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PREFAZIONE

«Dopo il concilio Vaticano II la chiesa & diventata piti consape-
vole della sua missione a servizio dei poveri, degli oppressi, degli
emarginati. In questa opzione preferenziale, che non va intesa
come esclusiva, splende il vero spirito del Vangelo. Gesa Cristo
ha dichiarato beati i poveri (M¢ 5,3; Lc 6,20) ed egli stesso ha vo-
luto essere povero per noi (2Cor 8,9)» (Sinodo Straordinario a ven-
t'anni dal concilio. Relazione finale, n. 6).

La Chiesa in concilio ba espresso la sua autocoscienza evangelica sotto-
lineando anche il suo rapporto con i poveri e la poverta (¢f LG 8).

Nel primo momento della mia riflessione ho tentato di evidenziare que-
sta logica evangelica ricercando la radice biblica di tale autocoscienza. Dalla
Scrittura é emersa una dinamica che testimonia una profonda coerenza della
comunita cristiana nel suo caratterizzarsi evangelicamente povera e profon-
damente solidale con i poveri sull’esempio di Gesa Cristo.

Quale comunita della Nuova Alleanza permane nei secoli nella verita e
nella grazia del suo Signore, permane cioé nella sua caratteristica costitutiva
di Chiesa apostolica, ossia di comunita radicata nella testimonianza data a
Gest: di Nazareth dalla primitiva comunits. Quindi non pué avere una “tra-
dizione linguistica”, una memoria, un essere e un agire diversi da quelli esi-
gitt dall’Evento cristologico trasmesso dagli Apostols.

«Gli Apostols, trasmettendo cio che essi stessi avevano ricevuto, ammo-
niscono i fedeli di attenersi alle tradizioni che avevano appreso sia a viva
voce che per lettera [...]. Cio che fu trasmesso dagli Apostoli, poi, com-
prende tutto quanto contribuisce alla condotta santa del Popolo di Dio e al-
Pincremento della fede, e cosi la Chiesa, nella sua dottrina, nella sua vita
e nel suo culto, perpetua e trasmette a tutte le generazioni tutto cio che essa
8, tutto cio che essa crede. Questa Tradizione di origine apostolica progre-
disce nella Chiesa con lassistenza dello Spirito Santo: cresce infatti la com-
prensione, tanto delle cose quanto delle parole trasmesse, sia con la rifles-
sione e lo studio dei credenti [...], sia con Uesperienza data da una pia pro-
fonda intelligenza delle cose spirituali sia per la predicazione di coloro i
quali con la successione episcopale hanno ricevuto un carisma sicuro di ve-
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rita. La Chiesa cioé, nel corso dei secoli, tende incessantemente alla pienezza
della verita divina, finché in essa vengano a compimento le parole di Dio»
(DV 8).

Ella pertanto non puo dimenticare la dinamica del continuo ritorno alla
comunita primitiva conservando la continuita della fede con le generazioni
che I'banno preceduta. In tal modo rende ragione del fatto che sempre e
ovungue ¢ il luogo ove permane, perché accolta e trasmessa, la Rivelazione
compiuta in Gesa Cristo testimoniato dagli Apostoli.

Questa sua realtd va individuata in modo critico, ossia attraverso la pre-
comprensione storico-teologica del suo carattere trascendente e incarnato,
per cui nel suo fedele pellegrinare verso la meta escatologica sperimenta la
fragilita della carne.

Nel presente lavoro vorrei considerare questo iter fissando l'attenzione
sul rapporto della Chiesa con i poveri e la poverta, per individuarne la nor-
mativita evangelica e quindi la continuita della fede nella diversita sincro-
nica e diacronica delle espressioni storiche. Vorrei vedere in particolare in
che senso il suddetto tema conciliare ripropone un’istanza ed un imperativo
permanenti. Non intendo elaborare 'utopico progetto di storia globale, con
la tacita pretesa di trasportare il passato nell’oggi. Vorrei tracciare unica-
mente delle linee fondamentali, scattare delle istantanee che possono aiu-
tarci a individuare una dinamica soggiacente all’essere e all’attivita della co-
munita cristiana.

Dalla lettura delle fonti storico-teologiche riguardanti il nostro tema ho
potuto costatare che il binomio Chiesa di poveri e Chiesa dei poveri, di ma-
trice conctliare, costituisce un criterio ermeneutico molto indicativo, non
tdeologico o pregiudiziale, perché permette di cogliere in alcuni periodi e
zone lunita e il senso di iniziative, fatti, idee e atteggiamenti operanti al-
Uinterno della comunita cristiana; pertanto favorisce la comprensione degli
avvenimenti.

Nello scattare le istantanee mi soffermo sui momenti maggiormente sot-
toposti all’indagine storico-critica e particolarmente indicativi per il nostro
problema, perché avvertito e vissuto con pin consapevolezza e vivacita.

Infatti in questo ambito non tutti i periodi sono stati ugualmente stu-
diati, non tutti hanno uguale importanza, in quanto non tutti accostano il
problema in termini espliciti.

Mi é sembrato fondamentale cosi sottolineare I'epoca patristica, la prima
dopo quella normativa che, nel dialogo critico con l'autocomprensione
umana allora divulgata, ha proclamato la beatitudine dei poveri e I'impera-
tivo di soccorrerli. Ho notato che il Medio Evo svolge un ruolo centrale, poi-
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ché in esso la poverta come fatto e come scelta evangelica, a livello teorico
e pratico, & fondamentale. La mens cristiana che qui progressivamente si
pone in statu scientie restera predominante, nonostante le reazioni svalo-
rizzanti, fino all’epoca in cui si secolarizza il concetto di poverta. Alcune
spinte in questa direzione incominciano ad emergere nell’umanesimo. In-
fatti gia dal XIV secolo nascono esigenze socio-culturali e religiose che con-
ducono alla revisione della proposta evangelica medievale.

Pur essendo consapevole che il limite cronologico da me assunto da al-
cunt punti di vista pud essere discutibile, mi é parso opportuno e pertinente
per il nostro problema, in quanto l'itinerario dalla Chiesa sub-apostolica al-
lepoca moderna, fino al XVII-XVIII secolo, illustra bene la dialettica di due
mentalita: la «evangelica» e la «umanistica», sempre in dialogo critico tra
loro, fino alla loro divaricazione. I problemi che pone tale divaricazione
esploderanno nell’epoca contemporanea. Su questo periodo mi soffermero in
un successivo lavoro, nel quale tentero di elaborare una proposta sintetico-
attualizzante del binomio: Chiesa di poveri e Chiesa dei poveri.

La presente riflessione cosi st articola intorno ai due poli del binomio
dopo un capitolo introduttivo e uno conclusivo. Mi é parso infatti indispen-
sabile premettere delle considerazioni preliminari riguardanti il sapere sto-
rico-teologico, I'evoluzione semantica della terminologia indicante i poveri e
la poverta, lo status questionis degli studi sul nostro problema.

Nel capitolo IX, che costituisce in senso critico-teologico la conclusione,
ho voluto sintetizzare i dati fondamentali riguardanti il carattere evangelico
del servizio ai poveri e soprattutto della scelta della poverta assoluta nel rap-
portarli a due parametri di giudizio ineludibili della vita cristiana: la orto-
dossia e lortoprassi.

La conclusione, che raccoglie in mado organico le acquisizioni significa-
tive raggiunte nell’ttinerario di ricerca percorso, € una specie di sintesi «in
attesa», aperta al completamento successivo.

Una parola sulla bibliografia. Ho indicato prevalentemente gli studi sul-
Uargomento pubblicati nell’arco dell’ultimo trentennio. Ho preferito studi
monografici o relazioni e comunicazioni proposte in convegni, arricchite
spesso da precisazioni e completamenti apportati nel dibattito. Qualche
volta per completezza di raccolta bibliografica ho riportato anche scritti
meno impegnati a livello scientifico. Spesso, per comprendere gli aspetti
emergenti del problema che man mano andavo scoprendo, ho accostato studi
generali o complementari che non riguardano in modo diretto ed esplicito
il mio oggetto di indagine. Essi mi sono stati in realta molto preziosi.

Nella certezza che il Popolo di Dio, pur tra debolezze e limiti, sostenuto
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dallo Spirito, vivifica la storia umana quale memoria e segno del suo Signore
che si é fatto povero per arricchirci della sua poverta, offro questo mio mo-
desto contributo perché possa essere utile a richiamare l'autocoscienza eccle-

stale conciliare.
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Capitolo I

LA RIFLESSIONE STORICO-TEOLOGICA
SULLA CHIESA DI POVERI E DEI POVERI

1. Una conoscenza storica tra teologia e ricerca storico-critica

1.1. Senso della ricerca storica nel sapere teologico

11 problema del rapporto tra teologia e storia & relativamente recente
nel dibattito teologico. Infatti tradizionalmente, soprattutto a partire dal-
I'epoca moderna, si dichiarava “scienza” la teologia senza dare una par-
ticolare fisionomia scientifica alla storia della Chiesa. Questa, in quanto
forniva le prove o le “autoritd” alla dogmatica, era considerata insieme ad
altre forme del sapere ancella della teologia o, secondo la terminologia di
Melchior Cano, luogo teologico.!

Prima di acquistare un vero e proprio statuto scientifico nell’ambito
del sapere teologico la storia ecclesiastica doveva affrontare e risolvere dif-
ficolta e problemi complessi quali ad esempio la specificita della storia re-
ligiosa nei confronti delle altre discipline storiche, la collocazione della
storia ecclesiastica nell’'ambito della storia religiosa e nell’ambito del sa-
pere teologico, la possibilita di utilizzare gli apporti metodologici delle
scienze storico-critiche.?

Cosi con lo sviluppo delle scienze positive, in particolare delle scienze
storiche, il nostro problema non poteva essere eluso. Infatti non poteva
durare a lungo I'organizzazione del sapere proposta da Christian Wollff.
La teologia conseguentemente perdeva la sua collocazione tra il sapere
ontologico e il suo esonero dalla verifica storica.

Tra i momenti pil significativi di questo processo possiamo segnalare

! Cf Guasco, Teologia 237-260; ID., Storia 34-54; CONGAR, La storia 103-115;
P11z, Geschichtliche 265-305; ALBERIGO, Nuove frontiere 82-102; JEDIN, Introduzione 1-
68; LORTZ, Storia 1-8; FRANZEN, Storia 313-352; DENZLER, La teologia 470-507; KARPP,
Kirchengeschichte 149-167.

2 Cf Guasco, Teologia 337-340; WEILER, La storia 15-22; POULAT, Comprensione
25-43; DENZLER, La teologia 472-479; MONNICH, La storia 53-64; PLONGERON, La storia
65-81; ALBERIGO, Nuove frontiere 90s; COBB, Verso 42-52; GOUTHIER, Quelgues 21-28.
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il Seicento e il Settecento durante i quali la storia ecclesiastica si sviluppa
in modo considerevole fino a raggiungere in Méhler I'identita di disciplina
teologica. Nell’Ottocento poi la ricerca storica s’intensifica e diventa un
elemento qualificante la cultura. Ne sono una testimonianza le collane, i
dizionari, i manuali, le riviste e altre pubblicazioni di natura storica. Na-
sce pure il dibattito dialettico tra teologi positivi e teologi speculativi.’
Cosi verso la fine del secolo il problema del rapporto tra teologia e storia
si ripropone in termini nuovi. All'inizio del Novecento la crisi modernista
ha complicato ulteriormente la questione, operando la rottura tra storia e
fede, tra ricerca storico-critica e teologia.

«Toccava alle correnti del pensiero storiografico sviluppatesi, in
campo cattolico, dopo la seconda guerra mondiale, proporre una seria
riflessione metodologica circa la natura e i compiti della storiografia eccle-
siastica in rapporto alla teologia e agli altri rami dello scibile storico. Cid
era, al tempo stesso, segno della maturazione di una coscienza storio-
grafica ed esigenza di rispondere in maniera pit adeguata ai quesiti la-
sciati insoluti dall’epoca precedente».*

Attualmente il problema si pone in termini diversi, in quanto si di-
scute lo statuto epistemologico della storia della Chiesa, cercando di su-
perare i canoni illuministi, idealisti e positivisti. Ci si avvale delle acqui-
sizioni raggiunte nel dibattito storiografico contemporaneo e nella rifles-
sione teologica post-conciliare.

I problemi da risolvere sono ancora molti e complessi, tuttavia per-
mane la consapevolezza che un’autentica riflessione teologica, in ragione
della peculiarita del “fatto cristiano”, non pud trascurare la considera-
zione della storia della Chiesa. Infatti la grande novita della nostra reli-
gione rispetto alle altre & proprio quella di presentarsi come essenzial-
mente storica, ossia fondata sulla Rivelazione divina compiuta nell’evento
storico di Gest Cristo. Quindi presenta la permanente tensione tra storia
ed escatologia, tra singolaritd ed assolutezza. Inaugura pertanto in senso
proprio la teologia della storia, la quale rompe il circolo della fatalita e
vede nel tempo il dispiegarsi del disegno salvifico.”

«Il pieno accoglimento del principio della storicita nella Rivelazione
comporta attenzioni pit complesse e sfumate. In primo luogo un’analisi

> Cf SERENTHA, Teologia dogmatica 264-266; GUASCO, Teologia 237s; ANGELINI,
Storia 337-364.

* PENCO, La storiografia 23; cf ID., La storiografia in Italia 461-477.

> Cf GUASCO, Teologra 240-253; TILLIETTE, Le mystére 75-80; CITRINI, Tradizione
448-463; CONGAR, La storza 103s.
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anche del periodo storico che sta tra la Bibbia e il momento attuale: da
un lato l'inesauribile pienezza del Cristo si manifesta appunto nelle al-
terne vicende con cui la fede cristiana si colloca creativamente nelle di-
verse epoche storiche, dall’altro i compiti della fede di fronte alla situa-
zione attuale chiedono di essere collocati geneticamente nella storia dei
rapporti tra fede e cultura. In secondo luogo una corretta concezione
della storia non pud esaurirsi in uno storicismo frammentario e irrelato,
ma deve cogliere nella storia il rinvio a un al di 13, a una trascendenza che
rimane tale anche se si manifesta attraverso tensioni, aperture, paradossi
presenti nella storia».®

La teologia manualistica, pur avendo limiti e deficienze da superare,
ha tradotto la consapevolezza dell’appello alla storia ecclesiastica nella ri-
cerca delle autorita giustificative della fede dogmatica. Oggi la riflessione
teologica deve ripensare il perché, il come e il senso di questo riandare al
passato, tenendo presenti gli apporti della ricerca filosofica e storico-cri-
tica oltre che teolagica. E un compito che presenta molte e complesse
difficolta, tuttavia non pud essere eluso.

1.2. La scienza storica alla ricerca della sua identita

In seguito alla caduta delle grandi sintesi teleologiche e alla conse-
guente nascita delle analisi storico-sociali, si & realizzata soprattutto in Oc-
cidente una crisi della coscienza storica, la quale attualmente & al centro
di un intenso dibattito critico. Secondo alcuni studiosi noi perdiamo pro-
gressivamente 'interesse per gli avvenimenti storici, in quanto siamo in
una cultura che favorisce ed alimenta ’oblio del passato. Paradossalmente
perd, nonostante cid, nel mondo contemporaneo vi & un crescente inte-
resse scientifico per la storia, nella duplice direzione della storiografia e
della coscienza storica dell'uvomo. Al punto di partenza di queste rice.‘che
vi sono assunti concettuali, presupposti, ipotesi interpretative e orienta-
menti differenti, per cui spesso si giunge a conclusioni non convergenti.’

¢ SERENTHA, La teologia 225, cf 225-255.

7 Cf COUTAU-BEGARIE, Le phénomeéne 6; MOROSETTI, Pensare 1-11; ID., Filosofia
235-267; GADAMER, Verita 325-340; MORGHEN, Crisi 214-218; ID., La storiografia 219-
231; FUETER, Storia 1-18, 97-115, 198-201, 233-239, 319-325; VECA, Storia e modelli
1369-1380; GODECHOT, Le grandi 1343-1393; TESSITORE, Storiografia 15-36; SEGRE,
Strutturalismo 343-375; Ross1, Antropologia 37-61; JACONO, Psicologia 365-375; LEPO-
RE, Rapporti 105-110; GALASSO, Sociologia 253-282; LE GOFF - NORA, Fare storia. Inte-
ressante 'opera: Storicismo ed epistemologia, curata da numerosi storici. Ricordo di essa
in particolare i saggi di NEGRI, Significato 43-47; PIERETTI, Lo storicismo 27-39; ZAVAT-



62 Capitolo I

La rivoluzione francese, I'illuminismo filosofico e positivista hanno
messo in crisi la concezione classica antica di storia che Voltaire definisce
«la custode dei sepolcri, conservatrice delle memorie degli avi, dei re,
delle glorie cittadine e della tradizione cristiana».® Nasce cosi la nuova
storiografia che si costruisce sul mito del progresso e sulla ricerca docu-
mentaria. Tuttavia il bisogno di dare unita a queste raccolte e di cercare
un senso unitario al progresso storico & riemerso ancor pill insistente e si
¢ espresso nei vari tentativi di filosofia della storia in sostituzione della
teologia della storia della salvezza proposta dalla tradizione cristiana.

Dal troncone dell’hegelismo di sinistra, in particolare dai sostenitori
del materialismo storico, & nata la proposta di una criteriologia per inter-
pretare in modo unitario la storia. Essa pud sintetizzarsi nella categoria
dell’homo ceconomicus.

In Francia, a Strasburgo, M. Bloch e L. Febvre con le Annales d’Hi-
stoire Economique et Sociale vogliono appunto superare i canoni della sto-
ria tradizionale («/’histoire événentielle») per evidenziare i fatti economici
e sociali, i fatti delle masse anonime, ed elaborare cosi una storia globale.
Le revisioni critiche dei presupposti iniziali operate anche dagli stessi di-
scepoli evidenziano i limiti, senza misconoscere i meriti, di questa scuola
storiografica.’

Parallelamente a queste proposte, le indagini hanno messo in luce una
massa di dati sempre pit specializzati in diversi ambiti della ricerca sto-
rica; hanno condotto cosi al superamento della rigida periodizzazione tra-
dizionale, alla reinterpretazione degli avvenimenti e al ripensamento dello
stesso concetto di storia e di metodo storico.

Mi pare che la nuova tappa della ricerca storica sia caratterizzata da
una pil viva esigenza di superare i particolarismi delle scuole e dall’aspi-
razione a costruire una metodologia che raccolga tutte le istanze piu si-
gnificative del dibattito storiografico odierno.

In collegamento a questo clima culturale di matrice illuminista e post-
illuminista & emersa con piu forza la consapevolezza che la conoscenza
umana, soprattutto la conoscenza storica, & relativa. Deve infatti fare i
conti con il plesso epistemologico del “conoscere-comprendere-interpre-

TA, Lo storicismo 99-111; ALICIL, I/ problema 49-57; BREZZA, Storia 59-71; CHIANESE, I/
problema 73-78; VINTI, Le illusioni 78-98; PRANDI, La “Storia della Chiesa” 13-38; V1.
NAY, Lo stato attuale 165-200.

8 MORGHEN, Storiografia 222, cf 229; Guasco, Teologia 249.

> Cf COUTAU-BEGARIE, Le phénoméne: tutta I'opera presenta una rassegna critica
della Nowvelle Histoire con osservazioni acute ed interessanti (cf in particolare 5-36,
159-220; cf pure VECA, Storia e modelli 1369-1380; VINTI, Le #llusioni 80-97).
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tare”, con i fatti registrati, selezionati e tramandati dalle fonti. Cosi gran
parte della ricchezza umana delle generazioni passate ci sfugge perché le
fonti sono carenti o si esprimono in una cultura e in una precomprensione
diverse dalle nostre. Questo rilievo & di particolare importanza nella pre-
sente ricerca, in quanto & noto che fino al secolo scorso i poveri sono stati
soggetti storicamente “muti”; non hanno parlato di sé; altri invece ne
hanno parlato, partendo da particolari punti di vista.'

H.G. Gadamer su questi problemi ci ha lasciato delle osservazioni
acute che non solo ci portano al di 12 dell’idealismo e dello storicismo, ma
anche al di I delle proposte storiografiche della Nouvelle Histoire."* Non-
entro in merito alla fondatezza filosofica del discorso gadameriano; in-
tendo solo assumerne il rilievo posto sulla storicita e quindi sulla finitezza
umana considerata come la condizione di possibilita del nostro rapporto
con la verita. In Verita e Metodo Gadamer cosi si esprime:«La ricerca sto-
rica appartiene al movimento storico del quale la vita stessa fa parte e non
si lascia spiegare in modo teleologico in base all’oggetto a cui & rivolta
[...]. Un pensiero autenticamente storico deve essere consapevole anche
della propria storicita [...]. I vero oggetto della storia non ¢ affatto un og-
getto, ma l'unita di questi due termini, in un rapporto in cui consiste sia
la realta della storia, sia, insieme, la realtd della comprensione storica.
Un’ermeneutica adeguata dovrebbe mettere in luce la realtd della storia
anche nello stesso comprendere. Chiamo cio che forma 'oggetto di questa
esigenza Wirkungsgeschichte, storia degli effetti o delle determinazioni. Il
comprendere &, nella sua essenza, un processo che & inserito entro questa
storia e ne deve tener conto».?

Quindi pit il nostro orizzonte di “pre-giudizio” & ampio, pit la nostra
conoscenza € ricca. Pertanto nella conoscenza storica I'importante non &
I'immagazzinare tante nozioni, tanti dati, tante prospettive, ma «il ¢om-
prendere indagando»® con lintelligenza interrogante, aperta al rea'e e
consapevole dei propri limiti. In questo senso con Morosetti possiamo af-
fermare che la storia fatta meglio & «quella che determina con maggior
precisione 'ambito causale dei fatti reperiti, che li espone seguendo un
filo argomentativo capace di dimostrarne la reciproca dipendenza senza

v Cf GUTTON, La societa 7-11.

1 Cf GADAMER, Verita 211s, 323-332, 344-414, 528; ID., I/ problema 34-90; VAT-
TIMO, Introduzione XVI-XX.

2. GADAMER, Verita 333, 350.

3 MARTINA, Appunti 483, riporta I'espressione di G. Droysen: «L’essenza del me-
todo storico & comprendere indagando».
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soluzione di continuita, che apre nuove prospettive nel campo studiato, e,
soprattutto, possiede il senso critico dei propri limiti e di quanto neces-
sariamente sfugge alle sue possibilita interpretative»." Quindi pit la no-
stra precomprensione & ampia, aperta, “curiosa”, capace di meraviglia,
pill penetrante sara la nostra comprensione della storia. Su questo criterio
si autodiscriminano quelle ricerche che prediligono quale campo esclusivo
di indagine i fenomeni politici, economici, istituzionali, tralasciando agno-
sticamente i problemi morali e religiosi. Non meno riduttive sono quelle
elaborazioni storiche, realizzate soprattutto a partire dal dopoguerra, le
quali hanno spostato l'attenzione in modo quasi esclusivo sulla storia
“contemporanea”, per rispondere in modo empirico e materialista ai bi-
sogni immediati delle masse. Esse hanno ripudiato il passato per dare
piena espressione alla spontaneita degli istinti, all’idea di rivoluzione e alla
contestazione. Dovrebbe essere un ammaestramento 'affermazione di
Martina: «Tutti i popoli civili sentono il bisogno di riflettere sul proprio
passato per prendere migliore coscienza di se stessi, delle proprie attitu-
dini, dei compiti che loro spettano».”” Tali proposte nascondono in radice
una profonda crisi culturale.'®

Anche la storiografia globale proposta dalla seconda generazione della
Nouvelle Histoire appare ideologica oltre che utopica, perché «I’orizzonte
della globalita da modulo interno allo scrivere la storia & diventato negli
ultimi ricercatori un mostro insaziabile di discipline particolaristiche e di
specialismi, il che giustifica le ultime accuse di perdita di senso, di enci-
clopedismo staccato dalla vita e dalle sue contraddizioni. Questo, secondo
noi, si giustifica nella incapacita della coscienza storica di cogliere la to-
talitd o, se si vuole, la globalita, I'intero, anche a livello strettamente sto-
riografico».”” Cosi la generazione attuale degli storici delle Annales opta
per la storia concettualizzante, perché «il problema della storia oggi &
quello di sapere cosa si vuol conoscere e quindi con quali concetti e me-
todi operare».'®

La consapevolezza che emerge dagli storici attuali evidenzia la situa-
zione problematica della storia che & ancora alla ricerca della sua identita.
Tuttavia proprio nel nostro tempo la storia, superati i canoni dell’illumi-
nismo, dell’idealismo, dello storicimo e del positivismo, rivendica la sua

4 MOROSETTI, Filosofia 252.

> MARTINA, Appunti 467.

6 Cf MORGHEN, Crisi 214-218.

Y VINTL, Le illusioni 86.

18 MOROSETTI, Pensare 9, cf 1-11; MARROU, De la connaissance 9-27; PASQUATO,
Influssi 98-116; ID., Cristianesimo 311-324.
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mortificata funzione di cultura e di presa di coscienza umana e civile del-
I'individuo. Quale maestra della vita «appare oggi sempre pill ancorata
alle esigenze esistenziali dello spirito umano, nelle forme delle strutture
mentali della conoscenza e dell’espressione, in rapporto alle passioni mo-
rali che spingono all’azione, e alle esigenze della necessita e delle istanze
delle attivita creatrici dello spirito».*

1.3. La storia della Chiesa, sua identita,
suo rapporto con la storia e la teologia

La ricerca sulla storia della Chiesa attualmente & sottoposta ad una re-
visione critica sotto la spinta di tre fattori fondamentali: il rinnovamento
delle scienze storiche, la rinnovata autocoscienza ecclesiale maturata nel
Concilio, il rinnovamento degli studi teologici.

Questi tre fattori hanno contribuito al superamento di due prospettive
storiografiche alternative compresenti: quella che intende la storia come
apologetica e quella che la ritiene una semplice registrazione dei dati fatta
secondo canoni positivisti e storicisti. Inoltre hanno fatto emergere con
pit chiarezza la necessita di ripensare "oggetto, il metodo, le finalita della
storia ecclesiastica, il suo rapporto con le altre scienze, in particolare con
le scienze storico-critiche, teologiche e socio-antropologiche.

11 rinnovamento delle scienze storiche ha inciso in modo rilevante pro-
prio perché la storia della Chiesa & storiz; come tale deve assumere i cri-
teri metodologici tipici della ricerca storica e prendere in considerazione
le acquisizioni fondamentali che questa attualmente ha raggiunto, le
istanze che avanza, i criteri di analisi che utilizza nell’indagine e i pro-
blemi che ha ancora sul tappeto. In questo campo aperto di ricerca & chia-
mata cosi a superare la prospettiva storiografica puramente fattuale e a
sottolineare di pit il momento interpretativo, evidenziando i diversi fat-
tori interagenti negli avvenimenti e il loro contesto culturale: i fattori eco-
nomici, sociali, politici, atmosferici, geografici, religiosi, ideologici, tecni-
ci. In tal modo si precisa e si fa pit insistente il bisogno di amplificare I'o-
rizzonte ermeneutico e di elaborare una lettura “globale” della storia, as-
sumendo gli apporti delle scienze sociali, psicologiche, antropologiche.
Da parte sua la storia della Chiesa ha contribuito all’approfondimento
dell’autocomprensione antropologica amplificandone l'orizzonte erme-
neutico. In questo senso Nitschke afferma che «ogni riflessione sulla sto-

1 MORGHEN, Crisi 216s.
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ria della Chiesa offre all'uomo una misura che egli potra applicare anche
a se stesso».”

In questo dialogo vengono definiti con piu chiarezza 'oggetto e la col-
locazione della storia ecclesiastica nell’ambito della storia generale. In
quanto ha come suo oggetto specifico i fatti religiosi vissuti e svolti nella
e dalla comunita-Chiesa, deve affrontare problemi analoghi a quelli della
storia del cristianesimo e della storia religiosa; conseguentemente non pud
porsi in una zona riservata o in un settore privilegiato della ricerca storica.
«Considerare la storia religiosa e la storia della chiesa in un contesto ge-
nerale contribuirebbe forse pit sollecitamente a far uscire queste due di-
scipline da quei confini privilegiati cui sinora sono state per lo pit circo-
scritte, con inevitabili ritardi e dannose conseguenze sul piano della inda-
gine storico-critica».?!

Nell'utilizzare criticamente le altre scienze, la storia della Chiesa non
diventa un’enciclopedia del sapere o una “storia globale”, né perde la sua
identita, diventando un po’ “tutte le cose”. Utilizza certamente le scienze
ausiliarie per identificare e interpretare i fatti storici. Accoglie i contenuti
e le istanze provenienti dalle altre scienze come elementi che costituiscono
la precomprensione e l'orizzonte interpretativo dello storico. Questi, pit
sono ampi e aperti, pitt permettono di leggere in profondita i fatti storici.
Anzi spesso si pongono alla base di quelle domande radicali che aiutano
a collocare gli avvenimenti nel vasto orizzonte dell’esperienza umana in-
tegrale.”

11 problema dibattuto con piu vivacita soprattutto dopo il Concilio &
forse quello di precisare in che senso la storia della Chiesa si colloca nel-
I'ambito del sapere teologico. Jedin qualche anno prima, definendo la sto-
ria della Chiesa “storia” e “teologia”, aveva dato un ricco contributo in
questo senso.?

2 NITSCHKE, La Chiesa 109; cf DUPRONT, L’antropologia 159-192.

2 Lespressione di M. Rosa é riportata in: GUASCO, Teologia 254s.

2 1,0 studio della storia della Chiesa s’inserisce cosi nel vasto campo della ricerca
umana, una ricerca sempre aperta ed interlocutoria.

» Cf JEDIN, Introduzione, in: ID., Storia 1,1-68. Anche Denzler afferma che «il suo
luogo legittimo [della storia della Chiesa] si trova nella teologia, essendo il suo oggetto,
cioé la Chiesa, non solo una istituzione umana, ma anche essenzialmente una istituzione
divina che prosegue I'opera redentrice di Cristo e sta pertanto a servizio della trasmis-
sione della salvezza» (La storia 472). Non tutti perd sono dello stesso avviso (cf ALBE-
RIGO, Nuove frontiere 100s; MARTINA, Appunti 467-494; LORTZ, Storia 1-8; PROSDOCIMI,
Prefazione xxv1, xxvii; GUASCO, Teologia 254-257; WEILER, Storia 21-41; ID., La storia
15-24; KaRPP, Kirchengeschichte 149-167; DENZLER, La storia 470-507; CONGAR, Pneu-
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La storia della Chiesa non deve certo legittimare il suo diritto di cit-
tadinanza nell’ambito delle scienze ecclesiastiche. La teologia fondamen-
tale, svolgendo il discorso giustificativo radicale sull’evento cristiano
rende ragione in certo senso anche di questa collocazione. Tuttavia non
dichiara se e in che senso la storia della Chiesa sia una disciplina teolo-
gica. La proposta di Jedin infatti non & da tutti accolta e condivisa. La
maggior parte degli storici accoglie la qualifica teologica per questa
scienza unicamente nel senso che essa ha per oggetto la Chiesa, la quale
«non ¢ solo una istituzione umana, ma anche essenzialmente una istitu-
zione divina che prosegue 'opera redentrice di Cristo, pertanto sta a ser-
vizio della trasmissione della salvezza».?* Tuttavia non si pud identificare
con la salvezza, pur essendo il luogo in cui essa & presente e viene comu-
nicata. Cosi lo storico, senza mettere in dubbio questa sua dimensione co-
stitutiva, si interroga sul suo volto umano, fenomenico.” «L’esigenza di
una disposizione di fede rispetto alla storia della Chiesa non significa af-
fatto [...] una rinuncia al principio dell’ecclesiologia».?® Infatti, se consi-
deriamo I'importanza metodologica della precomprensione nella ricerca
della verita, comprendiamo come lo storico della Chiesa deve avere una
formazione teologica e conoscere I'ecclesiologia se vuol interpretare con
profondita i fatti ecclesiali. Questa penetrazione del senso dei fatti non
pud mai significare un misconoscimento della loro fattualitd per diventare
una lettura aprioristica o dogmatica. Corrispettivamente, il teologo non
puod elaborare correttamente una teologia della Chiesa se non la radica
storicamente, proprio perché il valore costitutivo teologico della Chiesa si

matologie 61-70; DELOOZ, L’autocomprensione 149-158). Forse la difficolta sta nel fatto
che gli uni sottolineano la costituzione fondamentale, normativa, divina della Chiesa e
gli altri la sua dimensione storica, fenomenologica, mutevole; nessuno perd la vuol ri-
durre a una sola dimensione.

24 Cf DENZLER, La teologia 472.

» Non vi & capacita umana che possa verificare tutte le fonti e tutte le dimensioni
di un problema storico; lo storico deve avere la consapevolezza dei suoi limiti. Martina
dice: «Ci si contenta di sintesi provvisorie basate in massima parte sui lavori altrui e su
interpretazione personale. Esse sono soggette ad un continuo rinnovamento, col cam-
biar degli interessi e delle mentalita. Malgrado tutto, tali sintesi sono di notevole signifi-
cato. Da una patte esse rispondono all’esigenza dell’'uomo di dare senso al proprio pas-
sato, anche in vista del proprio futuro; dall’altra la storia “universale” (o “generale”, o
“globale”) funziona sempre, anche in potenza, come concetto-limite per le ricerche par-
ticolari» (Appunti 487; cf WEILER, La storia 15-22; POULAT, Comprensione 32s, 38-43;
ALBERIGO, Una legge 179-197; ID., Nuove frontiere 82-102).

% DENZLER, La teologia 499.
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radica nella sua storia. Anche quando considera la Chiesa normativa deve
aver esplicita questa coscienza storica.”

Un altro problema che deve affrontare oggi la storia della Chiesa ¢ la
delimitazione del suo oggetto. Con il Vaticano II, in modo pit esplicito,
la Chiesa cattolica ha preso coscienza del suo rapporto con le altre comu-
nita cristiane; cosi la divisione tra storia del cristianesimo e storia della
Chiesa si & trasformata nella fusione delle due, facendo perdere alla storia
della Chiesa la specificita del suo oggetto.?® Attualmente, senza mettere tra
parentesi la reale partecipazione delle comunita non cattoliche all’evento
Chiesa, si mette sempre pil in rilievo che 1'oggetto della storia ecclesia-
stica non pud estendersi indistintamente a tutto il fenomeno cristiano. La
sua apertura universalistica non potra mai tradursi in conoscenza generica
e percio astratta dei fatti ecclesiali. Essa resterd sempre una conoscenza
storica, storicamente condizionata e contestualizzata, ossia una cono-
scenza in dialogo con la riflessione storica delle altre comunita cristiane,
delle altre comunita religiose non cristiane, e della comunita umana, senza
perdere la sua identitd. «La chiesa di cui parla la storia ecclesiastica &
sempre anche la chiesa degli uomini con le loro dipendenze entro i quadri
politici, sociali, economici, culturali, psicologici [...]; cid significa che la
chiesa come corpo di Cristo pud essere descritta solo in relazione con la
storia dei “popoli” [... quale] storia della ricerca del regno di Dio e della
sua giustizia, [... quale] racconto del dramma della giustizia di Dio nella
storia universale».?

2. Alcune puntualizzazioni terminologiche

2.1. Il passaggio dall’epoca biblica a quella post-biblica

Una delle esigenze avvertite con pit frequenza nelle ricerche storiche
sulla poverta & quella di affrontare preliminarmente il problema termino-
logico, perché il termine poverta con i suoi sinonimi ha subito lungo i se-
coli un’evoluzione semantica considerevole, per cui spesso & usato per in-
dicare realtad molto differenti.

Non sono molti gli studi che rispondono a questa esigenza; tuttavia
quelli esistenti permettono d’individuare alcuni dati fondamentali che ri-
sultano significativi per noi.

77 Cf GUASCO, La teologia 254-257; GEFFRE, La théologie 45-59; TILLIETTE, Le my-
stére 71-80; CASTELLI, Herméneutique 15-20; PASQUATO, Influssi 116-120.

2 Cf ALBERIGO, Nuove frontiere 82-102; GUASCO, Storia 34-54.

2 MONNICH, Storia 54, 57.
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Ne evidenzio alcuni tra i piu interessanti.

E stato osservato che nella traduzione della Bibbia dall’ebraico al
greco si & perduta la varieta e la ricchezza terminologica per la netta pre-
dilezione di mrwyég (in modo subordinato & utilizzato anche &vdevc) il
quale si carica del significato spirituale e religioso di ‘anaw.

La dialettica endemica tra povertad come disgrazia e poverta come va-
lore presente nella Bibbia continua nella letteratura post-biblica con una
progressiva concentrazione dell’interesse sulla dimensione religioso-spiri-
tuale sotto I'ispirazione di M¢ 5,3.

Le variazioni semantiche pili significative risentono spesso I'influsso
dell’atteggiamento assunto dall’'uomo di fronte alla povertd; dall’altra
parte tale atteggiamento, almeno fino all’epoca moderna, risente I'influsso
esercitato dal messaggio evangelico.

I luoghi di osservazione piui interessanti per costatare questo feno-
meno sono: la Scrittura nella traduzione latina, i commentari patristici alle
beatitudini e agli altri passi del N.T. riguardanti il problema della poverta
e della ricchezza, gli scritti di passaggio dalla letteratura biblica a quella
giudaica post-biblica, specie la letteratura rabbinica e qumranica.

E. Bammel osserva che la tendenza a ridurre la complessa e ricca ter-
minologia biblica emerge gia nella letteratura rabbinica e nel mondo giu-
daico. Diventa usuale il termine ‘@#7 (in aramaico anasa), il quale con -
naw perde il suo valore religioso e viene usato quasi solo nel senso di “di-
messo”, “umile”.* Negli scritti di Qumran perd indica prevalentemente i
poveri volontari che costituiscono la comunita; vi troviamo tuttavia anche
il termine ’ebjéon.>' Nelle traduzioni in greco vengono usati indifferente-
mente wtwydg e wévng trascurando le loro sfumature semantiche, ad ecce-
zione delle opere scritte in greco elegante.

IMwydg in particolare «costituisce il documento principale per far luce
su una pieta religiosa che si emancipa da una greve concezione ideologica
del povero. In alcuni passi il concetto di povero si arricchisce di elementi
forniti dall’interpretazione teologica del martirio, la quale aggancia la po-
verta — a giudizio dei rabbini piti dura di ogni sofferenza fisica — alle
vie segnate da Dio nella storia».’? Si riscontra un movimento ondeggiante
tra la volatilizzazione del contenuto concreto del termine e il suo radica-

% Cf BAMMEL, ITrayxég 734.

31 Cf DUPONT, Les pauvres en esprit 265-272; ID., Les mtwyol 53-65; LEGASSE, Les
pauvres en esprit 336-345; MORALDI, Poveri 293-309; DEL VERME, Comunione e cond:-
visione 454-482.

2. BAMMEL, Ttwyé5739.
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mento nelle tensioni sociali. Esso rispecchia la dialettica presente gia nella
Bibbia tra poverta intesa come valore religioso e la poverta intesa come
disgrazia o situazione socio-economica sfortunata.

Sempre a giudizio di E. Bammel, «appare chiaro che I'entusiasmo
pauperistico del tardo giudaismo orientato a certi spunti dell’A.T., che
operd non in continuitd ma a sussulti, si introdusse anche nella chiesa
delle origini e qui esercitd da principio un’azione a largo raggio e poi un
influsso pil costante in cerchie particolari. Questo fenomeno ¢ quasi com-
pletamente ignorato dalla letteratura epistolare non palestinese, ma anche
nelle fonti palestinesi si & espresso in forme gia in parte inadeguate agli
eventi storici».”

Si opera una certa distanza da un ideale di poverta esteriore. Lo stesso
termine ’‘ebjon, che nel mondo giudaico-cristiano conserva ancora un
certo onore, cade in discredito nel cristianesimo greco-romano. In Ori-
gene si trova per la prima volta I'accezione caricaturale di “ebioniti”, per
indicare i soggetti “poveri” di intelligenza.’* Questo fatto potrebbe tro-
vare una giustificazione nella controversia cristologica.””

2.2. Nell’epoca patristica

I Padri, a partire dall’epoca sub-apostolica, tendono a concentrare
I'attenzione sulle opere di soccorso ai bisognosi e sulla poverta di spirito
pit che sulla poverta volontaria effettiva. In genere non vedono nelle ric-
chezze un ostacolo ma un mezzo di salvezza, in quanto esse rendono pos-
sibile 'elemosina. E una tendenza che, a giudizio di J. Dupont, emerge
dai loro commentari ai testi evangelici riguardanti la poverta e la ricchez-
za, in particolare dai commentari alla prima beatitudine. L’Autore ritiene,
pur poggiandosi su una documentazione antologica, che tali commentari
si dispongano su due linee interpretative. La prima, prevalente fino al Va-
ticano II, intende la povertd come distacco interiore, come poverta di spi-
rito, come umilt3; pertanto & un atteggiamento possibile anche con il pos-
sesso dei beni. L’altra, meno rappresentata, intende la povertad come ef-
fettiva carenza di beni materiali alienati volontariamente a vantaggio dei
poveri. Su entrambe influisce la concezione biblica che entra in rapporto

> Jvi, 780.

> Cf 1vr 780-782.

» Le correnti ebionite che professano una fede cristologica non ortodossa hanno
potuto influire per motivi apologetici sul risvolto negativo del termine ‘ebjén, analoga-
mente a quanto J. Leclercq ha rilevato per I’ epoca medievale (Cf ID., Les controverses
45-56).
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dialettico con la mentalita ellenica. Pare che i Padri non avvertano la
dialettica esistente tra i due contesti semantici forse per la concezione sta-
tica di status sociale e per la situazione della Chiesa in epoca post-costan-
tiniana.

Questi elementi mi pare possano in parte giustificare I'attenzione po-
sta sulla poverta di spirito, la parenesi ai ricchi incentrata sul dovere del-
I'elemosina e quella ai poveri, meno frequente, incentrata sulla pazienza,
la presenza di un vocabolario piuttosto generico e senza toni aggressivi
nella denominazione dei poveri.

L’ambiente culturale latino continua in certo senso la linea greca el-
lenista. Si constata la stessa variante nella traduzione della Bibbia in lati-
no, ossia si perde la varieta semantica del testo ebraico, si nota una certa
egemonia del termine pauper, il quale riduce ulteriormente la terminologia
greca, perché traduce contemporaneamente mtwydg e i suoi sinonimi.
Sono invece usati in modo incidentale altri termini, quali ad esempio #fir-
mus, debilis, peregrinus, mitis, mansuetus, esuriens, miser, egenus, mendi-
cus, inops, indigens. Per influsso del Salterio e di Is 66,2 si favorisce una
certa assimilazione di pauper a humilis.

A questa valorizzazione della poverta spirituale nella linea dell’umilta
si contrappone un senso di ripulsa della povertad economica e sociale.
Come nel mondo greco cosi nel mondo latino si rifugge la poverta e, re-
lativizzando la situazione economica, si esorta ad avere 'animo povero in
ogni condizione umana. E una dialettica che si tiscontra in tutta epoca
patristica, si protrae nel Medio Evo e giunge ai nostri giorni.

Essere povero significa pertanto aver fame e sete di giustizia, indipen-
dentemente dall’essere economicamente ricco o povero. Il ricco mostrera
questo suo ardente desiderio con il distacco affettivo dai beni e con l'e-
lemosina; il povero lo mostrera con la pazienza nell’accettare e vivere la
sua situazione sfortunata.’® L’'uomo ideale resta tendenzialmente, come
nel mondo greco, 'uomo ricco munifico nelle elemosine.

La poverta come valore quindi non & intesa come carenza di risorse
materiali, ma come atteggiamento spirituale, il quale s’identifica con I’u-
milta, con il disprezzo di questo mondo, con la purezza e semplicita di
cuore. E in conclusione un complesso di disposizioni interiori.’’

% Cf DUPONT, Les Béatitudes 111,39-54, 399-465; LECLERCQ, Aux origines 35-43;
ID., Pour Ubistoire 293-308; PERETTO, Evangelizare 71-100; MESSANA, L’economia 133-
143; ALFONSI, Proprieta 101-106; CZEAZ, La parabola 107-131.

7 Cf LECLERCQ, Aux origines 41s; VISMARA CHIAPPA, 1/ tema 89-96; MOLLAT, I po-
veri 25s.
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Questo fatto porta ad un’elevazione e ad un’amplificazione del valore
semantico del lessico in questione, per cui termini che originariamente de-
sighavano situazioni economiche o sociali sono rivestiti di senso spirituale
e caricati di significati estranei al linguaggio comune. Questi infatti hanno
la loro radice nei valori religiosi proposti dall’A. e N.T.

Da questo duplice contesto semantico (storico-culturale e biblico-re-
ligioso) deriva una certa ambiguita nel concetto di poverta e nelle reazioni
che essa suscita.

Significato biblico, attivita caritativa e scelta della poverta evangelica,
nonostante questi elementi di ambiguita, influiscono in modo positivo sul-
I'ambiente culturale, specie sulle autorita civili e sulla legislazione, cosic-
ché il povero incomincia ad avere voce giuridica come soggetto di diritto.
In tal modo i termini witwydg e pauper sono promossi semanticamente per
influsso del linguaggio biblico ed ecclesiale e manifestano un aspetto della
trasformazione culturale operata dal Vangelo. La mentalita tuttavia persi-
ste nella dialettica endemica tra valorizzazione religiosa della poverta
eletta o accolta per la fede e finalizzata alla carita, e la sua svalorizzazione,
quindi il suo rifiuto per il corteo di elementi penosi che ’accompagnano
e rendono la vita drammatica e disumana.’®

La medesima dialettica endemica tra mentalitd evangelica e mentalita
culturaje si riscontra nei termini diaxovéw, duaxovia, duaxovog / servire,
servitium, servus, che hanno anch’essi riferimento con la poverta.”

2.3. Nell’epoca medievale

L’epoca medievale & un periodo molto interessante per studiare il pro-
blema della poverta. Numerose ricerche ’hanno sottolineato. Offre delle
indicazioni significative anche nella terminologia.® «Le testimonianze
della “continuita” della poverta, lo stesso lessico che si riferisce ai suoi
molteplici aspetti sono indicativi degli atteggiamenti e dei sentimenti che
la medesima poverta induce. Anche un semplice inventario dei moduli

* Cf LECLERCQ, Aux origines 36-43; PLANTLAGEAN, La pauvreté 63.

» Cf BEYER, diaxovéw 951-984.

“ Cf MOLLAT, En guise 11-30; ID., Pauperes 305-323; ID., La notion 5-23; ID., Les
moines 193-214; ID., Pauvres 79-97; DEVISSE, «Pauperes» 237-287; DUFERMONT, Les
pauvres 187-201; LE JEAN HENNEBICQUE, Pauperes 167-187; ROCH, La notion 91-97. Gli
autori qui menzionati nei loro scritti offrono molte indicazioni bibliografiche su aspetti
particolari del problema.
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lessicali, spesso ambivalenti, sottolinea la varieta della terminologia e la
sua evoluzione».”!

Pauper & il termine chiave, utilizzato in primo luogo come aggettivo,
poi insieme a paupertas come sostantivo e successivamente come categoria
astratta. La logica soggiacente a questo processo & che prima si € o si di-
venta poveri; poi la poverta diventa una condizione o uno stato sociale del
soggetto colpito da indigenza; successivamente questa realta dilaga, per
cui i termini povero e poverta si universalizzano ed esprimono un’idea
astratta nella quale sono comprese tutte le forme di indigenza, di afflizio-
ne, di reazioni emotive opposte (compassione e onore, sentimento di ri-
volta e timore sociale). Due valori semantici fondamentali con due rispet-
tive gerarchle di valori I'attraversano: 11 valore spirituale e quello socio-
economico.*

I testi medievali pit 1mportant1 e attualmente reperibili ai quali ci si
puo riferire sono soprattutto trattati teologici, documenti giuridici, sermo-
ni, agiografie, trattati polemici o apologetici, regole monastiche, cartulari
e costumieri di monasteri o di altre associazioni di poveri volontari, reso-
conti amministrativi e atti di fondazione di monasteri, canonicati, chiese
e istituzioni caritative, documenti fiscali di imprese mercantili o di mestie-
rie, scritti di letterati, narrazioni di fatti storici che sono causa o effetto di
poverta (calamita naturali, guerre, rivolte, peste), iconografia e architettu-
ra. Nessuno di questi testi va assolutizzato; vanno tenuti tutti presenti e
connessi ad altre eventuali documentazioni che potranno essere trovate.
Per essere correttamente interpretati, devono essere studiati nello stile,
nel genere letterario e nel loro contesto storico-culturale.®

Da tutto questo materiale, attraverso procedimenti statistici, & possi-
bile individuare i termini piu significativi e le loro fondamentali variazioni
semantiche. La realta espressa da tali termini non pud essere identificata
con il semplice ricorso ai criteri quantitativi e qualitativi o a fattori di na-
tura economica, perchc chiama in causa il globale contesto culturale e re-
ligioso.

1l termine pit r1corrente , come si & gia detto, pauper il quale per la
sua estensivita e comprensmta ¢ anche il piti generico e ambiguo. Infatti
puod essere usato per indicare una folla di soggetti molto diversi tra loro

“ MOLLAT, I pover: 3.

“ Cf ID., En guise 30. L’autore sintetizza cos} gli apporti del ventennio di ncerche
condotte sotto la sua direzione alla Sorbonne.

# Cf i saggi proposti da vari autori nell’opera curata da MOLLAT, Etudes sur I'bi-
stoire de la pauvreté.
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per il grado di poverta e per il modo di percepirla. Cosi pud denominare
tutti i miseri e gli afflitti, la cui fenomenologia comprende I'indigenza (i-
digens, inops, egens, egenus, insufficiens, famelicus, esuriens, mendicus), la
malattia (infirmus, vulneratus, contractus, claudens, ceecus, leprosus, @gro-
tans, mulier ante et post partum), la deficienza mentale (idiotus, imbecillss,
simplex, rudus), 'indebolimento dovuto all’etd o all’abbandono (debilss,
orphanus, vidua, senex, valetudinarius), la condizione abietta (subjectus,
oppressus, abjectus, bumilis, ignobilis), 'esclusione o 'emarginazione so-
ciale (captivus, exiliatus, bannus), litineranza (peregrinus).*

Accanto a pauper vi & paupertas con i suoi sinonimi (nopia, indigentia,
egestas, necessitas, miseria, miserabilitas, infirmitas). Essi indicano una va-
sta gamma di condizioni socio-economiche che vanno dalla precarieta al-
I’estrema miseria intese in senso fisico, intellettuale e spirituale; presen-
tano pertanto la medesima ambiguita di pauper.

A volte i termini in questione sono accompagnati da aggettivi che
esprimono atteggiamenti positivi di compassione o di ammirazione per il
risetbo (pauper verecundus); ricorrono in espressioni indicanti il rispetto
e persino la venerazione. Il binomio pauper Christi o pauper vicarius Chri-
st/ ne manifesta la massima valorizzazione; esso, originariamente riservato
ai monaci, a partire dall’XT secolo sara attribuito anche al povero involon-
tario. Nelle diverse epoche si nota una specie di transfert semantico valo-
rizzante o svalorizzante che va dal povero volontario al povero involon-
tario e viceversa. Una certa positivita indicano pure i diminutivi pauper-
culus, paupertinus, in quanto sottolineano la condiscendenza e la parteci-
pazione alla condizione dell’infelice cosi denominato. Disprezzo e rifiuto,
anche se in gradi diversi, esprimono invece i termini humilis, impotens,
ignobilis, vilis.

Precisano ulteriormente il valore semantico di pauper alcuni nomi ca-
ratteristici che, secondo le epoche, gli vengono contrapposti: potens, mi-
les, cives, dives, avarus, cupidus.®

Dando uno sguardo complessivo all’epoca medievale, si puo affermare
che permane in essa, operativo e dinamico, il concetto religioso di po-
vero/poverta. L’assunzione delle categorie astratte, coniate sulla falsariga
della Bibbia e della tradizione cristiana, rende in certo senso meno attenti
agli aspetti concreti e drammatici dell’indigenza. La storia della Chiesa

“ Cf MOLLAT, La notion 5s; ID., I pover: 4-8; ID., Pauvres 81s.

4 Cf DEVISSE, «Pauperes» 237-287; MOLLAT, En guise 11-30; ID., La notion 5-23;
ID., Le moines 195-197; BOLS, Potens 95-151; DUFERMONT, Les pauvres 187-201; LE
JEAN HENNEBICQUE, Pauperes 167-187.
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tuttavia testimonia che I'intervento caritativo ha oltrepassato questo limite
concettuale ed ha raggiunto effettivamente il bisognoso. Certo il problema
della poverta viene affrontato in prospettiva individuale, morale e religio-
sa, facendo pressione sulla coscienza del singolo, soprattutto del ricco che
puod e deve beneficare; non si avverte la possibilita di operare sulle strut-
ture socio-politiche.

2.4. Nell’epoca moderna e contemporanea

Con il passaggio dalla lingua latina alle lingue volgari il lessico si ar-
ricchisce e si precisa, denominando con maggior attenzione le situazioni
concrete di poverta; & meno legato alle categorie classiche piuttosto gene-
riche, quindi & meno astratto e pitt dinamico. Il significato sociale prende
progressivamente il sopravvento su quello religioso attraverso un processo
che ¢ difficile individuare. Esso s’impone con una certa consistenza so-
prattutto a partire dal XVI secolo. Si pensi ad esempio agli umanisti Leo-
nardo Bruni, Poggio Bracciolini, Lorenzo Valla, Leon Battista Alberti,
Coluccio Salutati.

Se in tutto il Medio Evo permane operante e condiviso il concetto re-
ligioso-evangelico di poverta e di soccorso al povero, nell’epoca moderna
il concetto economico-sociale di poverta incomincia a divaricarsi decisa-
mente da quello religioso fino a secolarizzarsi. A livello semantico si po-
trebbe dire che vi & il passaggio da Dante a Coluccio Salutati.* Cosi a par-
tire dall’'umanesimo, anche a causa della crisi provocata dagli Spirituali e
dal dilagare della criminalita legata alla poverta, incomincia a modificarsi
e secolarizzarsi il nostro lessico.

«II concetto di povertd, lentamente modificatQsi nei suoi termini tra-
dizionali lungo il *700, si era cosi dissolto nel problema delle diverse ca-
tegorie sociali dei poveri, dalle quali doveva nascere il moderno proleta-
riato, e delle quali lo Stato, la Chiesa, istituzioni, associazioni e gruppi pri-
vati dovranno farsi carico, in non facile intreccio, almeno in gran parte del
secolo XIX».¥

L’illuminismo e soprattutto Marx e Nietzsche hanno influito in modo
rilevante in questa direzione anche se non hanno potuto eliminare del
tutto il significato religioso-evangelico ancora presente nel contesto cultu-
rale.

Il dilemma contemporaneo tra la lotta contro la poverta e la scelta

4 Cf MANSELLL, De Dante 638-662.
47 ROSA, 1! pauperismo 18.
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della poverta ha le sue radici proprio nella 7zens che si fa strada a partire
dal secolo XVI.#

Attualmente, presentare il lessico della poverta e dare una definizione
di essa & pressoché impossibile, poiché i contesti e le dimensioni da tener
presenti, le condizioni socio-economiche e gli ideali umanitari circolanti
sono cosi vari e differenti da esigere una pluralita di termini sempre piu
puntuali per non cadere nel generico e nell’'ambiguo.

