14. oltre al ruolo
sempre più rilevante svolto dalle cattedre di Patristica nelle varie Univer-
sità Pontificie (ma significativo è anche il numero di cattedre analoghe
negli Istituti Superiori di Scienze religiose), vogliamo qui segnalare la
fondamentale Istruzione sullo studio dei Padri della Chiesa emanata dalla
congregazione per l’educazione cattolica il 10 novembre 1989. L’Istru-
zione, premesso che «gli studi patristici costituiscono una componente es-
senziale [...] dell’intera formazione sacerdotale», afferma che essi «devono
essere considerati come disciplina principale da insegnarsi a parte con il
loro metodo e con la materia che è loro propria» e prevede espressamente
che lo studio della Patrologia-Patristica «si estenda, come minimo, per al-
meno tre semestri con due ore settimanali» (nn. 61-62).

L’Istruzione sancisce l’incontro tra le discipline teologiche e quelle sto-
riche nel comune rifarsi alle fonti e nella consapevolezza che la tradizione
si sviluppa e si consolida nel corso dei secoli, superando così quell’as-
senza della dimensione storica che costituiva il limite più grave della for-
mazione dei sacerdoti nei decenni precedenti 15. 

Indubbiamente l’interesse dell’Istruzione è rivolto soprattutto al ruolo
dei Padri quali maestri di teologia, di spiritualità, di esegesi, di liturgia. An-
che al loro ruolo di testimoni e protagonisti della cristianizzazione della cul-
tura occidentale. Manca quasi del tutto, come osserva Siniscalco 16, la sensi-
bilità per gli aspetti formali, propriamente letterari, delle opere patristiche,
che pure racchiudono autentici capolavori di tanti scrittori di altissimo li-
vello. Per esempio, al problema delle lingue viene dedicato solo un fugge-
vole accenno al n. 11: nell’analizzare la situazione attuale, si deplora il fatto
che molti studenti di teologia non abbiano nel loro corredo culturale una
adeguata conoscenza delle lingue classiche. È l’unico accenno ad un pro-
blema al quale già molti secoli fa Agostino aveva dedicato ben altra atten-
zione. riflettendo sui problemi che nascono da termini ambigui nel testo
scritturistico, l’Ipponate rileva che molti dubbi possono sciogliersi me-
diante il ricorso al testo in lingua originale. Se per esempio nel Salmo 138,
15 si legge: Non est absconditum a te os meum, l’esegeta latino dovrà chiedersi
se si tratta di os/ossis o di os/oris. Poiché nel testo greco si trova o)stou=n e non
sto/ma, l’esegeta saprà che qui si parla di osso e non di bocca 17.

14 e. dal covolo, “Presentazione” del volume Per una cultura dell’Europa unita. Lo
studio dei Padri della Chiesa oggi, torino 1992, 1-15 (1).

15 Ved. P. Siniscalco, Il significato dell’Istruzione sullo studio dei Padri della Chiesa nel
nostro oggi, in Per una cultura cit., 63-75 (69).

16 Ibidem, 74.
17 cfr. Aug., doctr. christ. 3, 7. naturalmente Agostino ragiona sulla Vetus Latina e

considera come testo di partenza il testo greco dei LXX.
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tuttavia, dati gli intenti del documento, il porre in secondo piano i
problemi specificamente filologico-letterari risulta relativamente giustifi-
cato (al n. 61 l’Istruzione chiarisce che la Patrologia è diversa dalla lettera-
tura cristiana antica). e poi, non è anche questa capacità di attirare l’at-
tenzione di studiosi di discipline diverse (filologiche, storiche, filosofiche,
teologiche) un segno della inesauribile ricchezza del patrimonio di senti-
menti, di idee e di scritti lasciatoci dagli antichi Padri? 

4. La Letteratura Cristiana Antica nell’Università italiana

ovviamente diversa è la fisionomia che la Letteratura cristiana Antica
assume nell’Università dove, in relazione a finalità diverse e in riferi-
mento ad un uditorio diverso, essa si presenta come disciplina laica e in-
teressata soprattutto agli aspetti storico-letterari della produzione cri-
stiana dei primi secoli.

