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1 storia della chiesa

TEST D’INGRESSO

· Propongo una definizione di storia:

---------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------

· Propongo una definizione di chiesa:

----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------------

· Quali elementi conosco della storia della mia parrocchia?

__________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________

· e della storia della mia diocesi?

__________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________________

· I nomi dei papi del XX sec.                         vescovi di Treviso/Vittorio Veneto
ed i rispettivi periodi

1) _______________________________    
1) _______________________________

2) _______________________________
2) _______________________________

3) _______________________________
3) _______________________________

4) _______________________________
4) _______________________________

5) _______________________________
5) _______________________________

6) _______________________________
6) _______________________________

7) _______________________________
7)._______________________________
8) _______________________________

9) Benedetto XVI … /

 ALCUNE DEFINIZIONI DI STORIA
- la definizione manzoniana: 

 “L'Historia si può veramente deffinire una guerra illustre contro il Tempo, perché togliendoli di mano gl'anni suoi prigionieri, anzi già fatti cadaueri, li richiama in vita, li passa in rassegna, e li schiera di nuovo in battaglia. Ma gl'illustri Campioni che in tal Arringo fanno messe di Palme e d'Allori, rapiscono solo che le sole spoglie più sfarzose e brillanti, imbalsamando co' loro inchiostri le Imprese de Prencipi e Potentati, e qualificati Personaggj, e trapontando coll'ago finissimo dell'ingegno i fili d'oro e di seta, che formano un perpetuo ricamo di Attioni gloriose”.

- nei dizionari contemporanei

Vocabolario della Treccani - 1994

1. Esposizione ordinata di fatti e avvenimenti umani del passato, quali risultano da un’indagine critica volta ad accertare sia la verità di essi, sia le connessioni reciproche per cui è lecito riconoscere in essi un’unità di sviluppo (così definita, la storia si contrappone alla cronaca, che è invece esposizione, per lo più non critica, di fatti nella loro semplice successione cronologica). In senso stretto, narrazione di fatti d’ordine politico, militare, economico (in questo sign. il termine può essere accompagnato da specificazioni che ne limitano il campo dal punto di vista cronologico, geografico, religiosa, ecc.)

Devoto- Oli 1997

Indagine o ricerca critica relativa a una ricostruzione ordinata degli eventi umani reciprocamente collegati secondo una linea unitaria di sviluppo (che trascende la mera successione cronologica propria per es. della cronaca) - In senso più determinato, esposizione di fatti pertinenti a un determinato ambito cronologico e geografico, con prevalente interesse per gli aspetti politici, sociali ed economici.

Grande Dizionario Garzanti 1999. 

L’accadere delle vicende umane, lo svolgersi delle civiltà. 

2. Narrazione sistematica e interpretazione critica delle vicende degne di memoria della società umana nelle loro reciproche connes​sioni, del pensiero o di un settore del sapere. — Disciplina di insegnamento scolastico o universitario, che ha per oggetto tale trattazione.