Si pud dire con il Pellistrandi che il vocabolario della poverta & piu
ricco di quello della ricchezza.®

G. Ferretti mette in evidenza come in collegamento alla progredita
consapevolezza dei bisogni umani e dei mezzi necessari alla promozione
dell’'uomo si moltiplichino i termini e le categorie che indicano i poveri e
la poverta. Soprattutto le categorie si differenziano chiaramente da quelle
classiche presenti nella tradizione cristiana, in quanto designano in modo
prevalente la condizione socio-economica, culturale e fisico-biologica.”

M. Mollat ha tentato una definizione generale nella quale fa confluire
i vari aspetti suindicati. Egli definisce la poverta come una situazione su-
bita o volontaria, permanente o temporanea di debolezza, di dipendenza,
di umiltd caratterizzata dalla privazione di mezzi che muta secondo le
epoche, le societa, i contesti geografici, I'incremento tecnico, la nobilta di
natali, il vigore fisico, la capacita intellettuale, la liberta e la dignita per-
sonali.

In questa definizione sono accomunati i religiosi, soprattutto quelli de-
gli Ordini Mendicanti e tutti coloro che vogliono condividere per ideale
e scelta volontaria la sorte dei poveri. Costoro si associano cosi a tutti gli
uomini colpiti da varie forme di frustrazioni percepite come lesive della
dignitd umana. Di qui emerge una trama di rapporti dialettici che legano
poverta-pieta, poverta-valore, poverta-scelta, poverta-ecclesialita, poverta-
criminalit3, poverta-disvalore, poverti-evasione sociale, poverta-eresia.

Anche le reazioni dell'uomo sottese a tale terminologia sono alterna-
tive. Infatti la poverta & accolta e scelta da alcuni, anzi pud persino essere
valorizzata dalla societa. Essa perd provoca anche ’emarginazione e il
rifiuto sociale che giungono fino al disprezzo e alla condanna civile, specie
se unita alla criminalit3, all’eresia, alla privazione dei propri diritti umani.
Conosce la pazienza e I'invidia, la scelta e la ribellione, la valorizzazione
e il disprezzo, la serenita e la rivolta, la generosa disponibilita e I'egoismo

* Cf FERRETTI, La poverta 11-28.
# Cf PELLISTRANDL, La pauvreté 275.
% Cf FERRETTI, La poverta 11-28.
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accaparratore, la pietd e la criminalita. Da queste poche annotazioni si
pud comprendere la relativita e 'ambiguita dei termini povero e poverta.
La relativita & rispetto al contesto storico, culturale e religioso; rispetto al-
l'ideale di sé, quindi rispetto alle aspirazioni e ai corrispondenti senti-
menti e atteggiamenti mentali e pratici. L’ambiguita in parte deriva dalla
relativita e si collega pure al passaggio continuo dal piano della realta vis-
suta anche drammaticamente al piano delle nozioni, dei concetti, degli
ideali; dalla congiuntura economica alle strutture mentali, alla 7zexs di un
determinato ambiente storico, sociale, culturale e religioso.*

«La poverta & un concetto, ma & anche costituita da complesse realta
sociali e da motivazioni che non si lasciano cogliere facilmente. Tra il con-
cetto e le situazioni realmente vissute la connessione non & né ovvia, né
costante. Bisogna poter cogliere le sfumature concettuali e verificare gli
aspetti essenziali, trascorrendo continuamente dalle sottigliezze del pen-
siero e del sentimento alla cruda realta delle condizioni di vita: purtoppo
le fonti spesso ci vengono meno 13 dove le interrelazioni della vita vissuta
con la concezione e i sentimenti dovrebbero essere essenziali».”?

Da queste brevi annotazioni raccolte dalle ricerche che considerano il
problema terminologico si puo dire in termini evangelici che la poverta &
sempre alternativamente beatitudine o disgrazia.

3. Status quaestionis:
la ricerca storica sulla Chiesa, i poveri e la poverta

3.1. Premessa

A giudizio di Vandenbroucke la storia della poverta in un certo senso
si confonde con la storia del cristianesimo, in quanto la valorizzazione di
essa risulta una spia per misurare la verita del suo cammino evangelico.”

Essa si presenta cosi complessa e problematica che M. Mollat dichiara
«sans paradoxe: il est peu de théme aussi riche que la pauvreté».* La po-
verta infatti & una costante paradossale che attraversa tutta la storia uma-
na, non solo quella della Chiesa. E come una nota ambigua di fronte alla
quale non si pud restare indifferenti, perché suscita alternativamente e
spesso contemporaneamente atteggiamenti di accettazione e di rifiuto, di

>t Cf MOLLAT, En guise 11-30; ID., La notion 5-23.
2 MOLLAT, I poveri XXXVIIs.

» Cf VANDENBROUCKE, Histoire 729.

34 MOLLAT, Préface 3.
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valorizzazione e svalorizzazione, di compassione e di disprezzo, di rispetto
e di timore, di stima e di avversione. Pud rappresentare infatti realta con-
trapposte, in quanto la condizione povera pud essere subita o volontaria,
permanente o temporanea. E caratterizzata dalla privazione dei mezzi di
sussistenza, privazione relativa all’epoca, alla societa, all'incremento eco-
nomico, tecnico, politico, sociale, alla nobilta dei natali, al vigore fisico,
alla liberta e alla capacita intellettuale e quindi all’autocomprensione sto-
ricamente situata dell’'vomo e alla coscienza della sua dignita.

Nella comunita cristiana la poverta si presenta come condizione socio-
economica involontaria, ritenuta disgrazia personale e piaga sociale, op-
pure come scelta evangelica. Risulta un luogo significativo del rapporto
Chiesa-mondo, quale antenna sensibile per captare i mutamenti sociali ed
ecclesiali. Se ne ha un esempio nel ¢ransfert storicamente documentabile
tra le due condizioni di poverta. I poveri volontari e involontari di fatto
sono associati nella medesima sorte di svalorizzazione e valorizzazione, in
una trama di rapporti dialettici che legano poverta-pieta, poverta-valore,
poverta-scelta, poverta-pazienza, poverta-serenita, poverta-generosita e di-
sponibilita a Dio e agli altri, poverta-rivolta, poverta-criminalitd, poverta-
invidia, poverta-egoismo, povertd-emarginazione, poverta-rifiuto o di-
sprezzo sociale, poverta-condanna civile, poverta-eresia, poverta-evasione
e contestazione ecclesiale.

L’essere povero si presenta quindi nella duplice possibilita di beatitu-
dine e disgrazia, di santita e deviazione morale. Inoltre & illuminata ulte-
riormente dalla realta parallela e alternativa del ricco.

Il proclama delle beatitudini-lamentazioni ¢ rivolto cosi a tutti gli uo-
mini, in particolare ai cristiani, tutti destinatari della evangelizzazione.

La Chiesa, proprio perché ha la missione di proclamare le beatitudini-
lamentazioni, «deve fare I'elogio della poverta. Non solo del povero che
accetta la sua situazione, ma anche I'elogio della sua sorte, strada maestra
della salvezza. Certo, I’elogio, a livello spirituale, non si pone sullo stesso
piano dei gesti di misericordia»® e in questo senso si risolve 'apparente
contraddizione tra esaltazione della poverta e impegno ad eliminarla con
la carita, tra movimenti di poverta e servizio ai poveri.

Dalla storia della Chiesa questi due fatti appaiono distinti e conver-
genti nella medesima esigenza di fedelta al Vangelo. Sono pertanto com-
presenti anche se con fisionomia e caratteristiche diverse. Il servizio ai po-
veri & continuo, benché vario nelle sue forme di attuazione; i movimenti

> 1ID., Moviment: 77.
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di poverta invece sono slanci temporanei di diversa durata suscitati dal ra-
dicalismo evangelico tradotto in impulso ascetico-spirituale verso la po-
verta volontaria. Entrambi «hanno in comune il carattere d’un richiamo
allordine, pitt o meno rigoroso, per un ritorno alle fonti evangeliche».*
Esprimono la coscienza cristologica della comunita che ha la “pretesa” di
essere il luogo storico della memoria di Cristo che si & fatto povero per
arricchirci della sua poverta. Pertanto il servizio ai poveri non pud essere
disgiunto dalla poverta volontaria e la poverta evangelica non pud sussi-
stere senza la finalizzazione caritativa.

Ancora la storia testimonia che questa istanza evangelica non sempre
& vissuta in modo trasparente dalla Chiesa e realisticamente bisogna rico-
noscere con M. Mollat che «contraddizioni tra cio che si professa in teoria
e cid che in pratica si compie si sono sempre date, si danno e si daranno
[... ma] il paradosso piu evidente sarebbe che la Chiesa, composta da uo-
mini fallibili, avesse assolto la sua missione senza mancamenti. Alla stessa
stregua, sarebbe stato un segno di debolezza per la Chiesa se essa non
avesse suscitato delle proteste e anche delle contestazioni, destinate, a
torto o a ragione, a rimetterla sulla giusta strada».”

Questa dinamica spiega il fatto che «I’apprezzamento della poverta &
stato il termometro pil adatto per misurare la sincerita delle sue riforme
[... €] la pratica effettiva della poverta evangelica ¢ stata intimamente con-
nessa con lintensitd spirituale degli ambienti cristiani pitt diversi».*®

R. Manselli nella storia della poverta cristiana scorge una duplice linea
di sviluppo che potremmo denominare ecclesiologica e cristologica. L’e-
mergenza dell’'una o dell’altra dipende dalla situazione economica, poli-
tica e religiosa e dalla scala di valori proposta dal contesto culturale, so-
cio-politico e religioso. La linea ecclesiologica fa riferimento alla Chiesa
primitiva e alla comunione di beni da essa praticata (la poverta finalizzata
alla comunione). La linea cristologica fa riferimento alla kenosi e impove-
rimento soteriologico di Gesu Cristo (la poverta segno dell’assolutezza del
Regno).

L’osservazione pud essere utile come chiave ermeneutica, non va perd
assolutizzata perché i due riferimenti scritturistici non sono alternativi, ma
convergono nell’unica mens evangelica di cui la Chiesa lungo i secoli deve
far memoria. A suo modo perd rende ragione del duplice compito della
comunita cristiana: farsi povera e servire i poveri come Cristo, pronta «a

6 Jur 78.
7 Loc. cit.
8 GOMEZ, Diversi 77.
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mettersi a disposizione e sullo stesso piano di colui che si ama e si aiu-
ta».”®

In queste brevi annotazioni vorrei presentare globalmente la direzione
nella quale si muovono gli studi pitt impegnati sulla storia della poverta
cristiana e del soccorso ai poveri.

3.2. Gli studi storici sulla Chiesa, i poveri e la poverta
nell'ultimo trentennio®

Nel raccogliere gli studi riguardanti la Chiesa e il suo rapporto con i
poveri e la poverta, pubblicati in quest’ultimo trentennio, ho potuto in-
dividuare tre tipi di scritti: biblico-teologici, storico-teologici, sintetico-at-
tualizzanti. Nella presente ricerca prendo in considerazione e utilizzo il se-
condo tipo. :

Mi pare opportuno farne una presentazione sintetica preliminare, evi-
denziandone i campi d’indagine, le acquisizioni, le problematiche, le pro-
spettive metodologiche e i criteri ermeneutici pitt o meno espliciti. Vorrei
proporte cosi un bilancio retrospettivo e prospettico con 'auspicio che gli
storici continuino alacremente la loro ricerca che ha gia dato pregevoli ri-
sultati.

Da uno sguardo anche solo panoramico alla vasta letteratura sul tema
in questione, si pud osservare senza difficolta la molteplicita degli scritti,
la loro differenza circa 'oggetto, 'impegno scientifico, il metodo, il crite-
rio ermeneutico, gli obiettivi. In concreto in essi si rispecchiano le grandi
problematiche che attraversano la storiografia contemporanea nello sforzo
di superare I'apologetica, il positivismo, lo storicismo, le concettualizza-
zioni aprioristiche e ideologiche.

Gli storici hanno preso progressivamente coscienza della vastita del-
I'indagine al cui svolgimento non ¢ sufficiente I'impegno di singoli studio-
si. Pertanto si sono costituite éguipes di ricercatori promosse e sostenute
in gran parte da istituti di ricerca o da universita. Si sono organizzati con-
vegni, seminari, congressi nazionali ed internazionali che hanno dato un
contributo considerevole per 'elaborazione di un’adeguata metodologia e
di una programmazione articolata e puntuale.

Mi & caro ricordare in questo senso qualcuna tra le ultime esperienze:
il convegno promosso dalla Facolta di Magistero di Perugia dal 28 al 30

* MOLLAT, I poveri 93.
“ Non riporto in nota le indicazioni delle opere alle quali mi riferisco perché le
segnalerd nello svolgimento del discorso sui singoli periodi.
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marzo del 1980, il seminario successivo dell’11-12 maggio 1983, le inizia-
tive dell’Istituto Nazionale di Studi Romani che nel 1986 ha promosso
una serie di conferenze ben programmate sul problema della poverta a
Roma nell’epoca moderna. Queste iniziative, soprattutto il seminario,
hanno dato nuovi orientamenti alla ricerca e hanno proposto la realizza-
zione di indagini che considerino contemporaneamente i modelli di po-
vero che si evolvono secondo i contesti spazio-temporali e le tipologie di
assistenza che cercano di rispondere alle nuove forme d’indigenza. La
proposta & fatta per lo studio del problema nell’Italia dell’epoca moderna,
ma pud essere estesa ad altri ambiti spazio-temporali.

Attualmente gli studiosi pit avveduti,* tenendo presenti le esigenze
della critica storica, evidenziano la difficolta di scrivere una storia del rap-
porto tra la Chiesa, i poveri e la poverta. Per questo propongono di pro-
cedere per “campionatura”, scegliendo alcuni periodi o zone di partico-
lare rilievo. In precedenza hanno privilegiato il Medio Evo, fissando Dat-
tenzione sull'Occidente europeo, specie sull'Italia, la Francia, I'Inghilter-
ra; alcuni hanno considerato anche la Germania, la Spagna e il Portogallo.
In modo significativo hanno scelto quelle zone in cui, per Ielevato livello
culturale e Iinferioritd sociale, i disagi della poverta sono avvertiti in
modo pitt drammatico come una condizione degradante da eliminare o
come una scelta evangelica radicale.

Le limitazioni di campo hanno incrementato la ricerca che in tal modo
& uscita dal generico, dall’approssimazione e dall’apriorismo ideologico.

A livello contenutistico si possono individuare scritti a carattere sinte-
tico che svolgono un discorso essenziale, spesso generico, su tutta la storia
della Chiesa o su epoche abbastanza consistenti. Si tratta per lo piu di
scritti panoramici che a volte partono da preoccupazioni apologetiche o
da pregiudizi polemici. Sono orientati cosi a trovare giustificazioni all’af-
fermazione che la Chiesa ha sempre istaurato un corretto rapporto con i
poveri e la poverta o all’affermazione opposta che la Chiesa ha avuto un
atteggiamento dominante e borghese.

Non mancano saggi che, partendo dalla periodizzazione convenzio-
~nale (epoca patristica, medievale, moderna e contemporanea), contrap-
pongono un periodo all’altro in modo piuttosto aprioristico. In tal modo
la Chiesa sub-apostolica & presentata evangelicamente povera e persegui-
tata in contrapposizione alla Chiesa costantiniana potente e coinvolta nel-
’ambiguita del potere politico; i movimenti pauperistici sono caratteriz-
zati come movimenti religiosi popolari che incontrano I'opposizione della

ét Anche di costoro dard indicazioni nel corso del lavoro.
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Chiesa istituzionale costituita in gran parte dal clero e dal monachesimo
tradizionale; il proletariato preindustriale e industriale & visto in rottura
con la Chiesa ufficiale borghese e capitalista; la Chiesa conciliare & pre-
sentata come attraversata dalla dialettica tra carisma ed istituzione.

Queste posizioni, che hanno imperato soprattutto con il sorgere della
Nouvelle Histoire, sono state per lo pitl superate dagli studi intrapresi spe-
cie in quest’ultimo ventennio, perché sono state smascherate nei loro pre-
giudizi e ideologie spesso a colore anticlericale.

Vi sono studi a carattere monografico che considerano aspetti partico-
lari del nostro problema (personaggi, movimenti e istituzioni ecclesiali im-
pegnati nella scelta della poverta e nel servizio ai poveri), temi particolari
(eresia e poverta; sanitd e povert; religione, magia e poverta; ignoranza,
cultura e poverta), fonti documentarie particolari (fonti giuridiche o ca-
noniche, agiografie, sermoni, scritti apologetici o devozionali, documenti
di istituzioni pubbliche o private che registrano il livello economico di
una regione, di un’organizzazione assistenziale o di un ordine monastico
in un determinato periodo), le motivazioni dottrinali di tipo religioso-cri-
stiano o umanistico-laicale che giustificano la scelta della poverta e le
forme di servizio ai poveri.

Seguendo come indicazione di massima la periodizzazione piti condi-
visa dagli storici, segnalo le acquisizioni e le problematiche principali pro-
poste negli studi di quest’ultimo trentennio.

Gli studi sull’epoca patristica, non numerosi in verita, individuano nel
IV secolo un periodo nel quale il rapporto della comunita cristiana con
i beni materiali si & posto in modo nuovo, caratterizzando sia la scelta
evangelica della poverta che il servizio ai bisognosi. Generalmente si fer-
mano ad illustrare il comportamento di personaggi di rilievo, ad esempio
grandi figure di vescovi, asceti, eremiti, movimenti ascetici e monastici,
uomini politici o singoli cristiani appartenenti all’é/ite sociale. Il carattere
monografico delle ricerche impedisce di elaborare un discorso completo
sull’epoca, tuttavia permette di cogliere degli aspetti che sono significativi
per la nostra riflessione e possono costituire come un bilancio provvisorio
che studi successivi potrebbero correggere, esplicitare e completare.

Emerge come primo indicatore il rapporto complesso a direzioni mol-
teplici tra situazione socio-economica di povertd e impegno generoso di
alcuni membri della Chiesa nel cercare di alleviare i disagi dell'indigenza,
tra insediamento della Chiesa nelle strutture amministrative dell'impero e
nuove forme di soccorso, tra ricerca dei beni terreni e scelta della poverta
radicale. Si riscontra una continuita tra esaltazione della poverta di spiri-
to, accompagnata spesso dalla pratica ascetica della poverta, e assistenza
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caritatevole dei poveri. Non emerge, almeno gli studi non lo evidenziano,
il rapporto dialettico tra ortodossia/eresia e poverta. Tendenzialmente ne-
gli scritti apologetici i padri descrivono Ieretico come uomo mondano,
ambizioso e cupido di danaro. Quando questi appartiene al clero, sotto-
lineano che il suo lusso & incompatibile con la sua missione di protettore
dei poveri e con il compito di testimoniare il distacco dal mondo.

1l rapporto della Chiesa con i poveri e la poverta assume forme nuove
soprattutto a partire dal IV secolo dopo I’Editto di Costantino. Esso per-
mane “atono” nei suoi elementi fondamentali fino all’epoca carolingia. La
Chiesa in questo periodo & incaricata anche da parte del potere politico
di soccorrere i bisognosi, estendendo e amplificando il suo servizio espli-
cato fin dalle origini soprattutto a Gerusalemme e a Roma.

Essa non solo solleva gli indigenti dalle loro necessita, ma promuove
anche varie categorie di bisognosi: eleva agli ordini gerarchici persino gli
schiavi, riconosce il matrimonio di questi con un partner proveniente dal
patriziato, difende il povero nel tribunale, sostiene quanti cadono in po-
verta a causa della crisi economica provocata dalla riforma imperiale di
Diocleziano o da altre calamitad. Questa promozione, che & motivata dal
comando evangelico della carita universale e dal riconoscimento della di-
gnita del povero, influisce anche sulla legislazione civile.

La Chiesa soccorre con i mezzi offerti dallo Stato e soprattutto con li-
bere offerte raccolte prevalentemente durante le celebrazioni liturgiche. I
vescovi, quali protettori dei poveri, dovrebbero eccellere nella beneficen-
za. Di fatto le fonti danno un rilievo tutto particolare alle loro agiografie.

La scelta della poverta entra nell’itinerario della vita ascetica di alcuni
cristiani insieme alla continenza, al digiuno, alla penitenza, alla preghiera,
al lavoro manuale. La povertd non & mai valorizzata per se stessa; viene
proposta piuttosto la poverta di spirito, privilegiando nettamente M¢ 5,3
rispetto a Lc¢ 6,20.

La cristologia dominante in questo periodo caratterizza anche il modo
d’intendere la poverta volontaria e la beneficenza. Pertanto la considera-
zione dell’ontologia di Cristo prevale sugli altri contenuti cristologici e
influenza I'esegesi patristica di 2Cor 8,9; Fi/ 2,6-8. L’impoverimento del
Verbo viene visto come lo svuotamento e la kenosi della sua divinita che
si realizza nell’incarnazione. Non si esplicita il discorso sulla sua esistenza
povera. Si evidenzia piuttosto il suo abbassamento e quindi la sua umilta
e dolcezza. Ne consegue che la poverta evangelica é considerata soprat-
tutto come un atteggiamento spirituale di umiltd, dolcezza e carita.

Generalmente non si pone in rilievo la tendenziosita delle ricchezze,
per cui il santo non viene rappresentato come un povero, ma come un be-
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nefattore e protettore dei poveri. Gli studi dovrebbero ulteriormente pre-
cisare la figura storica della Chiesa nei vari contesti socio-culturali, indi-
viduando come ha risposto alle varie forme di poverta (una tipologia delle
varie forme di soccorso). Bisognerebbe individuare come la scelta della
poverta volontaria si rapporta alle esigenze evangeliche e al contesto sto-
rico, culturale e religioso. L’indagine sul passaggio dall’epoca apostolica
a quella sub-apostolica potrebbe essere di notevole importanza nel co-
gliere la logica che presiede al passaggio dalla Chiesa normativa alla
Chiesa normata che s’insedia sempre piti nel contesto greco-romano.

L’epoca medievale ha suscitato nuovo interesse nelle ricerche storiche
del XX secolo, soprattutto dell’ultimo trentennio. Esse hanno condotto
ad una nuova fase gli studi, allargandone I'orizzonte ermeneutico. Emer-
gono cosi significative indicazioni e intuizioni che risultano fondamentali
per lo svolgimento del nostro tema.

In primo luogo si pud costatare che 'interesse non & solo clericale,
come nelle indagini precedenti, ma oltrepassa persino I’ambito confessio-
nale cristiano per raggiungere persone di estrazione ideologica e religiosa
differente. La diversita nella precomprensione, nei punti di partenza, nel
metodo, negli obiettivi degli studiosi ha provocato una dialettica interpre-
tativa che & risultata molto utile alla conoscenza storica del periodo.

Va sottolineata pure la consapevolezza circa la complessita dei feno-
meni che si sono succeduti in quest’epoca insieme al bisogno d’intrapren-
dere delle indagini che accolgano le esigenze delle scienze storico-critiche.
E emersa cosi la necessita di condurre studi monografici molto puntuali,
distinguendo non solo i momenti e le aree geografiche, ma anche le di-
verse componenti di un medesimo fatto. Tuttavia in conseguenza dell’ec-
cessiva settorialitd & emersa 'esigenza di superare la frammentarieta di
molte ricerche specialistiche, collocando "oggetto di studio in un contesto
pit ampio di significato e rapportandolo al vasto e complesso mondo me-
dievale.

In seguito a tali ricerche sono cadute molte immagini precritiche di
Medio Evo. E caduta la concezione piuttosto mitica che vede in esso un
periodo compatto, unitario e armonico analogo alle cattedrali gotiche.
Sono messe pure in crisi le concezioni ideologiche unilaterali che vedono
in esso un processo dialettico di forze economiche, sociali, psicologiche,
religiose; oppure quelle che vi vedono un mondo travagliato da opposi-
zioni endemiche tra potere e liberta, opposizioni rimosse a livello di co-
scienza sociale riflessa. Cosi attualmente sono giudicate ideologiche, pet-
tanto devianti dalla verita storica, le interpretazioni che partono da criteri
ermeneutici di tipo socialista, marxista, psicanalitico, anti-istituzionale o
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apologetico, benché se ne accolgano le intuizioni e le istanze, in quanto
risultano utili ad amplificare ed approfondire la comprensione storica
della vicenda.

Proprio grazie alla dialettica interpretativa, da molte ricerche & stato
sottolineato che il contesto piti appropriato nel quale vanno collocate le
vicende medievali & quello religioso. Infatti il mondo medievale ha come
forza dinamica soggiacente al suo tipico travaglio di trasformazione la vi-
sione religiosa del reale. Si tratta di una visione particolare, per molti
aspetti misteriosa e sconosciuta oltre che differente e lontana da quella
contemporanea; pertanto per essere compresa esige indagini articolate e
puntuali. Un primo elemento da chiarificare sarebbe proprio il significato
di religiosita o religiositad popolare.

Nelle pubblicazieni di quest’ultimo trentennio & stato sottolineato in
particolare che il fenomeno della poverta nella duplice polarita di condi-
zione socio-economica e di valore spirituale & un elemento essenziale della
societad medievale. Anzi, come annota Vauchez, il concetto di poverta in-
sieme a quello di penitenza ¢é alla base dell’esperienza religiosa dell’'uomo
di questo periodo, quindi & alla convergenza di molteplici rapporti di na-
tura socio-politica e religioso-spirituale.

M. Mollat, che da oltre un trentennio dirige ricerche su questo tema,
nell’organizzare i seminari e le indagini, voleva partire dallo studio dei se-
coli XIV e XV, perché li riteneva piti ricchi di suggestioni. Successiva-
mente si & accorto che bisognava fare un passo indietro ai secoli XI e XII
e uno in avanti ai secoli XVI e XVII. In tal modo cadono le tradizionali
periodizzazioni ed emerge un contesto storico pitt complesso fatto di tra-
sformazioni e continuita, il quale pud comprendere i secoli XI-XVII con
molte oscillazioni a seconda delle zone geografiche prese in esame. Lo
stesso studioso ha caratterizzato il periodo immediatamente precedente al
secolo XI con il termine provvisorio e impreciso, ma indicativo, di “ato-
nia”, perché esso non presenta elementi di novita rispetto all’epoca patri-
stica.

Fenomeni assai complessi hanno rotto questa “atonia”, provocando la
crisi della civilta carolingia. La caratterizzazione di questa crisi, esplici-
tazione e precisazione dei fattori che I'’hanno provocata, I'individuazione
delle sue conseguenze costituiscono ancora attualmente I'arduo campo
della ricerca storica. Sono state superate pero le letture sul tipo di quella
operata da J. Delumeau, R. Morghen, M.D. Chenu. Si pensi ad esempio
allapporto considerevole dato da C. Violante.

Un elemento sembra rimanere costante, nonostante le profonde tra-
sformazioni: la presenza del povero, collocato ad un grado inferiore della
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scala sociale, non suscita reazioni di rivendicazioni né proteste; & conside-
rata spesso un fatto naturale al quale la carita della societas christiana vuol
fare in un certo senso da contrappeso, istituendo una relazione intima tra
povero volontario e povero involontario. S’instaura quindi un esplicito ed
intimo rapporto tra poverta e carita, anche se esso varia nella tipologia per
I'influsso di molteplici fattori.

Storicamente in questo ampio arco di tempo & possibile individuare
momenti in cui la scelta della poverta assume livelli di radicalita nuovi e
il soccorso ai poveri & espresso in interventi caritativi creativi, capaci di ri-
spondere alle urgenze dell’hic et nunc. Entrambi gli aspetti subiscono I'i-
nflusso della cristologia.

A partire dal XIV secolo gli studiosi individuano una profonda tra-
sformazione nella quale il povero, senza distinzione se volontario o invo-
lontario, & svalorizzato. Sorge infatti una nuova visione antropologica che
propone come ideale 'uomo tutto teso allo sviluppo intellettuale e spiri-
tuale, un ideale reso impossibile dall'indigenza. Gli umanisti infatti ve-
dono nella poverta solo I'aspetto avvilente la dignita umana, il suo colle-
gamento con la criminalitd, la pigrizia, I'ingiustizia e 'oppressione. A que-
sta nuova visione della realta si aggiunge come fattore rilevante il difficile
rapporto che s’instaura tra gli Spirituali e la Chiesa ufficiale, conseguen-
temente emerge il binomio “poverta-eresia”, “poverta-criminalita”.

Il XV secolo eredita queste problematiche e le sviluppa aprendo il
campo alle prospettive che caratterizzano pitt propriamente I'epoca mo-
derna.

Gli studi storici che prendono in considerazione il nostro tema nell’e-
poca moderna e contemporanea sono relativamente pochi rispetto all’ab-
bondante letteratura di cui si dispone per 'epoca medievale. Essi si di-
spongono numericamente su una curva discendente a partire da quelli ri-
guardanti il 500. Le loro conclusioni attendono pertanto nuovi studi che
apportino ulteriori conferme, esplicitazioni e puntualizzazioni. Cosi per
molti aspetti il discorso storico qui si presenta con un largo margine di
“provvisorietd” e di “incompletezza”.

Nonostante questi limiti, attraverso le ricerche gia realizzate si pos-
sono individuare alcuni dati che aiutano a conoscere meglio le cause, la
natura, il grado e quindi la consistenza del pauperismo e della marginalita
sociale. Sono state anche identificate alcune tipologie di reazioni di fronte
alla poverta: reazioni della societd, delle autorita politiche ed ecclesiasti-
che, dei poveri volontari e involontari, degli umanisti e dell’é/i¢e intellet-
tuale del tempo.

Sono stati individuati anche nuovi modi di vivere la poverta volontaria
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e il soccorso ai poveri da parte di singole persone, di associazioni religiose
e di gruppi laicali operanti all’'interno di istituzioni parrocchiali, di mona-
steri e di conventi. E caratteristico di questo periodo il passaggio dalle
opere caritative gestite quasi esclusivamente dalle autorita ecclesiastiche e
clericali agli interventi assistenziali laicali e politici.

Nuovi contributi al nostro problema hanno dato anche gli studi che
considerano il rapporto tra poverta e criminalita. Essi esplicitano la por-
tata e il significato degli interventi dei poteri pubblici per bloccare il pau-
perismo dilagante e ristabilire “I'ordine sociale”.

Meno studiato, anche se spesso menzionato, ¢ il fenomeno dell’emi-
grazione che crea nuove fasce e nuove forme di poverta.

Negli studi si evidenzia a volte il contrasto esistente in una stessa citta
tra zone rinascimentali abitate dall’élite sociale e zone popolate da indi-
genti fatte di catapecchie. Le due zone con i rispettivi inquilini sembrano
essere conciliate in un rapporto tra ricchi e poveri che si “pretende” es-
sere fondato sulla Bibbia, sulla natura delle cose, sulla veneranda tradi-
zione umana e cristiana: Dio ha creato il ricco e il povero perché si aiutino
reciprocamente; il primo offre questo aiuto beneficando con I’elemosina,
il secondo accettando umilmente e con pazienza la sua condizione.

Generalmente gli studiosi si fermano a considerare la poverta come
condizione involontaria dell’indigente e come piaga sociale. Non danno
molto spazio alla poverta volontaria della quale in concreto si parla solo
negli scritti di critica spesso anticlericale e illuminista, oppure nei libri de-
vozionali e nei trattati di ascetica.

Gli studi storico-sociali evidenziano nell’epoca moderna tre fasi si-
gnificative del fenomeno pauperistico ed assistenziale con tre rispettive ti-
pologie: la fase preindustriale, quella della rivoluzione industriale e quella
inaugurata da Marx con la critica della societd capitalista. Esse sono in
rapporto pitt o meno dialettico con il cristianesimo e la comunita cristia-
na. Le caratteristiche di tale rapporto non sono state ancora del tutto in-
dividuate. Molti studiosi attualmente sottolineano la necessita e I'urgenza
di superare la genericita, 'approssimazione, la frammentarietd nell’acco-
stare questi temi, soprattutto nell'identificare il rapporto esistente tra la
Chiesa, i poveri e la poverta. La via di ricerca proposta & quella di elabo-
rare delle tipologie, perché offre piu possibilita di riuscita.

Si stanno realizzando studi sulle confraternite e sull’associazionismo.
Essi offrono molti dati riguardanti prevalentemente la beneficenza e I’as-
sistenza offerte ai poveri. La scelta volontaria della poverta in questo pe-
riodo appare finalizzata pit direttamente al soccorso degli indigenti, come
un modo concreto di vivere le esigenze radicali della carita. Emerge anche






Capitolo II

LA POVERTA E IL SOCCORSO Al POVERI
NEL PERIODO PATRISTICO

1. Premessa

11 IV secolo & il periodo in cui il problema del rapporto tra Chiesa, po-
veri e poverta si pone con particolare forza e vivacita. Esso perd non pud
essere separato dal tempo che lo precede e lo segue. Infatti ha le sue pre-
messe nei secoli IT e ITI, che I'agganciano all’epoca apostolica, e ha il suo
prolungamento nei secoli successivi, che I'agganciano all’epoca medievale.

Gli studi storico-patristici che trattano tale problema in modo diretto
non sono molti, ma lasciano intravedere delle costanti interessanti. Una di
queste, mi pare la fondamentale, & la seguente: la Chiesa sente il dovere
di servire i poveri soccorrendoli nei loro bisogni, animata dalla carita di
Cristo; ha la consapevolezza di non appartenere a questo mondo e soprat-
tutto sceglie in alcuni suoi membri un progetto di vita evangelica radicale
nel quale la poverta volontaria, come disappropriazione effettiva dei beni,
risulta uno degli elementi caratterizzanti.

Questa costante pertanto pud essere assunta come chiave ermeneutica
dei dati emergenti anche da altre ricerche storiche che non trattano espli-
citamente il nostro problema. Sono di sostegno a quest’ipotesi interpre-
tativa soprattutto i lavori diretti da M. Mollat. La scelta ermeneutica ha
il vantaggio di aiutare ad individuare dei collegamenti tra fatti, atteggia-
menti, mentalitd della Chiesa che sembrerebbero tra loro irrelati.

Con questa prospettiva procedo nel discorso, tentando di evidenziare
dei quadretti significativi che spingano a penetrare ulteriormente il rap-
porto tra Chiesa, poveri e povertd. Non ho la pretesa di tracciare una vi-
sione sintetica globale, né voglio forzare i dati ad entrare in uno schema
prefabbricato; vorrei piuttosto mettere in rilievo quegli elementi fonda-
mentali di continuitd e novita che amplificano ed approfondiscono la
riflessione teologica sul rapporto in questione.
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2. Il servizio ai poveri nella Chiesa

Il servizio che la Chiesa ha offerto ai poveri si ¢ tradotto nelle molte-
plici forme di valorizzazione del povero riconosciuto nella sua dignita di
figlio di Dio. :

Fino al X secolo le attivitd caritative sono state organizzate e dirette
per lo pit dalle autorita ecclesiastiche e dai monaci. I fedeli hanno pra-
ticato il precetto della carita elargendo le elemosine e sostenendo con le
offerte le opere di beneficenza promosse dalla gerarchia e dai monaci.
Sono pochi coloro che accolgono i poveri nelle proprie case per nutrirli
ed assisterli.!

Nei primi tre secoli, specie durante le persecuzioni, i cristiani non di-
spongono di molte possibilita economiche. Di fatto la composizione so-
ciale della Chiesa & varia; tuttavia i soggetti provengono in larga misura
dagli strati inferiori della societa. In Roma, ad esempio, s’incontrano per-
sone provenienti dal giudaismo che sono molto attive nel commercio, at-
tigiani, poveri mendicanti, liberti, schiavi. Ben presto entrano nella comu-
nita cristiana uomini appartenenti a classi sociali elevate ed influenti, ric-
chi commercianti e donne del patriziato.?

Con l'infuriare delle persecuzioni vengono colpite soprattutto le auto-
ritd ecclesiastiche e I'é/ite, le quali spesso sono emarginate, private dei di-
ritti civili, espropriate dei loro beni e condannate con processi sommari.
Tutti i cristiani, in quanto adoratori del Dio unico, restano estranei alle
manifestazioni politico-religiose della citta. Tuttavia tale estraneita & par-
ziale, perché & limitata ai casi in cui la fede & messa in pericolo. Infatti
molti di coloro che provengono dal ceto sociale elevato, nella vita pubbli-
ca, sono tra i migliori collaboratori dell’impero e ne favoriscono la vita-
lita.?

La Chiesa in questo periodo non & preoccupata di proporre I'ideale
della poverta nella forma della disappropriazione dei beni materiali. Pre-
dica invece il dovere dell’elemosina, la lotta contro le varie espressioni
dell’avarizia e della cupidigia, contro ’egoismo e lo spirito mondano. Non
esige la scelta della poverta nemmeno da coloro che sono impegnati nel

' Cf MOLLAT, Movimenti 76; ROUCHE, La matricula 109s; RONDEAU, La poverta 43-
45; ABEL, La pauvreté 111-121. E un’affermazione condivisa da tutti gli studiosi e si ra-
dica nel fatto che in questo periodo il clero e i monaci amministrano a titolo speciale
i beni ecclesiastici come patrimonia pauperum.

2 Cf MONACHINO, L’antichita 36-43; EUSEBIO DI CESAREA, Storia Ecclesiastica 5,21.

> Cf Lettera a Diogneto 15,1-17; IGNAZIO DI ANTIOCHIA, Lettera a Policarpo 4,1-3;
TERTULLIANO, Apologetico 42,2-3; GOMEZ, Diversi 82s; CONGAR, Une réalité 253.
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ministero. Infatti non vede nella proprieta privata un ostacolo alla salvez-
za. Pertanto i padri parlano di essa in modo occasionale almeno fino al se-
colo IV. Fa eccezione Clemente Alessandrino, un’eccezione che si spiega
se si tiene presente il contesto socio-culturale in cui vive ed opera.

La ricchezza & vista nel suo ruolo strumentale come preziosa possibi-
lita di esercitare la caritd. Essa non fa problema, come non fa problema
la poverta. Importante & invece il modo di vivere in queste due situazioni,
per cui sono sottoposti al giudizio critico sia i ricchi egoisti ed avari che
i poveri parassiti sociali.® Tale critica si accentua a partire dal III secolo
soprattutto a motivo della crisi economico-sociale provocata dalla riforma
imperiale iniziata da Diocleziano e proseguita dai suoi successori.’

La Chiesa, mentre ammonisce con insistenza i benestanti per spingerli
al soccorso dei bisognosi, raramente esorta i poveri alla pazienza e alla
rassegnazione.® Prediligendo M? 5,3 a Lc 6,20, intende I'appello generale
alla povertd evangelica fondamentalmente, benché non esclusivamente,
come appello all’'umilta e all’amministrazione generosa dei propri beni.
Lo si riscontra nei commentari patristici alle pericopi neotestamentarie ri-
guardanti la ricchezza e la poverta.” Il povero non & mai proposto come
modello, ad eccezione dei casi esemplari di Giobbe e di Lazzaro. Il cri-
stiano ideale pertanto & tendenzialmente concepito come colui che elar-
gisce generosamente le sue sostanze ai bisognosi. L’asceta, che conduce la
vita dura nel deserto dopo aver lasciato tutte le ricchezze e le agiatezze del
SUO Status socio-economico, & una persona ammirata ma seguita da pochi.?

Il povero tuttavia non & disprezzato, anzi nella Chiesa & di diritto a

4 Cf ORABONA, Cristianesimo 9-55; CLEMENTE ALESSANDRINO, Stromata 4,21,1;
ID., Pedagogo 3,35. A tal proposito Erma avverte: «Chi ottiene [benefici] con frodi ri-
cevera la giusta punizione. In tal modo colui che di & sempre innocente perché, come
Dio lo ha incaricato di adempiere questo ufficio, cosi lo ha adempiuto, e lo ha adem-
puto con semplicitd senza voler distinguere a chi dare e a chi non dare. Questo ufficio,
se adempiuto con semplicit, & glorioso agli occhi di Dio, e chi lo compie bene vive in
Dio. Osserva questo precetto, proprio come te ’ho esposto; solo cosi la penitenza tua
e quella dei tuoi sara sincera e il tuo cuore sard puro, senza macchia» (I/ Pastore. Pre-
cetti 11,4-5).

3 MONACHINO, L’Antichita 21, 42s; JEDIN, Storia 11,447-452, 480; EUseBIO DI CE-
SAREA, Storia Ecclesiastica 6,43,7-21.

¢ F un elemento caratteristico che ho riscontrato un po’ in tutte le pubblicazioni
riguardanti soprattutto 'epoca patristica e medievale.

7 Cf MARA, Ricchezza 33-94; ID., Annuncio 23s; PERETTO, Evangelizare 71-100.

¢ Cf Didaché 10,7; 11,5,7-11; 13,1-3; 15,1-2; TILLARD, La pauvreté religieuse 815,
CzESz, La parabola 107-111; VAUCHEZ, La pauvreté 163-173; THEREL, Charité 295s;
MARTIN, L’iconographie 14-16; SIGAL, Pauvreté 141-162.
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casa propria, perché figlio di Dio al pari degli altri. Infatti secondo il Van-
gelo nella comunita escatologica esiste perfetta parita tra ricco e povero,
perché la condizione economica e sociale & una realta del tutto relativa ri-
spetto al Regno; pertanto non & un criterio discriminante. Cosi alla mensa
eucaristica ricchi e poveri s’incontrano come figli dell’unico Padre celeste
e come fratelli in Cristo; conseguentemente devono aiutarsi reciproca-
mente in tutto.

Vorrei esplicitare il discorso soffermandomi in modo particolare sul-
I'epoca sub-apostolica e sui secoli III, IV e V, selezionando alcuni perso-
naggi e contesti significativi. Svolgo le seguenti tematiche: ricchi e poveri
fratelli, i servitori dei poveri, la multiforme attivita caritativa della Chiesa,
i motivi ispiratori del servizio ai poveri.

3. Ricchi e poveri fratelli: il permanere della logica evangelica

Un primo dato da registrare nell’accostare il tema del servizio ai po-
veri svolto dalla Chiesa & il rapporto che s’instaura non solo idealmente
ma esistenzialmente tra il ricco e il povero. Tale rapporto emerge subito
come la risultante di molteplici e complessi fattori che fanno riferimento
alle istanze emergenti dall’Evangelo e dall’epoca. Esso pud essere osser-
vato soprattutto nei momenti in cui la crisi economica fa emergere la po-
vertd come un problema drammatico che sfida le iniziative di soccorso e
provoca atteggiamenti contrastanti di benevolenza e di diffidenza. Per I’e-
poca patristica sono indicativi in tal senso il III e soprattutto il IV secolo.
Qui mi soffermo su alcuni contesti storico-geografici particolarmente rap-
presentativi, consapevole che questa parziale registrazione va completata
con altre numerose ricerche monografiche.

Segnalo alcune espressioni della Chiesa sub-apostolica le quali eviden-
ziano la coscienza della comunita cristiana di essere chiamata a prolungare
nei secoli 'amore misericordioso di Cristo soprattutto verso i bisognosi,
vivendo la koinonia anche nella forma della condivisione dei beni. Infatti,
come sottolinea S. Paolo, & impossibile la fraternita senza una certa ugua-
glianza (cf 2Cor 8,14). Con questa indicazione I'apostolo non ha voluto
mettere in discussione la struttura socio-politica di allora, elaborando una
critica sociale, ma ha voluto evidenziare per i cristiani il capovolgimento
dei valori operato dal Vangelo. La Chiesa nei secoli ha operato secondo
queste indicazioni, vivendo le esigenze della carita redentiva di Gesu Cri-
sto. Essa pertanto ha accettato la struttura sociale del tempo, condivi-
dendo spesso la 7ens comune che vede nelle classi sociali una realta ine-
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liminabile.” Si impegna perd ad eliminare praticamente le concretizzazioni
disumanizzanti di questa mentalitd perché sconfessano la radicale ugua-
glianza degli uomini quali creature e figli di Dio.

I padri apostolici riprendono pertanto la parenesi della Chiesa primi-
tiva, esortando a riconoscere i bisognosi come fratelli, soccorrendoli ge-
nerosamente secondo la larga misura della carita divina. In tal modo nella
societa del tempo instaurano un nuovo ed inaudito rapporto tra ricco e
povero.

Nella Didaché ad esempio vengono date alcune indicazioni che espri-
mono la coscienza di questo rapporto: «Non allontanare il bisognoso,
anzi fa parte di tutte le tue cose col fratello e non dire che sono tue per-
sonali, perché se i beni spirituali sono comuni quanto pill lo sono quelli
materiali. Non essere di coloro che tendono la mano per ricevere e la ri-
tirano nel dare. Se col tuo lavoro guadagni qualche cosa sappi donare in
espiazione dei tuoi peccati. Non esitare e non mostrarti scontento quando
dai, ricordando chi & colui che ricompensera la tua elemosina».*

L’immagine pit plastica di tale rapporto in questo periodo mi pare sia
quella proposta nel Pastore di Erma nell’allegoria dell’olmo e della vite.

«Mi apparve il pastore [...], sentenzid: “Questi due alberi sono un
esempio per i servi di Dio [...]. Questa vite porta frutto, mentre I'olmo &
un albero infruttifero. Ma se la vite non si arrampica sull’olmo, non pud
produrre molti frutti e quei pochi che produce giacendo sul terreno sono
infradiciti perché manca il sostegno. Invece quando la vite sta avvinghiata

-all’olmo porta frutto per sé e per I'olmo [...]. Questa similitudine si pud
applicare ad alcuni servi di Dio, cioé ai poveri e ai ricchi [...]. Tl ricco ha
certo molti beni, ma & molto povero di quei beni che valgono davanti a
Dio, preoccupato com’® delle ricchezze. La sua lode, la sua preghiera a
Dio ¢ molto breve, e per di pitl, &€ povera e debole, priva di forza s erso
Ialto. Quando dunque it ricco si unisce al povero e gli somministra i, ne-
cessario, convinto che quanto fa per il povero ha la ricompensa da Dio

°* Cf GOMEZ, Diversi 82-87; ORABONA, Crzmanextmo 25-72; CRISTOPHE, Les devorrs
58-106; RATZINGER, Fraternité 1149s.

1 Didaché 4,6-8. Ugualmente nella Lettera di Barnaba si legge: «Ama il tuo pros-
simo pitt della tua vita [...]. Non desiderare i beni del tuo prossimo e non essere avaro
[...]. Dividi tutte le tue cose con il tuo prossimo e non dire che sono tue, perché se avete
in comune i beni corruttibili, quanto pitt quelli incorruttibili» (19,55.8,). Nella 2Cle-
mente si afferma: «E ottima cosa fare I'elemosina come penitenza del peccato, perché
il digiuno & migliore dell’orazione e I'elemosina & migliore di tutte e due. La carita copre
la moltitudine dei peccati e la preghiera di una coscienza retta libera dalla morte. Beato
colui che & ricco di questi beni: I'elemosina & una diminuzione della colpa» (16,4).
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[...], con questa fiducia e senza esitazione [...] somministra al povero ogni
cosa. E il povero, soccorso dal ricco, prega Dio e gli rende grazie per il
suo benefattore [...]. Ambedue cosi compiono il loro compito: il povero
fa la preghiera, di cui ¢ ricco [...]: questa egli rende al Signore stesso, che
gli ha fatto tale dono. E similmente il ricco, senza esitazioni, da al povero
la ricchezza che ha ricevuta dal Signore; e questa & veramente opera
grande accetta a Dio, perché egli mostra di saper amministrare con sag-
gezza i propri beni, e, distribuendo ai poveri i doni del Signore, adempie
rettamente la sua missione [...]. In tal modo i poveri, pregando il Signore
per i ricchi, aggiungono cid che manca alle ricchezze di costoro, mentre
i ricchi fornendo ai poveri il necessario, soddisfano le loro esigenze vitali.
L’uno e Paltro cosi partecipano a una santa missione” »."!

In tal modo nel reciproco servizio il ricco e il povero manifestano la
volonta sincera di vivere secondo il Vangelo. Per questo negli scritti cri-
stiani del periodo patristico incontriamo con frequenza esortazioni rivolte
al ricco perché dia con magnanimita, semplicita, spontaneita, fraternita e
gratitudine, senza giudicare i soggetti degni dagli indegni. Solo cosi puo
essere annoverato tra i santi del Signore.

Ancora il Pastore di Erma pud essere preso come esempio per illu-
strare questa realta: «Coloro che hanno consegnato le verghe mezzo verdi
e mezzo secche sono i fedeli ingolfati negli affari, che non vivono in
unione con i santi: per questo solo la loro meta vive, I’altra meta & morta
[...1. I fedeli simboleggiati dal terzo monte, quello ricoperto da spine e da
rovi, sono i ricchi, gli uomini che vivono tutti immersi negli affari. I rovi,
infatti, rappresentano le ricchezze e le spine rappresentano gli affari. Gli
affaristi dunque sfuggono la compagnia dei servi di Dio, se ne tengono
lontani, tutti distratti dai loro negozi. I ricchi poi si uniscono difficilmente
ai servi di Dio, perché temono che venga loro richiesta qualche sovven-
zione. Percid difficilmente costoro potranno entrare nel regno di Dio. E
difficile camminare a piedi nudi fra i rovi: cosi & difficile per costoro en-
trare nel regno di Dio. Tuttavia per tutti questi v’¢ la possibilita di pen-
tirsi; ma subito pero, perché devono ricuperare il tempo passato, dedican-
dosi alle opere buone. Se si pentono e si danno alla beneficenza, vivranno
in Dio; se invece persistono nel loro agire, saranno consegnati a quelle

" ERMA, I/ Pastore. Allegoria 11,1-10, cf VIIL,8,1-5. «Il forte si prenda cura del de-
bole e il debole rispetti il forte. Il ricco soccorra il povero e il povero renda grazie a
Dio per avergli fatto trovare chi supplisca alla sua indigenza [...] perché abbiamo rice-
vuto da Lui tutti questi doni e di tutti dobbiamo rendergli grazie» (1Clemente 382 .4;
of 2,1-8; 21,7; 37,1-5; 41,1-6; 59,3).
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donne che li faranno morire».'? Come si vede da questi brevi cenni, i ric-
chi vengono ammoniti, non perché la ricchezza per se stessa sia ritenuta
causa di deviazione morale, ma perché possono diventare cupidi, orgo-
gliosi, incuranti dei propri fratelli, dimentichi dei beni eterni e solleciti
solo dei negozi di questo mondo. Potranno evitare di cadere in questa
sciagura se si libereranno dalle ricchezze mediante I'elemosina. A volte
perd Dio stesso s’incarica di liberarli attraverso la persecuzione.”

In conclusione il ricco si salva mediante la sua ricchezza se sa condi-
viderla con magnanimita, liberta e gioia.’* Colui che riceve, il povero, es-
sendo fratello del ricco, non diventa suo debitore, anzi «il ricco restituisce
a Dio nei fratelli quanto ha dato e il povero riceve da Dio attraverso i fra-
telli cio di cui difetta».”

Parallelamente alla tipologia del ricco, dagli scritti cristiani di questo
periodo & possibile individuare anche una tipologia del povero. General-
mente & ritenuto povero colui che vive mendicando i mezzi indispensabili
per la sua sussistenza. Ma questa concezione si trasforma per il convergere
di diversi elementi: "emergere di una nuova tipologia del ricco (essendo
le due categorie in rapporto biunivoco), i mutamenti nella condizione so-
cio-economica e politica, le trasformazioni del contesto culturale e religio-
so, la convergenza di molteplici fattori congiunturali.

In tutta la tradizione patristica fino all’epoca moderna sono collocati
nella categoria delle persone da beneficare il mendicante noto, I'orfano, la
vedova, il vecchio, 'ammalato, il forestiero, lo schiavo, i fratelli persegui-
tati per la fede, i prigionieri, gli esiliati. Questa lista perd non & esclusiva,
perché nella coscienza cristiana il principio direttivo di discernimento per
I'intervento caritativo & per natura universalistico e si riassume nell’impe-
rativo: «da a tutti, a chiunque ti chiede»."

L’orizzonte universalistico della caritd non deve favorire il disc rdine

2 ERMA, II Pastore. Allegoria VIIL8,1; IX,20,1-4.

B Cf ID., I/ Pastore. Visione 111,6,5-7; TERTULLIANO, Apologetico 39.

" Cf Didaché 13,2-7; 15,4; TERTULLIANO, Apologetico 39,16s. Una specie di scam-
bio si stabilisce tra ricco e povero cosicché «i ricchi praticano la temperanza e si alle-
nano al distacco dai beni caduchi, i poveri conseguono cid di cui hanno bisogno per la
vita» (BELLINI, La beneficenza 213). Nella Lettera ai Filippesi di Policarpo leggiamo:
«Origine di ogni male & 'avarizia, percio, ricordando che nulla abbiamo portato al
mondo e nulla ne possiamo portar via, rivestiamoci con 'armatura della giustizia ed in-
segnamo a noi stessi anzitutto a vivere nella legge di Dio» (4,1).

5> MONACHINO, L’Antichita 47; cf Didaché 1,5s.

16 Didaché 4,6, cf 1,1-2.5; ERMA, I/ Pastore. Precetti 11,4;12; Allegoria V,1,1-3; Let-
tera di Barnaba 14,9; 1Clemente 22; Costituzioni apostoliche 8,32.73; TERTULLIANO, Apo-
logetico 39,6; MONACHINO, L’Antichita 52-64, 77-83.
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sociale, la criminalita, I'ozio, il parassitismo. Fin dall’epoca sub-apostolica
troviamo delle indicazioni in questo senso che potremmo riassumere nel-
I’adagio: il ricco non deve giudicare il povero, il povero non deve sfruttare
la situazione. «Da a chi ti chiede e non esigere la restituzione, perché il
Padre vuole che i suoi beni vengano dati a tutti. Beato chi dona come ci
comanda la nostra legge, perché le sue colpe non verranno punite. Ma
guai a chi riceve! In verita se riceve spinto dal bisogno, non verra punito,
ma se riceve senza bisogno, dovra rendere conto del perché e dello scopo
per cui ha preso [...]. A questo proposito & stato detto: la tua elemosina
si bagni di sudore nella tua mano, finché tu non abbia ponderato bene a
chi dare»."”

Il bisogno di discernere il povero virtuoso dal povero parassita si fa
pit acuto a partire dalla riforma imperiale di Diocleziano, perché con
’aumento della burocrazia periferica e con la creazione di altre forme di
tassazione nascono nuove forme di dipendenza e di poverta. A questi fat-
tori di natura politica si aggiungono spesso calamita naturali, guerre e pe-
stilenze che fanno dilagare I'indigenza. Cosi iniziano forti movimenti di
migrazione dalla campagna alla citta, da una zona colpita dalla miseria a
una zona che sembra offrire pil possibilita di sopravvivenza. In queste
circostanze si trasforma la figura del povero, perché non & pit il mendi-
cante noto, ma gente sconosciuta e sospetta.'®

La Chiesa in questo contesto non cessa di esortare i ricchi al soccorso,
anzi denuncia con coraggio le ingiustizie, difende i deboli e da vita a
nuove iniziative di beneficenza. Contemporaneamente & piu vigile nel di-
scernere il vero dal falso povero, perché I’aiuto materiale che gli offre non
risulti a svantaggio della sua crescita umana e religiosa. Incomincia a dif-
fondersi cosi la prassi di redigere la lista dei poveri. La Chiesa percio si

Y7 Didaché 1,5. In Minucio Felice si trova una identificazione diretta del cristiano
con il povero forse in polemica con i pagani (Cf Octavius 36: Corpus Scriptorum Eccle-
stasticorum Latinorum 1151).