L’affermazione della nostra materia come disciplina autonoma è piut-
tosto recente e i suoi inizi sono stati contrastati: l’overbeck, importante
critico tedesco del 1800, considerava i testi letterari anteriori a clemente
Alessandrino privi di dignità letteraria, concetto che oggi fa quasi sorri-
dere; ma ancora il Wilamowitz, all’inizio del 1900, la considerava insepa-
rabile dalle due letterature greca e latina. oggi la maggiore considera-
zione dei contenuti rispetto alla forma in cui sono espressi e una conce-
zione molto più ampia della letteratura hanno favorito la presa di co-
scienza dell’autonomia di questa disciplina 18.

Molte sono le discipline che a vario titolo si occupano dei Padri: teolo-
gia, filosofia, patristica, storia antica, storia della chiesa etc. Si tratta ov-
viamente di studi tra loro complementari che contribuiscono a una cono-
scenza sempre più completa e profonda di questi scrittori e del contesto
storico-sociale e culturale in cui operarono: all’interno di questo quadro
interdisciplinare la Letteratura cristiana Antica si caratterizza dal punto
di vista metodologico per un accurato studio filologico-letterario dei testi,
senza distinzioni tra autori ortodossi ed eretici, che porti a stabilire edi-
zioni critiche, con conseguenti studi sulla tradizione manoscritta e sulla
fortuna dei nostri autori che spesso è stata notevole fino all’epoca mo-
derna 19, traduzioni con introduzione e commento analitico, studi sulla

18 M. Simonetti, Eredità culturali e aspetti innovativi della letteratura cristiana antica, in
M. Simonetti - e. Prinzivalli, Letteratura Cristiana Antica. Profilo storico, antologia di testi
e due saggi inediti in appendice, casale Monferrato 2003, 401-402.

19 e. Prinzivalli, Dall’antica letteratura cristiana alle forme espressive delle letterature mo-
derne, ibidem, 412-431 (412).
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lingua di questi scrittori e sul loro rapporto problematico col mondo clas-
sico da una parte e con la tradizione giudaica dall’altra 20.

La nascita di questa disciplina come materia universitaria è stata piut-
tosto travagliata. In un ambiente culturale in cui spesso la letteratura cri-
stiana antica era ancora considerata come decadenza delle letterature
classiche, le prime cattedre universitarie nascono tardi e non senza con-
trasti: la prima cattedra compare nel 1924 all’Università cattolica di Mi-
lano 21 e addirittura bisogna attendere il 1948 per le prime cattedre in uni-
versità pubbliche, a torino 22 e, alla fine dello stesso anno, a Bari 23. La si-
tuazione è oggi molto cambiata e il crescente interesse per l’età tardo-an-
tica, con la conseguente produzione di studi, monografie e sintesi stori-
che, ha la sua fonte fondamentale nei testi cristiani di cui è quindi neces-
sario avere delle edizioni critiche affidabili 24. Per avere un quadro della
situazione dell’insegnamento della nostra disciplina nell’università ita-
liana è molto utile la mappatura realizzata da A.V. nazzaro 25 che fa no-
tare tuttavia come, dopo un periodo di grande sviluppo, culminato nel
decennio 1980-1990, si sia assistito a un fenomeno di «desertificazione»
dovuto alla frequente difficoltà di assicurare la continuità dell’insegna-
mento lasciato dai professori fuori ruolo.

In realtà, dopo la pubblicazione dell’articolo di nazzaro, in seguito al
D.P.r. 390/1998, parzialmente modificato dal D.P.r. 117/2000, che defi-
nisce le nuove modalità «per il reclutamento dei professori universitari di
ruolo e dei ricercatori», il settore si è dimostrato molto vitale riuscendo a
far bandire nel periodo 1999-2002 quattro concorsi per ricercatore (Bolo-
gna, Foggia [2], roma tre), sei concorsi per Professore Associato (Univer-
sità della calabria, catania [2], Firenze, genova, Lecce) e quattro posti
per Professore ordinario (catania, chieti, Lecce, torino dove il concorso
è stato solo bandito) 26. 