Battaglia 2000

Esposizione ordinata e sistematica di modi d’essere, fatti e avvenimenti del passato compiuti o determinati dall’uomo o comunque attinenti alla sua esistenza, quali risultano da un’indagine scientifica volta ad accertarne la verità attraverso la ricerca e l’esame delle fonti, da una selezione basata sul riconoscimento del loro significato e della loro importanza e da un’interpretazione critica intesa a riconoscerne e rilevarne le correlazioni e le connessioni reciproche, spesso anche con l’intento di farne emergere l’unità logica di sviluppo (e in tale accezione il termine si contrappone fin dalle origini, nel mondo greco, alla natura, intesa come la totalità di ciò che è indipendente dall’uomo o non può essere considerato come sua produzione o creazione, e nell’uso moderno anche al mito, che ha per materia della narrazione fatti inventati o non oggettivamente verificati, e alla cronaca, che esclude l’intervento di selezione e di interpretazione dei fatti da parte dello studioso, mentre tali distinzioni nel mondo classico e medievale non sempre sono avvertite come essenziali e fondanti); nel passaggio dall’antichità all’età moderna, inoltre, si è progressivamente compiuto il passaggio da una storia universale, caratterizzata dall’assenza di vincoli cronologici e geografici imposti al discorso storiografico e dalla convinzione e dall’intento di interpretare l’intera totalità dei fatti umani come un complesso coeren­te (individuando, a seconda dei casi, nel divenire storico una struttura ciclica, un processo di decadenza, un progresso, un ordine provvidenziale o il dominio della casualità), che ha dato origine alla filosofia della storia, attualmente inclusa fra le discipline filosofiche, a una storia pluralistica, caratterizzata dal riconoscimento della pluralità delle forme della conoscenza storica e della sua dipendenza dal materiale documentario disponibile e dai principi che guidano le scelte storiografiche. — Anche: la disciplina che si occupa di tali soggetti e questioni e il complesso delle opere e degli studiosi di tale disciplina: storiografia.

Fabio Utili 2001 - Il termine greco istoria significa vedere, informarsi, sapere; è applicato sia alle inchieste di Erodoto (un po’ romanzate), sia alle descrizioni degli animali di Aristotele (e delle piante di Teofrasto): in questo senso si parla di «storia naturale». A sua volta il termine greco ha una radice sanscrita, da weid che significa ‘visione che serve alla conoscenza’, di qui indagine. 

Ecco allora che la storia è costituita dalle fonti stesse, dalle testimonianze (dirette), dalla materia prima documentata o archeologica, dalle rappresentazioni immediate o dalle narrazioni effettuate dai non studiosi, non aggiornate e non elaborate.

Dunque la storia è rappresentata da: avvenimenti + res gestae (azioni), ovvero dagli eventi umani nel loro svolgimento. Questa può essere considerata una definizione base di ‘storia’.


Ma cosa distingue la storia dalla cronaca o dalla narrazione?

Cosa distingue la storia dalla storiografia, rendendo quest’ultima una scienza umana?

La storiografia è propriamente il ‘discorso degli storici’; l’elaborazione e la stesura di un’opera di argomento storico secondo una metodologia. Un’elaborazione di materiali storici, di ‘documenti’ del passato.


Per Marc Bloch
 è inesatto dire che la storia (o meglio la storiografia) «è la scienza del passato»: «è assurda l’idea stessa che il passato, come tale, possa essere oggetto di scienza... senza una preliminare decantazione potremmo fare oggetto di conoscenza razionale fenomeni non aventi altro carattere comune fuorché quello di non essere stati nostri contemporanei?» (Apologia della storia - PBE, p. 39).

La storia è scienza degli uomini e «degli uomini nel tempo»: però lo storico non pensa all’umano come tale (che è l’oggetto dell’antropologia). Quindi essa è perfettamente una ‘scienza umana’, non narrazione.


Per la nostra cultura una realtà non si può comprendere in modo migliore che per mezzo delle sue cause: così la scienza storica è studio delle cause dei comportamenti umani nel tempo.

Dove sta la differenza fra storia e cronaca? Nel metodo, nel fare analisi storica, cioè nel fare storiografia. La storiografia mostra i comportamenti del passato per meglio comprendere il presente ed agire in esso; ma allo stesso tempo i miei metodi e i miei interessi per il passato sono influenzati dai problemi del presente per cui io «comprendo il passato mediante il presente» (cit. p. 54). Questo è il fine pragmatico della storia/grafia.