18 Cf MONACHINO, L'antichita 27, 50, 70; ALFONSI, Proprieta 101-106; RIGGI, La-
voro 161-177. In questo complesso quadro economico, politico e sociale il rapporto tra
poverta e ricchezza appare solo un aspetto del rapporto pit problematico tra potere e
dipendenza, per tre caratteristiche su cui esso si basa: «la distribuzione assolutamente
sproporzionata di proprieta e ricchezza che rendeva divites solo i potentes i quali non
volevano veder limitati da alcun obbligo verso i pauperes i provvedimenti sulle loro pro-
prieta; il tenore di vita estremamente lussuoso degli abbienti che, nell’'uso della propria
ricchezza, non tolleravano alcuna limitazione; la grande carenza di una cura oculata
dello stato su basi legali intesa a migliorare la situazione delle categorie socialmente de-
boli» (JEDIN, Storia I1,443; cf BELLINI, La beneficenza 210-214; ID., L’opera sociale 227-
236; PENCO, La composizione 259-261).
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comporta diversamente dagli imperatori e da alcuni personaggi del patri-
ziato romano che con le loro elargizioni favoriscono il moltiplicarsi del
" proletariato amorfo, 0zioso, corrotto e parassita. Essa prolunga nella sto-
ria il ministero misericordioso del suo Signore il quale si & fatto povero
per arricchirci della sua poverta, si ¢ fatto uno di noi per elevarci alla di-

gnita di figli di Dio.
4. | servitori dei poveri

La Chiesa fin dalle origini, anche quando non era riconosciuta ufficial-
mente dall’impero, ha svolto un’intensa attivita caritativa. Eusebio di Ce-
sarea nella Storia Ecclesiastica parla di 1500 persone da essa beneficate a
Roma. Anche se esagera la cifra, di una testimonianza sull’intensa attivita
caritativa della Chiesa,” la quale esprime cosi la sua consapevolezza di
prolungare la missione di Gesu Cristo sulla scia della comunita apostolica.

Nell’attivita caritativa ogni credente si sente responsabile e collabora
a vario titolo. Condivide parte dei suoi beni, spesso privandosi di cose
utili e persino necessarie. Pertanto le «offerte [sono] prelevate non dal su-
perfluo, ma piu spesso dal ricavato del proprio lavoro e non di rado da
privazioni che ci si imponeva per sovvenire ai pitt bisognosi».? Infatti chi
non sa condividere non pud propriamente far parte della fraternita cristia-
na, anzi entra nella categoria di coloro su cui Gest pronuncia i “guai”.

All'interno della comunita vi sono petsone che si prendono particolare
cura dei poveri, esercitando verso di loro un sacro ministero. In primo
luogo vi & il vescovo che pud essere chiamato per antonomasia il difen-
sore, il protettore e il padre dei poveri. Egli organizza e guida Dattivita ca-
ritativa; nell’adempiere tale compito spicca tra le personalita pubbliche.
Nel Pastore, Visione IX, Erma dichiara: «I fedeli del decimo monte, co-
perto dagli alberi che ombreggiano le greggi di pecore, sono i sovrinten-
denti e sono i cristiani ospitali, sempre disposti ad accogliere nelle loro
case, con gioia schietta, i servi di Dio. I sovrintendenti, col loro ministero,
proteggono continuamente i bisognosi e le vedove, con tutta purezza; essi

¥ Cf EuseBIO DI CESAREA, Storia Ecclesiastica 6,43,11; JEDIN, Storia 11,447-452,
480; MONACHINO, L’Antichita 50-65.

2 MONACHINO, L’Antichita 65. Nelle Costituzion: apostoliche si afferma: «Percio,
fedeli tutti, fate arrivare ai santi il vostro aiuto per mezzo del vescovo. Se uno impe-
gnando tutto il suo avere potesse liberare uno dalla prigione, sarebbe beato e amico di
Cristo. Giacché, se & gia perfetto chi da i suoi beni ai poveri, quanto pit lo sara chi da
tutto il suo avere per i martiri» (riportato da MONACHINO, L’Antichita 61).
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perd sono sempre protetti dal Signore. Coloro che operano cosi sono de-
gni di gloria davanti a Dio, e il loro posto ¢& tra gli angeli, a condizione
che perseverino sino alla fine, nel servizio di Dio».?!

Il vescovo presiede all’attivita caritativa con modalita diverse secondo
i contesti spazio-temporali in cui esercita il suo ministero.”? A Roma, ad
esempio, inizialmente vescovo e diacono agiscono insieme. Successiva-
mente papa Zefirino nomina il diacono Callisto amministratore del cimi-
tero sulla via Appia e questi diventa cosi il patrono dei poveri. Papa Fa-
biano decentralizza ulteriormente I'organizzazione caritativa raggrup-
pando le quattordici regioni augustee della citta in sette regioni ecclesia-
stiche affidate ai sette diaconi.”?

In ogni Chiesa & operante la consapevolezza che il vescovo ¢ il primo
responsabile dell’attivitd caritativa, anche quando egli non svolge fedel-
mente tale compito. Pertanto & ritenuto santo e degno del suo ministero
quando amministra il patrimonio ecclesiastico?* avendo a cuore la causa

2t ERMA, I/ Pastore. Allegoria 1X,27,1-3.

2 GIUSTINO, Apologia 1,67, afferma: «I ricchi che ne abbiano volonta danno a pro-
prio piacimento quello che ciascuno vuole. Quanto viene raccolto viene depositato da-
vanti a chi presiede il quale soccorre tanto gli orfani quanto le vedove, chi & nel bisogno
per malattia o altra necessita e chi & in prigione e gli ospiti che vengono da altri paesi:
insomma prendiamo a cuore quanti si trovano in bisogno» (cf pure POLICARPO, Lettera
ai Filippesi 6,1; 5,2; MONACHINO, L’Antichita 41s, 48-50; MOLLAT, I poveri 44-52; GUIL-
LON, L’évéque 5-19; HAMMAN, La comunita 92-95).

» Cf Costituzioni Apostoliche 2,44; 5,1; Didascalia degli apostoli 4,1-7; 15,39; TER-
TULLIANO, Apologetico 39; HAMMAN, La comunita 95-100; ID., Vie liturgique 66-95, 108-
123; MONACHINO, L’Antichita 48s, 54s, 108; GUILLAUME, Jedne 29-34.

2 11 patrimonio ecclesiastico si & formato progressivamente con il contributo delle
collette raccolte durante le celebrazioni cultuali e in particolari tempi liturgici. Altre
fonti sono le offerte generose di cristiani e soprattutto il patrimonio personale di alcuni
pontefici e vescovi. Nei primi due secoli la Chiesa non pud possedere beni immobili;
infatti i cimiteri cristiani sono proprieta personale di credenti che li mettono a dispo-
sizione dei fratelli di fede. Dispone perd di beni mobili che costituiscono un fondo ali-
mentato dalle offerte spontanee dei fedeli e finalizzato alle opere di carita. Tale situa-
zione & stata di breve durata in quanto estremamente precaria per il rischio di espro-
priazione in seguito alla morte o alla defezione del titolare. Nella Chiesa romana verso
la fine del II secolo, in seguito alla precaria pace goduta sotto Commodo, con papa Vit-
tore (a. 189-198) pare che si verifichi una trasformazione sociale. Infatti papa Zeffirino
(a. 199-217), suo successore, prepone il diacono Callisto all’amministrazione del cimi-
tero che diventa cosi una proprieta corporativa. Lo stesso, pare, si possa dire di Car-
tagine al tempo di Tertulliano. Quando si riaccende la persecuzione i beni corporativi
della comunita cristiana sono confiscati in diverse parti dell'impero. 1l vescovo di Roma
perd gia alla fine del ITI secolo & una persona importante anche agli occhi delle autorita
romane. Le ricchezze, «sebbene provenissero dalla carita cristiana e alla carita fossero
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dei poveri, beneficandoli con magnanimitd e munificenza, donando gene-
rosamente persino i propri beni. Egli & anche chiamato a discernere il
vero dal falso povero, perché la carita non favorisca I'oziosita, ma miri alla
salvezza dell’indigente.

Questa dimensione della sua missione & cosi importante da diventare
per il popolo uno dei criteri fondamentali per la sua elezione.”” Le agio-

destinate, unite al prestigio morale della carica, non erano esenti dal pericolo di acce-
care ed inebriare quelli che avevano I'onore di amministrarle» (FLICHE - MARTIN, Storia
1,424s; cf 11,413-419, 427-431; I11,379; V,565-590; JEDIN, Storia 1,399s; 11,452; MONA-
CHINO, L’Antichita 75, 102-107). Con la divisione dell’'impero il vescovo di Roma si fa
carico dei bisogni delle popolazioni occidentali, mettendo a disposizione di quanti sono
nell’indigenza i beni ecclesiastici e i propri beni personali. Si pensi ad esempio a Gre-
gorio Magno, personalmente primo proprietario fondiario d'Italia e tra i primi dell’im-
pero. Egli con I'oculata amministrazione delle sostanze sue e della Chiesa ha potuto in-
crementare le opere assistenziali a beneficio dei bisognosi al di 1a di ogni discrimina-
zione geografica, etnica o religiosa. Roma cost diventa davvero la presidente nella carita
e a lei ci si rivolge nei diversi bisogni. La lettera di Gregorio Magno all’abate dell’Isau-
ria, Elia, & indicativa. Questi in un momento di grandi strettezze si rivolge al vescovo
di Roma chiedendo per il suo monastero 50 soldi, ma per timore di chiedere troppo,
data la grave carestia, si contenta anche di 40 e persino di una somma inferiore, confi-
dando nel pontefice che, quale padre universale, ha a cuore le necessita di tutti i figli.
11 papa gli risponde: «Poiché voi siete stati cosi benevoli nel considerare la nostra stret-
tezza, noi useremo la stessa benevolenza verso di voi. Vi abbiamo mandato i 50 soldi
e, per timore che non bastassero, ne abbiamo aggiunti altri 10; affinché poi non avvenga
che anche questo sia insufficiente, ne facemmo aggiungere altri 12. Ed in cid ricono-
sciamo il vostro amore per noi, che ponete piena fiducia in noi, come dovete» (Ep V,35
riportata da MONACHINO, L’antichita 105). Questi beni sono ritenuti comunemente beni
finalizzati ai bisogni della Chiesa, devolvibili quindi alle sue opere di carita oltre che al-
I’evangelizzazione ed al culto. Non sono pertanto proprieta personale del clero. Le di-
sposizioni canoniche dei concili e dei sinodi locali lo testimoniano. Congar individua in
Occidente, a partire dal V secolo, due modi diversi di determinarne 'uso: il modo ro-
mano-italico e il modo ispanico-gallicano. Il primo divide i beni ecclesiastici in quattro
parti da destinare rispettivamente al vescovo, al clero, ai poveri e al mantenimento delle
Chiese, comprese le spese del culto. E un tipo amministrativo che prevale nell’VIII se-
colo, ma che a partire dal IX sara applicato solo a meta. Il secondo presenta la divisione
tripartita, avendo come destinatari i vescovi, il clero, le spese del culto. Non menziona
i poveri; tuttavia in vari sinodi sia gallicani che ispanici viene richiamato il dovere di soc-
correrli. In quest’ultima divisione risalta di piti la mentalita caratteristica del clero ca-
rolingio, il quale, al dire di Devisse, era troppo aristocratico per rinunciare al mondo,
troppo povero perché potesse considerare le ricchezze uno scandalo, troppo sincero nel
considerare il suo ruolo come insostituibile nell’amministrazione delle ricchezze eccle-
siastiche (cf CONGAR, Les biens 237-251; DEVISSE, L'influence 285-295; VENTURI, I beni
577-581; GAUDEMET, L’Eglise 291-296; PLANTLAGEAN, La pauvreté 79-81; MESSANA,
L’economia 133-143; MUNIER, L'Eglise 82-95, 268-274).

2 Cf MOLLAT, I povers 44-52; GUILLON, L’évéque 5-19; MONACHINO, L’Antichita
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grafie dei vescovi offrono un’ampia testimonianza al riguardo.

Il vescovo di Roma fin dall’inizio ha svolto un ruolo di primo piano
in questo campo. Dionigi di Corinto ad esempio scrive a papa Sotero:
«Fin dal principio fu vostro costume di prodigare a tutti i fratelli i piu
svariati benefici».? In questa direzione, pare, possa essere interpretata I’e-
spressione di Ignazio di Antiochia che riconosce alla Chiesa di Roma la
presidenza nella carita.?

Questo riconoscimento si universalizza soprattutto dopo la divisione
dell’impero specie nei periodi delle gravi crisi economiche provocate dalla
carestia, dalle epidemie e da altre calamita naturali, dalle guerre e rivol-
gimenti politici. In queste circostanze molti cristiani, in particolare vescovi
e abati, si rivolgeranno al vescovo di Roma per avere soccorsi economici.
E nota lintensa attivita caritativa e assistenziale svolta da due pontefici
eminenti: Leone Magno e Gregorio Magno. Ne abbiamo un’ampia testi-
monianza nei loro sermoni e nel loro epistolario.?® Essi per sovvenire alle
necessita dei bisognosi non hanno esitato a sacrificare i beni personali e
persino i vasi sacri. Su di loro, come su tutti i vescovi degni del loro mi-
nistero, si pud proferire, amplificandola ulteriormente, la beatitudine for-
mulata da Erma nel Pastore: «Beati i vescovi ospitali che in ogni tempo
e senza ipocrisia accolsero volentieri nelle loro case i servi di Dio».?

11 diacono ¢ laltro protagonista dell’attivita caritativa cristiana. Egli &
piu giovane del vescovo, ¢& il suo orecchio, la sua bocea, il suo cuore, la
sua anima.*® Collabora con lui come il figlio che lavora con il padre. Ha
il duplice compito liturgico e sociale, perché vigila sui bisogni della comu-
nita e li rende noti al vescovo. Da prova di iniziativa e di sollecitudine
verso i fratelli bisognosi e li soccorre con i beni offerti dai fedeli. Pertanto
accoglie e dona contemporaneamente, fa quindi circolare la carita e orga-
nizza la beneficenza. Anche il suo compito liturgico & compreso in fun-
zione di quello sociale. Infatti egli distribuisce 'Eucaristia perché conosce
le persone bisognose e ammalate e, portando I'Eucaristia, offre il pane
quotidiano spirituale e materiale.’!

48-50; ID., La cura 85-92; MUNIER, L’Eglise 103s; GAUDEMET, L'Eglise 163-167, 299-
311.

2 Riportato da MONACHINO, L’antichita 65, cf 27, 50, 70.

27 IGNAZIO DI ANTIOCHIA, Lettera ai Romani 1,3s.

2 Cf MONACHINO, L'Antichita 70-77, 88-111.

» ERMA, I/ Pastore. Allegoria IX,27,2.

> MONACHINO, L’Antichita 48s, 108s; FRUTAZ, Diaconia 1521-1532; HAMMAN, La
comunita 95-100.

3! Cf Tradizione Apostolica 9,2s; IGNAZIO DI ANTIOCHIA, Lettera ai Magnesii 6,1,
Drdascalia degli apostoli 11-12; HAMMAN, La comunita 98s.
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Tra i diaconi ricordati dalla storia eccelle la figura di Lorenzo il quale
durante la persecuzione (forse in collegamento con gli editti del 257 e
258) distribuisce tutto il danaro ai poveri assistiti dalla comunita cristiana
di Roma, presentandoli al prefetto romano come “il tesoro della Chiesa”.
Egli testimonia col martirio la propria fedelta a Cristo e alla Chiesa per-
seguitata nei suoi membri pid influenti e facoltosi.”

Anche gli asceti e i monaci con il ricavato del loro lavoro, dei loro di-
giuni e spesso con la disappropriazione effettiva e totale dei beni sono
chiamati i protettori dei poveri. Essi accolgono I'appello di Gesui: «Va’,
vendi quanto possiedi e dallo ai poveri» (Mc 10,21 parr.). Attuano in
modo del tutto particolare il rapporto tra povero volontario e povero in-
volontario, che si esplicitera sempre pit con I'incrementarsi del monache-
simo.

Accanto a questi servitori dei poveri per antonomasia, vi sono molti
cristiani attivi che soccorrono generosamente gli indigenti. Generalmente
sono di elevata condizione socio-economica, per cui beneficano non solo
con le comuni elargizioni, ma istituiscono ospizi e ospedali a proprie spe-
se, imbandiscono agap? per sfamare i fratelli poveri senza umiliarli e svilirli
nella loro dignitd. Queste iniziative s’incrementano soprattutto dopo il ri-
conoscimento ufficiale del cristianesimo.

Le donne hanno un ruolo particolare nell’esercizio della carita. In
Oriente sono denominate diaconesse. A Roma non hanno questo titolo,
ma soprattutto quelle provenienti dal patriziato sono molto attive e danno
esempio di eroismo nella beneficenza. La prima donna nobile romana di
cui si conserva il nome in questo campo & Fabiola. Ella non solo fa co-
struire a sue spese ospizi ed ospedali ma presta anche in persona ai malati
i servizi pitt umili e ripugnanti. Dopo il pellegrinaggio in Terra Santa sce-
glie la poverta radicale, vende i suoi beni a vantaggio dei poveri e non si
vergogna di mendicare per loro. La risonanza che suscita la sua morte av-
venuta nel 399 & un trionfo della sua carita.”

Dopo Fabiola abbiamo I'esempio di Pammachio a Porto Romano e ad
Ostia, di Paola madre di Eustachio, di Melania la giovane con il suo sposo
Pimiano. Vi sono perd numerosi altri nobili romani che emergono in que-
sto fervore caritativo.”® Riguardo a costoro Griitzmacher afferma: «Una

32 Cf MONACHINO, L’Antichita 41s, 48-50.

3 Soprattutto a partire dal IV secolo il servizio ai poveri passa ad istituzioni spe-
cializzate di origine prevalentemente, non esclusivamente, monastica (cf HAMMAN, Vie
liturgique 129-150; MONACHINO, L'Antichita 83-91).

* Cf MONACHINO, L’Antichita 85-87.
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classe di dominatori nati, come la nobiltd romana, sapeva adesso conqui-
starsi le simpatie della plebe, che per I'innanzi aveva legato col lusso, per
mezzo della beneficenza eroica. Le porte, che avevano vomitato sciami di
visitatori, sono adesso assediate da miserabili. In questi romani e romane
vi era, nonostante la decadenza, una energia da non sottovalutare che si
esprime adesso nella brusca rottura con la vita gaudente che avevano pre-
cedentemente condotto».”” Tutti i cristiani, poi, anche quelli di modeste
condizioni economiche, collaborano all’attivita caritativa della comunita
con le offerte donate durante le celebrazioni liturgiche e in momenti par-
ticolari in cui si raccolgono le collette.

Non bisogna tuttavia idealizzare. Anche in questo periodo, soprattutto
a partire dall’Editto di Costantino, vi sono persone che, pur avendo il do-
vere di soccorrere i poveri (ad esempio vescovi, diaconi e altri membri
della gerarchia ecclesiastica, come pure i monaci), vivono da gaudenti, di-
mentichi delle sofferenze dei fratelli bisognosi. Cid nonostante, persino le
autorita politiche riconoscono alla Chiesa il merito di saper organizzare la
beneficenza; per questo le affidano legislativamente, quindi come dovere
e diritto giuridici, il compito «di soccorrere i poveri e tale soccorso di-
venta una funzione pubblica, che si colloca tra i compiti dello Stato,
ugualmente importante come aprire strade e costruire acquedotti».*

L’autorita ecclesiastica cosi si trova a dover amministrare molti beni,
i quali a volte esercitano su di lei il loro potere seduttore. Prima la Chiesa
organizzava la beneficenza utilizzando le offerte dei cristiani sia dei fedeli
che del clero; ora invece puo fare affidamento anche sulle autorita impe-
riali. Percid anche quando la crisi economica e politica si fara grave e pre-
cipitosa, potra continuare ad organizzare I’azione caritativa la quale nel-
’epoca costantiniana giungera all’apogeo. La stima che la Chiesa riscuote
presso 'impero romano & condivisa anche dal re ariano Teodorico il quale
le riconosce la capacita di organizzare e amministrare la carita. Scrive in-
fatti a Cassiodoro: «E piti equo distribuire la beneficenza attraverso le
mani pure sacerdotali, perché solo i preti giudicano secondo giustizia, non
fanno parzialita e amano tutti allo stesso modo».””

> GRUTZMACHER, Hieronymus 11, 183, in: MONACHINO, L’Antichita 91.
¢ MONACHINO, L’Antichita 69.
37 In: i 95.
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5. La multiforme attivita caritativa della Chiesa

« Un metro per 'apprezzamento dei principi etici cristiani nella vita
quotidiana & rappresentata dal modo in cui veniva adempiuto il coman-
damento del cristiano amore del prossimo. L’esercizio pratico di una fat-
tiva carita verso il confratello di fede che si trovi nel bisogno, come verso
il pagano colpito da infermita o disgrazia € — in netto contrasto con il
corrispondente comportamento pagano — un innegabile titolo di vanto
della Chiesa primitiva».*®

La comunita cristiana perd, almeno nell’ambiente giudaico e romano,
ha trovato delle premesse interessanti. Del primo ambiente ho accennato
nel primo volume parlando della Chiesa primitiva,” del secondo offro ora
alcuni rilievi essenziali.

Romani ricchi e generosi esistono fin dall’antico paganesimo; proven-
gono dal patriziato e successivamente dalle famiglie imperiali. Non man-
cano perd persone facoltose che non hanno titoli nobiliari. In casi di ca-
lamita, di naufragi e di altre gravi sciagure, essi vengono in soccorso con
distribuzioni di alimenti, vestiario e danaro. Spesso diventano benefattori
delle citta facendo costruire a proprie spese terme, fontane, vie ed altre
opere di utilita pubblica. Gli imperatori non si fanno vincere nelle pub-
bliche manifestazioni di liberalita, utilizzandole come ottimo strumento
politico per guadagnarsi la simpatia delle popolazioni. Cosl a carico dello
stato distribuiscono frumento ed altri generi alimentari a prezzo modico
e qualche volta anche gratuitamente. Dopo le guerre in alcune circostanze
distribuiscono persino parti del bottino militare.

L’assistenza pubblica si alimenta pure attraverso le associazioni — i
collegi — le quali operano fin dall’epoca repubblicana. Quindi a Roma e
fuori Roma, per opera di notabili e ricchi romani, la liberalita & in atto
mediante individui e istituzioni pubbliche. Essa & espressione di virtl
umane insigni. Scrive infatti un autore della fine del IV secolo e inizio del
V: «La misericordia e 'umanita sono virti proprie dei giusti e degli ado-
ratori di Dio, delle quali nulla insegna la filosofia».*

Bisogna rilevare tuttavia che, anche dove esiste spirito filantropico, i
motivi prevalenti della beneficenza sono la reputazione pubblica, 'onore,
il lustro del casato, 'ostentazione del proprio potere economico e sociale.
Nelle elargizioni, nei legati testamentari, nelle offerte di vario genere i de-

% JEDIN, Storia 1,396.
» Cf MONACHINO, L’Antichita 21-39.
© In: i 21.
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stinatari privilegiati non sono i poveri, ma gli amici, gli ospiti di riguardo
e soprattutto i parenti. Non si tratta propriamente di elezosine, ma di do-
nazioni. Il senso cristiano della fraternita é assente; mai un nobilé romano
avrebbe solidarizzato con bisognosi come con suoi uguali, nemmeno il pa-
tronus del collegium, che pure ha momenti d’incontro con le persone di
modeste condizioni, con i poveri e con gli schiavi.

Tertulliano, con il suo linguaggio un po’ estremista, ’ha annotato: «Il
nostro tesoro, quando I’abbiamo, non ¢ formato da somme versate da am-
biziosi che vogliono ottenere onori presso di noi»,” né & acquistato stru-
mentalizzando la religione. La sollecitudine fresca e spontanea, universa-
listica ed eroica ha caratterizzato fin dalle origini i cristiani, suscitando la
meraviglia e 'ammirazione dei pagani: «Vedi — dicono — come si amano
tra di loro [...]. Vedi, come son pronti a morire I'uno per laltro!».*

Il fervore caritativo diventa a volte motivo di simpatia e non raramente
appello alla conversione. Non a caso Giuliano I’Apostata, quando vuol
colpire la Chiesa, prende come bersaglio privilegiato la sua attivita assi-
stenziale. Ha compreso infatti che li sta la forza e I’efficacia della sua
espansione.” Pertanto tenta di «trapiantare la beneficenza cristiana nel
morente paganesimox».*

Ad Arcadio, sacerdote della Galazia, scrive: «Istituisci in ogni citta pa-
recchi ospizi, affinché gli stranieri si dichiarino soddisfatti della nostra
umanita, e non solo quelli dei nostri, ma tutti gli altri se ne hanno biso-
gno. [Da quindi indicazioni concrete per prelevare dalle entrate dello
Stato i proventi destinati a tale scopo.] Io dichiaro che la quinta parte si
deve distribuire ai poveri che sono al servizio dei sacerdoti, quindi il resto
agli stranieri e ai mendicanti che si rivolgono a noi. Sarebbe infatti ver-
gognoso che, mentre i Giudei non hanno un mendicante, mentre i Galilei
nutrono con i loro anche i nostri, si veda che i nostri mancano di soccorso
da parte nostra. Insegna agli amici dell’ellenismo a sopportare la loro
parte di questi carichi [...]. Abitua i Greci a questi atti di beneficenza, in-
segnando loro che queste pratiche sono nostre da molto tempo».”

In un’altra lettera scritta a Teodoro, pontefice pagano, afferma: «E

# TERTULLIANO, Apologetico 39,5.

2 Jvi 39,7.

+ «Egli riguardava la carita come il segreto del successo dei cristiani e si sforzo di
trapiantarla nel terreno arido del paganesimo, non chiamandola evidentemente col
nome cristiano di carita, ma di “filantropia”» (MONACHINO, L’Antichita 81, cf 21, 81-
83; JEDIN, Storza 11,59; FLICHE - MARTIN, Storia 11,468, 472-484).

4 MONACHINO, L’Antichsta 21.

+ Ep 84, in: MONACHINO, L’Antichita 82.
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questo penso, poiché avvenne che i poveri trascurati dai sacerdoti [paga-
ni] rimanessero negletti, gli empi Galilei [i cristiani], ripensandoci, si de-
dicarono a questo genere di filantropia, e si rafforzarono nella peggiore
delle imprese mediante queste pratiche appariscenti [...]. Quanto agli in-
digenti e ai poveri dobbiamo provvedere ai loro bisogni. Dico anzi che sa-
rebbe opera pia accordare vestito e nutrimento anche ai propri nemici,
perché & all’essere umano che va il nostro dono e non alle persone. Cosi
pure penso che la nostra sollecitudine debba estendersi sino a quelli che
sono rinchiusi nelle prigioni [...]. Pidt ci penso e pil vedo un’ingiustizia
stridente: noi invochiamo Giove ospitale e siamo pil1 inospitali degli Sci-
tix,*

La beneficenza viene praticata dalla Chiesa da un lato con le elemo-
sine, dall’altro con il ministerium pauperum che ha il suo posto nell’ordi-
namento della comunitd.” Trae ispirazione dalle pratiche provenienti dal
mondo giudaico-cristiano e dal contesto concreto in cui essa & insediata.
Tuttavia le modalitd organizzative sono diverse dalla comunita di Geru-
salemme, perché le offerte generose, libere e senza calcoli egoistici sono
finalizzate alle spese del culto, al sostentamento dei ministri e al soccorso
dei poveri.*®

Varie sono le concretizzazioni che esprimono il senso umanitario e I'i-
deale della carita. Lungo i secoli esse si sono moltiplicate e si sono diffe-
renziate in modo tale che ¢ difficile farne una rassegna. Tuttavia se ne pos-
sono ricordare alcune tra le piu caratteristiche,

Tra le forme piu antiche troviamo I'agape, al singolare, come sottoli-
nea Hamman,” il cui Sitz é#m Leben va ricercato nel mondo greco-romano
piu che in quello giudaico-cristiano. Essa consiste in una cena originaria-
mente legata all’Eucaristia, poi da essa distinta. E praticata dai cristiani
piul generosi, ardenti e anche facoltosi, i quali in tal modo vogliono vivere
la carita con la condivisione dei beni, prendendosi cura dei poveri e delle
persone assistite dalla comunita. Essa pud chiamarsi propriamente cena di
carita.

Tertulliano ce ne da un’attenta descrizione nell’Apologetico: «Il nostro
pranzo rende ragione di sé dal suo nome: si chiama con un termine, che

* Ep 89b, in: MONACHINO, L'Antichita 82s.

47 Cf 2Clemente 16,4; POLICARPO, Lettera ai Filippesi 10,2; Didaché 15,4; 13 4.

* Cf Costituzioni Apostoliche 7,29,2; ERMA, Il Pastore. Allegoria V,3,7; ARISTIDE,
Apologia 15,8s; GIUSTINO, Apologéia 1,67; TERTULLIANO, Apologetico 33,6; 39,11; POLL
CARPO, Lettera ai Filippesi 6,1; MONACHINO, L’Antichita 45 .

# Cf HAMMAN, La comunita 100-105; ID., Vie liturgique 153-230, in particolare
180-182; GUILLAUME, Jedne 21-27.
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dei cristiani lo esprime, deponendo sull’altare il pane e il vestito per i po-
veri. Pur mancante di averi, ogni cristiano, anche se povero, deve donare
qualcosa: altrimenti come esprimerebbe il proprio atteggiamento di gra-
titudine che lo fa cristiano? Il pane portato e condiviso esprime e forma
la fraternita, come I'Eucaristia condivisa con i poveri».*

«Tutti i testi canonici, dai primi a quelli dei concili di Africa e della
Gallia, insisteranno sull’offerta liturgica di cui la gerarchia ha la custodia
ma non la proprieta. Essa ¢ destinata ai poveri della comunita. Il clero ha
diritto alla sua parte, perché & povero e nella misura in cui & senza risorse.
Se gli accadesse di trattenere al di 1a dei propri bisogni, egli priverebbe
i poveri. Un canone del concilio di Cartagine, spesso richiamato in segui-
to, afferma che quanti, tra il clero, danno con difficoltd e sono attaccati
alle offerte fatte per i poveri, devono essere scomunicati come “omicidi
dei poveri”» >’ ’

Cosi nella celebrazione dell’Eucaristia mediante le collette i cristiani
esprimono la coscienza della profonda uguaglianza che li lega tra loro, in-
dipendentemente dal fatto di essere ricchi o poveri, chierici o laici.

«Lungi dal creare la distanza tra il povero e il ricco, come succede
spesso, e accrescere ancora il fosso che li separa, I'offerta costituisce un
legame, disposto da Dio, che li rende consapevoli della loro somiglianza
e unitd davanti all'unico Dio».*®

La raccolta delle offerte legata alla celebrazione liturgica ha i suoi mo-
menti forti soprattutto nella Quaresima e nella festa delle collette che si
celebra dal 5 al 15 luglio, giorni in cui i pagani festeggiano i Ludi Apol-
linares. In tale occasione la colletta & «veramente generale e ognuno, ricco
e povero, [... da] il suo obolo secondo la possibilita».*®

Papa Leone Magno ci ha lasciato molte omelie proclamate in tali cir-
costanze. Con parole accorate esorta tutti alla generosita, evidenziando la
finalizzazione caritativa della rinuncia e del digiuno: ¢ la Chiesa che si fa
povera per essere luogo di accoglienza dei poveri.®

Riporto solo un brano tratto dalle sue omelie: «Poiché, come siamo
ammmaestrati dall'insegnamento del nostro Redentore, 'uvomo non vive
di solo pane, ma di ogni parola di Dio (M¢ 4,4), ed & cosa degna che il

¢ HAMMAN, La comunita 110; cf ID., Vie liturgique 225, 231-244, 284-287.

57 ID., La comunita 109. Gli storici menzionano soprattutto il canone 8 del concilio
di Cartagine.

8 HAMMAN, La comunita 110.

> MONACHINO, L’Antichita 71; cf ID., La cura 377s; VISMARA CHIAPPA, I/ tema
178-182.

® Cf PL 54,157-190, 263-308.
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popolo cristiano desideri, quando compie qualsiasi astinenza, essere sa-
ziato piu della parola di Dio che del cibo corporale, abbracciamo il so-
lenne digiuno con devozione pronta e con fede audace, celebrandolo con
generosa benevolenza {...]. Rallegriamoci nelle refezioni dei poveri che sa-
zieremo con le nostre largizioni [...]. Sentano la nostra umanita i malati,
i colpiti da invalidita, gli esuli, gli afflitti, gli orfani derelitti, le vedove tristi
nella loro desolazione. Nel porgere sollievo non vi & nessuno che non
possa eseguire qualche parte di benevolenza. La tenuita delle sostanze &
compensata da un’anima grande e la misura della misericordia o pieta &
indipendente dalla situazione familiare. Una volonta generosa non perde
mai il suo merito anche nelle ristrettezze di mezzi».'

Tertulliano, parlandoci dell’attivita caritativa svolta dalla Chiesa carta-
ginese del IIT secolo, ci informa sul costituirsi della cassa comune attra-
verso la raccolta di offerte legate o meno alla celebrazione liturgica. Si
tratta della stips o quota dalla quale si attinge il necessario per soccorrere
i bisognosi di vario tipo, compresi i fratelli carcerati.®? Il cristianesimo
dopo il suo riconoscimento ufficiale influisce anche sul trattamento dei
detenuti nelle prigioni, facendo eliminare crudelta inutili. Un progresso in
questo senso & segnato dalla Coststuzione di Onorio e Teodosio II del 409
nella quale si ordina ai giudici di visitare le carceri ogni domenica, per
rendersi conto della situazione dei prigionieri; ai vescovi viene ricono-
sciuto il diritto di sorvegliare perché si rispettino queste misure di uma-
nita.*®

L’attenzione ai perseguitati per la fede, specie durante le persecuzioni
dei primi tre secoli, si accompagna al rispetto e alla venerazione, perché
essi sono testimoni privilegiati di Cristo nei quali Egli prolunga la sua pas-
sione. E un atteggiamento presente in tutte le comunita come una prassi
antica e costante.*

Nella Costituzione apostolica infatti, a proposito dei prigionieri per la

¢ LEONE MAGNO, Omelia 40,4: 231s; cf MONACHINO, L’Antichita 70-73.

© «Ognuno porta ogni mese una gwota modica. Paga se lo vuole, quando lo vuole,
o piuttosto quando pud: nessuno & costretto a versare alcunché, le contribuzioni sono
volontarie. Noi riguardiamo questo danaro come un deposito confidatoci dalla piet3,
percid non lo spendiamo in festini o in sbevazzamenti, e ¢i guardiamo bene dall’impie-
garlo in orge indecenti. Esso serve per dare il pane ai poveri e provvedere loro la se-
poltura, per allevare gli orfani dei due sessi e per soccorrere i vecchi inabili al lavoro,
i naufraghi e i nostri fratelli condannati alle miniere o deportati nelle isole o detenuti
nelle carceri per il solo motivo religioso» (TERTULLIANO, Apologetico 39,6).

© Cf MONACHINO, L’Antichita 78, GAUDEMET, L’Eglise 230-252.

¢ Cf MONACHINO, L’Antichita 71.
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fede, si legge: «Se un cristiano & condannato agli spettacoli o alle fiere o
alle miniere per il nome di Cristo, per la fede e I'amore verso Dio, non
dovete trascurarlo o dimenticarlo, ma, col vostro lavoro e sudore, man-
dargli di che vivere e il danaro per pagare la mercede al guardiano perché
lo tratti con riguardo e gli procuri il necessario. Perché chi viene condan-
nato per il nome di Cristo, & un fratello del Signore, un figlio dell’Altis-
simo e un tempio dello Spirito Santo».®

Un’altra espressione della carita cristiana & l'ospitalita gratuita agli
stranieri. Nella Regola di S. Basilio ad esempio si legge: «Si dia a tutti
ospitalita, a tutti si presenti una modesta mensa, dando a ciascuno quanto
gli basti. In tal modo, oltre al dono dell’ospitalita, si insegna anche la fru-
galita e si fara del bene anche all’anima».*

La Chiesa porta il suo contributo pure nell’ambito del lavoro manuale,
riconoscendone, secondo il pensiero biblico-cristiano contrapposto a
quello pagano, il suo valore antropologico e quindi la sua dignita.¢’

Una cura particolare riserva ai bambini abbandonati, ai trovatelli e agli
orfani, i quali, secondo la legge romana, possono essere considerati da co-
lui che li raccoglie sia liberi che schiavi. La Chiesa li raccoglie perché li
riconosce figli di Dio bisognosi di aiuto materiale e spirituale. Infatti non
solo li libera dall’indigenza e dalla precarieta, ma li salva dal possibile av-
viamento alla vita immorale.

A partire dal IV secolo costruisce case di ospitalita per accogliere i po-
veri, i-pellegrini e gli orfani. Sono dette nrwyeiov e Eevodoyxeiov, e sono
contemporaneamente luogo di educazione.

Successivamente, con la costruzione del nosocomium, la Chiesa pud
offrire ai malati un servizio pil stabile ed adeguato, senza tralasciare, se-
condo la prassi tradizionale, di soccorrerli a domicilio. In tutte queste ini-
ziative sono particolarmente attivi alcuni chierici, vedove e monaci; non
mancano perd laici generosi.

Cosl ad esempio, contro il costume pagano di abbandonare i malati
avanti al tempio di Esculapio situato nell’isola Tiberina, la Chiesa di
Roma li raccoglie e li soccorre con I'aiuto di medici e con medicine. Certo
pud ospitarne un numero limitato; percid da la preferenza ai paralitici e
agli inabili a] lavoro. L’eroismo dei cristiani nell’assistere i malati brilla so-

& In: MONACHINO, L’Antichita 61.

% In: BELLINI, La beneficenza 211.

¢ Cf MONACHINO, L’Antichita 56, 83-90; ID., La cura 80-92, 218-222, 375-380; JE-
DIN, Storia 1,396-402; FLICHE - MARTIN, Storiz IV,450, 813-815; V,565-590; GAUDEMET,
L’Eglise 168s, 315-333.
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prattutto nei casi di epidemie, quando offrono le cure a persone che per
'aspetto ributtante e per il peso che recano nell’assistenza vengono ab-
bandonati persino dai parenti.®®

Il soccorso agli schiavi & un’altra opera nella quale la comunita cri-
stiana esplica la sua caritad. Non ha lavorato certo per I’eliminazione della
schiavitl, cosa inconcepibile allora; ha contribuito perd a migliorare le
sorti degli schiavi riconoscendoli a pieno titolo membri della comunita
credente. Essi infatti possono accedere alla gerarchia ecclesiastica, pos-
sono contrarre matrimonio con gente libera e persino nobile.* A Roma ad
esempio, prima dell’Editto di Costantino, alcune donne del patriziato, per
evitare di compromettere la loro fede contraendo il matrimonio con un
nobile pagano, si uniscono ad un liberto o ad uno schiavo. La loro unione
viene ritenuta dalla Chiesa un vero matrimonio, mentre dalla legislazione
imperiale & considerata un concubinato.”

1l diritto di cittadinanza dello schiavo nella comunita cristiana emerge
soprattutto nel caso del martirio. Infatti il martire & venerato come testi-
mone di Cristo indipendentemente dalla sua appartenenza a una determi-
nata classe sociale. Non poche volte poi, grazie all’intervento di cristiani,
specie dei vescovi e di altri membri del clero, sono stati affrancati e libe-
rati. La storia ci tramanda esempi di vescovi che soprattutto durante le in-
vasioni barbariche per liberare gli schiavi hanno sacrificato generosamente
tutti i beni a loro disposizione, compresi quelli personali e persino i vasi
sacri.”' Questo complesso d’interventi cristiani a favore dei bisognosi ha
progressivamente creato per loro uno spazio giuridico e ha inaugurato un
processo di riconoscimento di diritti che in seguito avra valore civile.”
L’amministrazione della giustizia & un altro ambito in cui il povero soffre
la sua impotenza. La Chiesa, fin dal tempo di Costantino, pud far valere
la sua voce anche in questo campo soprattutto per mezzo del vescovo.
Questi ha una vera giurisdizione nella definizione di cause civili. Nella Co-

¢ Cf MONACHINO, L’Antichita 56; GAUDEMET, L’Eglise 303s.

¢ Cf MONACHINO, L’Antichita 36-48, 61-64; PENCO, La composizione 279s; JEDIN,
Storia 11,442-452; GAUDEMET, L’Eglise 288-315.

" Cf MONACHINO, L’Antichita 40, con la ricca documentazione ivi riportata .

7 B il caso di Ambrogio di Milano (cf I dover: I1,15,70), di Leone Magno (cf Mo.
NACHINO, L’Antichita 81) e di tanti altri membri del clero spesso ignorati. Esemplari
sono, ad esempio, Zeno, Gaudenzio, Cromazio, Massimo di Torino (cf PADOVESE, L’o-
riginalita 18-26, 83-92, 103-115, 150-169, 191-223).

2 Cf PLANTLAGEAN, La pauvreté 59-81; MONACHINO, L’Antichita 61-64, 80s, 106s;
JEDIN, Storia 11,442; MUNIER, L’Eglise 266-273, 82-88; GAUDEMET, L’Eglise 230-252,
507-513, 564-567.
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stituzione di Onorio e Teodosio II, gid menzionata, si riconosce infatti la
competenza del tribunale vescovile. Anzi la episcopalis audientia e il ri-
corso al vescovo diventano pil frequenti dei processi civili, perché sono
piu rispettosi delle esigenze della giustizia e dei diritti dei poveri. Questa
prassi & diffusa non solo a Roma, ma anche a Milano e a Cartagine. Sem-
bra che Arcadio e Onorio abbiano emanato leggi limitative su questo pun-
to, spinti dalle lamentele dei giudici civili i quali sono consultati sempre
piu raramente.”

Quanto piu s’intensifica I'attivita caritativa della Chiesa durante i pe-
riodi in cui dilaga la povert3, tanto piu si fa urgente la necessita di discri-
minare il vero dal falso povero. Cosi si fa piti frequente ricorso alle liste
dei poveri. Una forma particolare di esse & la cosiddetta Matricula, sorta
verso il IV secolo in Oriente e diffusa in Occidente nel V.

Questa breve rassegna non ricopre certo il complesso molteplice e
creativo della carita cristiana rivolta a beneficare i bisognosi; ne lascia solo
intravedere alcune espressioni significative. Fa emergere perd una solida-
rieta tra la Chiesa e i poveri molto piu forte di quella tra la Chiesa e I'im-
pero. Tuttavia paradossalmente I'immagine di Chiesa, che sara trasmessa
alle generazioni future soprattutto nel mondo bizantino dei secoli VIII-X,
nei circoli carolingi e nelle nuove comunita cristiane di Kiev, sara un’im-
magine di Chiesa imperiale.” L’appello al soccorso di chi & nel bisogno,
condividendone le sorti mediante la rinuncia e quindi la scelta della po-
vertd, resta perd sempre come un monito evangelico ineludibile.

Le espressioni che Erma propone in un brano della sua opera potreb-
bero sintetizzarlo: «Attenti voi che servite il Signore e lo avete nel vostro
cuore! Compite le opere di Dio [...]. Invece di acquistare campi, liberate
le anime oppresse nella misura che ciascuno puo; soccorrete le vedove e
gli orfani, non dimenticatevi di loro; investite in guest/ campi e in queste
case tutte le vostre ricchezze e i vostri beni ricevuti da Dio. Per questo in-
fatti il Padrone vi ha voluto ricchi, perché prestiate a lui questo servizio.
E molto saggio I'acquisto di quest: campi, di questi possedimenti, di gue-
ste case, che tu troverai nella tua citta, quando vi ritornerai. Questo in-
vestimento ¢ bello e santo; non da preoccupazioni o timori, ma & pieno
di serenita e letizia. Non fate 'investimento che fanno i pagani: & funesto
per voi servi di Dio».™

 Cf MONACHINO, L’Antichita 79.

" Cf ROUCHE, La matricula 83-110; MOLLAT, Les moines 93; ABEL, La pauvreté
111-121.

" Cf PLANTLAGEAN, La pauvreté 79-81.

7 ERMA, I/ Pastore. Allegoria 1,1,1-10; X,4,2s; GAUDEMET, L’Eglise 163-167.
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6. | motivi ispiratori del servizio ai poveri

Le motivazioni soggiacenti in modo pili 0 meno esplicito all’attivita ca-
ritativa della Chiesa sono evangeliche. Potremmo evidenziartle secondo le
prospettive cristologico-teologica ed ecclesiologico-antropologica. Cle-
mente Alessandrino nel III secolo e soprattutto i Padri del IV e V secolo
le richiamano in modo piu articolato ed organico; accentuano I’elemento
antropologico, aprendo cosi la via al riconoscimento giuridico dei diritti
del povero.

Prenderd in considerazione il pensieto di alcuni Padri nel prossimo
capitolo; qui vorrei evidenziare prevalentemente le motivazioni che ani-
mano di fatto il soccorso ai poveri in epoca patristica.

Al vertice di ogni ragione vi ¢ I'imperativo ineludibile della carita il
quale si radica sull’indicativo dell’amore misericordioso di Dio che rag-
giunge ogni uomo in Cristo. Cosi per il credente beneficare s’identifica
con I'imitare Dio. La Lettera a Diogneto dichiara: «Non lo si imita [Dio],
certo, né si & felici dominando il prossimo o cercando di possedere piu
degli altri, o arricchendosi e tiranneggiando gli inferiori: tutte queste cose
sono lontane dalla sua grandezza! Ma chi prende su di sé il fardello del
prossimo e cerca di servire anche gli inferiori; chi, donando ai bisognosi
cid che gli fu dato, diventa come un Dio per i suoi beneficati, costui & imi-
tatore di Dio».” :

Il motivo teologico & presente anche nell’assioma biblico: Dio ¢ il pa-
drone assoluto dei beni di questo mondo, vuole 'uomo suo amministra-
tore, perché tutti ne possano godere. Di qui I'appello alla condivisione.”™

7 Lettera a Diogneto 10; «Dare al povero & imitare Dio. Dando al povero dai a Cri-
sto [...]. Presta il tuo patrimonio a Dio, da da mangiare a Cristo» (CIPRIANO, De habitu
virginum 11: PL 4,449; cf De opere et eleemosyna 15: PL 4,637; TERTULLIANO, Adversus
Marcionem 4,14,9: PL 2,419s).

™ «Uno dei motivi ricorrenti nell’esegesi patristica dei testi evangelici sulla poverta
& che 'uvomo non & padrone dei beni materiali che possiede, ma & solo un semplice usu-
fruttuario o amministratore dei beni affidatigli da Dio [...]. Fin dal periodo sub-aposto-
lico il cristiano viene esortato a non disprezzare il bisognoso e a non ritenere nulla come
roba propria, a mettere tutto in comune. In questa direttiva si sviluppa la prima apo-
logetica cristiana nella polemica antigiudaica e antipagana e la riflessione teologica a
partire dal II e III secolo con Clemente Alessandrino e Origene in Oriente, con Ter-
tulliano e Cipriano nell’Africa proconsolare» (TODDE, La poverta 333). In Apologia 1,11,
Giustino dichiara: la legge della carita domina tra i cristiani per cui «presso di noi po-
trete trovare degli ignoranti, dei semplici artigiani e delle vecchiette che, pur non es-
sendo in grado di spiegare a parole ['utilita della loro dottrina, dimostrano tuttavia con
i fatti Pimportanza del loro modo di vivere. Non si riempiono di parole, ma fan vedere
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A questa ragione si collega in modo esplicito quella cristologica, in quanto
Dio ha manifestato nel suo Unigenito I"amore per noi poveri peccatori.
Pertanto imitare Dio, soccorrendo i bisognosi, significa imitare e servire
Cristo il quale si & caricato di tutte le nostre debolezze e, identificandosi
con gli ultimi, ritiene fatto a sé quanto si fa loro. Leone Magno in una
Omelia dichiara: «Ciascuno da a se stesso cid che distribuisce ai bisogno-
si; giacché ripone il suo tesoro nel cielo colui che nutre Cristo nel pove-
ro».” Cristo poi & presente soprattutto nel fratello perseguitato per la
fede.®

La Didaché sottolinea che chi non allontana il bisognoso, anzi condi-
vide con lui i suoi beni, & veramente sulla via della vita.®* Erma nel Pastore
richiama diverse volte il comando della carita tradotto nel soccorso ai po-
veri. Nel II Precetto ad esempio afferma : «Da’ a tutti, perché Dio vuole
che tutti siano messi a parte dei doni che ti elargisce».® In altri passi ri-
corda che chi offre con semplicita e generosita vive in Dio, & nel numero
dei santi, conseguentemente mostra che la sua penitenza & sincera, il suo
cuore & puro e senza macchia.”

Per essere salvi infatti non basta digiunare e pregare; bisogna trasfor-
mare il digiuno in offerta per i bisognosi: «Non si acquista la salvezza
della nostra anima col solo digiuno, aggiungiamo al digiuno le opere di
misericordia verso i poveri [...]. L’astinenza di colui che digiuna diventi
refezione del povero», cosi ammonisce Leone Magno.*La sentenza ripor-
tata dai Proverbi: «L’elemosina copre la moltitudine dei peccati» (10,12;
cf 1Pt 4,8) ricorre con frequenza a giustificazione della beneficenza cristia-
na. L’amore fraterno comporta la condivisione.® In questo condividere si

opere buone. Battuti non contraccambiano, derubati non intentano liti, donano a coloro
che chiedono e amano il prossimo come se stessi» (cf pure ERMA, I/ Pastore. Allegoria
10).

™ LEONE MAGNO, Omelia 6: 73.

8 Cf Costituzion: Apostoliche 5,1; TERTULLIANO, Adversus Marcionem 4,14,9: PL
2,419s; CIPRIANO, De opere et eleemosyna 15: PL 4,637s; MONACHINO, L’Antichita 60s.

8 Cf Didaché 4.

8 ERMA, I/ Pastore. Precetto 11,4.

8 Cf i I1,1-7; Allegoria 1,8-12; I1,10; 1X,20,1-4; 24,1-2; 27,1-3; 30,4-5; 31,2. In
fondo, la Chiesa nel soccorrere i bisognosi ha sempre avuto di mira il bene spirituale
e temporale. «Il lato pastorale della carita appare anche dalla costatazione che la Chiesa,
sin dal principio, senza identificare 'evangelizzazione con la carita, di fatto non ha mai
esercitato I'evangelizzazione senza insieme esercitare le opere di carita» (MONACHINO,
La cura 92).

8 1 EONE MAGNO, Omelia 13: 93.

& Cf 1Clemente 2,1-8; 21,7; 41,1-6; 59,3; Lettera a Diogneto 3,4; 4,2; IGNAZIO DI
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prolunga la vita della comunita apostolica.®® Tertulliano afferma: «Perché
siamo uniti di anima e di spirito non esitiamo a mettere in comune i nostri
beni».*” L’agape gid nel nome rivela l'ispirazione che 'anima.®

I dono, quando ¢& autenticamente cristiano, si attua secondo partico-
lari caratteristiche: si da senza umiliare o favorire l'ozio e il servilismo,
senza ambizione e orgoglio, con gioia, magnanimitd, spirito umanitario,
anzi con cuore fraterno.

In conclusione, emerge la consapevolezza che secondo la rivelazione
cristiana siamo tutti figli di un unico Padre e quindi fratelli tra noi in Cri-
sto. Per questo il servire i poveri significa imitare il Padre e il Cristo. Que-
sti motivi, in particolare il riconoscimento della comune dignita degli uo-
mini, indipendentemente dalla loro collocazione socio-economica, influi-
ranno anche sulla cultura e sulla mentalita del tempo e si tradurranno suc-
cessivamente in riconoscimento giuridico, per cui anche il povero diven-
tera soggetto di diritti. Inoltre, essendo egli nella Chiesa come a casa pro-
pria, ha parte insieme al clero ai beni ecclesiastici; pertanto questi non
possono essere utilizzati per soddisfare interessi egoistici. I concili e i si-
nodi locali insisteranno su questo motivo emanando numerose disposi-
zioni canoniche. Pomerio nel De vita contemplativa lo traduce in espres-
sioni incisive che sintetizzano una costante tradizione ecclesiale, anche se
non mancano casi in cui essa non & tradotta in pratica di vita: «Non enim
propriz sunt, sed communes ecclesiz facultates [...]. Scientes nibil aliud esse
res ecclesiz, nisi vota fidelium, pretia peccatorum et patrimonia pauperum:
non eas vindicaverunt in usus suos, ut proprias, sed ut commendatas pau-
peribus diviserunt [...]. Quod Ecclesia habet, cum omnibus nibil habentibus
habet commune, nec aliquid inde eis qui sibi de suo sufficiunt debet erogare,
quando nibil sit habentibus dare quam perdere».”

ANTIOCHIA, Agli Smirnesi 6,1-2; Ai Magnesii 6,1; A Policarpo 1,2; 4,1-3; ERMA, 1] Pa-
store. Allegoria 1,8-9; Visione 111,9,4-6; 1X,24,2; ORABONA, Cristianesimo 25-72; CHRI.
STOPHE, Les devoirs 58-106; GUILLAUME, Jedine 15-34.

% Cf HAMMAN, La comunita 100-105; Lettera di Barnaba 19; GIUSTINO, Apologia
1,67; 14,6; TERTULLIANO, Apologetico 39.

¥ Cf MiccoLl, La Chiesa gregoriana 225-242; 2Clemente 13; TERTULLIANO, Apo-
logetico 42,1-9

# TERTULLIANO, Apologetico 39,11.

® POMERIO, De vita contemplativa 11,6-16: PL 59, 453s, cf 453-463.



Capitolo III

LA RIFLESSIONE TEOLOGICO-PASTORALE
DI ALCUNI PADRI

1. Premessa

Nel presente capitolo vorrei proporre gli elementi fondamentali emer-
genti dalla riflessione di alcuni Padri particolarmente interessati al rap-
porto della Chiesa con i poveri e la poverta. Mi soffermo su quei rappre-
sentanti dell’'Oriente e dell’Occidente gia accostati da studi storici che
considerano il rapporto suddetto.

I Padri non ci hanno lasciato una riflessione critico-sistematica al ri-
guardo, ma hanno espresso il loro punto di vista in modo pastorale nei
loro commentari ai passi biblici riguardanti la ricchezza e la poverta, nelle
omelie pronunciate in particolari celebrazioni e momenti liturgici, in al-
cune lettere e in opere che considerano i compiti e le responsabilita sto-
riche ed escatologiche dei cristiani.

Senza alcuna pretesa di fare un discorso esaustivo, mi fermero su Cle-
mente Alessandrino, sui Cappadoci, su Giovanni Crisostomo, Ambrogio,
Agostino e Leone Magno.

2. La riflessione di Clemente Alessandrino

Clemente Alessandrino & il primo Padre che sviluppa in modo espli-
cito e diretto la dottrina sulla ricchezza e la poverta, prendendo in con-
siderazione il rapporto che esiste tra beni terreni e annuncio del Vangelo.
La sua opera fondamentale &: C’¢ salvezza per il ricco? Tuttavia troviamo
elementi interessanti e significativi anche negli altri suoi scritti.