20 P. Siniscalco, Orizzonti e caratteri della letteratura cristiana antica, in La letteratura
cristiana antica nell’università italiana, Fiesole (FI) 1998, 13-32 (19-21).

21 L. F. Pizzolato, La letteratura cristiana antica nell’Università Cattolica di Milano: alle
origini, ibidem, 69-123. 

22 c. Mazzucco, Torino: la prima cattedra di letteratura cristiana antica nell’università di
stato, ibidem, 125-189.

23 M. Marin, Bari: dagli studi di retorica patristica alla metodica interdisciplinare, ibidem,
229-240. 

24 M. Simonetti, L’edizione critica di un testo patristico, in Per una cultura cit., 25-40. 
25 A. V. nazzaro, Le discipline del gruppo L08B nel sistema universitario italiano, in La

letteratura cristiana antica cit., 249-261. 
26 I dati sono stati ricavati dal sito del cineca (http://sito.cineca.it).
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A frenare questa fase di sviluppo è però intervenuto, con la legge fi-
nanziaria approvata a fine 2002, insieme con una notevole riduzione dei
finanziamenti pubblici che ha messo in crisi molti atenei, il blocco delle
assunzioni che ha coinvolto anche chi aveva già vinto un concorso uni-
versitario. Questa situazione, anche se non ha impedito di bandire nuovi
concorsi, ha costituito sicuramente un forte freno allo sviluppo del settore
e di tutta la ricerca universitaria; tanto è vero che nel 2003 è stato bandito
un solo concorso.

oggi i docenti di ruolo di Letteratura cristiana Antica (settore scienti-
fico-disciplinare L-FIL-Let/06, già L08B) nelle università italiane sono
cinquantuno 27 (tre Assistenti ordinari, diciassette ricercatori, sedici Pro-
fessori Associati e quindici Professori ordinari) e sono distribuiti nelle
sedi di Bari (due Po), Bologna (un ric., un PA), cagliari (un Ass. ord.),
catania (due ric., un Po), cosenza “Università della calabria” (un PA),
chieti (un ric.), Firenze (un PA), Foggia (tre ric., un Po), genova (un
PA), Lecce (un Ass. ord., un Po), Macerata (un PA, un Po), Messina (un
Ass. ord., un ric., un PA), Milano “Università cattolica del Sacro cuore”
(un ric., tre PA, un Po), napoli “Federico II” (un ric., due PA, due Po),
Padova (un PA), Parma (un PA), Perugia (un ric., un Po), roma “La Sa-
pienza” (due ric., un PA, due Po), roma “Libera Università Maria SS.
Assunta” (un Po), roma tre (un ric., un Po), Sassari (due ric., un Po),
torino (un ric., due PA).

Per quanto riguarda lo spazio assegnato alla nostra materia all’interno
dei nuovi piani di studio, nell’ambito dell’università riformata dal De-
creto Ministeriale 509/1999, l’insegnamento della Letteratura cristiana
Antica è previsto in quattro delle quarantadue classi delle lauree di base 28

(n. 5 in Lettere 29, n. 11 in Lingue e culture moderne 30, n. 13 in Scienze dei
beni culturali 31, n. 38 in Scienze storiche 32) e in dieci delle centoquattro
classi delle lauree specialistiche 33 (n. 2/S in Archeologia 34, n. 15/S in Fi-

27 I dati, ricavati dal sito del cineca, sono aggiornati al 12/01/04 e non tengono
conto degli ultimi concorsi i cui vincitori non hanno potuto ancora assumere servizio.

28 cfr. DM 4 Agosto 2000, pubblicato nel supplemento ordinario alla gU del 19 ot-
tobre 2000.