Nel Pedagogo fonda la condivisione dei beni sul disegno salvifico, as-
sumendo il postulato che percorre tutta la tradizione cristiana ed affonda
le sue radici nella tradizione biblica: Dio & I'unico padrone dei beni di
questo mondo; 'uomo ne & solo amministratore; percid deve gestirli fa-
cendone parte ai poveri nella consapevolezza che in questo modo fa Dio
suo creditore.
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Nell'opera suddetta pertanto, dopo aver sottolineato la vanitd delle
ricchezze e quindi 'inconsistenza di coloro che su di esse fondano la loro
felicita, dichiara: «Dio stesso spinse il genere umano alla liberalita, facen-
doci parte, Egli per primo, dei suoi beni, provvedendo a tutti gli uomini
un Logos comune, facendo tutte le cose per tutti. Dunque tutte le cose
sono comuni, € i ricchi non si arroghino piu diritti degli altri [...]. Dio ci
diede, lo so bene, il poter usare dei suoi beni, ma solo in quanto ci sono
necessari, e volle che I'uso fosse comune. Ma non & giusto che uno viva
lussuosamente mentre i piti sono bisognosi. Quanto & pit glorioso il be-
neficare molti che 'aver un’abitazione magnifica! [...] Chi da at poveri pre-
sta a Dio e le mani dei forti arricchiscono. Chiamo forti coloro che disprez-
zano le ricchezze ed i facili a largheggiare. Nei piedi si mostri un’infati-
cabile prontezza a beneficare e si mostri il cammino verso la giustizia».!

La piu grande saggezza dell'uomo consiste nel condividere; il cristiano
per la grazia battesimale si trova proprio in questa felice condizione, pet-
ché sa accumulare tesori nel cielo. «Bisogna usare ragionevolmente delle
ricchezze e bisogna farne parte agli altri generosamente, senza avarizia e
senza alterigia. [... Bisogna] ricantare continuamente questo bellissimo as-
sioma: “L’uomo buono, essendo saggio e giusto, accumula ricchezze in
cielo”. Egli, vendute le sue cose terrene e datele ai poveri, trova un tesoro
imperituro 12 dove non vi sono tignole, né ladri [...]. La ricchezza mi sem-
bra simile a una serpe. Se uno non sa prenderla di lontano senza pericolo
sospendendo la bestia per I'estremita della coda, di lontano, si avvitic-
chiera alla tua mano e ti mordera».?

Ogni cosa 'uomo ha chiedendola a Dio; quindi & ricco se in Lui de-
pone il suo tesoro eterno.’> Da Lui & arricchito abbondantemente, perché
benefichi i poveri e non lasci nessuno nel bisogno. Anzi & consapevole che
i veri beni, quelli celesti, si rapiscono proprio condividendoli. Infatti Dio
vuol essere amato nel prossimo e non avendo bisogno di nulla vuole nel
povero la restituzione dei suoi doni che gratuitamente elargisce.*

Clemente Alessandrino sviluppa il suo pensiero soprattutto nell’opera:
C’¢ salvezza per il ricco?, nella quale presenta un’esegesi attenta ed equi-

' I/ Pedagogo 11,12,368.380. .

2 Ivi 111,6,438s; cf CHRISTOPHE, Les devoirs 77-89; ORABONA, Cristianesimo 56-62;
MARA, Ricchezza 33-48; PIERI, Introduzione 7-33; BRONTESI, La Swryoia 405-408.

3 Cf 1l Pedagogo 111,6,438-444; 11,12,364-381.

* «Colui che & zelante per il giusto, in quanto amante di Colui che non ha bisogno
di niente, & bisognoso di poco lui stesso, perché non in altro che nello stesso Dio ha
riposto la sua beatitudine, dove non & tignola, non ladro, non pirata, ma l'eterno do-
natore di beni» (Protreptico 10,216).
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librata della pericope del ricco notabile. Ad una prima lettura 'opera
sembra uno scritto in difesa del ricco. In realtd & un tentativo di adattare
I'insegnamento di Gest nel mondo alessandrino del II e III secolo. In
questo contesto la ricchezza non & ritenuta un pericolo per la salvezza.
Cid che fa problema ¢ invece il dualismo manicheo che puo spingere il
ricco alla disperazione o alla dissolutezza. 1.’Alessandrino cosi sottolinea
che il Vangelo non condanna il possesso, ma la cupidigia e il desiderio dei
beni e conseguentemente il loro uso egoistico. Infatti il pericolo della de-
viazione morale risiede nel cuore dell’'uomo e s’identifica con I'attacca-
mento alle ricchezze che puo sussistere anche dopo la disappropriazione
volontaria dei propri beni. Ricchi e poveri pertanto sono ugualmente nel
pericolo di perdere la vita eterna se non sono distaccati, se non sono po-
veri di spirito.

La ricchezza non & nociva in se stessa, anzi &€ uno strumento utile alla
realizzazione di molti precetti del Signore. Senza di essa infatti non si po-
trebbe fare I’elemosina e quindi non si potrebbero acquistare amici per
Peternita.

«Se tu sai farne retto uso essa ti procura la giustizia, ma se tu ne fai
un uso ingiusto, ecco che si rivela ministro di ingiustizia [...]. Non si pre-
ferisca rigettare le ricchezze piuttosto che le passioni dell’anima che non
permettono I'uso migliore dei beni posseduti affinché, divenuti perfetti, si
possa fare buon uso anche di questi possessi. Pertanto il rinunciare a tutto
cid che si ha, il vendere tutto cid che si possiede, va inteso in questo
modo, come se si dicesse: “liberatevi dalle passioni dell’animo”».¢

I ricchi contraccambiano 'amore di Dio proprio adempiendo il co-
mando dell’amore per i poveri, facendosi come Cristo loro samaritani,
servendo Lui stesso nei bisognosi.”

5 Cf C’¢ salvezza 1-3.11-18. «E possibile che un uomo, dopo essersi spogliato dei
suoi averi, conservi ancora esattamente come prima il desiderio e la brama delle ric-
chezze in lui radicata e connaturata; & possibile che getti via si la ricchezza, ma poi, tro-
vandosi in miseria e rimpiangendo cid che disperse, sia doppiamente addolorato: e per
la mancanza di cio che gli serviva e per la presenza del pentimento» (&7 12,63s).

¢ Ivi 14,69.

7 Cf vi 28-31,105-114. «“Fatevi degli amici col mammona d’iniquita, affinché
quando vi verra a mancare, essi vi accolgano nelle eterne dimore”. Con cio egli rivela
che per natura ogni ricchezza che ciascuno tiene per sé come se fosse soltanto sua e che
non mette in comune con gli altri e a disposizione di quelli che ne hanno bisogno co-
stituisce qualcosa di iniquo, ma che da questa iniquita & possibile anche realizzare un
atto giusto e salvatore: dare aiuto a qualcuno di quelli che hanno eterna dimora presso
il Padre [...]. Belle sono dunque anche le parole dell’apostolo: “il Signore ama il dona-
tore ilare”, colui che gioisce nel dare e non semina con avarizia evitando di mietere con
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«Dio stesso & carita e per questa sua carita si rese visibile a noi; la
parte ineffabile di lui & Padre, ma la parte che si & resa visibile alla nostra
sofferenza & Madre. Con un atto di carita il Padre prese natura femminile
e il grande segno di questo atto & colui che egli generd da se stesso [...].
Questo generato & carita, per questo si incarnd, soffri [...], ci lascio il co-
mando della carita, diede la vita [...]. Se dobbiamo dare la vita ai nostri
fratelli e se abbiamo stipulato un tale patto col Salvatore, rifiuteremo an-
cora di dare, vorremo ancora serbare per noi le ricchezze del mondo cosi
misere e che non ci appartengono e che fluiscono via? Ci negheremo a vi-
cenda quelle cose che fra poco saranno preda del fuoco?».® Questo con-
dividere, questo servire Cristo nel povero, adempiendo il comando della
carit3, ha come risultato la salvezza eterna: si compra con il danaro cor-
ruttibile 'incorruttibilita.

Tale servizio non accetta discriminazioni ma & universale. «Non giu-
dicare tu chi sia degno e chi sia indegno, perché tu vai soggetto a errore
nel giudizio [...]. Meglio far del bene a chi non lo merita a causa di chi
lo merita piuttosto che, volendo evitare quelli che sono meno buoni, non
incontrare nemmeno quelli che sono del tutto degni. Giacché se tu sei
avaro e ti illudi di scoprire coloro che meritano, ti pud capitare di trascu-
rare anche qualcuno che sia caro a Dio; e il castigo di cid & la punizione
nel fuoco eterno. Se invece tu doni senza discriminazioni a tutti quelli che
hanno bisogno, allora & del tutto sicuro che troverai anche qualcuno di
quelli che possono salvarti presso Dio [...]. Apri il tuo cuore a tutti coloro
che sono registrati fra i discepoli di Dio, senza guardare con sospetto al
loro corpo, senza guardare con diffidenza alla loro eta. Se qualcuno ti ap-
pare povero o cencioso o brutto o malandato, non infastidirtene nel tuo
animo e non ritrarti indietro. Il corpo & un aspetto esteriore che ci & stato
dato con lo scopo esteriore, cioé che potessimo entrare nel mondo e giun-
gere in questa scuola comune; ma dentro a questo corpo abitano in se-
greto il Padre e il Figlio suo che per noi & morto e con noi risorto».’

altrettanta avarizia, ma senza brontolii, senza distinzioni e senza rammarico rende co-
muni i suoi beni: il che significa benefizio puro [...]. Ma pit divine di ogni nostro con-
cetto del divino sono le parole con cui ci dice di non aspettare nemmeno che qualcuno
chieda, ma di cercare noi stessi chi sia degno di aiuto e con chi poi stabilisce, come ri-
compensa d’aver diviso con gli altri le ricchezze, un premio inestimabile: I'eterna dimo-
ra» (v 31,113s).

¢ Jvi 37,127; cf 32,116.

° Ivi 33,118s; cf BRONTESI, La Zwrnoia 405-408.
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3. | Cappadoci

I Cappadoci Basilio di Cesarea, Gregorio di Nissa e Gregorio di Na-
zianzo costituiscono un trio affiatato di uomini imbevuti di cultura greca
e di aspirazioni ascetiche i quali hanno lasciato un’impronta caratteristica
in tutta la storia della teologia e della spiritualita cristiana.

Essi pongono il problema della ricchezza e della poverta in un conte-
sto diverso da quello di Clemente Alessandrino. Operano infatti in Cap-
padocia nel IV secolo, in un ambiente e in un periodo particolarmente
difficoltosi dal punto di vista economico, sociale, politico e religioso. La
crisi economica emerge in tutta la sua drammaticitd come una piaga che
dilaga e si traduce nelle molteplici forme d’indigenza che appaiono ancora
pitt crudeli e ingiuste perché contrastano con le espressioni dell’opulenza
e dell’avarizia dei possidenti.

Le tasse esose, le frequenti carestie, le epidemie, specie la lebbra, il la-
tifondismo e I'usura spingono a volte anche i piccoli proprietari sulla via
dell’emigrazione e della mendicazione. Le guerre, le invasioni gotiche, le
manifestazioni anarchiche e i rivolgimenti politici non fanno che aggra-
vare la situazione.

Gregorio di Nissa al riguardo ci lascia delle pagine di estrema vivacita,
crudo realismo e immediatezza. Egli parla di una grande quantita di gente
nuda e girovaga, di folle di deportati, di stranieri, di profughi i quali
hanno per casa il cielo, i portici, i bivi delle grandi strade, le parti piu de-
serte dell’agor3, le grotte. Coperti di stracci, affamati, assetati, sudici, de-
nutriti € ammalati fanno vita raminga in cerca di cibo. Sfigurati, piti che
uomini sono resti infelici di uomini i quali non si azzardano a denominarsi
con il nome comune di “uomo” per non far ingiuria alla comune natura
con la comunanza del nome. Soli, guardano a sé solo e si ritrovano tra
loro per la somiglianza delle sofferenze; guardati da tutti, tra di loro non
si guardano al di 1a della stretta necessita. Dovunque sono espulsi, for-
mano una popolazione a parte, convergendo nell’unico coro di pianto e
lamento; anzi a volte sono divisi persino tra loro. Sono cosi non perché
nati in tale condizione, ma perché tali li ha resi la sventura e la necessita.
Sono per noi uno spettacolo della natura deturpata e al di sotto dei loro
stracci come prestigiatori mostrano i loro morbi e le loro piaghe.®

1 Cf GREGORIO DI NISSA, Sull’amore dei poveri. Discorso 1: PG 46,457; Discorso
2: PG 46, 477-480; cf pure COURTONNE, U# témoin 30-36, 308-423, 502-504; BERNARDI,
La prédication 33-260; PETRUCCO FORLIN, Asperti 294-309; ID., Poverta 225-234; PETRA,
Provvidenza ; GIACCHERO, Aspetti 25-37; MOLONEY, Early Conciliar 143-157; GRIBO-
MONT, Un aristocrate 178-191).
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I tre Padri si fanno carico della sorte di questi infelici, ponendosi a
loro servizio, offrendo il soccorso materiale e spirituale con la disappro-
priazione dei propri beni, la testimonianza eroica della poverta, dell’ascesi
e della carita.

Nella dottrina sulla ricchezza e la poverta, pur con sottolineature di-
verse, convergono nei contenuti fondamentali.

Assumono dal contesto culturale il tema retorico della vanita delle ric-
chezze il quale in modo ecclettico sintetizza i principi ispirati allo stoici-
smo e al platonismo. Lo vivificano tuttavia con 'appello evangelico al di-
stacco escatologico, inteso come disappropriazione volontaria dei beni
materiali al fine di conquistare il tesoro dei cieli. In questa prospettiva am-
moniscono i possidenti al retto uso delle ricchezze, richiamandoli alla be-
neficenza a favore dei poveri. Presentano la beneficenza come un’opera
obbligatoria, perché il superfluo spetta al bisognoso, in quanto in natura
tutto & comune. Colui che trattiene cid che avanza al proprio sostenta-
mento si arroga il dominio assoluto sulle cose ponendosi al posto di Dio,
trasformandosi da amministratore a padrone.

I Cappadoci, pur con accentuazioni diverse, affermano con forza che
il soccorso «si fonda sulla convinzione che tutti gli uomini sono uguali e
orientati allo stesso destino. L’uguaglianza petfetta tra gli uomini, voluta
da Dio all’inizio, fu compromessa dal peccato dei progenitori. Gesu Cri-
sto nella sua opera di restaurazione dell’ordine originario ha insegnato an-
che I'amore dei poveri. In tal modo gli uomini imitano Dio e collaborano
alla restaurazione dell’ordine originario, che & fatto anche di uguaglianza
nel godimento dei beni materiali [...]. La caritd mira a facilitare per i ric-
chi e i poveri 'orientamento a cercare i beni celesti».!

La disappropriazione dei beni materiali quindi ha la duplice fina-
lita caritativa e ascetica e trova la sua piu bella espressione nella Chiesa
primitiva della quale la comunitd monastica vorrebbe essere il prolunga-
mento.

I Cappadoci in tal modo non solo soccorrono i poveri, ma si preoc-
cupano di salvare il ricco ed offrono in tal senso una testimonianza elo-
quente di poverta volontaria che si fa ascesi e carita."

Considerando gli studi esistenti sui tre personaggi e rileggendo i loro
scritti fondamentali sul nostro tema, & possibile individuare alcuni ele-

" BELLINIL, La beneficenza 221; cf MOLLAT, I poveri 25-28.

2 Le documentazioni storiche attestano la solidarieta dei Padri Cappadoci con i
poveri, una solidarieta espressa anche nella scelta della poverta volontaria. Abbiamo
delle spie in questo senso anche nei loro scritti.
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menti che specificano il pensiero di ciascuno. Pertanto li considererd di-
stintamente.

3.1. Basilio di Cesarea

Basilio emerge tra i Cappadoci come il pitt famoso per la sua tenacia
e fermezza, per la sua capacita organizzativa e per la sua attivita poliedri-
ca. B il pit attento, sensibile e partecipe dei problemi sociali, economici
e religiosi vissuti dalla sua Chiesa. Letterato, monaco, poi vescovo e me-
tropolita, ha sollecitudine per tutte le Chiese di Cappadocia. Esplica la
sua multiforme azione su tre fronti: la difesa dei deboli, 'organizzazione
della vita monastica, la riflessione teologica e la politica ecclesiastica.

La difesa dei deboli si traduce nelle forme pit svariate di soccorso al
bisognoso: invettive contro i giudici ingiusti e contro i prepotenti, aliena-
zione dei propri beni per aiutare gli indigenti, appello ai ricchi perché
diano il superfluo, lotta contro gli usurai, costruzione di ospizi e ospedali,
organizzazione della beneficenza soprattutto con la creazione della citta di
Basiliade.?

Povero volontario, di fronte al prefetto Domizio Modesto, che da
parte dell’imperatore minaccia la confisca dei beni, pud dichiarare con fie-
rezza: «A chi non ha nulla non si pud confiscare nulla. Salvo che ti inte-
ressino questi miei logori stracci, questi pochi libri a cui si riduce tutto il
mio patrimonio».

Il suo pensiero sulla poverta e la ricchezza & proposto in modo espli-
cito in particolare in due omelie, nelle due Regole, in alcune lettere.”

Prendo in considerazione le due omelie, perché in esse ¢ espressa con
chiarezza la sua dottrina sul soccorso ai bisognosi.

«Le due omelie ruotano attorno a questi due temi: tutti gli uomini
sono uguali, tutto & di tutti, capitalizzare & sinonimo di derubare, ric-
chezza e potenza non determinano privilegi bensi creano doveri, il cri-
stiano non pud indugiare nell’obbedire a Cristo e nell'imitare Cristo il
quale “per noi si ¢ fatto povero affinché la sua poverta ci arricchisse” ».'®

La prima omelia nei codici viene intitolata Su/ detto del Vangelo se-

» Cf GREGORIO DI NAZIANZO, Discorso 43,34s, 49s, 60, 63: PG 36,541-545, 560s,
573s, 577s. Tutto il Discorso & significativo al riguardo.

14 Attestato dal Nazianzeno (cf Discorso 43,49: PG 36,559s, 561, 573s; MARA, Ric-
chezza 163-178).

5 Cf COURTONNE, Un témoin 30-36; ID., Saint Basile 337-358; ORABONA, Cristia-
nesimo 78-88; GRIBOMONT, Un aristocrate 107-137; PETRUCCO FORLIN, Poverta 234.

16 ROSADONI, Clemente 12.
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condo Luca: “Demoliro i miei granai e ne costruird dei pin vasti” e sull’a-
varizia.” Come si vede ¢é rivolta prevalentemente ai ricchi e agli avari. Fa-
cendo appello alla ragione e alla fede, mostra loro la stoltezza dell’attac-
camento al danaro e I'ingiustizia della sperequazione economica.

Descrivendo I'avaro ne evidenzia la ridicolaggine e la miseria: questi
¢ impaurito dalla prosperita ed & misero per le ricchezze che non sa dove
collocare; mai sazio di oro come I'ingordo, agli antipodi della magnani-
mita e bonta di Dio, incerto del futuro, specie di quello escatologico, pet-
ché ingrato verso il Creatore unico Signore di tutto; inoltre & ladro nei
confronti dei poveri che denuda con il suo accumulare. Non si rende
conto che il modo piu intelligente di capitalizzare & elargire i beni agli in-
digenti, abbattendo i granai per sfamare i bisognosi.

«Imita la terra, o uomo, porta frutti a somiglianza di essa, non mo-
strarti peggiore di una creatura inanimata. Essa produce per gli altri [...].
Hai dato all’affamato: il dono diventa tuo e ti ritorna con l'interesse.
Come il frumento caduto in terra procura guadagno a chi I'ha gettato,
cosi il pane gettato all’affamato ti rendera a suo tempo un profitto abbon-
dante [...]. Disponi accortamente delle ricchezze, sii ambizioso e splen-
dido nel dispensare ai bisognosi [...]. La ricchezza che sta ferma ¢ inutile;
quando circola passando dall’'uno all’altro, serve a tutti e fruttifica [...].
Radi al suolo tutta la casa guardiana dell’avarizia [...], conduci fuori dal
carcere le ricchezze che vi stanno prigioniere; spalanca al pubblico i te-
nebrosi recessi di mammonax».'®

Nel motivare la beneficenza e I'elargizione del superfluo, Basilio ac-
cenna meno alla comune natura e insiste di pit sulla spiegazione che
fonda la proprieta privata sulla sottrazione del necessario agli altri.’

«Se ciascuno si prendesse quanto basta al suo bisogno, lasciando il su-
perfluo all’indigente, nessuno sarebbe ricco e nessuno sarebbe povero
[...]. Chi & l'avaro? Colui che quando ha cid che gli basta non si accon-
tenta. Chi & il ladro? Colui che porta via le cose di altri. Ora non sei tu
avaro? Non sei ladro tu che converti in tua proprieta cid che hai ricevuto
in amministrazione? Chi spoglia uno che & vestito si chiamera ladro, e chi
non veste un ignudo quando potrebbe farlo, meritera altro nome? Il pane

7 Cf PG 31,261-277.

8 PG 31,265, 268s, 273; cf Sul Battesimo 1,1: PG 31,1516-1521.

¥ Ct PG 31,218, 264s, 276-277. In Basilio & presente 'idea stoica di xpela; anche
per questo esorta ad usare i beni materiali con misura, lottando contro il lusso e I'egoi-
smo. Per lui «’amour de Dieu, 'amour des fréres constituent le dynamisme qui rem-
place avantageusement la concupiscence et I'avarice» (GRIBOMONT, Un aristocrate 191,
cf 178-191). In questo senso & significativa 'Omelia contro gli usurai (cf PG 30,72s).
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che tu tieni per te & dell’affamato; il mantello che tu custodisci nel guar-
daroba ¢ dell’ignudo; le scarpe che marciscono in casa tua sono dello scal-
zo; l'argento che conservi sotterra & del bisognoso. Sicché tanti sono
quelli a cui fai ingiustizia, quanto quelli che potresti soccorrere»

I beni infatti sono di Dio, 'uomo ne & solo amministratore: «Sei ser-
vitore di Dio buono, amministratore dei tuoi conservi. Non pensare che
tutto sia destinato al tuo ventre [...], le sostanze sono nelle tue mani come
cosa d’altri»

Colui che si pone nella prospettiva dell’avaro e dell’accaparratore &
davvero un mendico e si chiede come un mendicante: «Che cosa faro? Di
che vestird?».22 E di fatto «povero sei davvero e bisognoso di ogni bene:
povero di filantropia, povero di bonta, povero di fede in Dio, povero di
speranza eterna».”’

La seconda omelia nei codici viene intitolata Su: ricchi. E un com-
mento alla pericope del giovane ricco secondo la redazione matteana. In
concreto 'omelia ruota attorno al comando dell’amore il cui adempi-
mento conduce il discepolo a realizzare quel che manca per essere vero
discepolo di Cristo: il condividere i propri beni con i bisognosi. Questa
carita spinge il cristiano a non avere nulla in pit di quanto possa avere il
suo prossimo, a condividere le sue sostanze con gli altri; solo cosi le cu-
stodisce per la vita eterna.* «Ti si apre una via tanto facile che non ri-
chiede affanni o sudori, e il Signore promette che avrai la vita eterna; in-
vece di rallegrarti di poter ottenere la salvezza cosi facilmente, te ne vai
triste e cupo, vanificando tutto lo sforzo che tu avevi compiuto fino ad al-
lora [con l'osservanza degli altri comandamenti...]. Chi ama il suo pros-
simo come se stesso non possiede nulla di pitt di quanto ha il suo pros-
simo [...]. Quando le ricchezze vengono disperse nel modo indicato dal
Signore si conservano; se invece sono accumulate, passano nelle mani di
altri. Se le custodisci gelosamente, non le potrai avere; se le disperdi, non
le perderai».?

Molti digiunano, pregano, fanno penitenze e tante altre pratiche pie,
ma non danno nulla ai poveri; in questo modo si precludono la via al re-
gno dei cieli. La loro stoltezza consiste proprio nel fatto che perdono il
frutto di tante virth insieme alle ricchezze. Queste le spendono pit facil-

20 PG 31,276s.

2t PG 31,264s.

2 PG 31,264.

# Loc. cit.

2 Cf PG 31,277-304.

» PG 31,278s; of Omelia sul digiuno 1 e II: PG 31,164-184, 185-197.
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mente per opere vane che per sollevare gli indigenti: «Se ti senti dire:
“Vendi quello che possiedi e da’ il ricavato ai poveri”, per procurarti il
viatico per la felicita eterna, ti allontani triste. Se invece ti sentissi dire:
“Dai le tue ricchezze alle donne che amano il lusso e i piaceri, dalle ai ta-
gliatori di pietre, agli ebanisti, ai mosaicisti, ai pittori”, allora ti rallegre-
resti come se ti procurassi qualcosa di piu prezioso del denaro».?

11 ricco avaro non riconosce alcun limite al suo desiderio di possedere,
¢ come il fuoco che divora tutto cid che incontra. «Niente resiste all’as-
salto della ricchezza, tutto cede alla sua tirannide, tutto trema davanti alla
sua prepotenza».”’ In questo modo da essa viene condotto sulla via della
perdizione terrestre ed escatologica, perché non gli pud prolungare la vita
né evitargli malattie, pene e ansietd. Ma, pil tragicamente, se non condi-
vide potra udire da Abramo la sentenza: «Hai ricevuto i tuoi beni durante
la vita. Tu non potrai passare per la via stretta e difficile, se non avrai ab-
bandonato I'ingombro delle ricchezze».?

L’uomo saggio che condivide generosamente con i poveri, cioé con
coloro dai quali non spera di ricevere il contraccambio, sara rimunerato
da Dio: «Il Signore riceve poco attraverso i poveri e rendera molto a
nome loro».?

3.2. Gregorio di Nissa

Gregorio di Nissa ¢ il piu speculativo dei tre Cappadoci, affascinato
dal pensiero di Origene. Teologo e filosofo nel senso piu vero per la sua
capacita di porsi i problemi radicali, pud essere considerato I'iniziatore
della teologia mistica. Vissuto all’'ombra del fratello Basilio, alla morte di
lui ne raccoglie I'eredita teologica e monastica.

Della sua vasta opera possiamo considerare i due discorsi Sull’amore
at povers,™ che affrontano direttamente il nostro tema.

I Nisseno, fra i tre, sottolinea di pili e con pil vigore, in conformita
alla sua concezione teologica generale, la comune natura umana su cui si
radica 'obbligo della beneficenza. Cosi dialoga con la filosofia del tempo
e sottolinea la dignita della persona umana, specie dei poveri.

2 PG 31,289s.

7 PG 31,292s.

# PG 31,304, cf 167-178, 304-328; PG 29,152.

» PG 31,292.

*° Cf PG 46,453-489; sono rispettivamente in 453-469 e 472-489. A questi Discorsi
possiamo collegare il Discorso contro gli usurai: PG 46,433-452. E interessante pure il
V capitolo della Grande catechesi: PG 44,137s.
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«Il rispetto e 'amore che si devono a questi uomini disgraziati sono
fondati ontologicamente nell’essere, moralmente nella giustizia e spiritual-
mente nella carita, non in una compassione che concede ad essi il minimo
di sopravvivenza».>!

Cosi rivolgendosi al ricco insensibile di fronte alla miseria dei lebbrosi
esclama: «Vedendo un uomo in queste condizioni non hai pieta di colui
che fa parte della stessa tribti, ma deridi la sventura ed odi il supplice,
fuggendone la vicinanza come I'assalto di una fiera? Eppure dovevi bene-
volmente considerare che un angelo & venuto a contatto con te che sei
uomo e che, pur essendo incorporeo e immateriale, non disprezza colui
che & formato di sangue e di carne. Che dico? Un angelo? Lo stesso Si-
gnore degli angeli, il re della celeste beatitudine, per te & divenuto uomo
e si & circondato di questa furente e sporca carne, con I’anima in essa pri-
gioniera, per curare col suo contatto i tuoi dolori. Tu, che sei identico per
natura a colui che & stato colpito dalla malattia, fuggi colui che & partecipe
della stessa stirpe [...]. Conosci chi sei e su chi devi decidere: sei un uomo
(che deve occuparsi di) altri uomini; nulla hai di proprio in te stesso oltre
la comune natura. Nel momento in cui decidi contro il dolore che si ma-
nifesta oggi in un altro corpo, pronunci una dichiarazione contro tutta la
natura. Anche tu sei partecipe della natura come tutti. Dunque la tua de-
cisione sia come per una faccenda comune».*

Dai due discorsi emerge il quadro drammatico della Cappadocia del
tempo nella quale dilaga la poverta, la malattia e soprattutto la lebbra.”
Di fronte a questo spettacolo, come gli altri Padri, cerca il rimedio nel-
I'elemosina, attraverso la quale i credenti convergono nel servizio, nel soc-
corso ai vicini, nel dono generoso. Non chiede di offrire ricchezze ingenti,
ma di beneficare secondo le proprie possibilita. L’elemosina cosi diventa
una realta praticabile da tutti, anche da colui che non dispone d. abt.on-

' BELLINI, La beneficenza 221.

2 Discorso 2: PG 46,476. Il Nisseno sottolinea questa uguaglianza con termini carat-
teristici presi dal linguaggio politico e da quello filosofico a sfondo platonico; predilige
il termine ‘Opoyeviig con cui indica «la totale somiglianza tra gli uomini che derivano da
un unico progenitore [...]. Tale concezione rigorosamente comunitaria del genere umano
viene ribadita dove dice che, come quando una parte del corpo & inferma, tutte le parti
sane devono impegnarsi ad aiutarla, lungi dal biasimare lo stato pietoso, cosi deve avve-
nire nella comunita umana [...]; mentre una volta accenna, ma senza approfondimento,
al tema dell'uvomo immagine di Dio» (BELLINI, La beneficenza 217 nota 23).

» Cf GREGORIO DI NIissA, Discorso 2: PG 46,473, 477-480; Discorso 1: PG 46,457,
460; SALMONA, Le due orazioni 201-207; RORDORF, Le pain 217-222; CAVALCANTI, I due
discorsi 175-180; QUERE-JAULMES, L'auméne 450-452; PETRUCCO FORLIN, Poverta 234;
CHRISTOPHE, Les devoirs 133s.



126 Capitolo 111

danti beni, anche dal povero. Questi, come la vedova di Sarepta, non sara
privo della farina nella giara né dell’olio nell’orcio, se offrira generosa-
mente il suo obolo.**

Individua la ragione che motiva la generosita in un triplice ordine di
riflessioni: siamo tutti uguali come uomini: quindi dobbiamo essere soli-
dali; Dio ha creato i beni per tutti; chi soffre & immagine privilegiata di
Cristo.

Nel primo discorso accentua il tema dell’'uguale natura e quindi di Dio
Creatore e Padre di tutti. Di conseguenza sottolinea che I'avere di piu ¢
usurpare al povero,” il quale & npdowmov di Cristo.’® Nel secondo mette
in rilievo l'uguaglianza della natura, l'incertezza della condizione umana
e quindi la radicale inutilita di accumulare tesori sulla terra.*”

Le considerazioni sul giudizio escatologico accomunano i due discorsi
soprattutto per I'espressione: «l’avete fatto a me» (Mt 25,315.40).%® Essi
terminano con 'esortazione alla carita, ricordando il severo monito del
giudice che alla fine dei tempi discriminera in base alla misericordia usata
verso gli ultimi (M¢ 25,35.40).%

In genere il Nisseno col tema del Regno di Dio richiama la realta sal-
vifica degli ultimi tempi, quando I'intera creazione sara riscattata e sara ri-
pristinato l'ordine originario, quindi sara ristabilita la giustizia. In tal
modo congiunge I'immagine escatologica del Regno all'immagine della
creazione. Infatti & lo stesso Dio all'inizio e alla fine, il medesimo che in
Cristo edifica la Citta verso la quale tendiamo e alla quale giungeremo resi
perfetta immagine di Dio dalla carita, come al principio.®

** Cf GREGORIO DI NIssa, Discorso 1: PG 46,461, 464s. Per questo il Nisseno ri-
chiama alla collaborazione nella ricreazione del mondo nuovo, offrendo cio di cui ci si
priva (cf PG 46,453-457).

3 Cf Discorso 1: PG 46,460.

¢ Cf ivi 460s; CAVALCANTI, I due discorsi 179s.

7 Cf GREGORIO DI Nissa, Discorso 2: PG 46,476, 481.

*® Cf Discorso 1: PG 46,460s, 469; Discorso 2: PG 46,472. Nel Discorso 1 questo
richiamo costituisce una parte considerevole, mentre nel 2 fa parte dell'introduzione che
da il senso al seguito.

» Cf Discorso 2: PG 46,480. .

“© Cf ivi, 489; Discorso 1: PG 46,464s. L’Autore non si ferma a discutere come si
possa parlare di «seconda venuta del Signore» dal momento che Egli & sempre con noi,
abbraccia tutti senza escludere nessuno; pertanto in Lui ci moviamo, viviamo e siamo.
Egli vuole esortare alla carita che discrimina eletti e dannati. In questi due discorsi I'e-
segesi al brano matteano del giudizio escatologico si pone nella storia esegetica come
una novitd originale rispetto a Origene e a Crisostomo (cf CAVALCANTI, I due discorsi
180).
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In questo modo attraverso la prospettiva storico-salvifica il Nisseno
supera il dualismo manicheo. Colloca la condivisione dei beni, ’appello
al digiuno e alla carita nella restaurazione dell’ordine iniziale. Infatti fina-
lizza il digiuno alla carita, in quanto digiunando 'uomo si pone al livello
dei fratelli poveri, nello stesso tempo dona loro cio di cui si & astenuto e
stabilisce un certo equilibrio delle due parti. Cosi il povero si arricchisce
della poverta del ricco e il ricco si impoverisce delle ricchezze del povero.
Proprio per tale prospettiva il Nisseno, a differenza del Nazianzeno, in-
siste sul dono materiale, proponendo come obiettivo 'unita della creazio-
ne, sottolineando il comune destino e la comune natura. Pertanto eviden-
zia che il male fondamentale non ¢ la ricchezza o la poverta, ma il fatto
che il ricco si erige sulle ricchezze elevando la barriera tra lui e Ialtro fra-
tello povero, mentre I’elemosina & il movimento che elimina questa bat-
riera e rende possibile la fraternita.*!

La sintesi del suo pensiero & mirabilmente espressa in un passo del
primo discorso Sull’amore ai poveri in cui i motivi tratti dal contesto filo-
sofico-culturale sono fusi armonicamente con quelli teologici.

«Ordunque, voi ricchi dotati di ragione, che avete la mente educata
e capace di capire le cose divine, non vi fate abbagliare dalle cose cadu-
che. Possedete quelle che giammai lasciano chi le possiede, imponete una
misura all’'uso della vita. Non tutto & vostro, ma una parte sia anche dei
poveri che sono amati da Dio. Tutto infatti & di Dio, Padre comune. Noi
siamo fratelli in quanto della stessa specie; e i fratelli & bene e piu giusto
che ottengano in parti uguali 'eredita [...]. Se qualcuno vuol diventare pa-
drone di tutto, costui & cattivo tiranno, un barbaro, una fiera insaziabile
[...]. Egli, insaziabile, nessuno rende partecipe nella distribuzione delle
ricchezze. A te basti una tavola moderata [...]. Delle cose devi usare, non
abusare».”

3.3. Gregorio di Nazianzo

Gregorio di Nazianzo, noto come “il teologo”, & amico intimo di Ba-
silio di cui subisce il fascino prendendolo come punto di riferimento sta-
bile e sicuro della sua vita. Animo sensibile e delicato, incline alla contem-
plazione e alla mistica, amante della solitudine, grande letterato e predi-
catore, nella sua esperienza monastica e pastorale viene a contatto con la

“t Cf GREGORIO DI NIssA, Discorso 2: PG 46,473, 480; QUERE-JAULMES, L’aumone
451s; WINSLOW, Gregory 348-359.
42 GREGORIO DI NissA, Discorso 1: PG 46,465.
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miseria dilagante in Cappadocia. Per soccorrere i bisognosi, al ritorno da
Costantinopoli, ove ha studiato presso i monaci, vende gran parte dei suoi
beni riservandosi solo I'indispensabile per vivere.®

Nella sua attivita di oratore e scrittore ci ha lasciato un bellissimo D:-
scorso sull’amore dei poveri e un entusiasta Discorso funebre in onore di Ba-
stlio.** In essi ci offre una ricca riflessione nella quale assume le tematiche
tradizionali sulla ricchezza e la poverta, sottolineando anche i motivi filo-
sofici e religiosi dell’'uguale natura partecipata a tutti gli uomini. A diffe-
renza di Gregorio di Nissa da il primato alle ragioni religiose su quelle
filosofiche, insistendo sui vari aspetti dell’economia salvifica.

«I critici riconoscono che il Discorso sull’amore dei pover: & letteraria-
mente uno dei pit belli e che in esso I'arte del Nazianzeno raggiunge uno
dei suoi vertici nel descrivere i lebbrosi che si affollano attorno alla Chiesa
per chiedere aiuto».”

Le idee-guida che lo attraversano sono: si deve curare il corpo nostro
e dei poveri come strumento dell’anima; bisogna amare i poveri perché in
essi Cristo & presente; si devono amare tutti i poveri perché tutti partecipi
della natura umana e destinati alla stessa salvezza; 'uomo & solo custode
di cio che va oltre il necessario, quindi deve esserne giusto amministratore
e dispensatore a favore dei bisognosi.

Tutto il discorso potrebbe essere articolato in sette tematiche succes-
sive che procedono secondo una logica cristiana inoppugnabile.

L’Autore inizia con un elogio delle virtd, sottolineando che tra tutte
devono brillare I'umilta e il distacco, perché permettono all'uomo d’innal-
zarsi sulle cose terrene e rendono possibile 'amore dei poveri che & il
fiore delle virtt.* Questo amore deve abbracciare tutti senza distinzione,
privilegiando i pit miserabili, ossia i lebbrosi che offrono a noi uno spet-
tacolo pietoso. Dobbiamo beneficarli perché partecipano della medesima
nostra salvezza.

«Soffrono essi che pure sono nostri fratelli secondo Dio [...], che eb-
bero in sorte la nostra stessa natura, che sono impastati dello stesso fango
[...], che ebbero da Dio la nostra stessa sorte riguardo all’anima [...], che

+ Per il suo testamento cf PG 37,289-393; ORABONA, Cristianesimo 88-99; CHRI-
STOPHE, Les devorrs 103-133; QUERE-JAULMES, L'aumdne 452-454; BERNARDI, La prédi-
cation 93-260. La sua compassione verso i lebbrosi e la sua attenzione alla miseria della
gente in contrasto con la lussuosita dei ricchi emerge in particolare nel Discorso 14,9-
15.16-18: PG 35,868-876.876-881.

#“# Cf PG 35,860-909; PG 36,493-605.

“ BELLINI, La beneficenza 217.

“ GREGORIO DI NAZIANZO, Discorso 14,1-5: PG 35,860-864.
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si rivestirono dello stesso Cristo secondo 'uomo interiore e ricevettero lo
stesso pegno dello Spirito, parteciparono delle stesse leggi, degli stessi
oracoli, delle stesse riunioni, degli stessi misteri, delle stesse speranze; per
i quali Cristo, che toglie da tutto il mondo i peccati, ugualmente mori, che
della vita celeste sono coeredi, anche se pochissimo parteciparono dei
beni di quella terrena, che con Cristo sono seppelliti e insieme a Lui ri-
sorgono, se soffrono insieme con Lui per essere con Lui glorificati».”
Non possiamo restare indifferenti dinanzi a loro «noi discepoli di Cri-
sto il mansueto e benigno, che portd su di sé le nostre debolezze, che si
umilio fino ad assumere il nostro impasto, che sopportd per noi la poverta
di questa carne e della terrena dimora e per causa nostra sofferse e langui
perché fossimo arricchiti della divinita [...]. Non conviene a noi pecorelle
di Cristo, del buon pastore che riconduce I'errante, ricerca la smarrita e
infonde vigore all'inferma [abbandonare questi bisognosi]! Non conviene
alla natura umana che pose come legge la compassione, avendo appreso
dall’'uguale esperienza e debolezza il sentimento di pieta e di umanita».*
Lo spettacolo pietoso descritto nella sezione precedente porta a con-
cludere che il contrasto tra ricchi e poveri ¢ intollerabile, perché manifesta
la nostra malattia molto pii grave della lebbra, in quanto noi, pur essendo
nella possibilita di soccorrere, non lo facciamo. Di qui I’ammonimento:
«Non avvenga a me, né di arricchire mentre costoro sono nell’indigenza,
né di godere buona salute se non porto sollievo alle loro ferite, né di aver
cibo e vesti sufficienti, né di riposare sotto un tetto se non porgerd anche
ad essi pane, se non condividerd le mie vesti quanto mi sara possibile e
non li avrd fatti riposare sotto il mio tetto. Ma o noi dobbiamo tutto de-
porre per Cristo, seguirlo sinceramente, prendendo su di noi la croce e
volar leggeri e spediti al mondo di lasst, non trattenuti quaggiu da alcun
impedimento, per guadagnare Cristo in cambio di tutto il resto, innalzati
per I'umilta e arricchiti per la poverta; oppure dobbiamo dividere le no-
stre sostanze con Cristo, perché anche I'averle sia in certo modo santifi-
cato dal possedere onestamente e dal farne parte a chi non possiede. Ché
se io semino per me solo! “Ché io semini ed altri mangino”. E, per usare
nuovamente l'espressione di Giobbe, invece di frumento mi nascano or-
tiche, invece di orzo rovi; e il vento infocato si prenda le mie fatiche e il
turbine le porti via cosicché siano inutili i miei travagli. Se costruird gra-
nai, accumulerd da mammona e per mammona, che questa stessa notte mi

7 Ivi 876.
“ Loc. cit.
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si richieda I’anima per rendere ragione di quanto malamente ho accumu-
lato».®

La carita cristiana e la filantropia per la natura umana fanno emergere
due esigenze: la coscienza della vanita delle cose e I’esecuzione dell’ap-
pello a imitare Dio che in Cristo ci ha lasciato il modello e la misura del
$0CCOTSO.

Nazianzeno esplicita la prima esigenza universalizzando il senso della
contingenza per cui non solo i beni materiali, ma tutto cio6 che & creato,
compreso 1'uomo, risulta relativo in quanto & sotto il segno dell’indigenza
e della debolezza. Nel povero pertanto vede I'immagine pit eloquente
della miseria dell'uomo, soprattutto del ricco: «Per quanto tu dia, sara
sempre di pitt quello che ti rimane; e nulla darai di tuo, perché tutto viene
da Dio. Allora perché inorgoglirsi, perché restare prigionieri della terra,
mentre quale immagine di Dio siamo chiamati ad ascendere a Lui con la
conoscenza e I'imitazione? “Beato colui che [...] crocifisso al mondo in-
sieme a Cristo, con Cristo risorge e insieme a Cristo ascende al cielo,
erede di una vita ormai non piu corruttibile, ma eterna” [...]. Seguiamo
dunque il Verbo, non cerchiamo sollievo se non dal cielo, disprezziamo
le ricchezze di questo mondo. Di tali ricchezze sfruttiamo solo il bene che
possono procurarci; facendo elemosine acquistiamo ricchezze per la no-
stra anima, condividiamo i nostri beni con i poveri per procurarci tesori
in cielo».”

Conseguentemente propone come comportamento saggio I'imitazione
di Dio nella sua infinita liberalita, quella liberalita che ha manifestato nel
suo Figlio e che si oppone alla nostra grettezza. «Da’ tutto a chi tutto ha
donato! Gettiamo via le ricchezze terrene, facendo elemosina, condivi-
dendo con i poveri per arricchirci in cielo. Anche se sacrificassi tutte le
tue sostanze mai potrai raggiungere la munificenza di Dio».”* Egli infatti
dona con larghezza beni materiali e spirituali, senza discriminare nessuno:
fa piovere sui giusti e sugli ingiusti e non si vergogna di essere chiamato
nostro Padre, mentre noi rinneghiamo i nostri consanguinei.”? Egli of-
frendo a tutti in abbondanza i suoi beni sottolinea con 'uguaglianza dei

* Jvi 880s. Parole vigorose, ma ben lontane dagli accenti infocati e taglienti di Ba-
silio, Ambrogio e Gregorio di Nissa. Il Nazianzeno & pit portato a soffermarsi sui valori
mistici della poverta che sugli aspetti socio-economici (cf SPIDLIK, Grégoire 82).

0 GREGORIO DI NAZIANZO, Discorso 14,18: PG 35,884s. L'uomo & solo ammini-
stratore dei beni di cui Dio & padrone (cf 7v7 864, 868, 889, 893).

>t Jvi 904,

2 Cf jvi 864s, 885-892.
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doni 'uguaglianza di natura.”® La discriminazione in ricchi e poveri non
viene dalla natura, ma & frutto del peccato: le invidie, le contese, la cu-
pidigia hanno spezzato la nobilta naturale e hanno trovato sostegno nelle
leggi che affermano il predominio del piu forte sul pitt debole.” Con Pe-
lemosina noi riportiamo la natura alla sua origine.”

Tuttavia questo motivo antropologico per il credente non ¢ il fonda-
mentale. Egli & spinto dinamicamente alla sollecitudine verso i bisognosi
dalla consapevolezza di aver ricevuto ogni cosa in modo del tutto gratuito
da Dio e dalla consapevolezza che, soccorrendo gli altri, tesorizza per il
cielo, perché chi & misericordioso ottiene misericordia e quindi il perdono
dei peccati.”®

Donare per i cristiani & in un certo senso obbligatorio, perché traduce
il comando della carita che Cristo stesso ha adempiuto beneficando i po-
veri e chiedendo ai suoi di continuare quest’opera, perché nei poveri vuol
essere servito.

«Visitiamo Cristo, curiamo Cristo, nutriamo Cristo, ospitiamo Cristo,
onoriamo Cristo non con la mensa soltanto [...], perché vuole misericor-
dia non sacrifici, il Signore di tutti, e la misericordia va al di la di migliaia

% «No, amici miei e fratelli, non diventiamo cattivi amministratori dei beni che ci
furono dati, affinché non sentiamo Pietro dirci: “Vergognatevi voi che tenete le cose de-
gli altri; imitate I'equita di Dio e non vi sara alcun povero”. Non travagliamoci nell’ac-
cumulare denaro e nel custodirlo, mentre gli altri sono travagliati dalla poverta, perché
non cadano su di noi le invettive di Amos e di Michea» (sv7 890). Dobbiamo imitare
Dio nel fare il bene con magnanimita (cf 7z7 14,24: PG 35,889, 892s; 14,27: PG
35,904s).

54 «Da quando I'invidia e la discordia entrarono nel mondo, insieme con la tirannia
fallace del serpente che ci incanta con I'esca del piacere e mette i piu forti contro i piu
deboli, da quel tempo il genere umano, prima unito, si & diviso in tanti popoli dai nomi
diversi; I'avarizia ha infranto la generosita naturale, facendosi forza persino della legge
che difende il potente. Ma tu guarda invece all’iniziale uguaglianza, non le successive
divisioni, non la legge del piu forte, ma quella del Creatore. Aiuta la natura con tutte
le forze, onora la liberta primitiva, rispetta te stesso, ripara dal disonore la nostra razza,
portale soccorso nella malattia, aiutala nella poverta [...]. Diventa un dio per I'infelice
imitando la misericordia di Dio» (1v7 892). «Noi infatti siamo una stessa cosa nel Signo-
re, sia ricco che povero, sia schiavo che libero, sia sano che malato, uno solo & il capo
di tutti, da cui tutto procede: Cristo. E come fanno le membra di un corpo I'una verso
Ialtra, cosi anche noi facciamo, ciascuno si occupi dell’altro e tutti di tutti; percid non
trascuriamo, non abbandoniamo coloro che sono caduti per primi nella disgrazia che
puo essere di tutti [...], ma piangiamo per le afflizioni dei fratelli, pensiamo che l'unica
sicurezza per il nostro corpo e la nostra anima & posta nell’amore che porteremo a que-
sti fratelli» (7v7 868).

» Cf fvi 889, 892, 904s.

% Cf vi 893, 908s.



132 Capitolo III

di pingui agnelli. Questa offriamo a lui nella persona dei poveri che oggi
giacciono qui per terra, affinché, quando ce ne andremo di qui, ci accol-
gano negli eterni tabernacoli, nello stesso Cristo Signore».”” «A te fu la-
sciato il povero come a un Dio, anche se tu con troppa superbia passi ol-
tre. Ecco per te un motivo d’essere buono».”

1l Nazianzeno sottolinea molto la dimensione spirituale, interiore del-
I’elemosina, a differenza di Basilio e di Gregorio di Nissa che sottolineano
di pit 'urgenza e la necessita dell’offerta anche materiale. Tuttavia anche
lui dichiara con frequenza che I'elemosina salva il ricco e il povero, che
Dio ha cosi uniti, perché manifesta la coscienza della debolezza umana e
della contingenza del creato, il sentimento profondo di filantropia e di
agape.”

«Fratelli e compagni di povertd — tutti noi infatti siamo poveri e bi-
sognosi della grazia divina — [...] 'amore & il primo e il pit grande co-
mandamento, fondamento della legge e dei profeti; io ritengo che la sua
espressione piu alta sia I’amore ai poveri, la benevolenza e la compassione
per i nostri simili. Niente rende altrettanto onore a Dio quanto la mise-
ricordia, perché niente & piti proprio a Dio stesso [...]. A null’altro egli ri-
sponde con benevolenza che alla benevolenza, ricompensando secondo
giustizia e ponendo sul peso e come misura la misericordia».*

4. Giovanni Crisostomo

Giovanni Crisostomo nella sua intensa attivita pastorale, svolta come
predicatore ad Antiochia e come vescovo a Costantinopoli e in esilio, ha
avuto una costante attenzione, un’acuta sensibilitd e una realistica pre-
senza ai problemi drammatici della sua Chiesa. Emerge sui tre Cappadoci
per il tono martellante del suo parlare franco e coraggioso con il quale de-
nuncia i soprusi, le discriminazioni socio-economiche, le ingiustizie prati-
cate soprattutto nei confronti dei poveri. Attacca con violenza l'avarizia,
la durezza di cuore, la smaniosa ricerca di divertimenti, il lusso dei ricchi,
dei capi, della corte e persino dell’imperatrice.

37 Tvi 909.

% Tvi 896.

3 Cf ivi 864, 892, 896. Infatti «chi fa il bene & imitatore di Dio» (Carme 1,2,15:
PG 37,909).

“ Discorso 14,1.5: PG 35,860, 864; cf QUERE-JAULMES, L’auméne 452-455; SpD-
LIK, Grégoire 69, 82, 107-111.
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Quale ambasciatore dei bisognosi,** in armonia con tutta la tradizione
cristiana, tratta spesso e con immediatezza pratica il nostro problema,
proponendo, come rimedio, ’elemosina generosa e la condivisione dei
beni sul tipo della comunitd monastica.

Insiste sull’elemosina nella quale sintetizza tutte le forme di misericor-
dia, rifacendosi alla radice del termine greco; per questo pud essere chia-
mato “il cantore dell’elemosina”.¢?

Le motivazioni che adduce sono essenzialmente due richiami: la na-
tura comune e la salvezza offertaci da Dio gratuitamente e generosamente.

Elabora il suo pensiero sulla ricchezza e sulla poverta, evidenziando le
esigenze evangeliche e tenendo presenti le necessitd del contesto sociale,
politico e religioso in cui opera. Cosl la sua predicazione assume un an-
damento profondamente biblico e si caratterizza per una spiccata sensi-
bilita esistenziale e sociale. Considera con acutezza le diverse espressioni
della poverta dilagante sia ad Antiochia che a Costantinopoli, con fatti e
parole cerca di portarvi rimedio.

Nella sua vasta opera letteraria non ci ha lasciato trattati specifici sul
nostro tema, perché pil che alla speculazione teologica & proteso costan-
temente all’edificazione morale dei fedeli. Ci ha lasciato perd nei suoi nu-
merosi scritti molti testi, soprattutto omelie, i quali, benché non siano
esposizioni sistematiche, offrono molti elementi che permettono di rico-
struire il contesto economico, sociale, politico, religioso, nel quale svolge
il ministero pastorale.®’

Antiochia presenta un quadro drammatico e contraddittorio: ricchi
che attraverso il commercio e I'industria accumulano nelle loro mani i
beni; grandi proprietari terrieti che si appropriano anche dei piccoli pos-
sedimenti dei contadini e dei modesti cittadini; politici ed agenti degli or-
gani amministrativi imperiali e provinciali i quali con gravami fiscali
creano nuove e larghe fasce di povertd. Conseguentemente emergono
nuove categorie di poveri: nullatenenti che vivono mendicando, lavoratori

¢t PG 51,261, cf 261-272; PELLEGRINO, San Giovanni 37-49; ZINCONE, Ricchezza
17s. .

© Nei 90 Discorsi su Matteo circa 40 volte parla dell’elemosina, 13 della poverts,
30 contro I'avarizia, 20 contro le ricchezze acquistate o usate ingiustamente. Quindi nel
complesso affronta il problema della ricchezza e della povert piu di 100 volte (cf PEL.
LEGRINO, San Giovanni 41; SIFONIU, Les fondements 241-269).

¢ Cf RENTINCK, La cura 306s, 310-349; ZINCONE, Ricchezza 11-58; ID., Dio 209-
219; CHRISTOPHE, Les devoirs 135-154; ORABONA, Cristianesimo 100-125; MARA, Ric-
chezza 72-79, 114-138.
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di bassa manovalanza, coloni barbaramente sfruttati dai proprietari terrie-
ti, operai stagionali, marinai.*

A Costantinopoli la situazione non & meno critica. La ricchezza anche
qui ha i suoi preferiti nei commercianti tra I'Oriente e 'Occidente, nella
fastosissima corte bizantina che contrasta scandalosamente con il numero
rilevante di poveri soccorsi dalla Chiesa. Si trovano anche molti ricchi
avari che sfruttano i bisognosi con il prestito ad interesse.*

Pure la Chiesa, specie il clero, vive nell’ambiguita. Infatti gia con Co-
stantino ha avuto dall’impero il compito di provvedere ai poveri. Questi
non hanno altri benefattori oltre la Chiesa. Cosi soprattutto i Pastori (ve-
scovi, presbiteri e diaconi) sono costretti ad occuparsi di questioni econo-
miche e di problemi amministrativi, ponendosi paradossalmente non dalla
parte dei deboli ma da quella dei possidenti. La contraddizione appare in
tutta la sua gravita se si considera che Cristo ha voluto i suoi discepoli
privi di tutto per poter arricchire tutti con la sua parola, il suo nome, la
sua autorita.*

¢ Soprattutto ad Antiochia il rapporto tra coloni e grandi proprietari terrieri & un
rapporto barbaro e sfruttatore; la differenza tra le classi ricche e i nullatenenti ¢ disu-
mana e scandalosa (cf PELLEGRINO, San Giovanni 38; ZINCONE, Ricchezza 30; ORABONA,
Cristianesimo 101; PASQUATO, Gli spettacoli 32-39). Della predicazione ad Antiochia si
possono ricordare: In Mt 20 (PG 58,285-296), 49 (PG 58,495-501), 61 (PG 58,588-596),
66 (PG 58,625-632), 80 (PG 58,717-724), 85 (PG 58,757-764), 90 (PG 58,781-788); In
1Cor 10 (PG 61,81-88), 21 (PG 61,170-180), 34 (PG 61,285-296); In 1Tm 11 (PG
62,553-558), 12 (PG 62,557-564); In Rom 7 (PG 60,547-555), 15 (PG 60,539-548); In
Sal 48 (PG 55,222-240, 499-518). Alcuni collocano in questo periodo anche una serie
di Discorsi nei quali il Crisostomo propone le sue riflessioni sulla parabola del ricco
senza cuore e del povero Lazzaro (cf PG 48,963-1054).