29 Attività caratterizzanti, ambito delle Discipline classiche.
30 Attività affini e integrative, ambito delle Discipline storiche, storico-artistiche,

geografiche, sociologiche e filosofiche.
31 Attività affini o integrative, ambito delle civiltà antiche e medievali.
32 Attività caratterizzanti, ambito delle Discipline storico-religiose.
33 cfr. DM 28 novembre 2000, pubblicato nel supplemento ordinario alla gU del 23

gennaio 2001.
34 Attività di base, ambito delle Lingue e letterature antiche e medievali.
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lologia e letterature dell’antichità 35, n. 16/S in Filologia moderna 36, n.
24/S in Informatica per le discipline umanistiche 37, n. 40/S in Lingua e
cultura italiana 38, n. 44/S in Linguistica 39, n. 51/S in Musicologia e beni
musicali 40, n. 72/S in Scienze delle religioni 41, n. 93/S in Storia antica 42, n.
97/S in Storia medievale 43). Le valutazioni su questa collocazione e deli-
mitazione del nostro insegnamento sono discordanti: certamente la disci-
plina ha sufficiente spazio per esprimere le proprie potenzialità, ma ci si
sarebbe aspettati una sua presenza anche nelle lauree di base in Scienze
dell’educazione e della formazione (n. 18) e in Filosofia (n. 29) nonché in
alcune lauree specialistiche in cui pure sono presenti altre discipline rela-
tive al mondo antico e medievale, come per es. la classe 12/S in conser-
vazione e restauro del patrimonio storico-artistico o 95/S in Storia del-
l’arte.

Al di là delle valutazioni sugli ultimi sviluppi, è comunque forse troppo
ottimistica l’affermazione di Siniscalco: «La priorità assoluta data negli
studi all’età di Pericle e di Augusto o il culto delle “lettere classiche” di
Atene e di roma hanno lasciato il posto ad uno studio intenso della tarda
Antichità pagana e cristiana. In particolare oggi è divenuto antistorico tanto
sopravvalutare l’Antichità classica rispetto all’Antichità cristiana, quanto
considerare in ciò che vagamente si denomina “Medioevo” null’altro che un
tempo di barbarie» 44, soprattutto se esaminiamo lo stato dell’insegnamento
di questi temi e materie nella scuola secondaria superiore.

5. La Letteratura Cristiana Antica nella scuola italiana

Christianum est, non legitur: così nel 1964 l’allora prof. Michele Pelle-
grino sintetizzava scherzosamente il pessimo stato della nostra disciplina

35 Attività caratterizzanti, ambito delle Discipline letterarie.
36 Attività caratterizzanti, ambito delle Filologie e letterature antiche e medievali.
37 Attività caratterizzanti, ambito delle Lingue e letterature classiche.
38 Attività di base, ambito della Lingua e cultura latina.
39 Attività caratterizzanti, ambito delle Lingue e letterature europee antiche.
40 Attività di base, ambito delle Discipline filologiche e letterarie.
41 Attività caratterizzanti, ambito del cristianesimo.
42 Attività di base, ambito delle Lingue e letterature antiche.
43 Attività di base, ambito delle Letterature dell’antichità, del medioevo e del primo

rinascimento; Attività affini o integrative, ambito delle Discipline linguistiche e lette-
rarie.

44 Siniscalco, Il significato dell’Istruzione cit., 68.
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nella scuola italiana dopo aver ascoltato le risposte dei ragazzi agli esami
di maturità. Quasi trent’anni dopo il prof. Uglione confermava, sulla base
della sua esperienza di docente e di commissario agli esami di maturità,
che la situazione era sostanzialmente immutata 45. 

In effetti i programmi gentile per il Liceo classico prevedono lo studio
della letteratura latina fino al V sec. d.c., anche se l’unico autore cristiano
citato esplicitamente è Agostino (per l’antologia) ed è in alternativa a Se-
neca. Per la letteratura greca le indicazioni per la classe III liceale sono
più generiche con la dicitura «periodo alessandrino e greco-romano» che
comunque, dal punto di vista cronologico, include la letteratura cristiana
fino al quinto secolo. Anche nei programmi Brocca, mentre si nomina
esplicitamente la letteratura latina medievale, non si fa nessun cenno alla
letteratura cristiana di lingua greca. Per il Liceo Scientifico tradizionale
oltre ad Agostino si raccomanda lo studio anche di tertulliano.

La maggiore visibilità che la letteratura cristiana latina ottiene nei pro-
grammi rispetto a quella greca è legata soprattutto all’opera di concetto
Marchesi, che per primo, nella sua Storia della Letteratura Latina, dette il
giusto spazio ai Padri Latini ed anche un notevole impulso a questi
studi 46.

nonostante un’impostazione piuttosto classicistica della nostra scuola,
dalla lettura obiettiva delle direttive ministeriali risulta evidente che nei Li-
cei la letteratura cristiana antica è parte integrante dei programmi di Lette-
ratura greca e Latina. eppure nella prassi dell’insegnamento della quasi to-
talità delle scuole italiane questa materia è confinata in un angolo o del tutto
ignorata 47. In generale, anche se nel mondo scientifico e universitario si ri-
conosce ormai unanimemente l’importanza del periodo tardo-antico non
solo nella trasmissione del patrimonio culturale classico, ma anche nella sua
rielaborazione ad opera degli intellettuali cristiani che di esso assorbirono
tutto ciò che era compatibile con la dottrina cristiana (a volte persino molto
di più, si pensi al caso di Sinesio e al suo neoplatonismo), il fervore di studi
su questo periodo storico non ha fatto breccia in quelli che renato Uglione
definisce pregiudizi classicistici della nostra scuola 48.

tale pregiudizio colpisce in modo ancora più insensato tutta la lettera-
tura cristiana, anche quella dei primi due secoli per la quale neppure tale

45 r. Uglione, L’insegnamento della Letteratura cristiana antica nella scuola media supe-
riore, in Per una cultura cit., 17-24 (18).

46 V. Ugenti, Il tardo antico nel Liceo Classico, Scientifico e Magistrale, «rudiae» 11
(1999), 197-211 (199-200).

47 Ibidem, 201.
48 Uglione, L’insegnamento della Letteratura cristiana cit., 17-24. 
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discutibile criterio cronologico, che penalizza lo studio della tarda anti-
chità in base ad un malinteso classicismo, giustifica un simile disinte-
resse 49.

Questo ostracismo nei confronti di quasi mille anni di storia della let-
teratura che congiungono l’antichità classica all’inizio della letteratura ita-
liana ha provocato un enorme buco nero, una voragine culturale che si
apre tra tacito e Dante 50, nella preparazione di intere generazioni di li-
ceali, che impedisce la comprensione sia delle trasformazioni della lingua
latina sia della sua evoluzione nelle lingue neolatine 51.

In una tale situazione è necessario, per colmare questa lacuna dei no-
stri Licei, che si abbia una stretta collaborazione tra Scuola e Università
con corsi di formazione per insegnanti, cicli di seminari, letture pubbliche
e dibattiti che stimolino docenti e ragazzi a interessarsi al periodo storico
tardo-antico e alla sua produzione letteraria cristiana. È un lavoro che è
già stato avviato e che – come vedremo fra breve –, comincia a dare i suoi
primi frutti.

6. La Lectio Patrum Lupiensis 

numerose sono ormai in tutta Italia le iniziative che si prefiggono l’o-
biettivo di far conoscere questa importante parte della nostra storia lette-
raria, anche al di fuori degli ambienti universitari e del mondo ecclesia-
stico, ai docenti e agli studenti delle scuole medie superiori e a tutte le
persone che dimostrano interesse per la letteratura classica e tardo-antica:
ricordiamo la Lectura Patrum Neapolitana, nata nel 1980 per iniziativa di
Padre giacinto ruggiero, giunta alla ventiquattresima edizione, attual-
mente curata dal prof. Antonio A.V. nazzaro e da Suor Antonia tuccillo;
la Lectio Origenis, nata otto anni fa a roma da un’idea del prof. Lorenzo
Perrone e per iniziativa del prof. Manlio Simonetti, di cui oggi sono pro-
motori il gruppo di ricerca su origene e la tradizione alessandrina (co-
oordinatrice la professoressa Adele Monaci castagno) e la Pontificia Uni-
versità Salesiana (coordinatore il prof. enrico dal covolo); a Firenze le
Letture Patristiche di cui fu promotore nel 1990 il professor Mario naldini;
I lunedì della Peterson a torino che si caratterizzano per la presentazione di
pubblicazioni recenti di argomento storico-religioso; e infine la più re-

49 Ugenti, Il tardo antico nel Liceo Classico cit., 201.
50 L. F. Pizzolato, “Civiltà classica e cristiana”: le ragioni e le intenzioni di una rivista,

«civiltà classica e cristiana» 2 (1981), 105-116 (107).
51 Uglione, L’insegnamento della Letteratura cristiana cit., 22-23.
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cente iniziativa, nata nel 2002 a cosenza per iniziativa del professor Be-
nedetto clausi, dal titolo Alle sorgenti del Cristianesimo. I libri e le idee. 