¢ Cf PELLEGRINO, San Giovansni 39s; ZINCONE, Ricchezza 29-39; PasQuaTto, Gli
spettacoli 81-84. Del ministero a Costantinopoli possiamo ricordare: In At 7 (PG 60,63-
70), 11 (PG 60,93-99), 12 (PG 60,99-106); In 1Tes 11 (PG 62,461-468); In Gv 19 (PG
59,119-124), 63 (PG 59,349-360), 65 (PG 59,360-366), 68 (PG 59,373-378s), 80 (PG
59,433-438). ‘

% «Ora la Chiesa possiede campi, case, abitazioni da affittare, carri conducenti,
muli e tanti altri beni [...]. I nostri sacerdoti sono stati costretti a provvedersi di tali
beni, temendo che il gran numero delle vedove, degli orfani, delle vergini finisse con il
morire di fame dato che voi siete tutti presi dalla furia di avere sempre pil beni tem-
porali e dal desiderio di accumulare, non di spartire con gli altri [...], li avete costretti
ad imitare coloro che trattano affari pubblici e privati [...]. I vescovi hanno piu preoc-
cupazioni materiali degli amministratori, degli economi, dei commercianti; mentre sa-
rebbe necessario che si occupassero delle vostre anime [...]. Trascuriamo le preghiere,
'insegnamento, ogni attivita sacra e passiamo tutto il tempo a discutere chi con i ven-
ditori di vino, chi con i mercanti di grano, chi con i commercianti di mille altre cose.
Da queste situazioni nascono liti, polemiche, ingiurie quotidiane, disonori [...]. Tutto
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In questo contesto concreto e contraddittorio Crisostomo affronta il
problema della poverta e del soccorso ai poveri. Benché non abbia trat-
tazioni sistematiche, la sua ricca riflessione puo essere articolata in alcune
tematiche fondamentali: origine della ricchezza e della poverta, loro valo-
re, rapporto tra ricco e povero, valore salvifico dell’elemosina.

L’ambiente, con i problemi socio-economici, politici e religiosi, con-
diziona la sua concezione circa I'origine della ricchezza e della poverta.
Certamente con gli altri Padri assume la prospettiva biblica secondo la
quale ricchi e poveri sono creati da Dio. Con toni pit accesi perd sotto-
linea linutilita e la tendenziosita delle ricchezze; cosi non solo abbassa il
ricco alla comune condizione del povero, perché con questi & partecipe
della medesima natura e segue la stessa sorte, ma evidenzia anche che I'ac-
cumulo dei beni spesso ha all’origine ingiustizie e rapine. Relativizza in tal
modo al massimo la condizione socio-economica.’

Attingo da alcune omelie nelle quali il Crisostomo affronta pitt ampia-
mente la presente tematica.

Nell’Omelia 11 su 1Timoteo svolge il discorso in modo organico fon-
dandolo biblicamente. Afferma che I'accumulazione delle ricchezze e la
conseguente discriminazione tra ricchi e poveri non sono conformi al
piano divino. Infatti le ricchezze, come dice I'etimologia, sono per essere
usate (xexoviodau), non per impadronirsene (xvpiovg eivar), poiché & pro-
priamente nostro solo cid che presenteremo davanti a Dio nell’ora del giu-
dizio: le nostre opere.®®

Nell’Omelia 12, facendo risalire 'interlocutore di generazione in gene-
razione, mostra che I'ingiustizia & I'origine delle ricchezze, perché queste
risultano dall’appropriazione egoistica dei beni. Non tutti i ricchi e i po-
veri li ha creati Dio; Egli infatti ha affidato a tutti la terra e vuole che sia
tra tutti condivisa. Purtroppo la cupidigia, 'egoismo, la brama del pos-
sesso spingono a dichiarare propria una cosa che & comune.

«Dimmi come mai sei diventato ricco? Da chi prendendo? [...] Dal
nonno, dal padre, dirai. Potresti risalire la serie degli ascendenti e provare
che il tuo possesso delle ricchezze & giusto? Non sarebbe possibile, ma
dovresti affermare che il loro principio e fondamento deriva da qualche

cid induce a trascurare la Scrittura, a non dare importanza alla preghiera, ad abbando-
nare ogni altra pratica religiosa» (In Mt 85,3s: PG 58,761-763).

s Cf In 1Tm 11 (PG 62,553-558), 12 (PG 62,558-574); In 1Cor 10 (PG 61,81-88),
34 (PG 61,285-296); In At 11 (PG 60,94-97); In Mt 90 (PG 58,781-788); In Lazarum
1 (PG 48,963-981), 2 (PG 48,981-992); In Sal 48 (PG 55,222-240).

% In 1Tm 11,3: PG 62,556, cf 553-558.
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ingiustizia. Infatti Dio all’inizio non fece uno ricco e I'altro povero [...],
ma lascio a tutti la medesima terra da coltivare. Come mai, essendo questa
comune, mentre tu hai tanti e tanti iugeri, il tuo prossimo non possiede
neanche una zolla di terra? [...] Continua a indagare nel tempo, dovrai
trovare necessariamente un’origine [...]. Fu ricco Giacobbe, ma grazie alla
mercede del suo lavoro [...]. Se non hai il di pil, se non sei avido e non
desideri avere di pill, non & cattiva la ricchezza, a condizione che si dia
ai bisognosi; se invece non si da & cattiva e insidiosa».*

Nell'Omelia 34 su 1Corinti, giustifica e precisa il suo pensiero, mo-
strando che non tutte le ricchezze vengono da Dio, come invece si pud
affermare di quelle dei patriarchi. «Perché gli uomini diventano ricchi?
Sta scritto infatti: poverta e ricchezza vengono dal Signore. Chiederd dun-
que a chi mi pone questo problema citandomi appunto questa frase: forse
che tutte le ricchezze e tutte le poverta vengono dal Signore? Chi ha mai
affermato cid? Sappiamo bene infatti che molti arricchiscono con rapine,
o con frodi sui sepolcri, o con imposture, o con altri mezzi simili e chi
possiede ricchezze radunate con tali metodi non merita neppure di vivere
[...]. Diremo dunque che queste ricchezze vengono da Dio? Assurdo! Da
dove allora? Dal peccato. Anche la prostituta si fa ricca [...], il bell’ado-
lescente [...], i profanatori dei sepolcri [...], il ladro».”

Richiamando il topos della Chiesa primitiva che ha praticato la comu-
nione dei beni, evidenzia come essa in tal modo ha anticipato il ritorno
all'innocenza originaria; tuttavia il suo esempio non & durato a lungo, per-
ché gli uomini sono diventati avidi, cupidi, egoisti”* e hanno ripreso ad
appropriarsi dei beni che Dio ha messo a disposizione di tutti.

«Il “mio” e il “tuo”, questa fredda parola che porta infinite guerre
sulla terra, era stata eliminata da quella santa chiesa [i cui membri] sabo-
tavano la terra come gli angeli del cielo. I poveri non malvolevano ai ric-
chi, non essendovi poveri, perché tutte le cose erano comuni [...]. Ci si
asteneva allora dal dominio del proprio denaro che era messo in mezzo
senza poterne discernere l'origine [...]. Voi non solo non avete fatto
niente di simile a quello dei vostri padri che vendevano le loro sostanze,
proprieta e ricchezze e avevano in comune tutto, ma avete perduto anche

¢ In 1Tm 12,4: PG 62,562s; cf ORABONA, Cristianesimo 119; ZINCONE, Ricchezza
41-58, 119-135.

7 In 1Cor 34,6: PG 61,294s.

" In Mt 90,4: PG 58,780. In questo Discorso Crisostomo varie volte richiama le-
sempio degli Apostoli, di Paolo e della Chiesa primitiva. Cf pure In At 7,1 (PG 60,64-
66); 11,3 (PG 60,96).
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i banchetti fatti insieme».” Se oggi si continuasse questa comunione dei
beni ci sarebbe la pace come nei monasteri.”

Il Crisostomo da questa visione giunge in modo originale all’afferma-
zione che I'aver tutto in comune & pi conforme alla natura; lo giustifica
con il motivo cristiano tradizionale: Dio ¢ il Padrone di tutto; 'uvomo &
solo amministratore; deve amministrare con magnanimita e carita secondo
la volonta divina. Tuttavia evidenzia con chiarezza anche che non tutti
sono chiamati a imitare la comunita apostolica, ma solo coloro che vo-
gliono raggiungere la perfezione come i monaci.™

Corrispettivamente mette in rilievo che sovente nemmeno la poverta
viene da Dio, in quanto a volte pud derivare dalla prodigalita, dalla pigri-
zia e dalla prepotenza di altri. «Quando un giovane prodigo consuma i
suoi averi con le cortigiane o con i ciarlatani o con altri passatempi diso-
nesti, sciala fino a ridursi in poverta [...]; o se quello & diventato povero
per inerzia; se questo lo & per la sua follia e quell’altro perché si & messo
in commerci incerti o disonesti»,” non si pud affermare che tale poverta
viene da Dio.

Allora quale ricchezza e poverta vengono dal Signore? «Ricordiamoci
dei patriarchi e sapremo quali sono le ricchezze che Dio elargisce. Infatti
Dio stesso rese ricco Abramo e, dopo di lui, anche Giobbe [...]. C’¢ anche
una poverta lodata da Dio: quella che egli consigliava al giovane ricco [...]
e ai suoi discepoli».” Dio dunque non discrimina gli uomini in base alla
loro classe socio-economica, perché «benché tu sia ricco sei nato dallo
stesso fango, la tua entrata nel mondo & comune col povero, comune la
tua nascita e la natura, comune la tomba».”

Anche la Chiesa, imitando Dio, accoglie tutti. «Quando entriamo
nelle regge terrene non vediamo cose di questo genere [indigenti di tutte
le categorie], ma uomini importanti, famosi, nobili, gente ricca e colta che
si da gran da fare; entrando nell’altra reggia, invece, voglio dire nelle
chiese e nei santuari dei martiri, s’incontrano indemoniati, mutilati, pove-

? In Dictum Pauli «Oportet bzreses» 2: PG 51,255; cf In 1Cor 10,3: PG 61,85;
ZINCONE, Ricchezza 37, 101-119; ORABONA, Cristianesimo 100-125.

» Cf In At 7,2 (PG 60,96-98); 12,2 (PG 60,101-106).

™ Cf In Mt 90,3: PG 58,790; MARA, Ricchezza 225-228; ZINCONE, Ricchezza 41-60;
ORABONA, Cristianesimo 114,

” In 1Cor 34,5: PG 61,293.

7 Tvi 294-296. .

7 In Sal 48: PG 55,224. «La terra & nutrice di tutti» (In G» 1,3: PG 54,585). Ric-
chi e poveri devono offrirsi reciproco aiuto (cf In Mt 18,3: PG 58,268; In 1Cor 34,4:
PG 61,291s).
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ricco? Chi ogni giorno & preoccupato e ansioso per poter con ogni mezzo
raccogliere continuamente denaro e ha paura che gli possa mancare o chi
non accumula niente, che ha tutto in abbondanza e non ha bisogno di
nessuno? Le virth e il timore di Dio infatti rendono liberi, non le ricchez-
ze, che anzi portano alla schiavitii».*

Se i ricchi non giovano a nulla, perché Dio li ha creati? La risposta
viene proposta in numerose omelie nelle quali Crisostomo precisa quale
ricco sia inutile, anzi nocivo alla societa, quale sia invece strumento di sal-
vezza per gli altri.®

Nella condizione storica attuale vede che il ricco e il povero devono
farsi del bene reciprocamente, Lazzaro infatti non & solo ideale del pove-
ro, & anche maestro del ricco; il ricco, se ne ascolta I'insegnamento, si li-
bera dalla cupidigia del denaro, fa opere di misericordia e serve con
amore il Signore presente nel bisognoso. Nelle sue omelie Crisostomo svi-
luppa, anche se non in modo sistematico, il tema di Cristo presente nel
povero, a differenza del Nazianzeno che lo recensisce semplicemente dal
Vangelo.®

«Ho mandato Lazzaro alla porta del tuo palazzo, perché ti fosse mae-
stro di virtd e occasione di esercitare la misericordia; hai trascurato il gua-
dagno, non hai voluto usare come dovevi di un mezzo di salvezza»

Nelle considerazioni sulla vanita e inutilita delle ricchezze riprende
certamente molti fopoz della critica alle ricchezze presenti anche nello stoi-
cismo, ma nella valorizzazione della poverta e nell’esortazione alle opere
di misericordia richiama esplicitamente il messaggio evangelico.

Nel tema dell’elemosina presenta in modo pili consistente il rapporto
tra ricco e povero nella Chiesa. In esso propone molte riflessioni bibliche
comuni agli altri Padri, ma le vivifica col tono acceso e tagliente della sua
predicazione.

Nell’Omelia 85 su Matteo richiama il dovere dell’elemosina, un’elemo-
sina pura che non sia frutto di rapina, d’ipocrisia, di avarizia e d’ingiusti-
zie, perché «Cristo non vuole essere nutrito con il guadagno delle rapine;
egli non ammette questo genere di culto».*

8 In Eb 18,3: PG 63,136s.

& Interessanti sono in questo senso i Discors: riportati in PG 48,963-1053; rimando
inoltre alle sintesi elaborate da ZINCONE, Ricchezza 41-58, 61-87; ORABONA, Cristiane-
simo 110-125.

® Cf BELLINI, La beneficenza 215, nota 17; ZINCONE, Ricchezza 120; SIFONIU, Les
fondements 241-269; PASQUATO, Catechesi 162-164; DABIN, Le sacerdoce 547-552.

% PG 55,517s, cf 499-518.

& In Mt 85,3: PG 58,761.
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Se ognuno, secondo le proprie possibilita, adempisse il dovere del soc-
corso al bisognoso non vi sarebbero pit poveri: «Se ciascuno desse un
pane a ciascun povero, tutti sarebbero nell’abbondanza; se ciascuno desse
una moneta, nessuno sarebbe povero».®

Chi potendo fare elemosina non la fa, subira la sorte del ricco senza
cuore: sara sepolto nell’inferno.®” Le Scritture Sante ci offrono numerosi
esempi di ricchi secondo Dio che hanno beneficato tutti i bisognosi con
magnanimita e generosita, per esortarci cosi ad imitarli: i patriarchi,
Giobbe, Paolo, Pietro, gli Apostoli, Zaccheo, la Chiesa primitiva.®

Per stimolare all’intervento immediato e generoso, il Crisostomo pone
davanti agli occhi dei suoi ascoltatori lo spettacolo miserabile e compas-
sionevole che si pud osservare sulle piazze di Antiochia o di Costantino-
poli: poveri e mendicanti che giacciono per terra intirizziti dal freddo e
affamati in attesa di soccorso. E un quadro che non pud lasciare indiffe-
renti. La celebrazione festiva ¢ un motivo ulteriore che deve stimolare il
cristiano alla generosita. Egli infatti non deve celebrare la festa godendo
i beni egoisticamente da solo, ma deve farne partecipi i miseri e i bisogno-
si, onorando cosi tale giorno spiritualmente non con banchetti, libagioni,
ubriachezze, danze. Egli & consapevole che, donando ai pit poveri tra i
fratelli, mettera al sicuro il suo tesoro per I'eterniti.®

Questo motivo, tradotto in termini cristologici, s’identifica con il detto
della tradizione cristiana: «Chi da al povero da a Cristo».

Alcuni portano vari pretesti per eludere il dovere dell’elemosina, sono
tutti inutili, compreso quello del discernere il povero vero dal malvagio.
Dio infatti ci chiede di beneficare e usar misericordia a tutti, non ci chiede
d’investigare chi sia degno e chi indegno.” Non beneficare il bisognoso si-
gnifica derubatlo, spogliarlo del sostentamento che gli & necessario. La
parabola evangelica sottolinea che il ricco senza cuore non ha rubato a

s Jvi 763s.

¥ Cf PG 48,963-1053; PG 52,413-420; PG 55,290-299, 499-518; PG 58,603-610;
PG 59,123, 360, 436.

 E un tema che percorre un po’ tutti i Discorsi del Crisostomo (cf ad es. PG
52,413-420; 55,505s; 58,761; 60,64-66; 61,178s).

® Cf PG 51,261-272. «Se tu metti da parte in casa tua i danari dei poveri che vai
raccogliendo la domenica, questi renderanno sicuri i tuoi. In tal guisa diventi una Chiesa
la casa di ogni fedele per le ricchezze ivi riposte: simbolo di questo & appunto il tesoro
che & nella Chiesa [...]. Per questa fortuna bisogna dare con gioia pensando di ricevere
pitt che di dare» (17 263s).

% Cf In Mt 20 (PG 58,289-294); 64 (PG 58,525-532); 90,3 (PG 58,790s); In Eb
18,3 (PG 63,136s); In 1Cor 10,3 (PG 61,85s); 34,6 (PG 61,294-298).
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Lazzaro, gli ha fatto il solo torto di non aver condiviso con lui i propri
beni, di non avergli usato misericordia; per questo lo avra come accusa-
tore alla fine della vita. La ragione sta nel fatto che «sono del Signore i
nostri beni, qualunque sia la loro provenienza: e se saremo larghi con i
poveri ci verra dato in gran copia. Se il Signore ti ha concesso di aver di
piti degli altri, non & perché lo sprecassi nella dissolutezza [...], ma perché
ne facessi parte ai bisognosi. Se dunque uno spende per sé piti di quanto
¢ strettamente necessario, ne scontera cola durissima pena. Perché le cose
sue non sono sue, ma dei conservi. Usiamo quindi delle ricchezze con par-
simonia, come di cosa d’altri, perché diventino veramente nostre [...]. Hai
ricevuto di pitt degli altri, hai avuto in consegna questi beni, non spenderli
da solo, ma per dispensare rettamente anche agli altri».”

Usare con parsimonia i beni significa non usarli per cose superflue, ma
custodirli per gli altri. Questo modo di comportarsi & vantaggioso, perché
¢ il vero modo di tesoreggiare. Infatti il ricco in Lazzaro aveva un tesoro
prezioso per la salvezza, ma I’ha trascurato, poteva beneficare e cosi
avrebbe dato a Cristo stesso.”?

Pertanto benefichiamo tutti i bisognosi con magnanimita, accogliamoli
con caritd come il porto accoglie tutti i naufraghi. «L.'uomo misericor-
dioso & come un porto-dei tribolati: ora il porto accoglie i naufraghi, li
salva dai pericoli, buoni e cattivi [...]. Anche tu quando vedi sulla terra
un uomo che ha sofferto il naufragio della poverta, non voler giudicare,
né esigere il rendiconto, ma soccorri la sventura [...]. Altro & giudicare,
altro & fare elemosina. Questa si chiama cosi proprio perché si da a tutti,
anche a chi non merita [...]. Unico titolo del povero ¢ il bisogno, non le
virtll, perché si fa elemosina all'uomo, non al costumex».”

5. Ambrogio di Milano

Ambrogio, rampollo di una delle famiglie pit ricche e potenti dell’im-
pero, istruito secondo le esigenze del suo alto rango ed avviato alla car-
riera amministrativa, eletto vescovo a voce di popolo nel 374, si consacra
totalmente al servizio della sua missione con forza e zelo. Alla scuola del
presbitero Simpliciano si mette a studiare la S. Scrittura, i Padri e la tra-
dizione di fede, acquistando anche in questo campo una profonda cultura
religiosa. Con originalita ed acutezza sa sintetizzare i valori tipicamente la-

o1 PG 48,988, cf 988-992.
2 Cf PG 48,988s; 55,504-509.
» PG 48,989; cf PASQUATO, Catechesi 162-170; ID., Vita 122-124.
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Proprio in questo clima arroventato Ambrogio si fa difensore dei po-
veri con le opere, prima che con la predicazione e le parole. La sua attivita
a Milano ne & una testimonianza: distribuisce le sue ingenti ricchezze ai
poveri e difende i beni della Chiesa come patrimonio dei poveri. Nei casi
di gravi calamita, per sovvenire alle necessita dei bisognosi, vende persino
i vasi sacri, perché il tesoro della Chiesa sono i poveri.

Ne I doveri afferma: «La misericordia ci induce soprattutto ad avere
compassione delle sventure altrui e a porgere aiuto alle necessita degli al-
tri per quanto possiamo. E meglio infatti per misericordia farsi malleva-
dori nei processi o sopportare I'impopolarita che mostrarsi insensibile.
Per esempio, una volta noi fummo aspramente criticati perché spez-
zammo 1 vasi sacri per riscattare dei prigionieri, cosa che spiaceva agli
ariani. A costoro non tanto dispiaceva il fatto, quanto importava trovare
motivo di biasimo per noi [...; ma] & molto meglio per il Signore salvare
delle anime che dell’oro. Egli infatti mando gli Apostoli senza oro e senza
oro fondo la Chiesa. La Chiesa possiede 'oro non per custodirlo, ma per
distribuirlo, per recare soccorso nelle necessita [...]. Non & meglio che i
vescovi facciano fondere i vasi sacri per nutrire i poveri, se mancano altri
mezzi, piuttosto che un nemico sacrilego li profani e li rubi?».”® «Orna-
mento dei sacramenti & il riscatto dei prigionieri. Veramente vasi preziosi
sono quelli che liberano le anime dalla morte».*

Nel Discorso contro Assenzio dichiara: «Essi hanno dell’animosita con-
tro di me, perché dispenso ai poveri. Io non ho paura di tale animosita.
Ho i miei erari, i miei erari sono i poveri di Cristo: siffatto tesoro, io, si,
ho imparato a raccoglierlo. Dio volesse che mi si potesse accusare del de-
litto di erogare 'oro in elemosina ai poveri! Se poi mi rinfacciano che io
cerco in quelli la mia difesa, sono ben lungi dal negarlo, anzi desidero che
cosi sia. Jo ho la mia difesa, ma nelle preghiere dei poveri. Quei ciechi,
quegli zoppi, quei deboli, quei vecchi sono piu forti dei pit forti guerrie-
ri».”’

Anche Ambrogio non ci ha lasciato un trattato specifico sul nostro
problema; tuttavia in varie opere lo ha trattato in modo pastorale. Attra-

rena convivenza civile, perché tutto deve essere condiviso come tra coloro che sono con-
sorti della stessa natura (cf BELLINI, La beneficenza 218 nota 23; CALAFATO, La proprieta
98-102; MARA, Ricchezza 65-72, 186-213; ORABONA, Cristianesimo 126-165; ID.,
L’«usurpatio» 5s, 495-504; FRATTINI, Proprieta 745-766; GONDINI, La ricchezza 103-123;
CRACCO-RUGGINI, Ambrogio 230-265).

% [ doveri 2,136.

% Jvi 138, cf 136-151.

7 Discorso contro Assenzio: PL 16,1017; cf CALAFATO, La proprieta 113.
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verso di esse ci pone di fronte al contesto sociale, culturale e religioso in
cui propone il messaggio evangelico che trasforma la mentalita imperante
e le concezioni presenti nel diritto romano circa 'uso dei beni.

Alla base della sua predicazione vi sono motivi noti, ma sono espressi
con originalita e forza: «I beni della terra sono stati destinati da Dio per-
ché I'uomo ne godesse; il ricco ne & solo ’amministratore non il padrone;
non ¢ lecito il monopolio dei beni da parte di pochi; il rifiuto di donarli
e condividerli & rifiuto della vita eterna; non solo la morte contraddice il
possesso duraturo dei beni terreni, ma soprattutto la visione escatologica
della vita che svela il loro carattere di provvisorieta. Due motivi, I'uno sto-
rico-sociale, 'altro teologico, sembrano caratterizzare il pensiero di Am-
brogio: se vi & il povero cid & dovuto all’avaro e ’'uguaglianza va ristabilita
mediante la ridistribuzione dei beni terreni; questi sono segni di realta in-
visibili. La radicalita del giudizio di Ambrogio, per quanto si voglia sfu-
mare, rimane tale».*

Ambrogio sottolinea il valore della poverta evangelica, ma soprattutto
affronta il problema della ricchezza e della poverta, richiamando le tema-
tiche della tradizione cristiana, specie i contenuti biblici dell’A. e N.T. e
la riflessione di Basilio.

Ponendo alla base della nostra ricerca gli studi gia realizzati e le ricche
introduzioni agli scritti di Ambrogio tradotti in italiano, mi pare interes-
sante ricostruire il suo pensiero soffermandomi sulle seguenti opere che
mi sembrano fondamentali per il nostro tema: Esposizione sui Salmi (in
particolare sui Salmi 48 e 118), I doveri, Commento al Vangelo di San
Luca, La storia di Naboth, I sei giorni.

Nell’Esposizione sul Salmo 48, Ambrogio intreccia i riferimenti alla
parabola del ricco insensato e alla pericope del giovane ricco, qualificando
entrambi i personaggi come avari. Vi aggancia anche una riflessione an-
tigiudaica sul valore delle ricchezze quale richiamo e segno dei beni ce-
lesti, della vera eredita, della vera patria, del vero nome.

Nell’Esposizione sul Salmo 118,' sottolinea I'incompatibilita tra 'aver
parte a Dio e alle ricchezze. Cosi al ricco incapace di lasciar i beni per se-
guire Gesu contrappone i leviti, gli Apostoli e quanti hanno lasciato tutto
generosamente nella consapevolezza che loro eredita ¢ il Signore. Defini-

* MARA, Ricchezza 71s.

» Cf PL 14,1211-1224.

o Cf PL 15,1262-1604, in particolare Sermo 3,17 (PL 15,1293); Sermo 5,26-46 (PL
15,1326-1334); Sermo 8,41.54 (PL 15,1380s.1386s); Sermo 9,13 (PL 15,1394s); Sermo
10,26.35 (PL 15,1410s.1414).
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sce questi soggetti generosi «veri saggi», perché consapevoli del fatto che
tutti abbiamo in comune P'origine e la meta, tutti moriamo ugualmente.
Al ricco propone il medesimo itinerario, perché anch’egli pud percorrerlo
se ascolta il comando del Signore.

Nel Commento al Vangelo di San Luca,” riprende queste tematiche
soprattutto in occasione del commento ai capitoli 6, 12, 16, 18, 19; traccia
i lineamenti essenziali del vero ricco e del povero secondo Dio, esorta in-
sistentemente all’elemosina per trasformare i beni corruttibili in eterni.

In La storia di Naboth," prendendo spunto dall’episodio del Libro dei
Re, ripropone la dottrina dell’'uguaglianza tra gli uomini, della condivi-
sione dei beni e soprattutto del peccato che rompe i rapporti armonici po-
sti da Dio nella natura e fa dell'uomo un oppressore dei suoi simili. Po-
sitivamente sottolinea il retto uso dei beni.

Ne I doveri,'* seguendo il modello del’omonimo scritto di Cicerone,
accoglie le norme di vita cristiana articolandole in tre libri, sostituendo ge-
neralmente gli esempi proposti dall’autore latino con i personaggi tratti
dalla Bibbia. Nel I libro distingue i doveri medi che identifica con i co-
mandamenti e quelli perfetti che identifica con i consigli evangelici, poi
tratta del decorum e in particolare delle quattro virth cardinali. Nel II li-
bro parla dell’bonestum e della vita beata, dell’utile identificato ‘con I’ho-
nestum e dei mezzi con i quali il sacerdote promuove nei fedeli la dilectio,
la fides e admiratio. Nel 111 libro riprende questi temi e invita i sacerdoti
a vivere virtuosamente, sacrificandosi per gli altri. Come si vede Ambro-
gio nello schema segue molto da vicino le tematiche stoiche, collocandole
perd nella prospettiva evangelica mediante ’assunzione delle indicazioni
bibliche e patristiche.

Ne I sei giorni,”® descrive la bellezza della creazione nella quale tutto
& comune; in controquadro presenta il disastro prodotto dal peccato con
il quale 'uvomo diventa inferiore agli animali e alla natura inanimata. In-
fatti, mentre questi rispettano le leggi della condivisione, I'uvomo spesso si
appropria egoisticamente i beni, lasciando gli altri nell’indigenza. L’opera
sembra essere il frutto della predicazione fatta nella Quaresima del 387;

101

101 Utilizzo I'edizione italiana curata da MINUTL, Sant’Ambrogio. Commento al van-
gelo di San Luca. Cito, abbreviando: In Le.

12 Utilizzo I'edizione italiana curata da MARA, Sant’Ambrogio. La storia di Naboth.
Cito, abbreviando: Naboth.

19 Utilizzo I'edizione italiana curata da BANTERLE, Sant’Ambrogio. I doveri. Cito,
abbreviando: I doveri.

104 Utilizzo I'edizione italiana curata da BANTERLE, Sant’Ambrogio. I sei giorni della
creazione. Cito, abbreviando: I ser giorni.
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documenta la vasta cultura di Ambrogio, perché insieme ai ricchi conte-
nuti biblici e patristici raccoglie meravigliosamente le conoscenze naturali
dell’epoca. E inoltre interessante per penetrare nell’animo dell’Autore
estasiato dallo splendore e dall’armonia della natura, per conoscere la sua
fede viva, il suo animo ardente, il suo zelo di pastore nel richiamare i cri-
stiani a quest’armonia. La sua riflessione sulla ricchezza e sulla poverta si
colloca in questo ampio orizzonte di fede e di cultura.

Potremmo raccogliere le sue riflessioni intorno alle seguenti temati-
che: fenomenologia del ricco e del povero; i beni sono comuni; il valore
dell’elemosina; rapporto della Chiesa con i poveri.

1l ricco, a giudizio di Ambrogio, & «miserabilmente povero»; lo mo-
stra la Scrittura presentando il re Achab che in modo abietto mendica il
campo di Naboth.!”® Anzi «cio che & suo lo guarda con fastidio, come
roba di poco conto, agogna invece quello che & degli altri come ciod che
¢ pit prezioso [...]. Ecco che di colpo denuncia da sé il proprio torto,
mettendosi ad offrire denaro per quella vigna: perché chi vuol essere pa-
drone di tutto non pud accettare che I’altro possieda qualcosa [...]. Voi
ricchi sentite come offesa se il povero ha qualcosa che vi sembra essere
degna di un ricco. Considerate tolto a voi cid che appartiene agli altri [...].
Il mondo ¢ stato creato per tutti; quel mondo che solo voi pochi ricchi
cercate di rivendicare per voi soli. E non solo il possesso della terra, ma
perfino il cielo, il mare vengono requisiti a servizio di pochi ricchi».!”

1l ricco si appropria ingiustamente cid che & comune; é come un in-
gordo mai sazio di possedere, sempre proteso ad accaparrare i beni altrui
e in questa boria dimentica la sua fragile condizione di creatura e la vanita
delle ricchezze;" diventa cosi schiavo della sua cupidigia.'® L’esperienza
insegna quanto sia difficile «guardare indifferenti, come dall’alto di una
rocca della sapienza, le ricchezze e tutte le altre cose che ai piti sembrano
importanti e sublimi; confermare poi il tuo giudizio con solide ragioni e
disprezzare come affatto inutili le cose che hai giudicato senza importan-
za».'"” Per questo la Scrittura ammonisce i ricchi. La loro cecita infatti
pud spingerli ad azioni meschine, nefande, idolatriche: «la passione del

105 Cf Naboth 2,6.

106 Jpi 3)11.

W Cf In Lc 1,5,69; 11,8,13-20; I dover: 1,192, 210-245; 2,16-21; I sei giorni V,7,21-
23; Naboth 5-8; Tobia: PL 14,700. Con la disappropriazione dei propri beni a favore
dei bisognosi si taglia alla radice I'avarizia (cf I dovers 2,128; CALAFATO, La proprieta
121-136).

108 Cf I sei giorni V,7,23,27; In Lc 1,5,69; 11,7,122; Naboth 6,26; 7,33-37.

199 T doveri 1,192; cf 2,128-132; In Lc 1,15,63.
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possesso che & sempre un adulterio spirituale, sia che abbia come oggetto
la terra, 'oro o la donna, porta prima agli abusi peggiori e poi al delit-
tox.1°

Ambrogio nelle sue opere accenna alle diverse forme con cui 'uomo
puod insidiare il suo prossimo. Le sintetizza nel comportamento parassita
del polipo o del granchio, in quanto pud persino trovare gioia nel danno
altrui, arricchendosi della loro sventura. A volte, per non dividere il pa-
trimonio, diventa nemico dei propri figli, arricchendo alcuni e lasciando
altri nella poverta.'!

E secondo natura invece cercare quanto basta per vivere, valutare la
quantita del patrimonio sulla giusta misura del cibo e dare il di piu al bi-
sognoso. '

In tal modo si riporta la creazione alla sua origine e si diventa vera-
mente ricchi. Ricco & infatti chi possiede senza paura di perdere e dona
generosamente. «La schiettezza dell’innocenza ¢ il cibo che nutre vera-
mente. Chi possiede i propri beni & incapace di insidiare quelli degli altri
e non arde delle fiamme dell’avarizia, il cui guadagno ¢ una perdita di vir-
t, & un incendio che fa avvampare la cupidigia. Percid, se sa valutare i
propri beni, la poverta, accompagnata dalla conoscenza della verita, & fe-
lice ed & preferibile a tutti i tesori, perché & meglio il poco ricevuto con
il timor di Dio che immensi tesori senza di questo».'” «Non sai, o uomo,
accumulare ricchezze. Se vuoi essere ricco, sii povero per il mondo, in
modo da essere ricco per Dio. Chi & ricco di fede & ricco per Dio, chi &
ricco di misericordia & ricco per Dio»."** Vi sono infatti due tipi di povero
e ricco: il povero di censo e il povero d’amore, il ricco di beni che non
contano e il ricco di beni eterni.'”

Il Vangelo non condanna il ricco, ma chi non sa usare le ricchezze, os-
sia lo stolto che accaparra, rompendo I’armonia della natura la quale
porge a tutti con magnanimita i suoi doni.

Del resto anche per il povero bisogna operare un giudizio di discer-
nimento, in quanto pud dirsi autenticamente povero solo colui che & ricco
di fede."¢ Cosi entrambi, ricco e povero, devono ugualmente convertirsi

110 MARA, Sant’Ambrogio 23; cf I doveri 1,28,137-242; 2,124; In Lc 1,4,52,54; Ep
30,14: PL 16,1110; Ep 63,91: PL 16,1214; Naboth 14,58-62.

" Cf I sei giorni V,7,23; V,8,58-60 Naboth 10,41-45; Tobia: PL 14,700.

vz Cf [ ses giorni V,7,26s.

Iy V,7,23.

14 Naboth 14,60, cf 58.

W Cf Iy: 2,6.

ue Iy Le 1,49,53; I sei giorni V,8,57.
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e riportare la creazione all’armonia dell’origine nella quale tutto era co-
mune.

«La difesa del povero leso nel suo diritto di proprieta ¢ il pezzo mu-
sicale ripetuto da Ambrogio»;'”” viene modulato in molteplici sinfonie che
rivelano I'estrema concretezza e la sottile acutezza con le quali egli ha tra-
dotto il Vangelo nel proprio contesto socio-economico e politico.

Ambrogio sottolinea, approfondisce e fa dialogare con il diritto ro-
mano ’affermazione presente nella tradizione patristica la quale dichiara
che, secondo I'ordine di natura, tutto & comune. In tal modo vuol trovare
una soluzione al pauperismo dilagante nel IV secolo a causa delle irru-
zioni barbariche, delle guerre e rivalita tra imperatori e pretendenti, del-
I'usura e soprattutto del latifondismo. Sottolinea infatti con forza che i
beni sono destinati all’uso retto e temperante; pertanto ogni abuso & usur-
patio. Elabora cosi una “filosofia del diritto”, proponendo un nuovo con-
cetto di proprieta normata dalle esigenze della carita, dalle leggi di natura
e dalla legge di Dio."® Evidenzia conseguentemente la funzione sociale
della ricchezza.'”

Egli non nega il diritto di proprieta, ma I'uso egoistico di esso, anche
se in alcune sue affermazioni insiste sull’origine peccaminosa della distri-
buzione dei beni di natura.

«Cid che figura nel pensiero di Ambrogio non & la negazione del di-
ritto di proprietd, ma una critica mossa alla legge positiva, quando essa
considera tale diritto in senso assoluto e con valore di esclusivita. Per Ie-
tica cristiana [...] che persegue, come sembra egli dire, il fine di ricon-
durre la natura decaduta dell'uomo vicino alla condizione di originaria in-
nocenza, anche il diritto positivo di proprieta dovrebbe avere un valore
e raggiungere le finalita del diritto naturale assoluto. Si tratta di un modo
nuovo di concepire il diritto, tanto piu significativo in quanto viene enun-
ciato da un Padre della Chiesa gia magistrato dell’Impero romano, con
cui risultano rivoluzionate le basi stesse della giurisprudenza romana, me-
diante i nuovi principi della charstas cristiana e I'identificazione della Jex
nature con la lex Dei. Per mezzo di questa nuova interpretazione il dise-
gno divino di partecipare a tutti gli uomini i beni della terra si attua sia
nelle condizioni dello stato di innocenza che in quelle derivate dal peccato
originale: nelle prime, in cui, senza che alcunché di particolare sia asse-
gnato ad alcuno, tutti hanno diritto di possedere, e tutti, per una charitas

"7 CALAFATO, La proprieta 61, nota 26.
18 Cf v 121-135; ORABONA, L’«usurpatio» 495-504; ID., Cnshaneszmo 147-153.
119 Cf Naboth 14,58; CALAFATO, La proprieta 103-117, 150s.
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di legge naturale, effettivamente posseggono; nelle seconde condizioni, in
cui I’equilibrio ¢& ristabilito per mezzo di una charitas soprannaturale. Sia
nell’'uno che nell’altro caso appare salvo il fine della propriet, inteso in
rapporto all’'uso dei beni, e infatti al communia del primo corrisponde il
communicanda del secondo, e si sente affermato il principio della servitus
soctalis, della funzione sociale dei beni. In cid sta 'importanza della dot-
trina di Ambrogio, che, pur con i possibili contatti con il pensiero filo-
sofico stoico, di cui Cicerone rappresenta il tramite, riceve il crisma di
un’etica religiosa, con tutte le conseguenze, anche di ordine pratico, nella
formazione di un nuovo costume e di una nuova mentalitd nel modo di
concepire i rapporti sociali. Dottrina nuova, ardita e rivoluzionaria,
quanto si voglia, nei confronti dei principi su cui allora si basava I'ordine
sociale, in cui il diritto privato, nella scia della tradizione del giure clas-
sico, risentiva di un pesante carattere di assolutezza. Dottrina, perd, non
affatto contraddittoria o confusa, volendo essa annunziare che il diritto di
proprieta, per poter risultare legittimo, deve contenere una ragione socia-
lex.2°

Segnalo alcune sue espressioni fondamentali che vanno in questa di-
rezione. «La natura ha profuso tutti i suoi doni indistintamente per tutti
[...]; la natura quindi ha creato il diritto comune, 'usurpazione ha costi-
tuito il diritto privato».”?' «Il Signore Dio nostro ha voluto che questa
terra fosse proprietd comune di tutti gli uomini [...] ma I'avarizia ha di-
stribuito i diritti di proprieta».'?? «La terra & stata messa in comune a tut-
ti, ricchi e poveri: perché voi ricchi vi arrogate il diritto di proprieta sul
suolo? La natura non sa che cosa siano i ricchi, lei che genera tutti ugual-
mente. Quando nasciamo non abbiamo vestiti, non veniamo al mondo ca-
richi d’oro e argento. Questa terra ci mette alla luce nudi, bisognosi di
cibo, di vestiti, di bevande; quando moriamo ci accoglie nudi come nudi
ci ha generato [...]. La natura non fa distinzione tra noi quando nasciamo
e quando moriamo: ci crea tutti uguali e tutti ugualmente racchiude nel
sepolcro».'®

L’appropriazione egoistica dei beni appare ancor piu paradossale
quando viene legalizzata dall’autorita instaurando un ordine contrario alla
natura.'”*

120 QRABONA, Cristianesimo 150s.

121 T doveri 1,28,132, cf 38,132.

2 [y Sal 118,8,22: .PL 15,1372; cf In Sal 40,31: PL 14,1134; In Lc 1,5,84; 7,124-
247; Naboth 1,1; I doveri 2,124.

123 Naboth 1,5,5; cf I sei giorni V,7,26s; V,8,50

124 Cf I set giorni V ,8,52.
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Se per natura tutto & comune, consegue che & pili giusto e fruttuoso
il condividere che I'accaparrare. «Se tu vesti I'ignudo, rivesti te stesso di
giustizia; se fai entrare sotto il tuo tetto il forestiero, se accogli il bisogno-
so, egli ti procura I’amicizia dei santi e la dimora eterna [...]. Semini beni
materiali e raccogli beni spirituali [...]. Felice davvero colui dalla casa del
quale il povero non ¢ mai uscito a mani vuote! Nessuno infatti ¢ piu felice
di chi comprende le necessita del povero, dell'’ammalato e le tribolazioni
dell'indigente perché nel giorno del giudizio otterra la salvezza dal Si-
gnore che gli sard debitore per la sua misericordia».'”

Il ricco & come un nocchiere che per raggiungere il porto e salvare I'e-
quipaggio durante la tempesta deve buttare in mare il carico.?® Infatti va
a suo vantaggio tutto cid che da al povero, perché il suo patrimonio au-
menta nella misura in cui diminuisce a favore dei bisognosi, poiché Dio
stesso si fa suo debitore.'?’

Questo donare & normato dalla giustizia e dalla carita. Pertanto si de-
vono soccorrere in primo luogo i propri parenti che sono nel bisogno. Dio
non gradisce I’elemosina di coloro che trascurano i genitori o i figli; la
Chiesa conseguentemente non pud accettarla.’?® La caritad misurata sulla
carita di Dio deve animare la beneficenza cristiana che percio rifugge ogni
grettezza e parzialitd. Anzi spinge il credente a farsi povero per sfamare
i poveri sull’esempio di Cristo che si & fatto povero per noi. «Nessuno
deve vergognarsi se da ricco si induce in poverta donando ai poveri, per-
ché anche Cristo da ricco si fece povero per arricchire tutti con la sua po-
verta. Diede una regola da seguire per avere una valida giustificazione al-
I'impoverimento del patrimonio, e cioé I'aver sfamato i poveri, averne al-
leviata la miseria».'?

La Chiesa quindi, con le sue opere di soccorso, non solo pratica le
virth umane della benevolenza e della liberalita, ma continua 'opera mi-
sericordiosa di Cristo e quindi imita la magnanimita di Dio.”® Cosi dona

12 doveri 1,39, cf 135, 137, 174, 184, 193; Abramo 1,3,11-19. Cito dall’edizione
italiana curata da GORI.

2 Cf Ep 63,92: PL 16,1214,

127 Cf Naboth 14,58. Con le ricchezze puoi procurarti amici per I'eternita se le elar-
gisci in elemosina in modo evangelico (cf I dover: 3,134-136; 1,28, 30, 130, 135, 143-
169; 2,15, 68; Naboth 8,40; 14,58-62).

¢ «A Milano Sant’Ambrogio formula un’espressione spesso ripresa dopo di lui:
“Il disprezzo del povero & assassinio”» (MOLLAT, I poveri 26; cf AMBROGIO, I dover:
1,127-129, 149-150, 165-169; In Lc 11,8,75-79; CRACCO-RIGGINI, Ambrogio 230-265).

12 T doveri 1,151, cf 152-157; 3,15-23.

e Cf i 1,170-174; 2,15, 28, 70, 136-138.
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largamente i beni materiali nella consapevolezza che «possiede I'oro non
per custodirlo, ma per distribuirlo, per recar soccorso nelle necessita».”*
Infatti «vero tesoro del Signore & quello che compie cid che il sangue [di
Cristo] ha compiuto. Allora si riconosce il calice del sangue del Signore,
quando con I'uno e con Paltro [con I'oro del calice e con il sangue] egli
[il ministro] procura il riscatto dal peccato. Quant’¢ bello che si dica,
quando la Chiesa riscatta folle di prigionieri: “Li ha riscattati Cristo”!
Ecco 'oro motivo di lode, ecco 'oro per mezzo del quale si riscatta la pu-
dicizia, si preserva la castita».'*?

Sarebbe assurdo il comportamento contrario, in quanto si oppone al
Vangelo e alla natura. «Ora, se in un solo membro & offeso tutto il corpo,
certamente in un solo uomo si vulnera la solidarieta dell'umanita intera;
viene offesa la natura del genere umano e la comunita della santa Chiesa,
che & costituita di un unico corpo saldamente congiunto dall’unita della
fede e dell’amore. Anche Cristo che & morto per tutti, si dorra che sia an-
dato perduto il frutto del suo sangue».’”

La comuniti cristiana ha dato e da numerosi esempi di “umanitd”
congiunta e animata dalla fede, dai sacramenti, dalla celebrazione dei mi-
steri e dalla carita. Tra tutti spicca quello del diacono Lorenzo il quale ve-
deva nei poveri e non nell’oro il tesoro della Chiesa.””* La Chiesa diventa
cosl il luogo della benevolenza: essa «& come una fontana che ristora I’as-
setato, come una lampada che spande la sua luce anche sugli altri senza
venir meno a colui che, con la sua, ha acceso la lampada ad un altro».””

6. Agostino

Presentare la personalita e opera di Agostino & un’impresa non facile.
Egli si pone tra i grandi geni religiosi che hanno illuminato la storia del-
I'umanita. Ha esercitato sull’Occidente un influsso paragonabile a quello
di Paolo.

Le pubblicazioni di quest’ultimo trentennio che studiano il nostro
tema sottolineano che Agostino non ha affrontato direttamente e sistema-
ticamente il problema della poverta e della ricchezza. Tuttavia nella sua

B Ty 2,137.

132 Tyi 2,138.

3 Toi 3,19.

B4 Cf jvi 2,140s. Ambrogio non si & comportato diversamente (cf 77 2,15, 28, 70,
136-142).

15 i 1,167, cf 170-174.
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attivita pastorale spesso € stato sollecitato a prendere posizione di fronte
alle difficolta economiche, sociali, religiose e culturali del suo tempo at-
traversato dalla crisi del Basso Impero. Affronta quindi il nostro problema
dal punto di vista pastorale, sia commentando dei passi biblici che rispon-
dendo a sollecitazioni dell’ambiente. Include nella sua peculiare conce-
zione antropologica la riflessione sulla poverta e ricchezza e sul rapporto
che la Chiesa deve instaurare con queste realta. In tale concezione rela-
tivizza la situazione economica alla carita, alla vita ascetica e alla comu-
nione ecclesiale.”?® Utilizza i termini indicanti la poverta e la ricchezza con
un’ampia e varia accezione semantica. Con essi infatti denomina ad un
tempo la condizione materiale involontaria o liberamente scelta e la con-
dizione spirituale positiva o negativa.

In particolare «per Agostino il problema della poverta si pone essen-
zialmente a livello spirituale, non a quello economico-sociale. Cio che
conta realmente non ¢ la situazione contingente, ma 'atteggiamento del-
I'uomo di fronte ai beni di questo mondo, tra i quali spicca la ricchezza.
L’atteggiamento vero pud essere definito “poverta di spirito”, cioé ten-
sione all’eterno, liberta e distacco dai beni terreni, umilta di cuore. La po-
vertd materiale, liberamente scelta, ha un senso e un valore solo in questo
quadro, in quanto libera 'uvomo dall’assedio del contingente e gli per-
mette di volgersi a Dio e camminare verso [’eterno con passo pit sollecito
e spedito».”’

Non apprezza la poverta volontaria come valore economico ma come
valore ascetico, quale condizione per costruire I'unita e la comunione ec-
clesiale. Colloca anche la poverta involontaria nel piano divino quale
mezzo attraverso il quale Dio educa 'uomo alla tensione verso i veri beni.
Parallelamente relativizza anche la ricchezza al tesoro celeste, unica vera
ricchezza dell’'uomo.

Considerando gli studi che affrontano il nostro argomento e le sugge-
stioni che emergono dalla predicazione di Agostino, mi pare possibile
riassumere il suo pensiero intorno alle seguenti tematiche fondamentali: la
poverta come condizione umana; il ricco e il povero; il loro reciproco rap-
porto; i motivi evangelici dell’elemosina.

Per Agostino I'esistenza umana & una realt caratterizzata dalla radi-

B¢ Cf VISMARA CHIAPPA, I/ tema; ORABONA, Cristianesimo 167-187; CHRISTOPHE,
Les devoirs 182-191; GUILLAUME, Je#ne 178-180; RONDET, Richesse 193-231; SANCHIS,
Pauvreté 7-33; BECKER, De listinct; ID., L’appel; VICASTILLO, La doctrina 86-115; MARA,
Ricchezza 79-89, 239-269; MELONI, Beati 195-208.

7 VISMARA CHIAPPA, I/ tema 7. Per il problema terminologico cf ivi 89-96.
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cale contingenza e dalla tensione verso I'essere, il bene, la felicita. Nella
ricerca di questi beni perd 'uvomo pud sbagliarsi e di fatto molti sbaglia-
no, cercando la propria gioia in cid che passa.

Ad esempio, gli Israeliti hanno identificato la felicita con il benessere
terreno, mentre Dio preparava loro i beni celesti.

«La sinagoga era costituita da persone che adoravano piamente Dio,
ma lo adoravano per i beni della terra, per i vantaggi immediati [...], era
costituita da persone buone, buone secondo quel tempo, non da uomini
spirituali, quali erano allora i profeti e quei pochi che ebbero una com-
prensione esauriente del regno celeste ed eterno. Il popolo minuto era
consapevole di cid che aveva ricevuto da Dio e di ¢id che Dio gli aveva
promesso, cioé I’abbondanza dei beni terreni, la patria, la pace, la felicita
terrestre. Ma tutte queste cose erano figure; mentre la sinagoga, non com-
prendendo che cosa si nascondesse dietro le immagini, ritenne che tutto
cid fosse il pit grande tra i doni di Dio e che Dio non avesse niente di
meglio da dare a coloro che lo amavano e servivano. Quando perd si ac-
corse che anche i peccatori [...] abbondavano di tali cose terrene e tem-
porali, per ottenere le quali essa serviva Dio, allora nacque un dubbio
atroce nel cuore di molti zelanti ebrei [...]. Voglia il cielo che non sia an-
che il dubbio di certi nostri fratelli carnali mentre & apertamente annun-
ciata la felicitd del Nuovo Testamento».”*®

Ma tu, cristiano, «non fermarti sulla strada, perché altrimenti non
giungerai al fine [...]. Hai aderito al Signore, sei giunto al termine della
strada: rimarrai in patria [...]. Qualcuno va in cerca di danaro: ma questo
non sia il tuo fine; devi passare oltre come il pellegrino. Cerca la strada
per dove passare, non il posto dove rimanere»."

Nella sua predicazione con frequenza esorta: «Non amate la felicita di
questo mondo; e se per caso la possedete, non sperate in essa. E menzo-
gnera, inganna, non la si possiede. E se la si possiede non la si ami, non
si speri in essa, e non costituira una fossa [...]. Non attaccare il cuore a
tali cose fluide, poiché, se sono fluide, fanno un fiume: e se tu vi attacchi
il cuore, la corrente te lo porta via. Se pertanto ti capitasse di diventar ric-

B8 Esp Sal 72,6: Opere 26,831; cf Esp Sal 89,10: Opere 27,117s; Disc 19,4: Opere
29,359-367; Disc 53,1: Opere 30/1,87; Disc 113A2-14: Opere 30/2,427-457. La tematica
ricorre con frequenza nella predicazione di Agostino.

% In Ep Gv 10,5: Opere 24,1843. «Ambedue i regni, quello terreno e quello ce-
leste, quello che dovra essere sradicato e quello che dovra essere piantato per I'eternita,
hanno dei cittadini che sono di passaggio» (Esp Sal 51,4: Opere 26,27; cf VISMARA
CHIAPPA, I/ tema 15-27, 55-70).
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co, non fartene una passione».' «Non sperare piu in queste cose che
scorrono via per la mutevolezza del tempo, e in cui non c’¢ se non il
“sara” e il “fu”, giacché quanto in esse & futuro, appena giunto diviene
subito passato: lo si aspetta con avidita e lo si perde con dolore»."! «Non
amiamo le cose che passano, non crediamo che la nostra felicita sia quella
di questo mondo».'* Ogni cristiano dovrebbe affermare: «Non ho scelto

0 Disc 25,2: Opere 29,491. «Getta lontano da te tutto quanto ti sta intorno e in
cui potresti riporre la tua speranza. Tutta la tua speranza sia Dio: sentiti bisognoso di
lui, per essere da lui ricolmato. Senza di lui qualunque cosa avrai servira a renderti an-
cor pit vuoto» (Esp Sal 85,3: Opere 26,1249; cf Esp Sal 80,1-3: Opere 26,1117-1121,
Esp Sal 13: Opere 25,194s; Esp Sal 37: Opere 25,892s; Esp Sal 38: Opere 25,882s; In Gv
15,1-33: Opere 24,347-377; Disc 108: Opere 30/2,353-359).

"' Esp Sal 9,11: Opere 25,145. Esistono due categorie di uomini: quelli che cer-
cano i piaceri temporali e quelli che soffrono e sperano nei beni futuri. Attualmente vi-
vono mescolate, ma nel tempo della vagliatura saranno discriminate: il grano sara posto
nei granai e la paglia sara bruciata, I'olio sard conservato e la morchia scartata (cf Esp
Sal 52,5s. Opere 26,11-13; Esp Sal 9,11: Opere 25,145; Esp Sal 36 Disc 1,9.11: Opere
25,745.761; Esp Sal 38,18s: Opere 25,917-921; Esp Sal 41,6: Opere 25,1009s; Esp Sal
102.9: Opere 27,599s). «Come svanisce un sogno all'uomo che si desta [cosi svaniscono
i beni di questo mondo...]. Essi sono scomparsi come scompare un sogno da chi cessa
di dormire. Cerchera la roba sognata, ma questa non c’¢ pit: niente nelle mani niente
nel letto. Si era addormentato povero, e nel sogno era divenuto ricco. Se non si fosse
svegliato sarebbe ricco ancora. Si & svegliato e ha trovato la miseria che aveva dimen-
ticato addormentandosi. Cosi costoro. Essi troveranno la miseria che s’erano preparata.
Quando alla fine della vita si sveglieranno, troveranno che & passato tutto cid che come
in sogno possedevano» (Esp Sal 72,26: Opere 26,851). «A che serve acquistare in questo
mondo beni temporali e transitori [...]. Che altro sono queste cose se non fumo e vento?
E tutte passano e corrono via. Guai a chi si attacca alle cose che passano, perché in-
sieme con esse passerd anche lui [infatti sono come un fiume che trascina tutto in
mare...]. Dobbiamo custodire il nostro cuore totalmente libero da siffatte cupidigie» (In
Gv 10,6: Opere 24,241). «La gioia del mondo & vanita, non si pud trattenere [...]. Do-
mani non sara pit [...]. Tutto passa, tutto vola via, tutto si dilegua come fumo; e guai
a chi ama tali cose» (In Gv 7,1: Opere 24,155; cf Esp Sal 72: Opere 26,820-862). Sono
sottolineature che Agostino fa con frequenza.