In Puglia negli ultimi anni si sono avute due importanti ed interessanti
esperienze: gli “Incontri e seminari di Letteratura cristiana Antica”, orga-
nizzati a Foggia dalla cattedra del prof. M. Marin d’intesa con l’Istituto
Superiore di Scienze religiose “giovanni Paolo II”, giunti quest’anno al
quarto ciclo, che ha come tema il rapporto fra tradizione e innovazione
nell’antica letteratura cristiana e porta per la prima volta questi seminari
anche all’interno delle scuole secondarie, e la Lectio Patrum Lupiensis di
cui si sono svolte le prime tre edizioni, che hanno avuto come oggetto il
primo anno Agostino, il secondo origene e il terzo Ambrogio.

Quest’esperienza è stata resa possibile dalla collaborazione, sancita da
una convenzione stipulata il 20 ottobre del 2000, tra il Dipartimento di Fi-
lologia classica e Scienze Filosofiche dell’Università degli Studi di Lecce
(firmatari i professori Pietro giannini e Valerio Ugenti, poi scelto come
coordinatore della Lectio), e l’Istituto Superiore di Scienze religiose di
Lecce (firmatari i professori Luigi Manca e Salvatore cipressa). 

Scopo dichiarato di questa iniziativa è, come si legge nell’Atto costitu-
tivo, quello di «divulgare tra gli uomini di cultura la conoscenza dei Pa-
dri della chiesa su solide basi scientifiche e metodologiche». Il livello
consapevolmente privilegiato è quello dell’alta divulgazione che, senza
nulla sacrificare del rigore scientifico, inviti le persone colte a leggere le
opere dei Padri inquadrandole saldamente nello spazio e nel tempo, re-
cuperandone la fisionomia storica e la problematicità delle testimonianze.

Lo schema della manifestazione leccese è rimasto sostanzialmente sta-
bile: quattro incontri l’anno a scadenza mensile tra gennaio e Aprile con
la partecipazione di studiosi provenienti da tutta Italia, che hanno trattato
sotto diversi aspetti la produzione letteraria del Padre prescelto; nel 2004
gli incontri saranno dedicati a Basilio Magno.

nei primi tre anni la risposta del pubblico è stata buona, con la parte-
cipazione di insegnanti, religiosi, studenti universitari, docenti universi-
tari, studenti degli Istituti di Scienze religiose, persone colte in genere.
Particolarmente significativa l’assidua partecipazione di diverse classi li-
ceali provenienti non solo dai licei di Lecce, ma anche da alcuni licei della
provincia e persino da fuori provincia. Si può trarre da ciò conferma del
fatto che, se sollecitato in modo adeguato, anche il mondo della scuola,
almeno nella sua parte più aperta e attiva, è capace di aprirsi ai temi della
letteratura cristiana. Da noi intervistati, i docenti accompagnatori hanno
evidenziato le positive ricadute didattiche della partecipazione dei ra-
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gazzi alla Lectio in termini di apertura di nuovi orizzonti e di proficui
contatti con altre realtà culturali non immediatamente legate ai ritmi ed
agli impegni scolastici. già entrare in contatto con studiosi di alto livello
è di per sé, hanno detto i docenti, stimolante per i ragazzi; capire che si
può discutere di autori antichi e autorevoli al di fuori degli schemi scola-
stici, per puro desiderio di capire e per amore della verità, è stato per
molti addirittura una conquista emozionante ed inattesa. La professoressa
Annamaria De carlo, del Liceo De Sanctis di Manduria, ha evidenziato
come l’esperienza di quest’anno sia stata utile oltre che per lei come inse-
gnante per approfondire le proprie conoscenze in materia, anche per i ra-
gazzi che, dopo aver avuto dalla loro insegnante una presentazione della
figura di Ambrogio e della sua produzione letteraria, hanno avuto un
primo contatto col mondo universitario e hanno voluto poi discutere in
classe i temi trattati. Il prof. ennio Monastero, del Liceo Palmieri di Lecce,
ha posto l’accento sulla necessità di trattare adeguatamente la letteratura
cristiana nella scuola e perciò accoglie con favore iniziative come questa,
che permettono di mettere i ragazzi a contatto con insigni studiosi, ma-
gari usando come lusinga gli attestati di frequenza che danno diritto ai
“crediti formativi” di recente introduzione nelle scuole. 

Scopo di questa Lectio, come si è già accennato, è comunque divulgare
le opere dei Padri non solo tra gli studenti universitari e liceali, i docenti,
che spesso, non per loro responsabilità, non hanno incontrato questi au-
tori nel loro corso di studi e gli uomini di fede, ma anche tra tutti coloro
che vogliono arricchire la loro cultura alla fonte feconda della problema-
tica sintesi tra il mondo classico e quello cristiano, vale a dire chiunque
voglia conoscere le basi della nostra cultura europea.

La ricchezza intellettuale dei Padri, che si rispecchia pienamente nella
loro produzione letteraria, è infatti un patrimonio di tutti, ecclesiastici e
laici, credenti e non, che deve essere diffusa tra tutte le persone colte o
che aspirano a diventarlo.

7. Osservazioni conclusive

Le opere dei Padri sono patrimonio comune di tutti i cristiani di tutte
le confessioni: cattolici, protestanti, ortodossi, sia pure con sfumature di-
verse, riconoscono il valore esemplare dell’opera di questi scrittori. ciò
rende il loro studio un terreno privilegiato per il faticoso dialogo avviato
tra le varie chiese e per il cammino di riavvicinamento di tutti i cristiani,
ancora in gran parte da compiere.
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tornando al mondo della scuola e dell’università, P. Siniscalco 52 ha
messo in evidenza la necessità della presenza dei più importanti scrittori
cristiani antichi nella formazione intellettuale, spirituale e culturale di
tutti i laici «a cominciare da quelli che frequentano nel mondo le scuole
cristiane». Forse, caduti finalmente nel mondo scientifico i pregiudizi
classicisti nei confronti dell’epoca tardo-antica e della letteratura cristiana
in particolare, si può finalmente puntare ad assegnare alla Letteratura
cristiana Antica il posto che le spetta nella formazione culturale di tutti
gli studenti. Lo stesso moltiplicarsi di letture patristiche in tutta Italia, pur
con notevole varietà di impostazioni, ritmi e strutture, il loro successo e il
loro perdurare nel tempo dimostrano come esse rispondano ad una dif-
fusa esigenza della società italiana che si interroga finalmente sulle pro-
prie origini e sulla propria identità cristiana.

Il sicuro possesso, soprattutto dal punto di vista storico e letterario,
della propria identità culturale e religiosa rende inoltre più disponibili al
confronto con altre storie e con altre religioni, il che diventa ormai indi-
spensabile in una società che tende a diventare sempre più multietnica e
multireligiosa. In questo quadro lo studio della nostra disciplina può of-
frire anche ai ragazzi immigrati una conoscenza delle origini della cultura
religiosa della terra in cui si trovano a crescere e vivere. Perché l’integra-
zione e l’arricchimento culturale siano realmente reciproci, credo che sa-
rebbe importante dare finalmente il giusto spazio alla problematica reli-
giosa e allo studio delle culture religiose dei vari popoli anche nella
scuola, magari attraverso lo studio di una materia affascinante come la
Storia delle religioni. La reciproca conoscenza delle radici religiose dei
vari popoli che vengono a stretto contatto penso infatti possa offrire un
efficace antidoto contro tutti i fondamentalismi. nella lotta contro queste
forme di fanatismo, che sfruttano per fare proseliti disperazione ed igno-
ranza, la Letteratura cristiana Antica e la Storia delle religioni possono
assolvere un compito importante: spesso infatti si ha paura di ciò che non
si conosce e si finisce per odiare ciò di cui si ha paura.

52 Ved. Siniscalco, Il significato dell’Istruzione cit., 75.
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