"2 Disc 32,18: Opere 29,593. «Un affare penoso & la vita dei mortali. Che altro &
quaggit il nascere se non entrare in una vita piena di affanni? Degli affanni futuri e pia
gravi & testimonio il pianto dei bambini. Da questo penoso banchetto nessuno pud sot-
trarsi. Si deve bere ¢io che ci ha propinato Adamo. Siamo stati creati dalle mani della
Verita ma a causa del peccato siamo stati gettati nei giorni della vanita. Siamo stati creati
ad immagine di Dio, ma 'abbiamo cancellata con la trasgressione del peccato. [...L’vo-
mo] cammina nell'immagine della verita e si turba per il consiglio della vanita [...]. Per-
ché & destinato a morire, perché breve & la vita d’'un uomo, perché il tesoro perdura,
ma presto passa chi accumula» (Disc 60,2: Opere 30/1,211s). «Per fare il bene occorre
che tu ami Dio e temi Dio, per fare il male tu ami il mondo e temi il mondo. Si volgano
al bene I’amore e il timore! Tu amavi la terra: ebbene, ama la vita eterna! Temevi la



La riflessione teologico-pastorale di alcuni Padri 155

di riporre il mio cuore con coloro che si sforzano di prevedere in che
modo possono essere felici con il godimento dei beni effimeri, il che non
puo accadere [...]. E poiché [la vanita stessa] & la causa di ogni ingiustizia,
non avrd complicitd occulta con coloro che commettono iniquita».**’

Dio proprio per educare 'uomo alla ricerca dei veri beni a volte non
concede quelli passeggeri. Inoltre, nella sua provvidenza, distribuisce que-
sti a chi vuole, senza discriminare i buoni dai cattivi.** Infatti I'uomo,
spinto dalla cupidigia alla ricerca di cid che & contingente, potrebbe ser-
vire Dio solo per i vantaggi temporali o potrebbe essere spinto a procu-
rarseli ingiustamente rapinando e opprimendo.'¥

La via della beatitudine che non conosce tramonto ¢ invece l'osser-
vanza della legge del Signore; essa & condivisa e crea unita. Pertanto «il
desiderio dei beni eterni e della felicita eterna non deve mescolarsi col de-
siderio dei beni temporali, cioé con la felicita presente e temporanea».'*

morte: temi invece I'inferno! Qualunque minaccia ti rivolga il mondo se vivi da giusto,
potra forse darti quanto ti dara Dio se sarai giusto? [...] E ragionevole che tu non voglia
per te stesso nient’altro se non il tuo bene. Infatti, amando una cosa, tu vi cerchi il tuo
bene, come temendone un’altra, tu cerchi di evitare il male. Solo che tu non lo cerchi
1a dove devi cercarlo» (Esp Sal 79,13: Opere 26,1109; cf Disc 51,1: Opere 30/1,78; Disc
60,1: Opere 30/1,211).

1 Esp Sal 25 Disc 2,6 Opere 25,341; cf Esp Sal 48 Disc 1,7-9: Opere 25,1053-157;
Esp Sal 51,8: Opere 26,15; Esp Sal 70 Disc 1,18: Opere 26,751s.

44 Questo modo di comportarsi di Dio spesso & incompreso dagli uomini, i quali
vorrebbero che la virth fosse premiata gia su questa terra con I'abbondanza dei beni ter-
reni (cf Esp Sal 93,2: Opere 27,119s). Numerose indicazioni si possono trovare in VI-
SMARA CHIAPPA, I/ tema 30-45.

4 Cf Esp Sal 32,19: Opere 25,595s. «L’acqua del pozzo & simbolo dei piaceri mon-
dani nella loro profondita tenebrosa; é da i che gli uomini attingono con I'anfora della
cupidigia. Quasi ricurvi, affondano la loro cupidigia per poterne attingere il piacere fino
in fondo; e gustano questo piacere che hanno fatto precedere dalla cupidigia. Chi infatti
non manda avanti la cupidigia non pud giungere al piacere [...]. Ebbene quando uno
giunge ai piaceri di questo mondo: il mangiare, il bere, il bagno, gli spettacoli, gli am-
plessi carnali; credi che non avra di nuovo sete?» (In Gv 15,16: Opere 24,359). Questa
brama di possedere spinge gli uomini al male. Ma al termine della vita «i vari rapinatori,
i violenti, i grassatori si vedono allo scoperto: & la morchia quella che scorre per le piaz-
ze» (Disc 15,9: Opere 29,267). 1l ricco & come I'idropico che bevendo aumenta sempre
pili la sua sete. «Tu possiedi oro e argento, eppure brami oro e argento. Lo hai, eppure
lo brami; ne hai tanto, eppure lo desideri ardentemente. Questa & una malattia, non &
una ricchezza. Si trovano uomini infermi di questa malattia, uomini che sono pieni di
liquido. Come mai tu godi dell’'opulenza, tu che hai una cupidigia simile all'idropisia? »
(Disc 61,3: Opere 30/1,233)

16 Fgp Sal 32,22: Opere 27,597; of Esp Sal 118 Disc 1: Opere 27,1113. «E dove ab-
biamo il cuore che noi abitiamo: chi ama il mondo percid merita di essere chiamato
“mondo” dal nome della dimora che abita [...]. Coloro invece che non amano il mondo,
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N

In questa radicale contingenza, che & vecchiezza, entra Cristo por-
tando la novita, cosicché i beni di questo mondo possono acquistare va-
lore se sono aperti all’eterno. Chi per dono divino sceglie il Signore opera
questo orientamento.

«Dunque considerando il peccato, la condizione mortale, i tempi che
fuggono via, il pianto, il travaglio, il sudore, le eta che si succedono, che
stanno ferme, che senza senso scorrono dall’infanzia fino alla vecchiaia,
vediamo qui il vecchio uomo, il vecchio giorno, il vecchio cantico, il Vec-
chio Testamento; ma volgendoci all'uomo interiore, alle cose che deb-
bono essere rinnovate in grazia di quelle che non muteranno, troviamo
I'uvomo nuovo, il nuovo giorno, il nuovo cantico e il Nuovo Testamento;
e tanto amiamo questa novitd che pill non abbiamo timore in essa della
vecchiezza. Ora, dunque, in questo andare, passiamo dalle cose vecchie
alle nuove; il passaggio stesso si compie mentre quelle esteriori si corrom-
pono e le interiori si rinnovano; finché cid che & esteriore si corrompe, pa-
ghi esso il debito alla natura, venga alfine alla morte e si rinnovi tutto que-
sto nella risurrezione. Allora veramente si faranno nuove tutte le cose,
quelle cose che ora sono nella speranza [...]. Ecco, ancora trascina Ada-
mo, e cosi si affretta verso Cristo».'’

Agostino sottolinea questa dimensione del reale con una varieta di ter-
mini e di espressioni. In questa dimensione inserisce anche la descrizione
fenomenologica e la riflessione sulla figura del ricco e del povero.

Evidenzia la radicale relativita della condizione economica, mostrando
che ricchi e poveri hanno la stessa origine, percotrono la stessa via di sof-

si trovano si nel mondo con la carne, ma con il cuore abitano in cielo» (In Gv 2,11:
Opere 24,37). 1l trovarsi in questa condizione non dipende dall’essere ricco o povero.
Gli apostoli infatti chiedendo al Signore chi puo salvarsi «<non pensavano alle ricchezze,
ma alla cupidigia. Sapevano infatti che anche i poveri, pur non possedendo danaro,
sono talvolta pieni di avarizia. E perché vi rendiate conto che nel ricco non & condan-
nato il danaro ma ['avarizia, state attenti a quanto vi dico. Tu stai incantato a guardare
quel ricco che & in piedi vicino a te. Eppure pud darsi che in lui ci sia il danaro e non
ci sia |'avarizia, mentre in te non c’¢ il danaro ma c’é l'avarizia. Quel povero coperto
di piaghe, bersagliato dalla sfortuna, leccato dai cani, senza mezzi, senza cibo e privo
forse dello stesso vestito, fu condotto dagli angeli nel seno di Abramo [...]. Nota perd
che il merito di questo Lazzaro non fu quello della poverta, ma quello della pieta. Tu
infatti ti fermi forse a guardare chi sia stato portato in alto, ma non osservi dove fu tra-
sportato [...]: nel seno di Abramo [...] che era ricco. Perché tu intenda che non sono
colpa le ricchezze, ti si fa sapere che Abramo possedeva molto oro, molto argento,
molto bestiame, una numerosa famiglia. Era ricco, eppure fu nel seno del ricco; o me-
glio, tutt’e due ricchi: ricchi ambedue in Dio, e ambedue poveri quanto a cupidigia»
(Esp Sal 51,14: Opere 26,27.29; cf In Gv 124,5: Opere 24,1615-1621).
47 Esp Sal 38,9: Opere 25,909.
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ferenze e di contraddizioni, sono giudicati ugualmente sulle loro opere dal
giudice divino, sono destinati alla stessa meta.

«L’uomo ¢ stato fatto ad immagine di Dio»;'*® pertanto il ricco e il po-
vero camminano «per un’unica strada, ambedue sono compagni di viag-
gio [...], ambedue sono nati nudi, poiché anche il ricco & nato povero
[...]; l'uno e P'altro li ha creati il Signore».'* «Dio non ha creato solo te,
ma anche il povero con te. Ha dato a voi la vita presente come un’unica
via: siete compagni di viaggio, camminate per la medesima strada; egli
non porta nulla, tu invece porti con te pitt di quanto ti & necessario».'*
«Colui che nutre voi, per mezzo vostro nutre anche loro».”

Entrambi, ricco e povero, sono affaticati e oppressi dal peso della vita
e dei peccati: «Chi non ¢& affaticato in questo mondo? Mi si dica: chi non
si affatica o lavorando o pensando? Si affatica il povero a causa dei suoi
lavori, si affatica il ricco, temendo di perdere cid che ha, e, desiderando
aggiungere cid che non ha, soffre di pi. Tutti invero portano i propri
pesi, cioé¢ i peccati».'”

Il ricco appare pit fortunato perché pud disporre di beni e quindi
procurarsi piaceri; in realtd & piu affaticato. Infatti «moltissime cose am-
mucchia quaggit chi & bisognoso. Perché i ricchi hanno molti beni? Pet-
ché hanno bisogno di molte cose. Chi ha piu bisogno si procura piu so-
stanze, ma lassti scomparira lo stesso bisogno. Tu sarai veramente ricco
solo quando non avrai bisogno di nulla. Poiché non & che tu sia ricco e
un angelo sia povero perché non ha bestie da soma e carrozze e molti ser-
vi. Perché? Perché non ne ha bisogno. Sono dunque lassi le ricchezze, le
vere ricchezze»."”

18 Disc 53A4: Opere 30/1,111; cf Disc 61,8: Opere 30/1,237s; In Gv 3,4: Opere
24,49s.

1 Disc 53A6: Opere 30/1,115; cf Disc 61: Opere 30/1,231-243; Disc 85: Operc 30/
1,649-657; Disc 39: Opere 29,639-655.

150 Disc 61,11: Opere 30/1,243, of 239-243; Disc 85,5: Opere 30/1,653-655; Disc
107A5: Opere 30/2,354.

51 Disc 39,4: Opere 29,715.

52 Disc 70A1: Opere 30/1,395.

15 Disc 77,9: Opere 30/1,155. E vano e persino ridicolo 'accumulare per questa
terra. Ad esempio, «uno che desideri comprare una villa & come una donna incinta, poi-
ché non avendo realizzato il suo desiderio ha il seno gonfio di speranza. Quando sara
riuscito a comprarla, ha partorito e si preoccupa di allattare il suo acquisto. Guai perd
alle donne incinte o che allattano! Guai a coloro che nutrono speranze secolaresche!
Guai a chi ha il cuore attaccato alle cose che hanno partorito dalla loro speranza mon-
dana! Che fara il cristiano? Si servira del mondo, ma non diverrad del mondo [...]. Pur
avendo le cose si comportera come se non le avesse [...]. Chi non ha preoccupazioni
aspetta sereno la venuta del Signore». (Esp Sal 95,14: Opere 27,355)
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Spesso nonostante le sue fatiche e i suoi calcoli il ricco & imprevidente
e raccoglie per la sua morte. «Richiamate alla vostra mente la parabola del
Vangelo, quella del ricco e del povero; il ricco sempre vestito di porpora
e di bisso e ogni giorno ben pasciuto con lauti banchetti; il povero al con-
trario giaceva davanti alla porta del ricco e, avendo fame, cercava le bri-
ciole che cadevano dalla sua tavola, era coperto di piaghe, leccato dai cani
[...]. Questo individuo, che era superbo durante la sua vita, & ora un men-
dico nell’inferno. Il povero infatti cercava qualche briciola di pane, quel-
I'altro al contrario non poteva ottenere una goccia d’acqua. Ebbene, a
proposito di questi due, ditemi: chi & morto bene e chi & morto male?».*
Nonostante lo splendore, la solennita e il fasto della sua sepoltura, & il pit
miserabile. Le sue stesse ricchezze accumulate sulla terra diventano mo-
tivo di dissolutezze e di divisione tra i suoi parenti. «I beni di molti morti
non sono posseduti dai loro figli, ma questi, vivendo da dissoluti, man-
dano in malora quanto & stato lasciato loro o lo perdono in seguito a false
accuse; e, quel ch’é piu grave, mentre si cerca quel che uno ha, va in ro-
vina anche chi lo ha. Molti vengono uccisi a causa delle loro ricchezze.
Ecco, cio che avevano lo hanno lasciato quaggit [...]. Possiedi dunque la
vera ricchezza: cioé Dio stesso, che ci offre in godimento abbondanza'di
ogni bene».'”

E importante dunque essere veramente ricchi, ricchi di virtt, ricchi di
Dio.” Chi infatti arricchisce solo per questo mondo & tragicamente po-

54 Disc 102,3: Opere 30/2,257, cf 241s; Disc 51,14s: Opere 30/1,27-31; Disc 53A4:
Opere 30/1,109-111.

'** Disc 53A4: Opere 30/1,111. «O uomo, ricorda la tua origine: vedi se hai portato
qualcosa in questo mondo. Or dunque tu ci sei venuto e vi hai trovato tante cose.
Dimmi ti prego che cosa hai portato [...]. Ma forse, poiché non vi hai portato nulla e
vi hai trovato molte cose, potrai portarne via qualcosa? [...] Non hai portato nulla, nulla
porterai via: e allora perché ti gonfi d’orgoglio contro il povero? Quando nascono i
bambini, si tirino da parte i genitori, i servi, i clienti; si tiri da parte la folla ossequiente
e si riconoscano i bambini dei ricchi che piangono. Ammettiamo che due donne, una
ricca e una povera, partoriscano nello stesso tempo: senza considerare i bimbi dati alla
luce da esse, si allontanino un momento, poi tornino: li potranno riconoscere? Ecco tu
o ricco non hai portato nulla in questo mondo e non potrai portar via nulla. E quel che
ho detto dei nati lo dico dei morti. Quando per combinazione si sfasciano i sepolcri vec-
chi, provatevi almeno a riconoscere le ossa del ricco!» (Disc 61,8: Opere 30/1,237s).

¢ Ct Disc 85,1,3: Opere 30/1,651; cf Disc 36,7: Opere 29,657s; Disc 50: Opere
29,949-961. Infatti nel Regno di Dio la condizione economico-sociale & del tutto rela-
tiva: si & veramente ricchi quando si & poveri secondo Dio. I veri poveri pertanto sono
«coloro che non hanno altra speranza se non in Dio, in colui cioé che solo non delude
le nostre speranze. Comprendete bene, fratelli, chi siano questi poveri e questi bisogno-
si. Quando nella Scrittura si elogiano i poveri, non pare si riferisca a quei poveri che
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vero in questa vita e nell’altra, perché qui & sempre sottoposto all’ansieta,
alla cupidigia, alla tentazione di porre il suo tesoro in cid che passa, nel
mammona ingiusto e quindi difficilmente si salva.”

Agostino sovente mette in rilievo che non sono i beni materiali in se
stessi che conducono 'uomo alla dimenticanza della patria, ma I’avarizia
o la superbia; da esse derivano tutte le altre sciagure. «Il primo tarlo ro-
ditore della ricchezza ¢ la superbia. E un tarlo dannoso, rode ogni cosa
e manda tutto in rovina»."”® «Ma & certo pure che I'avarizia ¢ la radice di

effettivamente non posseggono nulla. Potrai imbatterti in un povero che, quando riceve
una qualche ingiuria subito pensa al suo signore, a colui che forse lo ospita in casa [...].
1l suo cuore & attaccato a un uomo, la sua speranza riposa sull'uvomo: & una cenere che
spera nella cenere. Al contrario non mancano persone benestanti, al colmo degli onori
temporali, le quali non ripongono la loro speranza né nel denaro né nei fondi che pos-
seggono né nella loro famiglia né nello splendore delle loro cariche transitorie. La ri-
pongono invece completamente in colui al quale nessuno succede sul trono, in colui che
non pud morire, come non pud né ingannare né ingannarsi. Ebbene costoro, anche se
all’apparenza posseggono molti beni di questo mondo, per il fatto che li amministrano
bene e ci sostentano i bisognosi, sono da annoverarsi fra i poveri del Signore. Essi si
rendono conto dei pericoli a cui li espone la vita presente, si sentono pellegrini in questo
mondo e in mezzo all’abbondanza delle loro ricchezze si comportano come il pellegrino
nella casa che 'ospita: vi si ferma di passaggio, non la compra per sempre» (Esp Sa/
93,7: Opere 27,253s; cf Esp Sal 51,14: Opere 26,25-31; In Gv 55,7: Opere 24,1077s; Ep
Guv 8,2: Opere 24,1791).

17 La ricchezza in se stessa non & cosa cattiva; & cattiva la passione che da essa pud
nascere a causa del cuore dell’'uomo, per cui «coloro che non desiderano diventar ric-
chi, o non se ne curano, o non sono inflammati dalle passioni, non sono accesi dall’a-
more ardente per il denaro, ascoltino I’Apostolo. E stato letto oggi: “Ai ricchi di questo
mondo devi raccomandare [...] di non essere orgogliosi”. Non c’& nulla che sia prodotto
dalla ricchezza come l'orgoglio. Ogni specie di frutto, o di seme, ogni specie di cereali,
di albero ha il proprio verme. Uno é il verme del melo, un altro quello del sero, della
fava, del grano. Il verme della ricchezza & la superbia» (Disc 61,9: Opere 30/ ,239 Per
Agostino 'espressione evangelica «mammona di iniquita» sottolinea proprio la 1idu-
zione dei beni materiali all’orizzonte temporale e la conseguente chiusura dell’'uomo alle
realta eterne. Dalla tentazione della superbia non & esente nemmeno il povero (cf Disc
85,2s: Opere 30/1,651; Disc 53,1: Opere 30/1,78; Disc 14: Opere 29,243-253). Infatti si
possono incontrare poveri che dicono: «A me spetta il regno dei cieli. Io sono simile
a quel famoso Lazzaro che giaceva piagato davanti alla casa del ricco, i cui cani lecca-
vano le sue ferite, e chiedeva di sfamarsi con le briciole che cadevano dalla mensa del
ricco [...]. Quando dici di essere quel santo ulceroso, temo che, nella tua superbia, tu
non sia quello che dici di essere. Non condannare i ricchi misericordiosi, i ricchi umili
e, per dirla in breve, non condannare i ricchi poveri [...]. O povero, sii anche tu povero;
povero, cioé umile. Se infatti il ricco & divenuto umile quanto piu il povero deve essere
umile. Il povero non ha di che inorgoglirsi, il ricco ha I'orgoglio da combattere. Ascol-
tami percio: sii un vero povero, sii virtuoso, sii umile» (Disc 14,4s: Opere 27,247-249)

%8 Disc 85,1,3: Opere 30/1,651; cf Esp Sal 112: Opere 27,1021-1031. «La superbia
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tutti i mali [...]; nella stessa superbia c’¢ I’avarizia in quanto I'uomo oltre-
passa la misura. Che significa essere avari? Cercare al di 12 del sufficiente.
Adamo cadde in superbia: & detto, infatti: all’inizio di ogni peccato é la su-
perbia. Cadde forse per avarizia? Chi pit avaro di colui al quale Dio non
basta?».'”®

Cosi superbia e avarizia s’'impossessano dell’uomo, lo rendono schia-
vo, gli fanno dimenticare la sua creaturalita e il suo ruolo di semplice am-
ministratore dei beni di Dio, il quale li distribuisce a chi vuole, ai buoni
e ai cattivi, trasformandoli in «una palestra per la benevolenza e un tor-
mento per la cupidigia».'® Pertanto sa possedere veramente colui che am-
ministra donando ai poveri. «L’oro e I'argento li possiede (realmente) co-
lui che sa ben servirsi dell’oro e dell’argento. Difatti tra gli uomini si dice
di uno che sa possedere qualcosa quando sa farne buon uso. Per cui uno
che non fa delle cose un uso conforme a giustizia non possiede a buon di-
ritto. E se uno non possiede una cosa a buon diritto, se afferma che & sua,
non parla da legittimo possessore, ma chi parla in lui & la malizia d’uno
sfacciato usurpatore. Ecco invece un uomo che non dice senza motivo ap-
partenergli una qualche cosa: egli non se n’¢ impossessato per una bra-
mosia ingiusta e irragionevole ma la domina con sapientissimo potere e
con giustissima moderazione. Con quanta maggior veracita e proprieta
non dira Dio che sono suoi ’oro e 'argento, avendoli egli creati con ge-
nerosissima bontd e amministrandoli con giustissimo dominio al segno

¢ il verme della ricchezza: & difficile che non sia superbo chi & ricco. Togli via la su-
perbia e la ricchezza non rechera nocumento» (Disc 39,4: Opere 29,715). Per questo I'u-
milta & indispensabile soprattutto al ricco e a quanti sono posti in autorita (cf Esp Sa/
112,2.7: Opere 27,1023.1029; Esp Sal 113,1: Opere 27,1033; Esp Sal 49,8: Opere
25,1253; In Gv 62,4: Opere 24,1123). Con 'umilta si taglia alla radice ogni possibile cu-
pidigia e brama di possesso ingiusto, non finalizzato ai beni celesti. La passione di ac-
caparrare nasce infatti dalla volonta di dominio per cui ricchezza e volonta di dominio
camminano insieme (cf Disc 36,2: Opere 29,639s). Alla volontd di dominio si associa
spesso I'incredulita. Cosi il ricco & tentato di affidarsi alla terra e confidare nelle sue ric-
chezze piuttosto che in Dio; valuta piti quello che ha che quello che & (cf Esp Sa/ 48
Disc 1-2: Opere 25,1193-1243; Esp Sal 70 Disc 1,18: Opere 26,751s; Esp Sal 51,14: Opere
26,27s).

% Ep Gv 8,6: Opere 24,1779; cf Disc 107,2-8: Opere 30/2,325-335; Disc 107A2-9:
Opere 30/2,341-351; Disc 113: Opere 30/2,415-425. Dio & la meta dell’'uomo; percid
«non fermarti sulla strada [...]. Cerca la strada per dove passare, non il posto dove ri-
manere. Se tu ami il denaro, sei imbrigliato nell’avarizia; I'avarizia sara la catena ai tuoi
piedi e non puoi pill avanzare. Passa dunque oltre questo ostacolo; cerca la fine del
viaggio» (Ep Gv 10,5: Opere 24,1843s).

1 Disc 50,3: Opere 29,949. Agostino propone con frequenza queste tematiche le
quali costituiscono come un lestmotiv della sua predicazione.
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che senza il suo cenno e la sua autorizzazione né i cattivi avrebbero I'oro
e 'argento per essere condannati di avarizia né li avrebbero i buoni per
usarne a misericordia! Nessun uomo tuttavia pud disporre che tali metalli
ci siano, come nessuno pud distribuirli e ordinarli in modo che uno li ab-
bia ¢ un altro no».'"

Certo spesso tra gli uomini domina il proverbio: “Tanto vali, quanto
possiedi”. «E il proverbio degli avari, dei rapaci, di coloro che opprimono
gli innocenti, di coloro che invadono le proprieta altrui, che non vogliono
restituire cio che & stato loro affidato. Quale il senso di questo proverbio:
“Tanto vali quanto possiedi”? Significa: quanto pilt denaro avrai, quanto
pill ne acquisterai, tanto pil sarai potente».'*> Ma il Signore dichiara che
difficilmente il ricco entra nel regno dei cieli. «Nel regno dei cieli infatti
non si terra conto delle tuniche indossate, ma fara da veste a ciascuno lo
splendore della giustizia. E i poveri saranno uguali agli angeli di Dio: ri-
vestiti della stola dell’immortalita, splenderanno come il sole nel regno del
Padre loro».'®

Siamo cosi rimandati a considerare chi & il povero per Agostino. Nel-
l’accezione pit frequente e comprensiva povero & 'uomo visto nella sua
radicale contingenza. Sovente, come & gia stato messo in rilievo, in tale
prospettiva s’incontra la contrapposizione dialettica tra il ricco povero e
il povero ricco. In tal caso i due termini non necessariamente esprimono
una dipendenza tra sfera socio-economica e sfera religioso-spirituale. Ago-
stino anzi, con una certa insistenza, sottolinea la loro reciproca indipen-
denza. In particolare, povero pud voler significare sia arido di spirito che
umile di cuore.' Non ¢& assente perd 'accezione socio-economico, poiché
nella Cartagine del Basso Impero non mancano le varie categorie d’indi-
genti, dai mendicanti agli operai di bassa manovalanza, agli sfruttati dal-
I’élite sociale della quale fanno parte anche alcuni cristiani.

In quanto condizione socio-economica, la poverta assume una conno-
tazione positiva o negativa, dipende da come 'uvomo la vive. Infatti espe-
rienza mostra che il bisognoso puo essere parassita, accaparratore, prepo-
tente, invidioso. E sottoposto alla tentazione di far del male e di rubare.
Puo essere avido non meno del ricco: il ricco & avido nonostante i beni
che possiede, il povero lo & perché non li possiede e li desidera. Non &

16t Disc 50,4: Opere 29,949,

12 Esp Sal 51,14: Opere 26,25.

6 Jui 27.

1 of Esp Sal 38,11: Opere 25,903s; Esp Sal 48 Disc 2,6: Opere 25,1233s; Disc
261,5: Opere 32/2,889s; Disc 14-15: Opere 29,243-269.
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esente nemmeno dalla superbia, anzi a volte si erge contro il ricco.'®

Per questo Agostino nella sua predicazione li richiama. «Ho ammo-
nito i ricchi; ora ascoltate voi poveri. Voi ricchi date, voi poveri non ru-
bate. Voi ricchi distribuite i vostri beni, voi poveri frenate le vostre cupi-
digie [...]. In comune con i ricchi avete il mondo, ma non avete in comune
con 1i ricchi la casa; avete perd in comune il cielo e la luce. Cercate la
sufficienza; cercate quanto basta, non il di pit. Tutto il resto appesantisce,
non solleva, & di onere non di onore [...] Hanno udito i ricchi. Udite
adesso voi che non lo siete ancora [...]. L’avarizia & la radice di tutti i mali.
L’avarizia & voler essere ricco, non esserlo gia [...]. Avete udito cid che
dovete fare, che cosa dovete temere, come si compra il regno dei cieli e
come viene impedito I'ingresso nel regno dei cieli. [...] Tu non devi op-
primere, tu invece non devi frodare».'®

Ammonisce severamente contro la superbia, esortando i poveri a non
gloriarsi di essere come Lazzaro perché come lui indossano degli stracci,
né di pensare di avere accesso al regno perché sono affamati di cibo ma-
teriale. «Temo che nella tua superbia tu non sia quello che dici di esse-
re».'s” Lazzaro infatti & accolto proprio da quell’Abramo arricchito da Dio
e povero di cuore. E difficile essere veri poveri. « Vedete, nonostante ab-
bondino i poveri, a buona ragione stiamo cercando il povero. Lo cer-
chiamo in mezzo a una turba di poveri e a stento lo troviamo. Mi sta di-
nanzi il povero e io cerco il povero. Nel frattempo porgi pure la mano al
povero che ti trovi davanti. Il povero che tu cerchi, lo cerchi povero nel
cuore [...]. Non vedi che & ricco chi ha accolto il povero? Ma se ti insu-
perbisci contro coloro che hanno danaro e affermi che ad essi non appar-
tiene il regno dei cieli, mentre forse in essi si trova I'umilta che non si
trova in te, non temi che, quando sarai morto, Abramo ti possa dire: “Al-
lontanati da me perché mi hai oltraggiato?” ».'¢*

Quindi al povero come al ricco rivolge 'esortazione: «Cerca di essere
povero nello spirito adesso e in seguito sara tuo il regno dei cieli. Vuoi che

' Cf Disc 85,2: Opere 30/1,655s; Disc 14,7s: Opere 29,249; Esp Sal 72,12: Opere
26,839s; Esp Sal 103 Disc 3,16: Opere 27,729s; Disc 39: Opere 29,713-719 Disc 14:
Opere 29,243-253; Disc 306,4: PL 38,1402.

% Disc 85,5-7: Opere 30/1,655s .

1 Disc 14,4: Opere 29,247, cf 245; Disc 36: Opere 29,639-655; Disc 53A4-6: Opere
30/1,111-115.

1 Disc 14,5: Opere 29,249, cf 251-253. 1 testi biblici frequentemente commentati
da Agostino sono: Gb 1,21, 1Tm 6,7-10 (cf ViSMARA CHIAPPA, I/ terma 78-84); riporta
anche gli esempi di Abramo, di Giobbe, di Lazzaro, degli Apostoli, di Zaccheo, dei
martiri e della vedova che offre 'obolo per il tempio.
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in seguito sia tuo il regno dei cieli? Vedi ora a chi appartieni tu stesso. Sii
povero nello spirito. Non pud essere povero nello spirito chi & gonfio di
superbia; & quindi povero nello spirito chi & umile. Alto & il regno dei cie-
li, ma chi si umilia sara esaltato».'®®

L’vomo in Adamo si & incamminato sulla via della superbia. Dio
stesso & venuto a liberarlo scegliendo in Gesu Cristo la via dell’umilta.
Egli infatti «viene concepito dall’'utero verginale di una donna, viene rin-
chiuso nel grembo di una madre. O poverta! Nasce in un angusto rifugio,
avvolto in pannicelli da bambini, & deposto in una mangiatoia, diventa
quasi foraggio per umili bestie; inoltre il Signore del cielo e della terra, il
Creatore degli angeli, colui che ha fatto e creato tutte le cose visibili e in-
visibili, succhia, vagisce, cresce, si sottopone alle varie et, nasconde la
gloria; infine viene preso, condannato, flagellato, schernito, coperto di
sputi, schiaffeggiato, coronato di spine, sospeso ad una croce, trafitto da
una lancia. O poverta! Ecco il capo dei poveri che cerco. E vero povero
chi troviamo essere membro di questo povero».'™

«E che meraviglia se prese un panno e se ne cinse colui che pren-
dendo la forma di servo & stato trovato come un uomo qualsiasi nell’a-
spetto esterno? Che meraviglia se versd acqua nel catino per lavare i piedi
dei discepoli colui che verso il suo sangue per lavare le sozzure dei pec-
cati? Che meraviglia se col panno di cui si era cinto asciugd i piedi dopo
averli lavati colui che con la carne di cui si era rivestito sostenne il cam-
mino degli evangelisti? Per cingersi di un panno depose le vesti che aveva;
mentre per prendere la forma di servo quando annientd se stesso non de-
pose la forma che aveva ma soltanto prese quella che non aveva [...].
Tanto importante & per 'uvomo 'umiltd che la divina maesta ha voluto
raccomandarla anche con il suo esempio [...]. L’'uomo si era perduto per
aver seguito la superbia del tentatore; segua dunque ora che ¢ stato ritro-
vato I'umiltd del Redentore».'

La poverta vera & quindi quella testimoniata da Cristo e dai suoi di-
scepoli: la kenosi salvifica animata dall’amore. «E vero povero chi tro-
viamo membro di questo povero»,'” il quale spinto da infinita carita si &

1 Disc 53,1: Opere 30/1,78; cf Disc 14: Opere 29,243-253.

7% Disc 14,9: Opere 29,253.

7 In Gov 55,7: Opere 24,1077s; cf 59,1: Opere 24,1103s; 63,2: Opere 24,1131s;
2,2s: Opere 24,27s; 4,9: Opere 24,81.

172 Disc 14,9: Opere 29,253. «Imparate ad essere poveri e ad abbandonarvi in Dio,
o miei compagni di poverta. E ricco chi & superbo» (Disc 14,2: Opere 29,245; cf Esp
Sal 101: Opere 27,509; Esp Sal 103,2: Opere 27,699s; Esp Sal 109,18: Opere 27,991; Esp
Sal 110,1: Opere 27,995; Esp Sal 112: Opere 27,1029-1030; Esp Sal 118: Disc 16,6:
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fatto uno di noi, si & posto tra gli ultimi e vuol essere servito negli ultimi.
In questa prospettiva Agostino colloca le sue esortazioni alla elemosina.

«Segui le orme del Signore conducendo una vita degna. Asciugagli i
piedi con i capelli: se hai del supefluo dallo ai poveri, e avrai asciugato i
piedi del Signore con i capelli che, appunto, sono considerati come una
parte superflua del corpo. Ecco come devi impiegare il superfluo: per te
¢ superfluo, ma per i piedi del Signore & necessario. Accade che sulla terra
i piedi del Signore siano i bisognosi. A chi, se non alle sue membra si ri-
ferisce la parola che egli pronuncera alla fine del mondo: “Ogni volta che
Iavete fatto al pit piccolo dei miei fratelli lo avete fatto a me”? Avete ero-
gato cid che per voi era superfluo, ma avete soccorso i miei piedi».'”
«Anche voi [ricchi e poveri], ciascuno a modo suo, potete servire Cristo,
vivendo bene, facendo elemosine, facendo conoscere a quanti vi & possi-
bile il suo nome e il suo insegnamento».'”

Determinata da Cristo, I’elemosina deve essere fatta con gioia e ilarita,
con quell’amore generoso e grato che ha manifestato la Maddalena nel la-
vare i piedi del Signore con le sue lacrime e nell’asciugarli con i suoi ca-
pelli. E un guadagno, perché ¢ come far prestito a Dio. Agostino in que-

Opere 27,1253s; In Gv 2,2s: Opere 24,27s; 3,2: Opere 24,45; 4,9: Opere 24,81; 6,10:
Opere 24,133; 7,10: Opere 24,167; 22,15: Opere 24,531; 25,16: Opere 24,587s; 51,3:
Opere 24,1017; 53,9-12: Opere 24,1021-1025; 55,7: Opere 24,1077; 59,1: Opere
24,1103; 63,2: Opere 24,1131).

» In Gv 50,6: Opere 24,1003; Esp Sal 125: Opere 28,125s; Esp Sal 128: Opere
28,133s; Ep Guv 5,12: Opere 24,1743.

Y4 In Gv 51,13: Opere 24,1027, cf 51,3 in Opere 24,1001. «Tu dunque possiedi
dell’oro: & un bene; lo possiedi non per essere buono, ma per fare con esso il bene [...].
Ecco il bene grazie al quale tu sarai buono: la giustizia. Se hai il bene con cui essere
buono, fa’ il bene col bene con cui non sei buono. Hai del danaro? Distribuiscilo. Di-
stribuendo il denaro, aumenterai la giustizia [...]. Diminuisce il denaro aumenta la giu-
stizia, Diminuisce cid che eri destinato a lasciare, ad abbandonare, aumenta cid che pos-
sederai per sempre. Vi do un consiglio per far guadagni: imparate a commerciare. Tu
infatti elogi il mercante che vende il piombo e guadagna 'oro e non elogi il commer-
ciante che distribuisce il denaro e acquista la giustizia?» (Disc 61,3-4: Opere 30/1,233).
«Cosi acquisti la giustizia e diventi mendicante di Dio (zv7 235, cf 239-243). «Inoltre
bada a quello che devi fare con la ricchezza perché quello che Dio ti ha dato non resti
inutilizzato presso di te [...], esercitati nelle opere buone [...]. Dio offre il mondo al
ricco e al povero [...]. Osservate e vedete come i poveri dormano saziati dei doni di Dio.
Colui che nutre voi, per mezzo vostro nutre anche loro» (Disc 39,4: Opere 29,715). Dio
«per mezzo del possidente aiuta I'indigente e per mezzo di chi non possiede nulla mette
alla prova colui che possiede». (Disc 85,7: Opere 30/1,65). La carita infatti inizia da que-
sto primo gradino che & offrire i propri beni al bisognoso (cf Ep Gv 5,12: Opere
24,1723).
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sto senso non teme di usare termini ed espressioni desunte dal linguaggio
commerciale. Egli che condanna violentemente 1'usura, la esalta quando
viene praticata nei confronti del regno dei cieli: I'uomo si comporti come
un usuraio e presti a Cristo dei beni per averne in cambio di maggiori alla
scadenza del prestito."”

Bisogna beneficare senza discriminare il povero, imitando Dio che
dona i suoi beni a tutti, buoni e cattivi.”® «Usa misericordia all'iniquo, ma
non come iniquo [...]; quando uno avra fame, se hai qualcosa da dargli,
dagliela. In tali circostanze non deve impigrire il tuo senso di misericordia
perché ti si presenta un uomo peccatore: & un uomo peccatore quello che
ti si presenta. E dicendo che ti si presenta un uomo peccatore, io profe-
risco due nomi distinti, che non sono affatto superflui. Dei due nomi uno
designa 'uvomo, 'altro designa il peccatore: come uomo egli & opera di
Dio; come peccatore egli & opera dell’'uvomo. Da’ all’opera di Dio, ma non
dare all'opera dell’uomo»."”’

Il ricco quindi nel beneficare deve riconoscere nel povero il suo simile,
anzi deve vedere Cristo."” «Il povero aspetta da te, tu da Dio; quello

L]

s Cf Disc 18,1-3: Opere 29,343-345; Disc 25A,4: Opere 29,493-495; Disc 36,9:
Opere 29,655; Disc 38,8: Opere 29,707-709; Disc 39,6: Opere 29,717-719; Disc 41,7:
Opere 29,739-743; Disc 42,2: Opere 29,749; cf pure le acute osservazioni proposte da
ViSMARA CHIAPPA, I/ tema 169-209.

176 Agostino intende sempre «i piccolissimi» con cui il Giudice escatologico si
identifica in senso universalistico, per cui «'uomo & amato o perché & fratello di fede,
o perché lo divenga» (VISMARA CHIAPPA, I/ tema 190).

Y7 Esp Sal 102,13: Opere 27,609. «Come non ti sei recato nulla, cosi non ti porterai
via nulla. Spedisci lassti cid che hai potuto trovare, sicuro che non lo perderai. Dallo
a Cristo. Cristo stesso infatti volle ricevere da te in questo mondo; e tu, dando a Cristo
del tuo, forse che lo perderai? Non lo perdi affidandolo al tuo servo e lo perderai se
lo affidi al tuo Signore?» (Disc 39,6: Opere 29,717; Esp Sal 36,1: Opere 25,747-753; Esp
Sal 124: Opere 28,87s; Disc 107,2-8: Opere 30/2,325-335; Disc 107A2,9: Opere 30/
2,341-351).

178 «Per voi avevo messo questi miei fratelli pit piccoli nel bisogno sulla terra. To
che ero il capo sedevo in cielo alla destra del Padre, ma le membra mie sulla terra sof-
frivano, le membra mie erano nel bisogno. Se aveste dato alle mie membra, quel che da-
vate sarebbe arrivato anche al capo. E cosi vi sareste resi conto che quando per voi misi
sulla terra i miei fratelli pitt piccoli nel bisogno li costituii come vostri facchini, perché
portassero le vostre opere nel mio forziere. Nulla avete posto nelle loro mani, per questo
nulla avete trovato presso di me» (Disc 18,4: Opere 29,349). «Cristo & affamato nella
persona dei poveri» (Disc 32,20: Opere 29,595). «Cristo & nel bisogno tutte le volte che
un povero & nel bisogno. Colui che ¢ disposto a dare la vita eterna a tutti i suoi si degna
di ricevere nel tempo nella persona di ogni povero» (Disc 38,8: Opere 29,709, 707-711;
Disc 14,9: Opere 29,253; Disc 36,5: Opere 29,643s; Disc 39,5s: Opere 29,717s; Disc 41,6:
Opere 29,739; Disc 53A6: Opere 30/1,113s; Disc 85,4: Opere 30/1,653; Disc 102,4:
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aspetta la tua mano che ¢ stata fatta come la sua, tu aspetti la mano di Co-
lui che ha creato te. Dio perd non ha creato solo te, ma anche il povero
con te. Ha dato a voi la vita presente come un’unica via: siete compagni
di viaggio, camminate per la medesima strada; egli non porta nulla, tu in-
vece porti con te pitt di quanto ti & necessario. Porti un carico pesante:
da’ al povero parte di cid che hai e cosi tu lo sostenterai e sosterrai un
peso minore».'”

Bisogna donare con cuore puro senza avarizia e cupidigia, conside-
rando una stoltezza il voler conservare i beni anziché far elemosina, per-
ché presto viene la morte. Cid che si dona ai poveri diventa un tesoro che
questi trasportano nel cielo. «Supponi che venisse dato ai poveri come a
dei facchini. Sai bene infatti e vedi che coloro ai quali dai, camminano
sulla terra. Cio che dai loro lo portano in cielo e quando lo avranno por-
tato in cielo, non riceverai quello che darai, poiché invece dei beni terreni
riceverai quelli celesti, invece dei beni mortali quelli immortali, al posto
dei beni temporali quelli eterni [...]. Vedi che cosa dai e che cosa riceve-
rai. Dai cid che quaggit dovrai abbandonare; riceverai cid che non potrai
perdere mai».'*®

Cosi colui che disprezza le cose terrene elargendole in elemosina
acquista come ereditd lo stesso Creatore. «La ricchezza materiale &
superflua; quella spirituale non & superflua. La tua ricchezza si chiama
Dio».'* Vale di pit avere Dio che tutti i beni della terra. Zaccheo lo ha
capito.'®

Pertanto «non risparmiare le tue ricchezze, distribuiscine quante ne
puoi [...]. Tratta bene ’anima tua affinché non ti sia tolta questa notte.
Ecco per grazia di Cristo il discorso sul dovere dell’elemosina. Gli ap-
plausi che mi rivolgete saranno graditi al Signore se egli vedra anche le vo-
stre mani all’'opera».'® Con la vostra generosa offerta imitate 'infinita mi-
sericordia del Signore, costruite la Chiesa materiale e la casa nei cieli. Egli
«mosso dalla misericordia volle che nei suoi fratelli pit piccoli, sofferenti
sulla terra, ci fosse in certo qual modo la sua persona per soccorrere dal
cielo tutti i sofferenti. Tu dunque dai a Cristo quanto dai al povero [...]
e non la perderai».!®

Opere 30/2,257s; Disc 113B: Opere 30/2,453-457; In Gv 55,7. Opere 24,1077s).
" Disc 85,5: Opere 30/1,653.
1% Disc 61,11: Opere 30/1,243, cf 239-243.
81 Disc 107A2s: Opere 30/2,341s.
182 Cf Disc 107A7s: Opere 30/2,347s.
18 Disc 86,14: Opere 30/2,25.
'8 Disc 113B4: Opere 30/2,457.
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7. Leone Magno

Leone Magno spicca tra i personaggi eminenti del V secolo per le mol-
teplici doti esplicate nel suo servizio di diacono, vescovo, oratore, scritto-
re, politico e diplomatico in tempi particolarmente difficili per la Chiesa
e per I'Impero. Ha una profonda consapevolezza della dignitas, potestas
e sollicitudo necessarie nello svolgimento del suo ministero di successore
alla cattedra di Pietro. Adempie il suo compito quale garante della Sacra
Traditio, della fede e della disciplina.'®’

Piu che un teologo e un dotto, & un predicatore e un capo che ha la-
vorato intensamente per 'unita della Chiesa attorno al vescovo di Roma.
E un maestro e un testimone del messaggio evangelico. Certo non pos-
siede la vasta cultura classica di Ambrogio o di Agostino. Infatti a fonda-
mento della sua predicazione non troviamo pronunciate tracce di cultura
classica, ma frequenti riferimenti alla Scrittura — specie ai Vangels e alle
Lettere di Paolo — e al Simbolo battesimale.

Tra le virtd necessarie alla vita cristiana, in primo luogo egli sottolinea
il ruolo della carita quale forma perfetta dell’amore retto e decoro di ogni
virtd. Anche dal suo vocabolario sembra emergere questa predilezione.
Infatti tende a identificare, e spesso a sostituire, carita e fede a misericor-
dia e verita. Queste sono le due vie che il credente deve percorrere con-
temporaneamente e congiuntamente.

«Tutta la forza e la sapienza della fede cristiana consiste nell’amore di
Dio e nell’amore del prossimo e certamente adempie i doveri tutti della
pieta colui che si preoccupa di onorare il Signore e di aiutare il suo fra-
tello [...]; le due vie attraverso le quali il Salvatore é venuto a coloro che
dovevano essere salvati [sono misericordia e veritd]; sempre attraverso
esse i salvati devono accorrere a colui che li salva [...]; la misericordia di
Dio ci deve rendere misericordiosi, la sua verita ci deve rendere veraci. In-
somma lo spirito retto segue la via della verita, cosi lo spirito buono segue
la via della misericordia. Ma non si pensi che siano due strade staccate,
come se ciascuno di questi beni vada ricercato seguendo differenti dire-
zioni o magari il crescere nella misericordia sia cosa ben diversa dal pro-
gredire nella verita: non & misericordioso chi & contrario alla verita, come
¢ incapace di giustizia chi ¢ estraneo alla pietd. Non pratica nessuna di
queste due virtd chi non possiede I'una e I'altra. La carita da vigore alla
fede, come la fede & la forza della carita. Entrambe sono veramente virtu

8 Cf Omelia 1-5: 55-72; GUILLAUME, Jedine 68-132; DOLLE, Un docteur 266-287;
MONACHINO, La carita 70-75.
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e producono veramente frutto, solo se restano inscindibilmente unite tra
loro [...], reciprocamente debbono aiutarsi ed illuminarsi, finché il premio
della visione non appaghera il desiderio di credere e non si vedra e amera
nella forma piu stabile quel che ora non pud essere amato senza la fede
né creduto senza ’amore [...]. Dobbiamo praticare contemporaneamente
e congiuntamente la carita e la fede. Sono come due ali potenti per volare
[...]. Dobbiamo piu vivamente desiderare queste due virtt, nelle quali
confluisce I'insegnamento di tutti i comandamenti e con le quali ciascuno
dei fedeli pud diventare a un tempo sacrificio e tempio di Dio. La fede
si impegni a sperare quel che crede; la carita si impegni a prepararsi quel
che ama»."®

In questa prospettiva, mette in rilievo il valore del digiuno, la chri-
stiana observantia, come ascesi finalizzata alla carita e come origine della
virtd alternativa alla concupiscenza, origine di ogni male.

«Che cosa puo essere pil efficace del digiuno, la cui pratica ci con-
sente di avvicinarci a Dio, di resistere al demonio e di vincere le lusinghe
dei vizi? Sempre il digiuno é stato un alimento per la virtl. Derivano dal-
’astinenza i casti pensieri, le rette intenzioni, i propositi veramente sani,
mentre con le penitenze volontarie la carne muore ai desideri disordinati
e lo spirito rinasce alla virtii. Ma poiché non basta soltanto il digiuno per
raggiungere la salvezza delle nostre anime, dobbiamo integrarlo usando
misericordia verso i poveri».'®

1% Omelia 45,1s: 253.255s; cf 20,3: 117; 48,3s: 270s; 89,6: 467s; 90,3: 470-473;
GUILLAUME, Jedne 68-97. «In forma efficace ed originale & svolto il tema dell'impor-
tanza e della connessione tra misericordia e verita. Esse sono le vie di Dio (8/ 24,10) e
quindi devono essere le vie dell'uomo [...]. Ma bisogna intenderle rettamente: verita si-
gnifica rettitudine e fede, e quindi riguarda l'intelligenza; misericordia significa pieta e ca-
rita, e quindi riguarda il cuore. Esse devono coesistere in una reciproca e necessaria in-
tegrazione [...] che le arricchisca e le sviluppi entrambe: caritas robur fidei, fides forti-
tudo est caritatis. Veritd e misericordia, cioé fede e carita, sono I'zter obbligato del cri-
stiano qui in terra per raggiungere Dio» (Omelia 45: 255, nota 8 di Mariucci).

" Omelia 13: 92s. «1l digiuno disgiunto dall’elemosina non sarebbe tanto una pu-
rificazione dell’anima, quanto una tribolazione del corpo, e se uno si astenesse dal cibo
facendo anche digiuno delle opere di pieta darebbe certo prova di avarizia, piu che di
astinenza» (Omeelia 16,2: 97). «L’esperienza quotidiana dimostra che quando la carne
& sazia si indebolisce gravemente la capacita della mente e che quando il cibo & ecces-
sivo I'anima stessa perde il suo vigore [...]. L’utilita di questa disciplina spirituale la tro-
viamo fissata soprattutto nei digiuni della Chiesa [si fonda nell'insegnamento dello Spi-
rito espresso nella Scrittura...]. Orbene se la continenza ¢ il mezzo piu efficace per di-
struggere i vizi, se solo la saldezza di tale virtt consente di superare tutte le aspirazioni
dell’avarizia, le mire ambiziose della superbia, nonché le voglie malsane della lussuria,
come non riconoscere il prezioso aiuto che a noi viene dai digiuni? Con esso ci si pre-
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Per cogliere il suo pensiero sul nostro tema sono di particolare rilievo
le Omelie. Queste, «pronunciate dinanzi alla comunita cristiana di Roma
nelle principali feste dell’anno liturgico, sono il monumento della predi-
cazione di Leone, che & il primo papa di cui si possieda una raccolta or-
ganica di discorsi».'®®

Nel mio lavoro attingo a tale fonte, concentrando la riflessione sull’e-
lemosina che ne costituisce 'oggetto fondamentale.

In continuitd con la tradizione cristiana, egli colloca I’elemosina nel
trio delle opere di pietd: «Tre cose sono essenziali nell’attivita religiosa:
la preghiera, il digiuno e I’elemosina [...]. Con la preghiera infatti si ot-
tiene il favore divino, con il digiuno si soffoca la concupiscenza carnale,
con I'elemosina si riscattano i peccati: si determinera insomma in noi, con
ogni nostro atto, il rinnovamento dell'immagine di Dio, se saremo sempre
pronti a cantare le sue lodi, incessantemente attivi nell’opera della purifi-
cazione ed ininterrottamente attivi nel portare aiuto al nostro prossimo. In
questo triplice adempimento sono racchiusi Pefficacia ed il valore di tutte
le virta».'®

scrive di astenerci non solo dai cibi, ma anche dai desideri carnali [...]. E necessario che,
mentre digiuna il corpo astenendosi dagli alimenti, anche lo spirito digiuni astenendosi
dai vizi e giudichi i pensieri e i desideri terreni secondo la legge del suo vero re » (Omze-
lia 19,1s: 111-113). «Beata dunque I'anima che vive con questo senso di disinteresse e
di temperanza il tempo del suo pellegrinaggio terreno e non si attarda in quelle cose,
per le quali deve necessariamente passare! Essa, ospite pit che padrona dei beni terreni,
non resta certo estranea agli affetti umani, ma rimane ancorata alle promesse divine»
(Omelia 49,2: 274). Leone Magno insiste sulle dimensioni caritativa e ascetica del digiu-
no. Ne evidenzia la triplice forma: astinenza come privazione di cibo, astinenza come
ascesi fisica e spirituale, astinenza come lontananza dall’eresia (cf Omelia sul digiuno 13-
21: 93-122; Omelia sulla Quaresima 39-50: 226-281; Omelia sul digiuno di Pentecoste
78-81: 433-441; Omelia per il digiuno nel mese di settembre, 86-94: 455-486; in parti-
colare ricordo Omelia 79,1: 436; 91,2: 474; 94,1s: 482-484). Lo sottolinea pure GUIL-
LAUME, Jedne 97-116.

188 MARIUCCI, Introduzione 16.

% Omelia 12,4: 91. «Poiché, o miei cari, secondo I'insegnamento del nostro Re-
dentore, “I'uvomo non vive di solo pane, ma di ogni parola che esce dalla bocca di Dio”
ed & giusto che il popolo cristiano, quale che sia il grado di astinenza in cui si trova,
desideri nutrirsi pit con la parola di Dio che con il cibo materiale, iniziamo con pron-
tezza di devozione e con vivacita di fede questo solenne digiuno, e celebriamolo non
con la semplice privazione di cibo, che sarebbe sterile se dettata, come spesso avviene,
dalla debolezza del corpo e dalla malattia dell’avarizia, ma con benevolenza veramente
generosa [...]. Siano dunque le opere di pieta le nostre squisite pietanze e riempiamoci
di quei cibi, che ci nutrono per la vita eterna. La nostra gioia sia tutta nel ristoro dei
poveri, saziati a nostre spese. La nostra soddisfazione pit piena sia nel vestire coloro,
la cui nudita avremo coperto con i necessari indumenti. Facciamo sentire il nostro spi-
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Le opere di pieta non sono autenticamente cristiane se non sono ani-
mate dalla fede e dalla carita. Il motivo fondamentale & teologico-cristo-
logico: Dio ha creato ogni cosa, in particolare 'uvomo, per amore, per
amore custodisce quanto ha creato, per amore in Cristo si & curvato sul-
l'vomo per ricondurlo alla sua primitiva identita, facendolo partecipe
della sua vita. L'uomo quindi & chiamato a rendere presente e operante
nel mondo la carita misericordiosa di Lui.

«Se vogliamo penetrare nel suo esatto valore 'origine prima della no-
stra creazione, scopriremo che I'uomo & stato fatto ad immagine di Dio
perché appunto divenisse imitatore del suo autore, e che questa & la di-
gnita naturale della nostra specie, se in noi si riflette fulgente come in uno
specchio 'immagine stessa della divina bonta. Secondo questa immagine
ci rinnova quotidianamente la grazia del Salvatore, in quanto la natura,
caduta nel primo Adamo, viene risollevata nel secondo Adamo. Ma causa
unica del nostro rinnovamento ¢ solo la misericordia di Dio, che noi non
potremo amare, se per primo non fosse egli ad amarci, fugando con la
luce della sua verita le tenebre della nostra ignoranza [...]. E pertanto con
questo amore per noi che Dio ci rinnova, ricreando in noi la sua imma-
gine e dandoci la possibilita, proprio per ritrovare in noi 'esemplare della
sua stessa bonta, di agire come egli agisce: accende cioé la fiaccola della
nostra mente e ci comunica il fuoco della sua caritad. Possiamo cosi non
solo amare lui in persona, ma anche quel che lui ama [...]. Pure questo
pio sentimento di caritd non pud essere perfetto, se non si ama anche il
prossimo [...], ciog tutti gli uomini assolutamente, con i quali abbiamo co-
munanza di natura, siano essi nostri nemici o compagni, siano liberi o
schiavi. Uno solo infatti & I'autore che ci ha plasmato, uno solo il Creatore
che ci ha vivificato, e tutti quanti abbiamo e godiamo lo stesso cielo e la
stessa aria, gli stessi giorni e le stesse notti. Benché ci siano buoni e cattivi,
giusti e ingiusti, tuttavia Dio & ugualmente generoso e benigno con tut-

rito umanitario ai malati costretti a letto, agli infermi nella loro debolezza, agli esuli nel
loro travaglio, agli orfani nel loro stato di abbandono, alle vedove desolate e meste. Non
c’é nessuno che non possa, nell’aiutare questa gente, dimostrare almeno in parte la sua
benevolenza, perché nessuno ha un patrimonio piccolo se ha il cuore grande e d’altra
parte non dipende dalla quantita delle sostanze familiari la misura della compassione e
della pieta. Non & mai senza merito, sia pure nell’ambito di una condizione molto mo-
desta, la ricchezza della buona volonta. Certo le elargizioni della gente ricca sono pi
grandi, e pit piccole quelle della gente media, ma non differisce il frutto delle rispettive
azioni, se & uguale ’'amore di chi agisce» (Omelia 40,4: 231s; cf 15: 95-97; 16,1-3: 97-
100; 48,3: 270s; 50: 278-281; 88: 460-464; GUILLAUME, Jeine 66s). E un tema che at-
traversa tutte le Omelie sul digiuno richiamate nella nota 187.
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ti».'”® Pertanto il cristiano nell’amare non deve discriminare, perché «ric-
chi e poveri hanno la stessa natura [...]; in tutti gli uomini il nostro essere
mortale, tanto mutevole e fragile, deve riconoscere se stesso e quindi, in
ragione di tale eguaglianza di condizione, deve dimostrare alla sua specie
il suo amore in piena solidarieta: pianga con chi piange, unisca i suoi ge-
miti a quelli dei sofferenti, divida le sue risorse con i bisognosi; se il corpo
¢ pienamente efficiente, si curvi sul malato che giace per il suo male; cal-
coli nel suo cibo anche la razione per chi ha fame, e di fronte a chi & pal-
lido e tremante per la sua nudita pensi di essere lui a patire il freddo».”!

La pratica tradizionale dell’elemosina si fonda radicalmente sull’amore
di Dio accolto e ricambiato. Essa infatti & raccomandata dalle Scritture.
Gesu ne ha dato I'esempio e ’ha raccomandata con forza facendone il
mezzo per sfuggire alla condanna nel giudizio finale. Sulla sua scia gli
Apostoli e i santi Padri non si sono stancati di richiamarla.'

% Omelia 12,1s: 87-89. «L’uomo che & fatto ad immagine e somiglianza di Dio
non trova nulla di pit rispondente all’eccellenza della sua natura se non imitare la bonta
del suo Creatore. Ora questi, come ci elargisce misericordiosamente i suoi doni, cosi ne
esige giustamente il buon uso, vuole cioé che noi prendiamo parte attiva alle sue opere.
E se evidentemente non possiamo creare, possiamo perd operare sulla materia che ab-
biamo a nostra disposizione per grazia di Dio. I beni terreni non ci sono stati dati per
nostra esclusiva utilitd, ossia per appagare e soddisfare soltanto i nostri sensi carnali; se
fosse cosi, nessuna differenza esisterebbe tra noi e i bruti di qualsiasi specie, i quali non
si pongono certo il problema di provvedere agli altri e istintivamente si preoccupano
solo di se stessi e dei loro nati» (Omelia 20,2: 116; cf 9,1: 76s; 16,1: 98s; 18,4: 107;
19,3: 113s; 27,6: 163; 48: 267-272; 50,3: 281).

91 Omelia 11,1: 85. «Egli ha dato fin dalla prima origine la fecondita alla terra, egli
ha deposto in ciascuno dei germi e dei semi delle leggi sapienti secondo le quali avreb-
bero prodotto i loro frutti, sicché non trascura mai nulla di quello che ha stabilito, anzi
rimane sempre operante nelle cose create il governo benefico del Creatore. Percio tutto
quello che han prodotto i campi e le vigne e gli ulivi per i bisogni dell’'uvomo, & frutto
della generosissima bonta divina, che, graduando opportunamente I'azione delle forze
naturali, ha voluto benignamente aiutare la fatica sempre incerta dei contadini e far ser-
vire a noi, per nostro vantaggio il vento e la pioggia, il freddo e il caldo, il giorno e la
notte. Se Dio infatti non desse la possibilita di sviluppo ai consueti lavori di piantagione
e di irrigazione, non ce la farebbe da sola la ragione umana a portare a compimento nes-
suna delle sue opere. Facciamo dunque un atto perfetto di pieta e di giustizia, se noi
aiutiamo anche gli altri con i beni che il Padre celeste nella sua misericordia ci dona.
Sono tanti infatti coloro che non ricavano nulla, perché non hanno né terreni né vigne
né ulivi ed & doveroso soccorrere la loro poverta con la ricchezza che il Signore ci ha
dato» (Omelia 16,1: 98).

92 Cf Omelia 7: 73; 8: 74; 9: 76.78; 10: 81; 11: 86; 16: 99.103. E un mezzo di sal-
vezza efficacissimo offerto dalla divina misericordia, disponibile in ogni tempo, specie
nei tempi di penitenza (Omelia 5,3s:70s; 8: 75; 13: 93; 15,1s: 95-97).
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Tale pratica cosi importante & alla portata di tutti, perché a Dio non
importa la quantita ma la qualita del dono. Ciascuno porta la sua offerta
volontaria; «pur nella differenza delle possibilita, dovra rivelarsi in tutti il
medesimo spirito di pieta, poiché la generositd non si misura in base al
peso del dono, ma all’intensita del buon volere. Per questa ragione anche
i poveri dovranno guadagnare qualcosa da questo scambio di opere buo-
ne; anche essi sappiano sottrarre qualcosa dalle proprie risorse, per
quanto siano esigue, per soccorrere i pitt bisognosi senza perd contristarli.
Se insomma il ricco sara pit largo dal punto di vista del dono, il povero
non gli sara da meno dal punto di vista dell’intenzione. E se & vero che
ci si attende un reddito pit grande quanto pit grande ¢ la semente, & vero
perd che anche da una semina modesta si possono ricavare abbondanti
frutti di giustizia. Cio perché il nostro giudice & giusto e sincero, quindi
non toglie a nessuno la ricompensa dei meriti acquisiti. Egli vuole che noi
prendiamo cura dei poveri, perché nell’atto della retribuzione finale con-
ceda la promessa misericordia ai misericordiosi».'”

11 cristiano deve offrire il suo dono nella consapevolezza che Cristo
vuol essere servito nei bisognosi e ritiene fatto a sé quanto si fa loro. Per-
tanto da a Dio dando ai poveri.

«Bisogna vedere nel misero e nel povero la persona stessa di nostro
Signore Gesu Ciristo il quale “essendo ricco [...] divenne povero per farci
ricchi della sua poverta”. E per evitare 'impressione che la sua presenza
ci venisse a mancare, volle disporre il mistero della sua umilta e della sua
gloria in modo che colui che noi adoriamo come Re e Signore nella mae-
sta del Padre possiamo altresi nutrirlo nella persona dei suoi poveri, ot-
tenendo cosi di scampare nel giorno dell’ira dalla dannazione eterna e di

9 Omelia 8,75. «Né deve la gente comune esitare di compiere queste azioni, pen-
sando che sia poco quel che pud prelevare dalla proprie sostanze. Il Signore conosce
le effettive capacita di tutti e sa, perché tutto esamina secondo giustizia, quanto e che
cosa doni ciascuno [...]. Cid [ha lo stesso merito] perché pud essere eguale lo spirito
di chi dona, anche se il suo censo & inferiore» (Omelia 16,2: 97). «Nessuno, o miei cari,
deve farsi estraneo alle opere buone, nessuno deve prendere come pretesto la poverta,
sostenendo che basta appena a se stesso e non pud quindi aiutare il prossimo. E sempre
molto quel che si offre quando si ha poco e sulla bilancia della giustizia divina il peso
viene calcolato non secondo la quantita materiale del dono, ma secondo I'intenzione del
cuore. La vedova del Vangelo depose nel tesoro del tempio due piccole monete, e su-
perd con esse tutte le offerte dei ricchi. Di fronte a Dio nessun atto di pieta & privo di
valore, nessuna opera di carita rimane infruttuosa. Ché se egli ha dato agli uomini i beni
in misura diversa, non diverse vuol vedere in loro le disposizioni interiori» (Omelia
20,3: 117).
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fruire del regno dei cieli in cambio della sollecitudine dimostrata al po-
vero».'”

In questo donare bisogna essere generosi, senza avarizia, grettezza o
false paure, perché «se colui che si identifica con i poveri che vengono nu-
triti, ha potuto aumentare i beni donandoli, li potra anche moltiplicare
quando li riprende»."

Essendo la carita di Dio la misura della carita cristiana, non pud am-
mettere false discriminazioni ma deve abbracciare tutti, perché in ognuno
¢ presente I'immagine di Dio.

«Nessun uomo sia vile agli occhi dell'uomo: in nessuno sia oggetto di
disprezzo quella natura che il Creatore ha fatto sua. A quale disgraziato
si potrebbe rifiutare cid che Cristo assicura che & donato a Lui stesso? Si
aiuta il servo e compagno, ma ¢ il padrone che da la ricompensa. Il cibo
dato al povero condiziona I'acquisto del regno dei cieli e chi dona beni
temporali diventa erede di quelli eterni. E come mai il nostro dare tanto
modesto merita questa sopravalutazione? Perché la quantita delle opere
viene pesata sulla bilancia della carita: quando 'uvomo ama quel che a Dio

94 Omelia 9,3: 79; cf 6: 73; 8: 76-80; 10,2: 82s; 11,2: 86; 12,3: 91; 18,2: 109s; 19,1:
111s. E un tema frequentissimo nelle Orzelie di Leone Magno; spesso lo si incontra con-
nesso al tema del giudizio finale.

1 Omelia 12,3: 91. «L’uomo non si gonfiera di superbia né si abbattera per di-
sperazione, se dei beni ricevuti da Dio si servira a gloria di chi glieli ha dati e distogliera
ogni suo desiderio dalle cose che, come sa, gli saranno nocive. Egli, tenendosi lontano
dalla malignita dell’'invidia, dalla dissolutezza della lussuria, dalla furia dell’ira, dalla pas-
sione della vendetta, fara il vero digiuno purificandosi e santificandosi e provera il gusto
meraviglioso dei piaceri incorruttibili: sapra cosi, facendone un uso spirituale, trasfor-
mare anche i beni terreni in sostanze celesti, non accumulando per sé quel che ha ri-
cevuto, ma moltiplicando all’infinito quel che ha donato. Percid sollecitati da un sen-
timento di amore paterno, esortiamo vivamente la vostra carita a rendere spiritualmente
fecondo per voi con generose elemosine il digiuno del mese di dicembre» (Omelia
19,3,113s). «Nessuna forma di devozione da parte dei fedeli & pit gradita al Signore di
questa che noi offriamo ai suoi poveri: dove egli scopre la piu sollecita misericordia ri-
conosce subito 'immagine della sua stessa bonta. Né dobbiamo temere che con queste
spese si assottiglino le nostre sostanze, perché gia la bonta di per se stessa & una grande
ricchezza e non possono mai mancare i mezzi per essere generosi laddove ¢ Cristo che
nutre e viene nutrito. Quando si compiono opere di questo genere, interviene quella
mano che aumenta il pane spezzandolo e lo moltiplica distribuendolo. Chi fa elemosina
deve essere tranquillo e contento, nella certezza di ricavare il pitt grande guadagno pro-
prio quando riserva a se stesso la pilt piccola parte, secondo la parola dell’apostolo san
Paolo: “E colui che provvede la semente al seminatore ed il pane che lo nutre, prov-
vedera e moltiplichera pure la vostra semente ed aumentera i frutti della vostra giusti-
zia”» (Omelia 48,5: 271s; cf 14,2: 94s; 16,2: 99).
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stesso & caro, merita veramente di salire al regno di colui al cui sentire si
¢ gia adeguato».'

Leone Magno non presenta descrizioni drammatiche di poveri mendi-
canti, come i Cappadoci o Agostino; menziona perd le varie categorie di
bisognosi che vanno soccorsi, sottolineando con frequenza che I’amore
deve abbracciare tutti: « Preoccupiamoci di tutelare le vedove, di pro-
muovere il bene degli orfani, di consolare chi piange, di ridare pace a chi
vive in discordia. Accogliamo i pellegrini, aiutiamo gli oppressi, vestiamo
gli ignudi, assistiamo gli infermi. Solo cosi [il cristiano] offrendo a Dio,
autore di tutti i beni, dalle sue giuste fatiche il sacrificio nello spirito di
questa pieta, meritera di ricevere da lui il premio del regno dei cieli».'

In fedelta alla Rivelazione dichiara che le ricchezze sono buone, ma
possono diventare per I'uomo una trappola. Infatti, a causa del peccato,
questi ¢ inclinato al male, per cui preferisce 'amore del mondo all’amore
di Dio, soddisfa la fame e la sete dei beni terreni anziché la fame e la sete
dei beni celesti.'® “

Di qui l'accalorata esortazione: «Devi dunque ridestarti, o uomo, e ti-
conoscere la nobilta della tua natura. Ricordati che sei stato creato ad im-
magine di Dio e, se questa si & guastata in Adamo, ha ripreso tuttavia la
sua linea originaria in Cristo. Serviti nella maniera pitt conveniente delle
creature visibili, come ti servi della terra, del mare, del cielo, dell’aria,
delle fonti e dei fiumi e tutto cid che di bello e meraviglioso in essi esiste,
volgilo a lode e a gloria del Creatore».' Siamo stati creati per imitare la

1% Omelia 9,2: 78. Nelle Omelie di Leone Magno viene molto sottolineata I'esten-
sione universale dell’elemosina. Non accenna mai al discernimento del povero degno da
quello indegno; non ha quindi la preoccupazione di salvaguardare il bisognoso dalla
tentazione di vivere da parassita sociale. La sua attenzione & fissa sull’zomo indigente,
quindi sull'immagine di Dio, sulla creatura da Dio amata al di sopra di tutte le altre fino
a inviare, per salvarla, il suo stesso Figlio. Ho trovato invece un accenno ai poveri ve-
recondi, ossia a quei bisognosi che si vergognano di elemosinare pur essendo in neces-
sita (cf Omelia 9,3: 79). ’

¥ Omelia 13: 93. Sono le categorie tradizionali di indigenti.

98 Cf Omelia 18,1: 107; 50,2: 280; 90,3: 470s. «Bisogna che dei doni di Dio fac-
ciamo uso con giustizia e con saggezza, perché quel che & materia di opere buone non
diventi motivo di peccato. Le ricchezze considerate sia nel loro aspetto esteriore che in
se stesse sono cosa buona e sono senz’altro utilissime alla societh umana, quando sono
in mano a persone liberali e generose, e non c’¢ un gaudente a sperperarle o un avaro
a nasconderle, nel qual caso o perché mal riposte o perché spese stoltamente vanno per-
dute» (Omelia 10,1: 81; cf 12,3: 90).

% Omelia 27,6: 163. Non troviamo in Leone Magno la critica severa di Criso-
stomo o di Ambrogio al potere accaparratore che 'uvomo manifesta nel sequestrare per
sé 1 beni che per natura sono comuni.
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bonta di Dio non per «agognare, sotto la spinta della pit ripugnante avi-
dita, tutte le ricchezze del mondo»® E necessario essere «ricchi di sin-
cera bonta cristiana»,®' non di cid che passa. Pertanto, confidando di
tutto cuore nelle promesse del Signore, bisogna «fuggire la sordida lebbra
dell’avarizia, facendo uso secondo pieta e prudenza dei doni di Dio».2

Tuttavia anche la poverta é ambigua: «L’avversita ci nuoce e la pro-
sperita ci corrompe; eguale & il pericolo sia nell’essere privi di quel che
si desidera, sia nell’avere in abbondanza quel che ci & concesso. Eguale &
Iinsidia che si nasconde nelle pit grandi ricchezze come nella piu strin-
gente indigenza, perché le prime ci fanno insuperbire, la seconda ci
spinge.a lamentarci».?”

La ragione profonda di cio risiede nel cuore dell’'uvomo che & come un
campo il quale se non & «assiduamente dissodato e coltivato produrra ben
presto per oziosa indolenza spine ed erbacce, ed alterandosi nella sua na-
turale fecondita dara frutti degni non di essere riposti e conservati, ma di
essere distrutti con il fuoco. [... Bisogna] conservare con cura ottima la
qualita originale di tutti i semi e germi in noi derivata attraverso I'opera
del supremo agricoltore, ed essere vigili e attenti perché nessun inganno
del nostro nemico rovini i doni ricevuti da Dio e non si formi mai nel giar-
dino delle virth una sterpaglia di vizi. Ora per evitare questo male non esi-
stono mezzi piu efficaci delle elemosine e dei digiuni».?*

In questo campo dobbiamo seminare in abbondanza per poter racco-
gliere nel giorno del giudizio finale.*” La semina pit feconda e produttiva
¢ la carita mediante la quale amiamo Dio e il prossimo, diventiamo stru-
menti della misericordia divina. In tal modo capitalizziamo veramente rac-
cogliendo per I'eternita. «Dunque sii risoluto, o Cristiano, nella tua gene-
rositd: dona per ricevere, semina per mietete, distribuisci per raccogliere.
Non aver paura di fare delle spese [...], perché la tua fortuna aumenta
proprio quando & ben distribuita. Tu devi desiderare il giusto profitto che
si ottiene con 'esercizio della misericordia ed attendere a quel commercio

20 Omelia 81,1: 439.

2 Omelia 89,6: 468.

22 Omelia 17,4: 107.

2 Omelia 49,1: 273.

204 Omelia 81,3s: 440s; f 9,1: 77; 12,3: 90; 15,1s: 95-97; 17,1: 104. In 15,1: 93s
& proposta I'immagine parallela dell'operaio che lavora il proprio campo.

25 «La vita presente rappresenta dunque il tempo della semina, come il giorno
" della retribuzione quello della raccolta, quando ciascuno ricevera i frutti secondo l'e-
satta quantita che ha seminato» (Omelia 10: 84; cf 18,4: 107; 43: 244-249; 45: 253-258;
86: 455s; 88: 460-464; 89: 464-468).






Capitolo IV

| POVERI VOLONTARI NEL PERIODO PATRISTICO

1. Premessa

Nel capitolo 1,2 e nella premessa al capitolo II ho indicato alcuni fon-
damentali aspetti che caratterizzano il rapporto della Chiesa con i poveri
e la poverta in epoca patristica. Nei capitoli II e ITT ho posto I’attenzione
soprattutto sulla prassi e su alcune teorizzazioni riguardanti il servizio
della Chiesa ai poveri, ho considerato cioé il secondo polo del binomio
Chiesa di poveri e Chiesa dei poveri. Ora vorrei soffermarmi sul primo
polo, Chiesa di poveri, vorrei cioé riflettere sui poveri volontari.

Le problematiche attuali su questo punto potrebbero essere raccolte
attorno a due dimensioni essenziali che caratterizzano lungo i secoli la co-
scienza ecclesiale: la fondazione biblica del «consiglio»' di poverta e la
fisionomia spirituale dei poveri volontari.

2. La fondazione biblica del consiglio di poverta

Generalmente la riflessione teologica preconciliare dava per ovvia la
fondazione biblica del consiglio di poverta, quindi non la tematizzava, né
la giustificava in modo storico-critico. Questa ovvieta, peraltro non da
tutti accettata, sembra essere messa in crisi a partire dal dibattito conci-
liare sul De Ecclesia. In esso infatti si pone sotto giudizio una certa con-
cezione degli stati di vita cristiana e la conseguente riduttiva interpreta-
zione della perfezione cristiana.

1l Concilio Vaticano II sottolinea che «nei vari generi di vita e nei vari
uffici un’unica santita & coltivata da quanti sono mossi dallo Spirito di Dio
e, obbedienti alla voce del Padre e adoranti in spirito e verita Dio Padre,
seguono Cristo povero, umile e carico della croce per meritare di essere

! Uso il termine tradizionale per indicare la disappropriazione volontaria dei pro-
pri beni come si pratica nelle varie forme di vita consacrata, senza voler in alcun modo
appoggiare la criticabile teologia che con esso vuol indicare la via perfetta non obbli-
gatoria ma lasciata alla opzionalitd di alcuni generosi.
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partecipi della sua gloria. Ognuno secondo i propri doni e uffici deve
senza indugi avanzare per la via della fede viva, la quale accende la spe-
ranza e opera per mezzo della carita» (LG 41).

Il dettato conciliare perd sembra essere solo un motivo occasionale di
questo ripensamento teologico. Infatti R. Schnackenburg fa risalire i primi
rilievi critici a Herkenhath. S. Legasse li anticipa alla crisi luterana e cal-
vinista; anzi, facendo la storia dell’esegesi di M¢ 19,16-30, attraverso una
documentazione piuttosto antologica, 1i fa risalire alle due correnti inter-
pretative patristiche del testo suddetto.?

In L’appel du riche formula il problema in termini capaci di polariz-
zare le altre ricerche biblico-teologiche. Elabora una risposta che risulta
una critica anticipata all'ipotesi di J.M.R. Tillard e un adagio alle afferma-
zioni frettolose e immediatiste circa la fondazione evangelica dello statuto
della vita religiosa.> Egli ricerca tale fondamento intraprendendo un’at-
tenta analisi esegetica nella quale da particolare rilievo alla pericope del
ricco notabile. Con i dati raccolti attraverso I'indagine storico-critica ela-
bora la sua proposta, sintetizzando gli elementi essenziali intorno a delle
istanze e principi generali presenti e operanti nella vita religiosa.*

Concentra attenzione sulla duplice risposta di Gesu al ricco nella
quale la criticabile teologia degli stati di vita ecclesiale fonda la distinzione
dei due livelli di esistenza cristiana: quello dei credenti comuni e quello
dei perfetti. La vita secondo i consigli, o stato di perfezione, si fonderebbe
sull’espressione di Gesi: «Se vuoi essere perfetto», nella quale si vor-
rebbe vedere una proposta non obbligante ma facoltativa, a differenza dei

2 Cf SCHNACKENBURG, La perfezione 260, nota 35; LEGASSE, L'appel 9s, 200-246

> Cf LEGASSE, L'appel 192-255; ID., Les fondements 257-283; LAMARCHE, Les fon-
dements 629-639; GONZALEZ-SILVA, El seguimiento 115-162; JURADOS-RUIZ, Pobreza
195-206; SACCHI, Se vuoi 313-336; SCHNACKENBURG, La perfezione 241-265; SCHUR-
MANN, Le groupe 184-210; CONTI, Fondamenti 383-426; DA SPINETOLI, Poverta 103-
114; VALLAURL, Lo stato 265-293; GALOT, Le fondement 441-467; TILLARD, Le fonde-
ment 916-955; ID., La pauvreté 806-848, 906-941; ID., Le propos 207-232, 359-372; ID.,
Consigli 242-254; HORNUNG, Verso 15-53; DUPONT, La poverta 7-15; HENNAUX, La pau-
vreté 257-268; SICARIL, L’origine 95-116; MORLOT, Hereux 204-212; JEAN D’ARC, La pau-
vreté 407-447; BOADO, La pobreza 105-125; BOCKMANN, Cosa significa 77-91; ID., Quali
sono 62-75; LOZANO, La sequela 37-46, 60, 93s, 109; MENNESSIER, Conseils 1592-1609;
DE FI0RES, Consigli evangelici 254-262; GOZZELINO, Vita 25-28. In questi saggi si tro-
vano numerose indicazioni bibliografiche, utili a chi volesse approfondire il problema.
Interessante per le prospettive confrontare LEGASSE, L’appel 247s; ID., Les fondements
280, con TILLARD, Le fondement 933.

4 Nel mio discorso mi riferisco in gran parte alle sue intuizioni espresse prevalen-
temente in L’appel du riche e agli apporti degli studiosi citati nella nota precedente.
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comandamenti. Questa interpretazione perd non & esatta. Infatti I'espres-
sione, tipica di Matteo, rispecchia la sua peculiare teologia. Per il primo
evangelista I’essere perfetto, il portare a compimento in modo radicale e
totale, con cuore integro e semplice, le esigenze della Legge Nuova carat-
terizza il cristiano. Questi deve essere pronto ad accogliere il regno di Dio
con una decisione ferma e senza ritorni, disposto ad operare delle rotture
radicali, quali amputazioni dolorose ma coraggiose, per evitare di cadere
nel’ambiguita e nel compromesso, nel duplice incompatibile servizio a
Dio e a mammona (5,29s; 18,8s; 19,21). Attua queste rotture con gioia,
saggiamente, nella certezza che in tal modo accumula un tesoro in cielo
(13,44-46; 7,22-27).

In quest’orizzonte teologico, Matteo scorge una incompatibilita tra ri-
cerca delle ricchezze e ricerca della perfezione. La cupidigia dei beni ma-
teriali infatti &€ come una spina che soffoca la parola di Dio e non la lascia
germogliare (13,22); pertanto mette in pericolo la salvezza. Bisogna dun-
que amputarla al pit presto, decisamente, con gioia, se si vuol possedere
la vita eterna (19,22-25; 13,44-46).

In sintonia con tutta la Chiesa primitiva, Matteo generalizza le condi-
zioni poste da Gesl a coloro che lo seguivano nella sua predicazione iti-
nerante. Egli & consapevole che in tutti i tempi e in tutte le situazioni &
possibile la sequela, senza cancellare perd la distinzione tra il gruppo dei
discepoli in senso specifico e le moltitudini che sono state in ascolto del
Maestro.

A questo processo di universalizzazione sono stati sottoposti i brani
evangelici riguardanti la vocazione e le esigenze del discepolato, I'appello
al distacco funzionale ed escatologico, gli ammonimenti sulla pericolosita
delle ricchezze. Anche la comunita di Gerusalemme descritta dagli Azt
viene vista come il paradigma della vita animata dal Vangelo.

In questo orizzonte il «Se vuoi», presente nella pericope del ricco no-
tabile, si precisa. Esso non indica una scelta facoltativa o un’opera supe-
rerogatoria, ma la condizione necessaria per accedere al regno. Certo non
tutti i cristiani in tutte le situazioni sono chiamati alla disappropriazione
delle ricchezze, ma tutti devono relativizzarle alla salvezza e devono essere
disposti a sacrificarle qualora impediscano I’accesso alla vita eterna. Per il
ricco notabile la rinuncia radicale ai suoi beni costituiva la condizione ne-
cessaria per divenire discepolo di Gesti. Ma non lo ¢ stato e non lo & per
tutti. La Chiesa ha sempre condannato quelle proposte che ponevano
quest’esigenza come la condizione necessaria in senso assoluto per ogni
credente in Cristo.

Precisato il valore del «Se vuoi» e il processo di universalizzazione
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a cui sono sottoposte le istanze evangeliche, si puod individuare in che
senso la vita religiosa, e in particolare il consiglio di povert3, si fonda nel
Vangelo.

11 discorso oggi, per lo sviluppo delle scienze bibliche, pud essere
svolto in modo piu critico che in passato. La maggior parte dei biblisti e
teologi che hanno accostato questo problema convergono nelle seguenti
acquisizioni fondamentali.

La vita religiosa nelle sue molteplici forme, in particolare il consiglio
di poverta, non si radica nella lettera del Vangelo; nasce invece da quel
dinamismo di radicalita e assolutezza che da esso sgorga.

Questo processo & possibile e legittimo, perché la parola di Cristo
nella Chiesa & continuamente ripensata e assimilata grazie allo Spirito che
realizza il creativo ritorno al Rivelatore escatologico.

In proposito Lozano afferma: «Cid che puod essere soltanto intuito
quando ci si riferisce ai tempi apostolici viene invece confermato quando
si parla dei religiosi. Lo Spirito del Signore, nel chiamare alcuni cristiani
a dedicarsi al Signore e alle sue opere con carattere esclusivo, cioé con la
rinuncia effettiva a ogni altro impegno che possa orientare la vita, ricorda
loro Gesu attraverso la parola ispirata. La memoria Jesu, resa viva ed at-
tuale dallo Spirito Santo per mezzo della parola, diviene allora motivo sti-
molante nonché fonte d’ispirazione. E in questo senso pneumatico, ossia
mediante I'azione dello Spirito, che la vita religiosa si collega all’esistenza
del Gesti storico [...]. I testi sulla sequela non la esigono, anche se la vita
religiosa ¢ ispirata da questi testi».” Essa & creata nella Chiesa dal Signore
risorto per mezzo della Scrittura nel duplice senso:

* LOZANO, La sequela 37. In termini analoghi Gozzelino sintetizza gli apporti degli
studi biblici: «Sembra accertato che il punto di partenza della vita consacrata vada po-
sto nel tipo di apostolato inaugurato dagli apostoli: lo si insinua dal fatto che essa si &
sempre e volentieri qualificata come vita apostolica, nel senso di vita condotta more apo-
stolorum; lo dimostra soprattutto 'accordo crescente della teologia piti recente nel ri-
conoscere che il fondamento della distinzione tra esistenza consacrata ed esistenza se-
colare si trova gia nel doppio modulo di discepolato che si constata presente al tempo
del ministero pubblico di Gest: quello itinerante dei discepoli di Gest che lasciano
tutto per seguirlo nelle sue peregrinazioni, e quello ordinario dei molti che vivono il suo
annuncio rimanendo nella propria casa e nelle proprie occupazioni previe all’incontro
con Lui [...]. A tutti Gesi domanda di essere amato pit di ogni altra persona (M
10,37); ai dodici perd chiede che tale preferenza venga espressa nel distacco effettivo
dalla famiglia [dai propri beni, dal proprio mlieu]. Se dunque la vita consacrata non
trova nel vangelo dei testi che si riferiscono esclusivamente alla sua singolarita, non per
questo manca di fondamento biblico: glielo conferiscono i testi di vocazione ed altri
affini e, soprattutto il modello concreto dei discepoli itineranti di Gesu. Naturalmente



I poveri volontari nel periodo patristico 181

1) la sua parola crea nella comunita cristiana forme diverse e nuove
di sequela che fanno riferimento a quella forma preliminare inaugurata da
Lui;

2) la Scrittura & la fonte ispiratrice di queste forme nuove ed & il cri-
terio per giudicarne I'autenticit.

Pertanto «la vita religiosa intesa come forma concreta per attuare la
sequela del Signore nasce dall’impulso dello Spirito mediante 'ispirazione
della Scrittura come risposta ai bisogni della Chiesa. L ispirazione biblica
le da il suo significato determinato dai bisogni della comunita ecclesiale».

Cosl le esigenze evangeliche, estese al di 1a dell’ambiente vitale di
Ges, lasciano sussistere nella storia le molteplici forme di sequela. Gli
evangelisti lo hanno evidenziato anche col distinguere i vari gruppi che
circondano il Maestro: i Dodici, i discepoli, il popolo, la moltitudine, le
folle.”

In base a tali considerazioni si pud legittimamente affermare che il
consiglio di poverta trova il suo reale fondamento nella disappropriazione
radicale dei beni praticata dai discepoli del Gesu storico e dalla prima co-
munitd, non perché il N.T. contiene termini ed espressioni linguistiche
che dichiarano I'istituzione di questo tipo di discepolato, ma perché tra-
duce la logica profonda, i motivi ispiratori e i criteri assunti esistenzial-
mente da coloro che hanno seguito il Signore nella sua predicazione iti-
nerante.

Legasse identifica tali principi e li sintetizza nelle espressioni: /’an-
nonce prophétique de la fin, la fuite du scandale, la perfection et I'abandon

la vicenda pasquale della morte e risurrezione di Gesu conferi al discepolato itinerante
di quei primi discepoli un carattere totalmente nuovo: giacché con la Pasqua la presenza
di Gest divenne completamente diversa e non si poté pit pensare ad uno stargli dietro
inteso in senso strettamente spazio-temporale. Nacque allora la versione definitiva —
per Pappunto postpasquale — della esistenza consacrata, che prese immeditamente tre
forme: quella provvisoria del martirio; quella altrettanto provvisoria dello stile di vita as-
sunto dalla comunita di Gerusalemme descritta dagli Atti; e quella, destinata a perpe-
tuarsi, delle vergini e degli asceti» (GOZZELINO, Vita 27s).

¢ LOZANO, La sequela 40.

7 «Luca nel suo vangelo non ha inteso la richiesta del Gesu storico ai suoi discepoli
di lasciar tutto e di seguirlo come rivolta a tutti i cristiani, ma piuttosto come rivolta a
determinati gruppi di fedeli del suo tempo, per esempio i pastori, i ministri e i carisma-
tici che nella comunita postpasquale vivevano I'unione a Cristo e il servizio alla Basileia
in modo simile ai discepoli del Gesti terreno» (HORNUNG, Verso 33). Questo tratto vale
anche per gli altri evangelisti. Nel volume precedente I'ho sottolineato soprattutto con-
siderando il discepolato e il distacco funzionale (Cf Chiesa di poveri e Chiesa dei poveri.
La fondazione biblica di un tema conciliare 127-136, 151-166, 196-207, 234-245).
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des biens, un cceur et une ime.®

Béckmann offre altre indicazioni che perd convergono in quelle di Le-
gasse: il richiamo alla grandezza e incomparabilita del Regno di fronte al
consumo e a prestazioni rimunerate, il servizio gratuito e non utilitaristi-
co, la liberta per il servizio nella sequela, la realizzazione della vera fra-
ternita di cui la condivisione dei beni & solo un segno.’

Si potrebbero sintetizzare i rilievi offerti dagli studi sulla fondazione
biblica della poverta religiosa considerando le varie dimensioni di essa.

1l primo elemento, quello che ispira la scelta della poverta radicale, &
la sequela attuata nella Chiesa dalla presenza del Risorto e dello Spirito.
Tale sequela si esprime nel nostro caso con la rottura escatologica assunta
come condizione di vita quotidiana, non limitata pertanto ai casi in cui la
fede & messa in pericolo. Quindi I’alienazione dei beni nel senso evange-
lico & determinata in senso assoluto da Gesu.

Nel N.T., in particolare nei vangeli, questo distacco & collegato alla
crisi escatologica, conseguentemente alla vigilanza e alla prontezza nell’at-
tesa del Signore che viene. Il credente che vive tutto proteso verso di Lui
usa dei beni di questo mondo come se non li possedesse. In tal senso la
sua scelta della poverta radicale & per la Chiesa un carisma; annuncia e
profetizza il regno futuro. Infatti serve a tener desta la coscienza escato-
logica e il conseguente giudizio che qualifica come penultimi i beni di
questo mondo. Visibilizza nella comunita cristiana e nel mondo il primato
e l'assolutezza del regno di Dio che sprigiona cosi la sua forza di attra-
zione totalizzante. Non & quindi disprezzo del mondo, ma relativizzazione
e appello alla patria verso la quale tutta la Chiesa pellegrina.

Legasse parla di fuste du scandale,' un atteggiamento che si potrebbe
definire come saggezza evangelica, come semplicitad e purezza di cuore,
come ricerca e conquista del vero e duraturo tesoro. In questo modo, con
amputazioni spesso dolorose, si esce dall’ambiguita e si celebra la vittoria
sulla schiavitd del mammona iniquo.

¢ Cf LEGASSE, L'appel 192-255; ID., Les fondements 257-283; LAMARCHE, Les fon-
dements 629-639; GONZALEZ-SILVA, El seguimiento 115-162; SCHNACKENBURG, La per-
fezione 241-265; HORNUNG, Verso 15-53; SICARI, L’origine 95-116; LOZANO, La sequela
37-46; GOZZELINO, Vita 25-48.

° Cf LEGASSE, Les fondements 279-283; BOCKMANN, Cosa significa 84-87.

19 Cf LEGASSE, Les fondements 280-283. Pur raccogliendo numerosi consensi, Le-
gasse non ha risolto del tutto il dibattito. Questo infatti & continuato non tanto sull’al-
ternativa tra la fondazione e non fondazione evangelica della vita religiosa, quanto sulla
giustificazione articolata ed analitica dei diversi contenuti che risalgono al Vangelo me-
diante l'attualizzazione postpasquale.
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La scelta della poverta radicale ¢ finalizzata anche alla koinonia eccle-
siale, attuazione escatologica del popolo messianico nel quale non vi sono
indigenti, perché la vera fraternita & in atto con la disappropriazione non
solo dei beni ma di se stessi alla luce della kenosi e dell'impoverimento
soteriologico di Cristo.

La fraternita cristiana, espressa nella condivisione dei beni spirituali
oltre che materiali, visibilizza la filiazione che ci & offerta dal Risorto me-
diante I'effusione del suo Spirito filiale. Fuori di parabola essa ¢ il regno,
¢ la sequela, & il lasciarsi determinare in tutto dalla storia singolare ed as-
soluta di Cristo, quindi & vivere pienamente abbandonati e affidati alla
bonta del Padre e totalmente dediti agli altri, &€ assumere 1’atteggiamento
di Gesu ‘anaw.

3. La poverta volontaria nei primi movimenti ascetici cristiani

«Durante i primi tre secoli la pratica dell’ideale evangelico della po-
vertd non implicava né per i semplici fedeli né per gli stessi asceti in pat-
ticolare un effettivo spogliamento dei beni materiali. Tuttavia la prima
realizzazione pratica della comunione dei beni effettuata in seno alla co-
munita gerosolimitana, in cui tutti avevano un cuor solo e un’anima sola
e in cui tutto cid che possedevano era fra loro in comune, resterad un me-
raviglioso ideale che il monachesimo cerchera di realizzare alla lettera»."

Secondo C. Felci, nei primi tre secoli la poverta volontaria & concepita
prevalentemente come distacco affettivo dai beni materiali; solo successi-
vamente sard vista anche come distacco effettivo.”? L’accento comunque
non & posto sull’alienazione dei beni, ma sull’ascesi: «La poverta & sem-
plicemente la conseguenza dello spogliamento richiesto a chi, docile alla
voce dello Spirito, lascia tutto per vivere per Dio solo [...]; costituisce solo
la prima delle tre abrenuntiationes di cui parla Cassiano, rappresentando

" GOMEZ, Diversi 87s; ¢f RONDEAU, La poverta 37-45; MANSELLI, Evangelismo 10s;
VANDENBROUCKE, Histoire 727-730; JEDIN, Storia 11,442-452; OLPHE-GALLIARD, La po-
vertd 19-35; FLICHE - MARTIN, Storia 111,457-554; AAVV., Monachisme 1524-1617.
Non entro nel dibattito sulle origini del monachesimo, sui suoi possibili rapporti con
il contesto storico-culturale, con alcune correnti filosofiche e con altre espressioni reli-
giose analoghe nate al di fuori del cristianesimo. Gli studi citati ne fanno una trattazione
sintetica ma articolata e documentata. Essi sono forniti anche di ricche indicazioni bi-
bliografiche.

2 Cf FELCI, L’ideale 17-53.
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la salvaguardia dello spirito di preghiera e di liberta interiore».” E quindi
solo il primo passo verso la spiritualita del deserto.

A partire dall’epoca costantiniana, a causa dei mutamenti economici,
sociali, politici, culturali e religiosi, la comunita cristiana non vive pit
nella situazione di precarieta; sembra perdere cosi I'aspetto di povera e
sradicata che I'aveva caratterizzata precedentemente. Questa fisionomia
sara assunta in modo sempre pil eloquente dagli asceti e dai monaci.

La poverta nel progetto di vita evangelica da questi assunto & praticata
nel suo aspetto “limite” attraverso la rottura con il mondo. Tuttavia, a dif-
ferenza della verginita, non pud essere assoluta e radicale, perché é neces-
sario un certo uso dei beni. Si caratterizza pertanto subito come “relativa”
non solo al Vangelo ma anche al contesto socio-economico e politico-cul-
turale, & relativa cioé all’ideale di poverta al quale ci si sente chiamati e
alle circostanze storiche in cui si vive. Ad esempio, una vergine o un
asceta in piena cittd non puo praticare la poverta assoluta, perché per po-
ter vivere in questo contesto di civilizzazione urbana ha bisogno, soprat-
tutto la donna, almeno di un possesso minimo sia personale che comuni-
tario. Quindi la pratica della poverta si traduce in forme varie; esiste una
gamma che va da quella dello Stilita a quella di Basilio o di Agostino. In
tutte queste forme pero & collegata ad altre rotture col mondo, non meno
importanti ed esigenti dell’alienazione dei propri beni; anzi alcune sono
persino piu assolute.

La tradizione associa fin dalle origini la verginita, la poverta, la con-
tinenza, il digiuno, la preghiera, la penitenza, il distacco, 'umilta. In tutte
¢ presente un’unica esigenza: il desiderio di vivere con realismo il mistero
della precarieta materiale, dell’espropriazione personale, dello spoglia-
mento, il piti radicale possibile, per porsi liberamente alla sequela del Cri-
sto. Tutte quindi convergono nell’'unico obiettivo della comunione intima
col Signore attraverso una vita profondamente evangelica; in questo senso
¢ impossibile gerarchizzarle.'

Il motivo cristologico determina in particolare la scelta della poverta
nel senso che I'alienazione dei propri beni, collegata allo spogliamento di
sé, & praticata proprio per vivere il mistero di Cristo nel suo abbassa-
mento e umiliazione, per partecipare al paradosso della sua incarnazione
e del suo impoverimento volontario, arricchendosi cosi delle sue ricchez-
ze. Per questo, tale scelta diventa un valore spirituale, anzi mistico, e pud
definirsi cristiana, santa, beata. Non a caso gia nelle prime testimonianze

* PENCO, Per una storia 174; cf ID., La composizione 257-281.
14 Cf TILLARD, La pauvreté 834. E un dato unanimemente condiviso dagli studiosi.



I poveri volontari nel periodo patristico 185

di questa scelta ricorre come determinante la motivazione evangelico-cri-
stologica.”

Al motivo cristologico si collega il motivo escatologico, ossia la ricerca
dei beni futuri, non come disprezzo del mondo, ma come impegno nella
costruzione di quella comunione fraterna, tipica della comunita messia-
nica.'¢

Cosi, con la determinazione cristologica ed escatologica, la poverta as-
sume la finalizzazione caritativa, anche se qualche volta questa resta in se-
condo piano. La tensione verso I’ Assoluto e la disponibilita ai fratelli im-
plicano conseguentemente un cammino di maturazione antropologica at-
traverso I'ascesi. In questo quadro si colloca anche la connessione tra po-
verta e lavoro.

La prima esperienza di rinuncia totale delle ricchezze ampiamente do-
cumentata dalla storia & quella di Antonio, il Padre del monachesimo.”
Egli perd non & I'unico né l'iniziatore perché s’inserisce in una tradizione
precedente. Con la sua proposta fa da ponte tra la tradizione giudeo-cri-
stiana radicata nella Chiesa primitiva e il movimento monastico classico.

Gli asceti prima di lui avevano gia assunto la poverta quale elemento
costitutivo del cammino radicale intrapreso per trovare Cristo, perché
hanno visto in questa rinuncia (&motdooetaw: cf Le 14,33) la condizione

v Cf LECLERCQ, I/ s’est fait pauvre 501-518; ID., Les controverses 45-46; OLPHE-
GALLIARD, La poverta 19-35. La riflessione cristologica in epoca patristica, in particolare
nei secoli IV e V, si concentra sulla costituzione ontologica di Cristo. La sua poverta
viene menzionata nei commenti a Mt 5,3; 2Cor 8,9; Fil 2,7; Gv 1,14 e viene intesa come
lo svuotamento della gloria divina realizzato nell’incarnazione. Non s’insiste quindi sulla
condizione povera della sua esistenza storica; si sottolineano invece i valori spirituali
della sua umilta, abbassamento, dolcezza e pazienza, ossia il duplice aspetto dell’dnawa
(cf ad esempio ATANASIO, Vita di Antonio 98-103; ANTONIO, Lettera 4,216; 5,227-233;
6,237).

1 «La visione escatologica della comunione dei beni & il centro della poverta mo-
nastica. 1l cristiano che intraprende la vita monastica abbraccia una vita apostolica, ri-
nuncia cioé alla proprietd privata in favore dei poveri e della koinonia per potersi se-
parare completamente dal mondo e mettersi alla sequela di Cristo. In questo filo con-
duttore si snodano le prescrizioni contenute nelle regole monastiche e nei detti dei
primi eremiti» (TODDE, La poversa 338). Quanto si dice della comunitd monastica vale
anche per i movimenti ascetici (¢f TILLARD, La pauvreté 806-813; JEDIN, Storia 11,367-
416, 448; FLICHE - MARTIN, Storia 111,457-504; GRIBOMONT, Naissance 1536-1547; MI-
QUEL, Signification 1547-1557).

17 Cf CREMASCHI (a cura), Sant’Atanasio. Vita 9-12; DATTRINO, I/ primo monache-
simo 16s; JEDIN, Storia 11,374-376; FLICHE - MARTIN, Storia I11,501-503; GRIBOMONT,
Naissance 1540.
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per la sequela. Per questo sono denominati &motéxtiti. Essi fuggono dal
mondo e dai suoi agi esponendosi alla poverta, alle intemperie, alla fame,
all'impotenza. Testimoniano cosi di appartenere ad un’altra cittd nella
quale i beni terreni non contano.'®

Antonio pone al punto di partenza dell’itinerario spirituale ascetico
I’alienazione dei propri beni a favore dei poveri, assumendo alla lettera
I'appello di Gesu al ricco notabile. Ad essa collega I'austerita della vita,
la preghiera, I’elemosina, il lavoro manuale e soprattutto la lotta contro sa-
tana e Pumilta. Nell’Apoftegma 7 ad esempio leggiamo: «Disse abba An-
tonio: “Vidi tutte le reti del nemico stese sulla terra e gemendo dissi: chi
potra sfuggire? E udii una voce che mi disse: 'umilta” »."?

Il progetto evangelico di Antonio in breve si propaghera non solo
nelle Chiese egiziane e siriache, ma anche in quelle greche e romane per
merito anche di Atanasio.?

Un altro personaggio significativo in queste prime realizzazioni & Pa-
comio. Egli trasporta la scelta della poverta radicale dall’esperienza ana-
coreta a quella cenobita, quindi mette in rilievo il valore della vita comu-
ne. Infatti «il cenobismo cerchera nella poverti un valore comunitario e
non pit soltanto individuale [...], illustrera per sempre il ricordo della
Chiesa degli Apostoli a Gerusalemme, inaugurando, in questo senso, una
prima forma di “vita apostolica”».?!

Pacomio costruisce la santa comunita su due pilastri: la poverta del
singolo e I'obbedienza incondizionata al superiore. In particolare la fina-
lizzazione della poverta alla koinonia ha reso necessaria la pianificazione
dell’economia indispensabile per il funzionamento del monastero. Questa,

'8 Alla vita ascetica tutta tesa verso Dio, nella ricerca dell’eterno, nella sequela del
Cristo umile e totalmente dedito alle cose del Padre, «si arriva soltanto con I'apostaxis,
cio& con I'abbandono del mondo, con I'enkrateia del corpo e dello spirito, con I'eser-
cizio costante delle virtti tipicamente monastiche della poverta, dell’'ubbidienza e della
castita, che portano al raggiungimento dell’apathera, alla tranquilla sicurezza nel pos-
sesso della perfezione monacale» (JEDIN, Storia 11,370, cf 367-372; FLICHE - MARTIN,
Storia TI1,500-504; GRIBOMONT, Naissance 1540-1547; MIQUEL, Signification 1551-
1557).

1 Apoftegma 7: CREMASCHI (a cura), Sant’Atanasio. Vita 186.

2 Atanasio fa propaganda di Antonio anche in Occidente. La biografia da lui
scritta sara divulgata subito soprattutto tra I'é/ite sia in Oriente che in Occidente.

21 Cf FLICHE - MARTIN, Storia I11,347-351, 505-508; JEDIN, Sforia 11,376-385;
OLPHE-GALLIARD, La poverta 28s; ID., Cénobisme 405-416; TILLARD, La pauvreté 819-
822; GOMEZ, Diversi 95s; COUSIN, Précis 52-56; TURBESSI, Ascetismo 105-133; LE-
CLERCQ, Cénobisme 3047s; AMAND, Le systéme 31-80; DATTRINO, I/ primo monachesimo
19-24.
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a volte non esente dall’accentuata tendenza all’acquisto di considerevoli
possedimenti, ha portato alla ricchezza e alla potenza che hanno minac-
ciato gradualmente I'ideale di poverta.

Accanto ai due pilastri dell’obbedienza e della povertd, Pacomio col-
loca il lavoro manuale e I'elemosina come espressione della separazione
dal mondo e alimento dell’amore fraterno. Vuole i suoi monaci tutti ani-
mati dall’aspirazione comune alla salvezza, concentrati nella meditazione
della Scrittura, pronti al servizio reciproco.

4. Alcuni modelli di vita evangelicamente povera: Basilio, Gerolamo,
Agostino, Cesario di Arles, Benedetto da Norcia

Negli scritti che tracciano un quadro sintetico dell’epoca patristica sul
nostro argomento viene unanimemente evidenziato che i Padri non hanno
posto I'accento sulla dimensione economica della poverta evangelica.
Questa non & esclusa, anzi appare come uno degli elementi determinanti
nell'ideale cristiano assunto dai movimenti ascetici. Entra infatti nel pro-
getto dell’imitazione di Cristo, nella volonta di condividere il suo impo-
verimento. Almeno fino al V secolo la poverta di Cristo ¢ intesa in senso
ontologico come la kenosi realizzata nell’incarnazione, ma a partire da
Gregorio Magno se ne sottolinea anche la dimensione storica, evidenzian-
done le conseguenze, soprattutto 'umiltd e la pazienza.??

Vorrei precisare meglio queste considerazioni generali, soffermandomi
su alcuni personaggi significativi i quali sono vissuti poveramente e hanno
coinvolto e guidato altri nel loro ideale evangelico, suggerendo ed espli-
citando i motivi e criteri ispiratori del loro genere di vita.

Basilio, dopo aver ricevuto il battesimo, si sente chiamato alla vita
ascetica. Ben presto raccoglie attorno a sé discepoli che vogliono condi-
videre il suo stile di vita. Forte della sua esperienza anacoretica e della sua
conoscenza di Pacomio, cerca di superare i limiti che individua in entram-
bi, per trarre, in modo pid esplicito e costante, ispirazione dalla Chiesa
primitiva. Cosi assume quanto di piu valido trova nelle due forme di vita
precedenti, ma concentra ['attenzione soprattutto sull’ideale di fraternita
e sullo spirito di famiglia. Organizza pertanto delle comunita ascetiche,
alle quali restera legato pure dopo ’elezione a vescovo.?

22 Cf LECLERCQ, I/ s’est fait pauvre 501-518. L’Autore riporta numerosi testi per
documentare quest’affermazione.
2 Cf OLPHE-GALLIARD, La poverta 29-31; NERI, Introduzione 9-62; PETRUCCO FOR-
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Anche durante il suo ministero episcopale predica gli ideali di vergi-
nitd e poverta, superando il rigidismo eustaziano. Infatti non li propone
come una forma di vita obbligatoria per tutti. Vive radicalmente povero,
con una disciplina austera, anche se evita gli eccessi dei movimenti asce-
tici siriani. II Nazianzeno lo sottolinea nell’Elogio funebre: «La sua ric-
chezza era non possedere nulla, era la croce con la quale viveva, unica-
mente essa stimava per sé pil preziosa di molte ricchezze».?* Nella rottura
totale dai beni di questo mondo dimostra la sua superiorita su tutte le
cose: «Con questa convinzione e disposizione d’animo non ebbe bisogno
di piedistallo e di vana gloria, né di un pubblico bando [...]; senza osten-
tazione era povero e incolto e, fatto getto di tutto ¢id che un tempo pos-
sedeva, navigava leggero attraverso il mare della vita parco e temperante
in tutto».?” Distribuisce il superfluo e persino il necessario ai bisognosi,
imitando la benignitd e umilta di Cristo.

Dietro richiesta dei suoi discepoli, compone le Regole nelle quali,
come negli altri scritti ascetici, emerge il suo equilibrio, la sua saggezza,
la sua profonda esperienza umana e cristiana. A giudizio dei critici, gli
scritti ascetici pitt degli altri rivelano il suo animo e la sua concezione di
vita evangelica.

Vede nell’amore di Dio, espresso nella rinuncia radicale al mondo, la
legge fondamentale di ogni ideale ascetico. Tale rinuncia & priva di ogni
minima cessione al dualismo manicheo, ma & orientata all’autodisciplina
che permette la totale appartenenza a Dio e I'apertura ai fratelli. Ritiene
che la vita comune, piti di quella anacoreta, favorisce il cammino ascetico
perché 'uomo per natura & socievole. L’amore e 'appartenenza a Dio, la
rinuncia radicale e totale al mondo, la koinonia espressa nell’intensa vita
fraterna, I'obbedienza al superiore, il lavoro manuale, 'equilibrio e la sag-
gezza nelle pratiche ascetiche, la lettura della Scrittura sono i cardini su

LIN, Introduzione 19-54; GRIBOMONT, Le renoncement 282-307; AMAND, Le systéme 31-
80; COURTONNE, Un témoin 424-456. L’inizio del monachesimo su suolo microasiatico
nelle fonti & legato al nome di Eustazio di Sebaste, il futuro vescovo. Pare sia caratte-
rizzato da estrema poverta, espressa anche dal modo di vestire e dalla trascuratezza nella
cura del corpo; spesso arriva a degli eccessi analoghi a quelli presenti nel movimento
monastico siriaco. Basilio dopo il battesimo si sente chiamato all’ideale ascetico, & aiu-
tato in questo dalla sorella Macrina la quale ha come guida appunto Eustazio. Per que-
sto rapporto con il monachesimo eustaziano e per la sua esperienza anacoreta da rilievo
pitt di Pacomio alla povert3, perché la vede realizzata nella comunione dei beni praticata
dalla Chiesa primitiva. Percid egli evidenzia che nella Chiesa non esiste il mio e il tuo
(Cf Regola breve 9, 85: Opere ascetiche 343s, 383).

24 GREGORIO DI NAZIANZO, Discorso 43,60: PG 36,573; cf 43,61: PG 36,576.

> Discorso 43,62: PG 36,577; cf 43,64: PG 36,580s; 43,63: PG 36,577-580.
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cui costruisce la sua proposta di vita evangelica per la quale diventa uno
dei padri del monachesimo.*

Come ¢ sensibile al dramma sociale della poverta involontaria cosi sot-
tolinea la poverta volontaria collegandola intimamente alla totale conse-
gna di sé a Dio, all’accettazione della sua signoria, alla solidarieta-soccorso
dei poveri involontari. Vede nel lavoro un mezzo importantissimo non
solo per I’ascesi, ma anche per la charitas, ossia per il soccorso ai poveri.

Egli stesso ne da 'esempio sia come asceta che come vescovo e fon-
datore di comunita monastiche.

La pratica della poverta nelle sue Regole & ancora piu rigida ed esi-
gente di quella cenobitica, in quanto fonde in unita la radicalita dell’ap-
pello di Gest al ricco notabile e le istanze avanzate in At 4,34s. Ha una
dimensione mistica, perché non & finalizzata semplicemente alla lotta con-
tro I’egoismo o al bisogno di creare uniformita tra i membri, & invece «il
segno sensibile dell’appartenenza a Dio, gia sanzionata dalla verginita, ma
resa concreta dal culto di Dio effettivamente riconosciuto Padrone e Si-
gnore del monastero».”

Nella Regola ampia sottolinea: «La parola del Signore ci mostra come
sia per noi impossibile accostarci ad esso [Regno] se prima non abbando-
niamo in un solo atto tutto cid che ci appartiene: ricchezza, gloria, paren-
tela e qualsiasi altra cosa che sia oggetto di desiderio e di ricerca da parte
dei pin, per avere in cambio il Regno [...]. Quindi se noi ci riserviamo
qualche possesso terreno e qualche ricchezza corruttibile, la mente, a
causa di cid, rimane come seppellita in un pantano e I’anima & necessa-
riamente resa incapace di vedere Dio e non & scossa dalla brama delle
cose celesti e dei beni che secondo le promesse sono tenuti in serbo per
noi. Perché ci & possibile giungere a possederli solo se un desiderio in-
tenso e libero da distrazioni ci porta a pregare di ottenetli e ci rende lieve
la fatica nella ricerca di conseguirli. La rinuncia quindi & scioglimento dai
vincoli di questa vita terrena e temporanea e liberta dalle umane conve-
nienze: essa prepara e rende idonei a intraprendere la via di Dio. La ri-

2 Basilio sottolinea che «la legge fondamentale di ogni vita ascetica & 'amore di
Dio che esige una radicale rinuncia nei confronti del mondo che non si cura dei coman-
damenti divini. Questa legge si pud realizzare nel migliore dei modi in una comunita che
aiuta e forma i singoli» (JEDIN, Storia 11,399). Egli rimprovera all’eremitismo proprio il
non permettere la pratica di questi elementi fondamentali della vita cristiana (cf FLI-
CHE - MARTIN, Storia 111,351-355; BASILIO, Regola breve 3-5, 16, 85, 87, 107, 187: Opere
ascetiche 339-341, 346s, 383, 384, 393, 431-432).

77 OLPHE-GALLIARD, La poverta 33, cf 29-33; TILLARD, La pauvreté 823-826; Cou.
SIN, Précis 67-69; TURBESSI, Ascetismo 10; JEDIN, Storia 11,398-402.
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nuncia & anche liberazione dagli ostacoli per poter possedere e usare
quelle cose pit preziose dell’oro e delle pietre molto preziose. In una pa-
rola essa ¢ il trasferimento del cuore umano alla vita della citta celeste co-
sicché si possa dire: “La nostra cittadinanza & nei cieli”. E, cid che piu
conta, essa & principio della nostra assimilazione a Cristo, che, essendo
ricco, per noi si fece povero. Poiché, se noi non realizziamo tale assimi-
lazione, ci sarebbe impossibile appropriarci quel genere di vita che & se-
condo il Vangelo di Cristo».?®

Questa rinuncia radicale entra nella logica della sequela incondizio-
nata di Gesu che pone in secondo piano tutto in modo assoluto, anche
la vita: «La perfetta rinuncia consiste nel distacco dalla stessa vita in
modo da non confidare pitl in noi stessi [...]. Chi & posseduto dalla vee-
mente brama di seguire Cristo non pud far caso a nulla di cio che ancora
attiene a questa vita: non all’attrattiva per i genitori o i parenti quando
questo si opponga ai precetti del Signore».?

L’asceta quindi deve lasciar tutto perché «a chi non & permesso di
preoccuparsi neppure per le cose necessarie, quali il cibo e il vestito, che
motivo pud mai permettergli di lasciarsi trattenere, come da spine, dalle
cattive preoccupazioni della ricchezza, che impediscono il fruttificare di
quel seme che I'agricoltore ha gettato nell’anima nostra?».”°

Non bisogna abbandonare il mondo solo materialmente: «Ritirarsi dal
mondo non significa ritirarsene fisicamente, bensi strappare dall’anima cio
che la tiene unita al corpo e divenire senza patria, senza casa, senza beni
privati, senza legami di amicizia, senza possedimenti, senza mezzi di sus-
sistenza, senza affari, senza relazioni, ignaro degli insegnamenti umani,
pronto a ricevere nel cuore le impronte che vi stampa la dottrina divi-
na».’!

Questo stile di vita & possibile agli abbienti e ai non abbienti, cosicché
a tutti & possibile diventare poveri di spirito secondo il Vangelo e vivere
la fraternita cristiana testimoniata dalla Chiesa primitiva di Gerusalemme:
«Se uno dice suo qualcosa, si rende estraneo alla Chiesa di Dio e all’a-
more del Signore che ci ha insegnato con la parola e 'opera a dare la no-
stra vita per gli amici: quanto pitt quindi le cose esterne [...]. Poveri di
spirito sono quelli che non sono divenuti poveri per altra causa che non

% Regola ampia 8: Opere ascetiche 248, 250s.

» Regola ampia 8: Opere ascetiche 248s, cf 246-252. Cita Gal 6,14; Mt 16,24; 421s;
9,9; 19,21; Lc 14,26; At 5,29; Fil 3,4-8; 2Cor 1,9.

30 Regola ampia 8: Opere ascetiche 252.

' Lettera 2; Opere ascetiche 63.
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sia I'insegnamento del Signore che ha detto: “Va’, vendi tutto cid che hai
e dallo ai poveri”. Se uno perd accetta la poverta in cui venga a trovarsi
per un motivo qualsiasi e la vive secondo la volonta di Dio, come Lazzaro,
neppure costui & estraneo a quella beatitudine».*

Gerolamo, uvomo poliedrico, tra i pitt dotti padri della Chiesa latina,
spicca indubbiamente come maestro della scienza biblica. Durante il pe-
riodo del suo tirocinio monastico nel deserto siriaco, attraverso dure pro-
ve, matura un ideale ascetico nel quale la poverta volontaria ha un posto
rilevante. Nei suoi soggiorni romani se ne fa propagatore presso Iaristo-
crazia femminile della quale diventa I'ascoltata guida spirituale. Le sue nu-
merose lettere ne sono una testimonianza.

Con tutta la tradizione patristica, soprattutto col Nisseno, afferma che
'uomo & solo amministratore dei beni di cui Dio & assoluto padrone; per-
tanto biasima l'uso egoistico di essi. Richiamandosi all’esempio della
Chiesa primitiva, sottolinea la necessita di condividere le ricchezze con i
poveri, servendo in essi lo stesso Cristo Signore.*

Nella Chiesa il clero e quanti assumono I'ideale della vita ascetica de-
vono dare particolare esempio di distacco dai beni terreni. Cosi il vescovo
e i presbiteri devono farsi carico delle necessita dei poveri, riservando per
sé lo stretto necessario: «Gloria episcopi est pauperum inopiz providere,
ignominia omnium sacerdotum est proprits studere divitiis»>* Pertanto
I'uvomo di Chiesa che corre agli affari secolareschi, che da povero e umile
diventa ricco e orgoglioso, deve essere allontanato come una peste.*

Della poverta volontaria Gerolamo evidenzia le esigenze radicali,
esprimendosi in affermazioni lapidarie che percorreranno poi tuita la tra-
dizione spirituale cristiana. Pone I’asceta alla realistica sequela del Cristo
crocifisso, nello spogliamento e nella disappropriazione non solo dei beni
ma di se stesso. In tal modo propone coraggiosamente e senza com >ro-
messi 'ideale evangelico (cf M¢ 16,24 par; 27,35; Lc 23,34; Gv 19,23s).

Nella Lettera a Nepoziano, partendo dall’analisi filologica del termine
u«Mijgog, dichiara che il chierico si definisce come eredita del Signore o
come colui che ha il Signore per eredita. In questo senso «habens victum

32 Regola breve 85, 205: Opere ascetiche 383, 439.

» Cf Ep 14: PL 22,348s; 22,27-36: PL 22,413-422; 23,3-5: PL 22 425-427; 24: PL
22,428; 52,6: PL 22,533; 54,12: PL 22,556; 58,6s: PL 22,584; 79,1.4: PL 22,724.727,
121,1.6.8: PG 22,1008.1020.1025; 130,14: PL 22,1118; In Act III: PL 29,726s. Ricordo
ancora Regula monachorum IV-V: PL 30,341-347.

** Ep 52,6: PL 22,533.

» Cf Ep 14: PL 22,348-354; 52,5: PL 22,531.
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et vestitum bis contentus ero et nudam crucem nudus sequar»

A Paolino da Nola energicamente propone l'imperativo di Gesu:
«Va’, vendi quanto hai e dallo ai poveri; poi vieni e seguimi» (M¢ 19,21):
«Verba vertis in opera et nudam crucem nudus sequens expeditior et levior
scandis scalam Jacob».”” In termini analoghi si esprime nella Lettera alla ve-
dova Edibia*®

Determina cristologicamente questo spogliamento, oltrepassando cosi
il valore puramente ascetico. Infatti per lui la disappropriazione dei beni
e di se stesso deve realizzare positivamente il passaggio dall'uomo vecchio
all'uomo nuovo (Ef 4,22-24), dev’essere finalizzato alle esigenze della ca-
rita, come spogliamento a favore dei poveri. In questo senso Gerolamo,
in comunione con tutta la tradizione, propone un ideale che trascende le
prospettive dell’etica stoica, gnostica e platonica.

Agostino, secondo la tradizione, & attirato definitivamente al cristiane-
simo dal racconto della vita di Antonio, quindi fin dall’inizio & attratto
dall’ideale ascetico. Ritornato in Africa, abbraccia la vita monastica in-
sieme ad altri amici con i quali crea un cenacolo d’intensa vita comuni-
taria, religiosa e intellettuale. Con i preti, da vescovo vive monasticamen-
te, esercitando se stesso e gli altri alla virtt dell’'umilta.

Egli pero non é I'iniziatore di tale movimento in Africa. Esso infatti
ha origini pit remote; nel III secolo ha raggiunto gia una notevole diffu-
sione e un’alta considerazione. Tertulliano conosce virgines o continentes
di ambo i sessi; Cipriano ne ha una particolare cura. Nel IV secolo le per-
sone che si dedicano alla vita ascetica aumentano in numero ed impor-
tanza tanto che i sinodi se ne interessano orientandole verso una vita in
comune. Quindi Agostino ha trovato il terreno preparato, anche se ha
condannato alcuni gruppi per il loro abbigliamento, per il loro rifiuto del

* Loc. cit.

7 Ep 58,2: PL 22,580.

% «Vende omnia qua habes et da pauperibus et sequere Salvatorem et nudam solam-
que crucem sequaris et sola» (Ep 120,1: PL 22,982s). Le pericope del ricco notabile e
della comunita primitiva di Gerusalemme, gli esempi degli Apostoli, specie di Paolo, ri-
corrono con frequenza negli scritti di Gerolamo che trattano della poverta. Pure molto
frequente ¢& la tematica del seguire Cristo povero come discepolo che povero, nudo, leg-
geto vola al cielo. Questa disappropriazione radicale dei propri beni non & misurata
dalla quantita ma dalla totalita. Cristo infatti loda la povera vedova che nel tesoro del
tempio versa pochi spiccioli. Gerolamo guida con slancio in questo cammino. Nella Re-
gula monachorum IV inizia esclamando: O guanta beatitudo! Pro paucis magna recipere,
@terna pro brevibus, pro morituris semper viventia et habere Deum debitorem (PL 30,342;
cf anche In Mt I1V: PL 26,34).
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lavoro manuale, per il loro arbitrio nell’interpretare la Scrittura. Tuttavia,
pur non essendo il Padre del monachesimo africano, certamente ha il me-
rito di aver dato ad esso una vita e un’impronta originali.

Sono sorti numerosi problemi circa 'origine della Regola da lui redat-
ta. Gli studi storico-critici hanno riconosciuto I'autenticita della Regula
tertia o recepta la cui datazione oscilla tra il 400 e il 425-426.%

Agostino atriva alla precisazione delle sue idee ascetiche dopo una
lunga maturazione determinata dalle tappe del suo cammino religioso.
Nel suo soggiorno a Roma e Milano ha conosciuto il movimento mona-
stico di tipo anacoretico, ma non lo ha ritenuto adatto per sé. Ritornato
dall'Ttalia a Tagaste, nella casa paterna da inizio ad una vita comune che
ha somiglianze con il cenobismo del quale assume i tratti del distacco dal
mondo e della rinuncia al matrimonio. Le imprime un tocco originale per
I’alto posto che da alla vita spirituale e alla contemplazione della rivela-
zione cristiana. Questa vita comune perd non € ancora propriamente un
monasterium, perché non ha I'obbligo di rinunciare ai beni personali ed
¢ formata solo da persone colte. Questi limiti scompariranno nei due mo-
nasteri di Ippona ove cerca di realizzare un ideale monastico piti maturo
che esercitera il suo influsso anche fuori dell’Africa.

«Tipicamente agostiniane possono dirsi le seguenti caratteristiche
della vita monastica di Ippona: 1) la vita communis viene intesa come una
delle pin alte possibilita di realizzare 'amore di Dio e del prossimo sulla
base di una amicitia intesa nel senso pit profondo cristiano, la quale uni-
sce tutti; 2) la vita della comunita si regge sull’atmosfera di una grande
apertura nei rapporti reciproci e con il superiore, che & determinata dalla
liberta donata dalla grazia; 3) alla lectio, lo studio spirituale nel senso pit
ampio, viene conferito un valore che da al monastero agostiniano una vi-
vacita spirituale tutta sua ed una attenzione caratteristica verso tutti i pro-
blemi importanti dal punto di vista religioso; 4) il monasterium clericorum
& destinato al servizio della cura d’anime, cosi che il monachesimo ago-
stiniano & orientato decisamente in senso apostolico e legato assai effica-
cemente alla ecclesia».®

% JEDIN, Storia 11,426, cf 425-427. L’Autore presenta il giudizio dei critici sull’au-
tenticita della Regula tertia o recepta.

“© Cf TILLARD, La pauvreté 828-830; FERNANDEZ, La pobreza 155-209, 8-79; BEC.
KER, De ['instinct; ID., L’appel; RONDET, Richesse 193-231; VICASTILLO, La doctrina 6-
115; VISMARA CHIAPPA, 1/ tema 137-156; ARMAS, La pobreza 121-133; SANCHIS, Pauvreté
7-33; ID., Pauvreté monastique 5-21; TRAPE, Introduzione 17-236, in particolare 95-118,
137-144. Trapé in questa introduzione offre numerosi riferimenti agli scritti di Agostino
e significative indicazioni bibliografiche. Riporto qualche testo di Agostino tra i tanti:
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Per Agostino, la rinuncia ai propri beni, realizzata nella vita monasti-
ca, & un elemento fondamentale nell’edificazione della Chiesa, & segno
escatologico del Regno, ossia della vita vissuta per Dio in Cristo, & la con-
ditio sine qua non della koinonia. Quindi non ha un significato puramente
ascetico, perché, al di |2 della sua funzione liberatrice, & il cammino pri-
vilegiato attraverso il quale lo Spirito conduce alla carita. Infatti essere
tutto a tutti, donarsi tutto a tutti, donare tutto ai propri fratelli sono l'e-
spressione della perfetta carita ricercata da coloro che scelgono il santo
proposito.*!

Elabora questo ideale di poverta tenendo presenti la sua esperienza,
la situazione socio-economica, la riflessione di fede, Iattivita pastorale e
apologetica.

Distingue tre forme o gradi di poverta: la poverta come fatto econo-
mico-sociale, quindi come condizione penuriosa; la poverta come non de-
siderare, non amare, non appetire, ossia come distacco del cuore da tutto
per concentrarlo in Dio secondo le istanze che emergono dall’'imperativo
sursum corda; la poverta di spirito o umilta, la quale definisce in sintesi
I'uomo santo, colui che vive secondo Dio.*

Il termine povero oltrepassa cosi 'ambito economico-sociale e diventa

la carita «& la comunione di una repubblica divina e celeste; di essa si saziano i poveri
che non cercano interessi propri ma quelli di Gesu Cristo» (Ep 140,26: Opere 22,279);
«Tutti coloro che vivono nella pratica del duplice precetto della caritd qualunque cosa
posseggano in questo mondo sono sempre nella categoria dei poveri: quei poveri che
Dio sazia di pane» (Esp Sal 131,26: Opere 28,303; cf Ep Gv 7,6: Opere 24,1779; In Gv
32,8: Opere 24,697s; Disc 169,15,18: PL 38,926; Disc 350,2s: PL 39,1534). Questi poveri
sono gli umili i quali ad imitazione degli apostoli sono saziati dal pane che discende dal
cielo e imitano 'umilta del Verbo fatto carne (cf Ep 140,24: Opere 22,275; Esp Sal 48
Disc 1,3: Opere 25,1197-1199).

“t Nel Capitolo III ho svolto il discorso su Agostino esplicitando questi elementi.

2 Cf VisMARA CHIAPPA, I/ tema 89-96, 137-156. Tra i numerosi testi ricordo un
passo di una lettera: «E certo che il ricco superbo che indossava abiti sontuosi ¢ ban-
chettava lautamente ando all'inferno, ma avrebbe avuto misericordia se avesse avuto
compassione di Lazzaro. Né il merito di quel povero & la poverta, ma la santita, perché
fu trasportato nel seno di Abramo che era ricco. Quindi non la poverta & premiata, né
la ricchezza & condannata, ma la pieta dell’'uno e 'empieta dell’altro. [... L’abbandono
dei beni poi, per essere cristiano, deve essere finalizzato alla sequela]. Una tale rinuncia
non gli sarebbe giovata se non avesse seguito Cristo, per questo Paolo ai ricchi di questo
mondo dice di non essere superbi e non confidare nelle ricchezze {...]. Non fu la ric-
chezza, ma questa superbia e questa fiducia nelle ricchezze malsicure per cui si reputava
felice a causa delle vesti di porpora e di lino e dei pranzi sontuosi, a trascinare nell’in-
ferno il ricco che disprezzava il povero buono seduto alla sua porta» (Ep 157,4: Opere
22,219)
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una categoria religiosa che qualifica 'uomo nell’economia salvifica, rela-
tivizzando la condizione terrena.®

Gli atteggiamenti fondamentali di questo povero che ha sempre il
cuore in alto sono il suo abbandono in Dio, sua unica speranza. Egli non
pone la sua beatitudine sulla terra, per cui di fronte alla sventura resta
eretto, di fronte alla vanita del mondo presente pratica il digiuno del cuo-
re, abbandonando ogni avarizia e aviditd.* Ha profonda consapevolezza
della sua radicale contingenza, per cui & profondamente umile.*

L’umilta non nasce dall'indigenza economica, anche se questa puo fa-
vorirla. Infatti «si trovano poveri orgogliosi e ricchi umili; ci sono cristiani
che sanno valutare bene tutte le cose; constatano come i beni della terra
fuggono e volano via; si rendono conto che come non si sono portati nulla
venendo in questo mondo, cosi nulla potranno portarsi nell’altro».* « An-
che la vita presente, per coloro che sono pensosi dell’altra vita, & da an-
noverarsi tra le cose superflue. I martiri infatti la disprezzarono; [cosi]
non persero la vita, ma acquistarono la vita».”

# Cf le indicazioni offerte nelle note 158s del capitolo III; f inoltre Esp Sal 38,10:
Opere 25,903; Esp Sal 48 Disc 2,2: Opere 25,1225. «Oh perché trovi pena nell’amare?
Perché ami I'avarizia. Non si ama che con fatica quel che tu ami; ma amando Dio non
ci si affatica. L’avarizia ti comandera fatiche, pericoli, rischi, tribolazioni e tu obbedirai.
Per qual fine? Per avere ricchezze da riempire le tue casse e perdere la tranquillita.
Prima di possederle eri probabilmente pit tranquillo di adesso che sei in trepidazione
per i ladri; hai ottenuto oro ma hai perso il sonno. Ti ha detto: “Fa’ questo!” e tu l’hai
fatto. Dio che cosa ti comanda? “Amami. Se ami l'oro, cercherai 'oro e magari non lo
troverai; chiunque mi ricerca ecco che io sono con lui [...]”. Il compimento di tutte le
nostre opere & 'amore. Qui ¢ il nostro fine: per questo noi corriamo verso questa meta;
quando saremo giunti vi troveremo riposo» (Ep Gv 10,4: Opere 24,1841). Vi sono
quindi beni che saziano e beni che non saziano ma danno tribolazioni e angustie (cf Esp
Sal 137,7: Opere 28,441); & necessario arricchirsi, ma della virta (cf 7v7 441s). «L’anima
si converte a Dio solo quando si distacca da questo mondo; non ha occasioni pitt fa-
vorevoli per distaccarsi da questo secolo se non quando alle sue larghezze e ai suoi pia-
ceri dannosi e perversi si nascondono fatiche e sofferenze» (Esp Sal 9,10: Opere 25,143).

“ Cf Disc 53: Opere 30/1,87-105; Esp Sal 85,3: Opere 26,1247s; Esp Sal 131,24s:
Opere 28,299-303.

+ Esp Sal 132,4: Opere 28,313; cf Disc 21,4: Opere 29,399.

6 Disc 62,9: Opere 30/1,271. E un tema frequentissimo negli scritti di Agostino.

“7 Disc 76,6: Opere 30/1,523s. Agostino conia delle espressioni eloquenti ed effica-
cissime al riguardo poiché 'umilta & al centro della sua riflessione. Ne riporto qualcuna.
«Abbi in cuore 'umilta e Dio ti dara la sublimita» (Disc 45,7: Opere 29,787). A Dio ci
si avvicina con l'umilta: Egli guarda in basso, mentre alle cime volge lo sguardo da lon-
tano (cf Disc 21,2: Opere 29,395; Disc 19,3s: Opere 29,355-359; Disc 67,5: Opere 30/
1,357s; Disc 68,7.9: Opere 30/1,371.373). «Vedete come & messa in rilievo 'umilta. I
Signore 'aveva chiamata cane; essa non lo negd ma disse di esserlo [...], subito il Si-
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L’umilta nasce invece dall’amore di Dio e contemporaneamente lo ali-
menta. Pertanto «se amerai Dio camminerai sul mare, sotto i tuoi piedi
sara la superbia del mondo. Se tu ami il mondo, la tempesta ti inghiottira.
Esso pud divorare i suoi amanti, ma non pud sostenerli. Orbene quando
il tuo cuore & agitato dalla cupidigia, per poterla vincere invoca la divinita
di Cristo [...]. E segno di gran virtd combattere la felicita [terrena e ogni
cupidigia] affinché questa non ci conduca fuori dalla retta via, non ci cor-
rompa, non ci faccia cadere. E segno di gran virtd lottare con la felicita,
¢ una gran felicita non lasciarsi vincere dalla felicita. Impara a calpestare
il mondo: ricordati d’aver fiducia in Cristo [...], perché dalla morte della
carne ti liberera solo chi & morto nella carne per te».*® Egli ci ha salvato

gnore le disse: “O donna, grande & la tua fede” [...]. Vedete come soprattutto 'umilta
& stata esaltata nei confronti di questa donna. [... Essa] & una medicina efficace. Se que-
sta medicina non cura la superbia, non so che cosa pud curarla. E Dio e si fa uomo:
mette da parte la divinit3, cioé in qualche modo la depone, ossia nasconde la propria
natura e appare la natura assunta. Si fa uomo pur essendo Dio, mentre invece I'uvomo
non si riconosce uomo, cioé non si riconosce mortale, fragile, peccatore, malato, in
modo da ricercare il Medico almeno perché & malato; ma cid ch’e piu pericoloso, gli
sembra d’essere sano» (Disc 77,7: Opere 30/1,539; cf Disc 184,1.3: Opere 32/1,3-7; Disc
188,3: Opere 32/1,27; Disc 200,4: Opere 32/1,113; Disc 206,2: Opere 32/1,145; Disc
207,2: Opere 32/1,151). «Osserva, o uomo, che cosa & diventato Dio per te; sappi ac-
cogliere I'insegnamento di tanta umilta, anche in un maestro che ancora non parla. Tu
una volta nel paradiso terrestre fosti cosi loquace da imporre il nome ad ogni essere vi-
vente; il tuo Creatore invece per te giaceva in una mangiatoia e non chiamava neanche
sua madre. Tu in un vastissimo giardino ricco di alberi da frutta ti sei perduto perché
non hai voluto obbedire; lui per obbedienza & venuto come creatura mortale in un an-
gustissimo riparo, perché morendo ritrovasse te che eri morto. Tu che eri uomo hai vo-
luto diventare Dio e cosl sei morto; lui che era Dio volle diventare uomo per ritrovare
colui che era morto. La superbia umana ti ha tanto schiacciato che poteva sollevarti solo
I'umilta divina» (Disc 188,3: Opere 32/1,27; cf Disc 189,4: Opere 32/1,35; Disc 196A2:
Opere 32/1,81).

“ Ep 118: Opere 21,157-159. L’umilta & la porta per cui il Signore entra per pos-
sedere piti completamente colui che gia possedeva ed & la via attraverso cui 'uvomo Lo
raggiunge (cf Esp Sal 33 Disc 2,11: Opere 25,649; Disc 70A: Opere 30/1,395-399). L'u-
milta & premio della poverta (cf Disc 113A3: Opere 30/2,43 1s); si rapporta alla fede, per
cui pit profonda ¢ la fede piti profonda & I'umilta (cf Disc 62,1s: Opere 30/1,257; Disc
62A1: Opere 30/1,279; Disc 77,9: Opere 30/1,539s). Quanto pit umilmente si & ai piedi
di Gesti tanto pin si riceve (cf Disc 104,3.5: Opere 30/2,271-273). La vita che trascor-
riamo in questo mondo ¢& il tempo della nostra umilta, soprattutto il periodo quaresi-
male nel quale Cristo soffre per noi quale esempio di umilta (cf Disc 206,1: Opere 32/
1,143). Colui che & veramente umile non si gloria nemmeno di aver abbandonato tutto
per seguire Cristo. I monaci pertanto devono possederla in grado eminente. Nella Re-
gola Agostino esorta: «Quelli che credevano di valere qualcosa nel mondo, non disde-
gnino i loro fratelli che sono pervenuti a quella santa convivenza da uno stato di po-
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proprio attraverso la sua umilta con la quale ha vinto la superbia del
primo Adamo. Ecco perché per avere la salvezza «la prima via & 'umilta,
la seconda & 'umilt e la terza & ancora I'umilta e ogni volta che torni ad
interrogarti ti risponderai sempre cosi [...], perché la superbia ci strap-
pera senz’altro di mano tutto il merito del bene di cui ci rallegriamo se
I'umiltd non precede, accompagna e segue tutte le nostre buone azioni in
modo che I'anteponiamo per averla di mira, la poniamo accanto per ap-
poggiarci ad essa, ci sottoponiamo ad essa perché reprima il nostro orgo-
glio; perché tutti gli altri vizi sono da temere nelle azioni colpevoli, la su-
perbia invece deve temersi anche nelle azioni buone [...]. Ogni qualvolta
tu chiedessi quale sia il primo dei precetti della religione cristiana, non
troverei altra risposta che questa: “I'umiltd”, anche se le circostanze mi
spingessero a dire altre cose».* Solo essa permette di costruire in modo
stabile la nostra santitd. «Vuoi essere alto? Comincia dal piti basso. Se
pensi di costruire 'edificio alto della santita, prepara prima il fondamento
dell’umilta. Quanto pit grande & la mole dell’edificio che uno desidera e
progetta d’innalzare, quanto piu alto sara I'edificio, tanto piu profonde
scavera le fondamenta. Mentre I’edificio viene costruito, s’innalza bensi
verso il cielo, ma colui che scava le fondamenta scende nella parte piu
bassa. Dunque anche una costruzione prima d’innalzarsi si abbassa e il co-
ronamento non & posto se non dopo I'abbassamento».*

Questo abbassarsi si traduce nella poverta di spirito che & distacco da
tutto, quindi anche dai beni terreni. Pertanto con frequenza Agostino
esorta: «Siate poveri nello spirito, affinché sia vostro il regno dei cieli.
Perché temere di essere poveri? Pensate alle ricchezze del regno dei cieli
[...] poiché chi & povero nello spirito & umile e Dio ascolta i gemiti degli
umili e non disprezza le loro preghiere. Il Signore proclamo solennemente
il proprio discorso cominciando dall’umilta, cioé dalla poverta».*

Ogni cristiano, monaco o semplice credente, deve essere povero di

verta. Vogliano anzi gloriarsi non della dignita di ricchi genitori ma della convivenza
con i fratelli poveri. Né si vantino per aver trasferito alla comunita qualche parte dei
loro beni; né il fatto di distribuire al monastero le loro ricchezze, anzicché averle godute
nel mondo, costituisca per essi motivo di maggior orgoglio. Se infatti ogni altro vizio
spinge a compiere azioni cattive, la superbia tende insidie anche alle buone per guastar-
le; e che giova spogliarsi dei propri beni dandoli ai poveri per diventare povero, se la
misera anima nel disprezzare le ricchezze diviene piti superba che non quando le pos-
sedeva?» (8,243; cf Ep 187,6.20: Opere 23,151.153)

# Disc 69,2: Opere 30/1,383, cf 387s; Disc 68,12: Opere 30/1,379.

0 Esp Sal 48 Disc 1,11: Opere 25,1211; cf Esp Sal 132,4: Opere 28,311s.

>t Ep 157,4: Opere 22,227.
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sua giustizia, cio& per la partecipazione del Verbo eterno, incomincia frat-
tanto per mezzo della fede non solo a disprezzare tutti i beni temporali
con temperanza ma sopporta anche i mali con pazienza».*

Questo itinerario include tre livelli di liberazione: la liberazione come
distacco mediante la rinuncia e la separazione dalle cose, la liberazione
come distacco effettivo ed affettivo da esse per far spazio all’invasione
della carita, la liberazione come eliminazione di ogni desiderio per favo-
rire l'irruzione di Dio nell’anima. Questo processo sembrerebbe interes-
sare solo la dinamica psicologica; in realta riguarda la maturazione globale
dell’'uomo. In questa prospettiva la povertd appare prima di tutto come la
vittoria sulla cupzditas, sintesi delle forze ostili a Dio, come la purificazione
dell’'uomo peccatore e come la condizione favorevole per il cuore vergine
e indiviso nell’amare Dio.”

Agostino inizialmente approfondisce il tema del cor unum dal punto
di vista antropologico, successivamente anche dal punto di vista ecclesio-
logico. Cosi con questa espressione indica non solo I'vomo unificato in
Dio e quindi ordinato nell’amore, ma anche la comunita unita nella quale
circola in pienezza la carita.”® Pare che a partire dal 400 egli passi dalla

> «Nella tensione all’eterno e nel non asservimento al mondo si fondono ricchezza
suprema e povertd suprema; la poverta di fronte al mondo riconosciuta come condi-
zione della ricchezza di spirito & I'inizio del possesso reale delle cose, & I'esperienza della
liberta nei confronti delle cose. In modo globale, Agostino esprime questa sua conce-
zione attraverso 'idea di verginita. Egli mette in stretto rapporto la poverta di spirito
e tutte le virtti cristiane in generale con la verginita, che acquista quindi nel suo pensiero
una dimensione particolarmente ampia» (VISMARA CHIAPPA, I/ tema 154, cf 29-88, 137-
173; FERNANDEZ, La pobreza 160-209; MARA, Ricchezza 80-88). Agostino ne ha fatto e-
sperienza con il distacco progressivo dalle speranze terrene: le ricchezze, gli onori, I'a-
more di una donna (cf Confessioni 3,4,7: Opere 1,63; 5,11,21: Opere 1,137; 8,12,30:
Opere 1,251; Solilogui 1,10,17: Opere 3,409; 1,1,5: Opere 3,389).

5> Quest’evoluzione rispecchia il suo itinerario di maturazione cristiana che parte
dalla scoperta che la vocazione fondamentale dell'uomo ¢ la ricerca incessante della sa-
pienza e giunge alla scoperta religiosa cristiana, quindi alla scoperta della fraternita. Pe-
netra cosi nella realta della Chiesa, Corpo di Cristo; essa sara 'oggetto costante della
sua riflessione e ricorrera con frequenza negli scritti, specie nell’ Esposizione sui Salms.

¢ Cf SANCHIS, Pauvreté 7-33. L’Autore nel suo studio arriva alla conclusione che
prima del 397 il brano di A# 4,32.34 non ricorre mai negli scritti di Agostino per in-
dicare il cor unum della Chiesa primitiva. Il collegamento tra poverta e unita, tra i mo-
naci e la comunita primitiva di Gerusalemme incomincia ad emergere a partire dal 400
nei Discorsi indirizzati quasi esclusivamente ai monaci (cf pure De opere monachorum
16s.25: PL 40,560-564.571s; De catechizandis rudibus 23,42: PL 40,340; Contra Faustum
5,9: PL 42,225; Esp Sal 132: Opere 28,307-327; soprattutto Regola 3s: 241; Disc 355,2:
PL 39,1570; Disc 356,1s: PL 39,1570s). Pare che questa nuova accentuazione del suo
pensiero sia dovuta soprattutto, non solo, all'influsso della Regole di Basilio.
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prima concezione alla seconda in corrispondenza alla sua maturazione in
campo ecclesiologico e alla sua elaborazione dell’ideale monastico.” Egli
instaura cosi un intimo rapporto tra Cristo, il Corpo di Cristo, I'uomo e
la vita comune praticata nel monachesimo.*®

In questa nuova prospettiva, la vittoria sull’egoismo, da vittoria sulle
passioni in vista dell’unificazione personale, si caratterizza come supera-
mento dei propri interessi in vista della fraternita, ad imitazione della co-
munita primitiva della quale la comunitd monastica & il prolungamento
piu significativo. Questa infatti traduce il comandamento fondamentale
dell’amore di Dio e del prossimo nella radicale condivisione: «Il motivo
essenziale per cui vi siete insieme riuniti & che viviate unanimi nella casa
e abbiate unita di mente e di cuore protesi verso Dio. Non dite di nulla:
“& mio”, ma tutto sia comune fra voi».”® Agostino cosl instaura un rap-
porto mistico tra poverta volontaria e unione dei cuori.

7 Cf SANCHIS, Pauvreté 20; ID., Pauvreté monastique 15.

8 Regola 3s: 241; of De catechizandis rudibus 23,42: PL 40,340; Contra Faustum
5,9: PL 42,225; Disc 116,6: Opere 30/2,493s Esp Sal 132,1s: Opere 28,307s; Esp Sal 30
Disc 2,2: Opere 25,465s. «Ecco com’é buono e giocondo che i fratelli vivano nell’unita
[...]. Queste parole del salterio, questa dolce armonia, questa melodia soave tanto a can-
tarsi quanto a considerarsi con la mente, hanno effettivamente generato i monasteri [...].
Questa benedizione prese avvio proprio da quella parete formata dai circoncisi [...]. Fu-
rono proprio loro a cominciare la vita nell’unita, vendendo tutti i propri averi e ponen-
done il prezzo ricavato ai piedi degli Apostoli» (Esp Sal 132,1s: Opere 28,307s). Essi
non restarono soli, ma si propagarono tra i posteri; in particolare ebbero i loro discen-
denti nei monaci. Questi, come esprime bene il loro nome che deriva da Monos, for-
mano uno solo. «Eccovi ora della gente che vive nell'unita al segno da costituire un’a-
nima sola e un cuor solo. Molti ne sono i corpi, ma non molte le anime; molti i corpi,
ma non molti i cuori. Di costoro giustamente si afferma che sono Moros, cioé uno solo»
(Esp Sal 132,6: Opere 28,317). Essi antepongono gli interessi dei fratelli a quelli perso-
nali (cf Regola 31: 257). Poiché «Cristo nostro capo passa per la concordia dei fratelli
quando noi vogliamo rivestirci di lui, quando la Chiesa si propone d’essergli unita» (Esp
Sal 132,9: Opere 28,321; cf 305-327; Esp Sal 30E2 Disc 1,3: Opere 25,443s; Esp Sal 30E2
Disc 2,1: Opere 25,465s). Pertanto colui che viene da una condizione modesta non «si
inorgoglisca perché associato a chi non poteva avvicinare, ma tenga il cuore in alto e
non ricerchi le vanita della terra, affinché i monasteri, se ivi i ricchi si umiliano i poveri
si vantano, non comincino ad essere utili ai ricchi e non ai poveri» (Regola 7: 243; cf
14-18: 245-247; Disc 356,3-9: PL 39,1576-1578; Ep 140,26: Opere 22,279; Ep 208,5-7:
Opere 23,489-491)

3 Cf VISMARA CHIAPPA, I/ tema 162-164, 173-208. Agostino, a differenza di Basi-
lio, nella sua riflessione tende a posporre la beneficenza materiale alla cura e preoccu-
pazione per la salvezza eterna dell’'uomo, conducendo alla poverta di spirito sia il ricco
che il povero. In questa accentuazione ha influito senz’altro il diverso contesto socio-
economico ed ecclesiale.
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In tale contesto finalizza la rinuncia radicale ai propri beni pit che al
soccorso alla comunione ecclesiale e quindi alla fraternita, alla contempla-
zione e quindi all’intimitd con Dio.®® Essa non & misurata dalla quantita
dei beni materiali lasciati, ma dalla consegna di se stessi al Signore. Al
centro della vita monastica, come al centro della vita cristiana, vi & infatti
il comando della carita: «Si ami Dio e quindi il prossimo, perché questi
sono i precetti che vennero dati come fondamentali».!

Agostino, pur esigendo dal monaco una rude e totale poverta, & molto
attento al passato aristocratico o penurioso e plebeo dei soggetti. Nella
Regola ammonisce: «Chi da secolare possedeva dei beni, entrato che sia
nel monastero, li trasmetta volentieri alla comunita; chi non possedeva
non ricerchi nel monastero cid¢ che nemmeno fuori poteva avere. Tuttavia
si vada incontro ai bisogni della sua insufficienza, anche se, quando era
fuori, la sua poverta non era neppure in grado di procurargli I'indispen-
sabile. Solo che non si ritenga felice per aver conseguito quel vitto e quelle
vesti che fuori non si poteva permettere. Il superiore distribuisca a cia-
scuno il vitto e il vestiario, non perd a tutti ugualmente, perché non avete
la medesima salute, ma ad ognuno secondo le necessita».®> Con questa di-
screzione e concretezza non mette in crisi 'unita: «Il motivo essenziale
per cui vi siete insieme riuniti & che viviate unanimi nella casa e abbiate
unitd di mente e di cuore protesi verso Dio».®* Pertanto, come nella co-
munita apostolica, «tutti vivete unanimi e concordi e, in voi, onorate re-
ciprocamente Dio di cui siete fatti tempio».**

Egli con la prospettiva teocentrica, cristologica ed ecclesiologica, con
la profonda attenzione al dinamismo spirituale dell'uomo da alla sua teo-
logia della poverta evangelica una dimensione mistica che non vanifica le
esigenze dell’effettiva spogliazione dei propri beni. «La vostra carita —
dice in un discorso al popolo — sa anche questo che ho detto ai miei fra-
telli che vivono con me, che se qualcuno ha qualcosa di proprio o lo
venda e ne dia il prezzo in elemosina, o lo doni e lo metta in comune [...].
Ne facciano quello che vogliono purché siano poveri insieme a me e
aspettiamo insieme la misericordia di Dio. Colui che resta con me non ha

% Regola 1: 239, cf 5s: 241s; Ep 157: Opere 22,615-635; Disc 244,1: PL 38,1148;
Disc 306,10: PL 38,1405; Disc 362,8: PL 39,1615s; TRAPE’, Introduzione 107-118, in par-
ticolare 114-116. ’

¢t Regola 4-6: 241.

& Regola 3: 241.

¢ Regola 4.9: 241.243; of Ep 187,23: Opere 22,131-175; Ep 243,4: PL 33,1056.

¢ Disc 355,4.6: PL 39,1573.
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nulla, ma possiede Dio».®* Chi al contrario, entrando nella vita monastica,
non rinuncia a tutti i suoi beni, ma conserva qualcosa & come se compisse
un furto.® Agostino, certo, supera e trascende la dimensione ascetico-ca-
ritativa della poverta nella prospettiva mistica del Cristo presente nei po-
veri e nel suo Corpo che & la Chiesa. In tal modo la pone come una forza
che investe tutto 'vomo fin dalle sue radici esistenziali, penetra nel cuore,
nel suo nucleo fondamentale che & I'appetire e 'amare e lo trasforma se-
condo la carita del Redentore.

Per l'acutezza del suo pensiero e la ricchezza teologica con cui inter-
preta la disappropriazione dei beni, propria del monachesimo, ispirera i
movimenti monastici e clericali successivi soprattutto in Occidente.

Cesario di Arles, ad esempio, lo assumerd come speciale modello e
maestro.

Possiamo individuare nel suo pensiero e nella sua attivita pastorale tre
linee fondamentali: 'amore per i poveri, la predicazione ai poveri, la po-
verta monastica. In esse convergono gli aspetti tradizionali, in particolare
il magistero di Agostino, il peculiare contesto storico della Gallia, I'espe-
rienza e la concezione personali di vita monastica e di azione pastorale.

Cesario considera la poverta monastica nella triplice forma: materiale,
culturale ed affettiva. La ritiene condizione indispensabile per il cammino
di perfezione e quindi la estende a tutti coloro che entrano in monastero
indipendentemente dalla loro precedente condizione socio-economica. In
tal modo elimina I’abitudine dei signori e delle dame di portarsi dietro la
servith. A tutti fa obbligo del lavoro manuale e dei primi rudimenti del
leggere e dello scrivere per poter leggere la Scrittura. Con questa radicale
uguaglianza nella poverta e nel lavoro favorisce il vero spirito di poverta,
mentre con equilibrio e saggezza, mediante le prescrizioni della Regola,
facilita I'osservanza e impedisce gli eccessi nelle penitenze. In questo
senso si avvicina a Basilio e si stacca decisamente dalla tradizione mona-
stica siriaca ed egiziana. Egli vuol far comprendere ai poveri di Cristo che
le vere ricchezze sono la Parola e il Corpo del Signore. Pertanto propone
una poverta che & autentica ricchezza, in quanto, accettata e ricercata li-
beramente, diventa il punto di partenza per il cammino ascensionale verso
i beni spirituali.”’

¢ Cf Regola 30.32: 255.259; Disc 355,2.3: PL 39,1570; Disc 356,14: PL 39,1580;
Esp Sal 85,5-7: Opere 26,655s; Esp Sal 95,14: Opere 27,353; Esp Sal 101 Disc 1,15:
Opere 27,539.

% Cf ABEL, La pauvreté 118-121.

¢ «Benedetto, il continuatore romano degli Antoni e dei Pacomi, non ha ricevuto
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La forma pit diffusa di monachesimo in Occidente & senz’altro quella
benedettina.

Benedetto ha assunto in modo originale e geniale tutta la tradizione
ascetica e monastica precedente codificandola con prudenza, saggezza ed
equilibrio, senza per questo svigorire le esigenze evangeliche.®®

Considera la rinuncia ai propri beni come un’espropriazione radicale
fondata sulla radicale consegna del monaco a Dio e al monastero. Elabora
questa concezione assumendo la prospettiva del diritto romano, nel quale
la donazione di una persona porta con sé I’estinzione di tutti i diritti sui
propri beni e su se stesso.”

Nella Regola parla di poverta e di poveri sempre nel senso di indi-
genza da soccorrere con la caritd di Cristo. Vede nella disappropriazione
dei beni il primo passo nella via della sequela di Cristo. Solo dopo questo
passo infatti «il monaco entrera nella grande battaglia per servire il Cristo
nelle sue abiezioni, nelle sue spoliazioni fino al dare la vita [...]. Per as-
sicurare questo progresso nella virta al seguito di Cristo, il monaco dovra
essere al riparo da ogni attacco individuale e da ogni possibilita di tornare
indietro».” Benedetto & contrario a ogni forma di lucro anche quando
questo & legato al lavoro del monaco, perché impedisce 'atteggiamento
dell’espropriazione radicale di sé.”

Molte critiche sono state fatte lungo i secoli alle concretizzazioni della
poverta benedettina, ma non tutte sono fondate; spesso derivano da una
lettura ideologica dei fatti. Nella sua storia il movimento & attraversato da

per nulla il carisma della vita mendicante, che si era tuttavia incontrata sotto diverse
forme nell’antico monachesimo, perd come singolarita anacoretica e non come forma di
vita comune. Egli pratica l'espropriazione seguendo la raccomandazione degli antichi
Padri, e mette a profitto di questa i vantaggi della vita cenobitica. Per impedire che il
monaco possa avere qualcosa di proprio, vuole che si dia tutto, sia ai poveri, sia al mo-
nastero» (GOMEZ, Diversi 100). Egli ha assunto 'esperienza sedimentata nelle Regole
precedenti, in particolare in quella di Pacomio, di Basilio, di Agostino e di Cesario (cf
JEDIN, Storia 111,317-335; ROUSSEAU, La poverta 36-56; DE VOGUE, Honorer 129-138;
PACAUT, La notion 623-633).

% Cf GOMEZ, Diversi 100.

¢ ROUSSEAU, La poverta 40; cf GOMEZ, Diversi 100-104; LECLERCQ, Aux sources
245; TURBESSI, Il monachesimo 134-148; ID., Ascetismo 68-70.

™ Nella Regola 57 ricorre questa affermazione: «Se qualcuno di loro si insuperbi-
sce per la competenza nella propria arte, sembrandogli di portare un qualche utile al
monastero, costui venga allontanato da una tale arte e non se ne occupi pi, eccetto che,
una volta umiliatosi, 'abbate non glielo permetta nuovamente» (riportato da GOMEZ,
Diversi 102; cf LECLERCQ, Aux sources 245).

"t Cf COUSIN, Précis 531-534.
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tre dominanti: la riforma, la poverta, il senso comunitario. Nessuno pud
contestare che la proposta di Benedetto, anche quella della poverta, re-
stera alla base di ogni altra realizzazione che si avra in Occidente.”

«L’espropriazione evangelica, sotto la forma che ha preso nella Regola
benedettina, & divenuta ben presto la concezione classica delia poverta re-
ligiosa in Occidente. Da un lato, essa & una pura eco del Vangelo; dall’al-
tro, essa rappresenta e prolunga tanto I'ideale della prima comunita,
quanto lo stadio evolutivo della tradizione spirituale del Deserto. Avendo
conferito ad ambedue una misura temperata e discreta, perd non sprov-
vista del rigore inalterabile, che questa materia esige nei suoi elementi es-
senziali, e che ha in certo qual modo stabilizzati segnandone i limiti. Si
pud ritenere che in essa — astraendo dalla tradizione francescana — i
principi di tutta la dottrina e di tutta la legislazione posteriore, siano stati
spiegati».”

A conclusione di questo sguardo al movimento ascetico-monastico che
percorre la storia della Chiesa fino alle spglie del Medio Evo possiamo as-
sumere le osservazioni di Olphe Galliard: «Il periodo che abbiamo scor-
so, tanto ricco di tentativi ardimentosi, tanto fedele agli insegnamenti apo-
stolici, ha nettamente stabilito i principi di una poverta effettiva e totale.
Il desiderio della piu alta perfezione, il pensiero assiduo di stabilire sulla
terra una societa ideale che sia animata dalla piu pura carita fraterna e si
presenti fin d’ora come lo specchio e I'anticipazione del cielo: questi gli
impulsi essenziali che sorreggono e stimolano lo slancio dato dal Verbo
fatto carne, amico dei poveri e povero lui stesso agli occhi del mondo.
L’avvenire portera nuovi motivi, susciterd nuovi orientamenti che arric-
chiscono ulteriormente I'idea e la pratica della poverta evangelica. Il volo
¢ incominciato. Antonio, Pacomio, Basilio, Cesario ne hanno mirabil-
mente guidato i primi colpi d’ala, senza sviarlo dalla sua linea originale
che ¢ religiosa in tutta la forza etimologica dell’espressione».™

I secoli IV e V si presentano alla coscienza del credente come il pe-
riodo patristico pit ricco dal punto di vista teorico e pratico nei riguardi
del povero. Rileva M. Mollat: «Si & potuto scrivere che tutto era stato
detto fin dal IV secolo e che nonostante*il declinare della loro influenza
e i cambiamenti nelle situazioni concrete ci si riferi sempre ad essi [Pa-
dri]. Attraverso il loro pensiero ispirato a cultura profana come pure a

2 ROUSSEAU, La poverta 36; cf GOMEZ, Divers: 86s, 89s; RONDEAU, La pauvreté 37-
40; VANDENBROUCKE, Histoire 727-730.

7 OLPHE-GALLIARD, La poverta 35.

 MOLLAT, I poveri 25.
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cultura cristiana, le concezioni pagane di umanita furono filtrate ed adat-
tate al principio della carita. Attraverso di essi, imbevuti com’erano dello
spirito dell’Antico e del Nuovo Testamento, i concetti medievali di po-
verta e di misericordia si radicarono profondamente nella Bibbia. I padri
greci e latini hanno usato le risorse svariate delle due lingue per esprimere
la nozione di “poverta” e della realta sociale che I'accompagna. Clemente
d’Alessandria, Crisostomo, Basilio, Gregorio Nisseno, Gregorio Nazian-
zeno, Ambrogio, Gregorio Magno furono particolarmente attenti in que-
Sto».






Capitolo V

LA FENOMENOLOGIA DEI POVERI E DELLA POVERTA
E LE REAZIONI DELLA SOCIETA E DELLA CHIESA

1. Premessa

Il modo di considerare i poveri e la poverta nella spiritualita cristiana
dei secoli V-XVII nel suo insieme non ha un’evoluzione costante. La
riflessione & attraversata da una traiettoria che la collega ai contenuti evan-
gelici e patristici. Approfondisce ulteriormente la dimensione spirituale
della poverta volontaria e matura una presa di coscienza piu esplicita dei
bisogni dei poveri nello sforzo di rispondervi con interventi piti adeguati.

I momenti di stasi e di accelerazione in questo cammino, in modo pit
evidente che in altri periodi, sono radicati anche in un gioco di fattori e
di circostanze di natura economica, sociale, politica e culturale, di fatti
congiunturali secondari e di fatti pitt profondi che evidenziano infrastrut-
ture spirituali.

Nel capitolo introduttivo, accennando alla letteratura che affronta il
nostro problema, ho evidenziato il senso e le caratteristiche degli studi, le
acquisizioni da essi raggiunte e le questioni ancora insolute.

Articolo la presente riflessione sulla Chiesa di poveri e dei poveri nel
periodo che va dall’XI secolo al XVII basandomi appunto sull’apporto da
essi offerto sia nella distinzione della cronologia che nella considerazione
dei contenuti e dei problemi.

Un primo dato fondamentale mi orienta a considerare 'unita dialet-
tica che caratterizza questo arco di tempo dopo il periodo atono costituito
dai secoli V-IX. Parlo di unita dialettica in quanto gli studiosi distinguono
in questo periodo tre momenti fondamentali sia nella tipologia del servi-
zio ai poveri che nella scelta della poverta volontaria: i secoli XI-XITI,
XIII, XIV-XV.

L’XIT secolo rompe 'atonia del periodo precedente con la crisi della
civilta carolingia, la quale secondo qualcuno & propriamente una crisi del
cristianesimo che ha semplicemente verniciato la cultura.! In esso sorgono

! Cf MOLLAT, Movimenti 79; VAUCHEZ, Les pauvres 229-244; ID., Les nouvelles 95-
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nuovi poveri involontari e volontari, per i quali persiste il transfert nelle
reazioni della societa civile ed ecclesiale.

11 secolo X1IT ¢ il secolo della riflessione, dei grandi dibattiti sul valore
evangelico della poverta volontaria assoluta, in dialettica alla concezione
della regalita di Cristo e della Chiesa. E quindi il periodo piu significativo
e fecondo nel quale si riflette radicalmente, in modo teorico e pastorale,
sul valore evangelico della poverta e del soccorso ai poveri. Resta pertanto
un punto di riferimento per tutti i secoli, anche per oggi.

I secoli XIV e XV sono una spia importantissima per cogliere gli inizi
della svolta dalla mentalita biblica a quella secolare nella reazione di
fronte alla poverta. Esse, soprattutto a partire dal XVIII secolo, saranno
contrapposte. Scelgo due testi emblematici che illustrano queste due men-
talita.

Il primo ¢ tratto dalla Regula Bullata di Francesco d’Assisi, il secondo
dal Projetto economico di Bernard Ward.

«I frati niuna cosa a sé approprino: né luogo, né casa, né alcuna altra
cosa; ma “come pellegrino e forestiero” in questo mondo, in poverta e
umilta a Dio servendo, per la limosina vadino confidentemente senza al-
cuna vergogna, perd che il Signore Gesu Cristo per noi si fece povero in
questo mondo. Questa ¢ quella eccelsa gloria della altissima poverta, la
quale voi carissimi miei fratelli, eredi e degni del regno dei cieli, voi istitui,
voi fece poveri delle cose del mondo e orno di virtl. Questa sia la vostra
parte, la quale mena “nella terra di coloro che vivono”; alla quale dilet-
tissimi e cari fratelli accostandosi, niuna altra cosa per lo nome di nostro
Signore Gesu Cristo perpetuamente sotto il cielo vogliate».

«L’umilta di un religioso che, potendo vivere agiatamente, si assog-
getta a vivere d’elemosina, & forse un grande esempio, degno di conside-
razione; ma quando il bambino vede che sua madre, dandogli I'elemosina,
bacia la mano del frate, il fatto di vedere unite mendicita e venerazione,
genera nelle anime, sin dalla piu tenera eta un’impressione che presso per-
sone rozze, incapaci di distinguere la poverta religiosa da quella colpevo-
le, le induce insensibilmente a una vita d’ozio. Nei paesi in cui non vi
sono né religiosi che mendicano, né pellegrini, e in cui la poverta non si
presenta mai sotto una luce favorevole, I'orrore che sente il popolo per la
mendicitd & un potente fatto d’incoraggiamento dell’industriax».’

112; DELUMEAU ]., Le Catholicisme entre Luther et Voltaire, Paris, PUF, 1971, 227-252
(quest’Autore & dell’avviso che il cristianesimo nel Medioevo ha semplicemente verni-
ciato la societa).

? Fonti Francescane 1,126.

> In: GUTTON, La societa 145s.
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Nel presente capitolo cercherd di svolgere il discorso considerando la
tipologia dei poveri involontari nelle tre fasi suindicate e la reazione della
societa e della Chiesa nei loro confronti e nei confronti della poverta.

2. Fenomenologia del povero e della poverta

2.1. I poveri e la poverta nei secoli XI-XII

Nei secoli XTI e XII i poveri si moltiplicano e la poverta dilaga in modo
impressionante per vari fattori che gli storici indicano sinteticamente con
Pespressione crisi carolingia. Infatti la struttura politica inaugurata da
Carlo Magno ha posto le premesse della frantumazione dell’azienda agra-
ria e dell’autorita politica.*

La crisi non avviene improvvisamente né contemporaneamente nelle
diverse zone dell’Europa; dipende molto dai contesti socio-culturali. Alla
fine del X secolo e inizi dell’XI I'Italia centro-settentrionale si pone come
un ambiente particolarmente significativo perché vive in modo anticipa-
torio questa trasformazione. Si fraziona la grande proprieta laica e ven-
gono alienati diversi fondi ecclesiastici. Cid provoca la fuga dei servi, i ru-
stici, dalle campagne con il conseguente spopolamento delle zone rurali.
Anzi persone di ogni ceto emigrano verso un altro contado o verso le zone
urbane per migliorare il loro tenore di vita. Alcuni signori hanno la du-
plice residenza in campagna e in cittd. Tutte queste emigrazioni provo-
cano la rottura con il proprio habitat e quindi il passaggio dalla civilta ru-
rale feudale a quella urbano-mercantile, portando cosi cambiamenti nella
struttura religiosa, ecclesiale e sociale.’

L’ambiente sociale cittadino per queste immigrazioni continue si orga-
nizza non solo proiettandosi nel commercio e nell’attivita artigianale, ma
anche estendendo il proprio raggio di azione e di controllo verso la cam-
pagna, eliminando i particolarismi dei piccoli poprietari e, in collabora-
zione con gli operatori della riforma ecclesiastica, eliminando anche le

4 Molti dei problemi che pone a livello interpretativo la crisi carolingia sono stati
affrontati da Cinzio Violante in vari saggi. Egli elabora la sua proposta ermeneutica con-
frontandosi con gli altri studiosi. Rimando pertanto ai saggi da lui raccolti in Studi sulla
cristianita medievale; cf pure GRAUS, Pauvres 1053-1065; FAVREAU, Pauvreté 589-610;
VAUCHEZ, Les nouvelles 110s; ID., Les pauvres 229-244; MANSELLL, La religione 101-128.

> Cf VIOLANTE, I vescovi 325-347; ID., Le eresie 349-379; ID., La poverta 69-107,
ID., I/ monachesimo 3-67; MOLLAT, Le probléme 23-47; ID., Pauvres 79-97; ID., En guise
11-30; ID., I poveri 38-43, 61s, 68-82; DUBY, Les pauvres 25-32; DEVISSE, «Pauperes»
173-189; CHENU, La poverta 60-62.
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chiese proprie. Sorgono nuove élites sociali e nuovi signori non legati alle
ricchezze fondiarie ma al commercio. Questa mobilita sociale, mentre fa
prendere coscienza che le classi sociali non sono realta fisse ma dinami