Per definire il metodo storico si può seguire Marrou
. La storia è «conoscenza (non narrazione) del passato umano», conoscenza scientificamente elaborata e non solo studio e ricerca (di cause): la storia è scienza del concreto, del singolare. Ma la scienza, come episteme (nel senso preciso di conoscenza vera, delle cause) è scienza del generale, allora la storia non è episteme, ma techne ossia «conoscenza diversa da quella volgare dell’esperienza quotidiana elaborata in funzione di un metodo sistematico e rigoroso che si rivela come fattore optimum di verità.» (La conoscenza storica - UP Mulino, p. 32)


Ciò che fa della storia una scienza è allora la sistematicità e rigorosità del metodo applicato a un insieme di fatti unici, cioè irripetibili esattamente allo stesso modo, ma anche conoscibili ed indagabili con: a) un metodo univoco; b) una comprensione di relazioni causali, motivazionali, di significato.

La storiografia è scientifica per il metodo; per la validità applicativa (techne) del modello, per la sua capacità esplicativa di fatti, uomini e comportamenti, pur restando ferma la molteplicità dei modelli storiografici scelti soggettivamente assieme all'uso di materiali da: documenti (scritti), archeologia, numismatica, toponomastica, geografia, economia, antropologia, narrativa, cronache; si hanno così la storia economica, demografica, sociale, politica, materiale, religiosa, locale (microstoria)...


A questo punto occorre concludere che la validità storica, come validità di una technee di una scienza umana, dipende dal buon senso e dall’onestà intellettuale dello storico (ma tale osservazione vale anche per qualunque disciplina della conoscenza umana): come per la cartografia occorre che la proiezione scelta non distorca troppo.

Sulla validità applicativa del modello bisogna tener presente che per Max Weber «la metodologia può essere sempre e soltanto una riflessione sui mezzi che hanno trovato conferma nella prassi» (Il metodo delle scienze storico-sociali - Einaudi, p. 147). Il processo di comparazione e classificazione dei dati è inscindibile dal lavoro dello storico, come da qualunque altra metodologia scientifica (quindi la storia locale non può essere fine a se stessa, ma collocata nella delineazione di un quadro complessivo).

STORIA DELLA CHIESA  I  - Introduzione

1. 
Premessa

Papa Paolo VI (1963-1978) il 24 maggio 1973, commemorando mons.  Louis Duchesne, diceva che, quando lo storico tratta la storia della Chiesa, il mistero diventa oggetto di contemplazione; diventa una sorta di sacramento. che è estremamente delicato, difficile identificare e decifrare,,
.

Il Papa sembra così riprendere la sintetica affermazione del decreto del Concilio Vaticano II sulla formazione sacerdotale Optatam totius 16 ed il n. 79 della Ratio fundamentalis ínstitutíonis sacerdotalis (16 gennaio 1970):

 «La storia ecclesiastica deve illustrare l'origine e lo sviluppo della chiesa come popolo di Dio, che si diffonde nel tempo e nello spazio, esaminando scientificamente le fonti storiche.  Nell'esposizione della materia è necessario che si tenga conto del progresso delle dottrine teologiche e della concreta situazione della realtà sociale, economica e politica, nonché delle opinioni e delle dottrine che hanno esercitato più forte influsso, dopo averne studiato a fondo la reciproca interdipendenza, la connessione, l'evoluzione.  Si dovrà infine mettere in risalto il mirabile incontro dell'azione divina e dell'azione umana, e favorire negli alunni il genuino senso della chiesa e della tradizione» .


D'altra parte, occorre rilevare un dato: i giovani che si accostano agli studi teologici, soprattutto agli inizi, nel Biennio, conoscono abbastanza la cronaca attuale della Chiesa, ma mostrano generalmente una ignoranza, nel senso buono del termine, del cammino storico della Chiesa stessa e delle sue tradizioni.  Essa è più marcata negli studenti, che provengono in Teologia direttamente dall'esterno, meno in coloro che hanno frequentato il Seminario Minore, i quali, però, sono ormai minoranza.  Ciò è frutto, generalmente, di una distanza cronologica dagli studi di storia antica, ma non solo.  Sembra potersi affermare che nella scuola pubblica la storia faccia epocbé del capitolo relativo alla Chiesa o ne tratti vuoi come fenomeno culturale (= Gesù maestro di pensiero), vuoi come fenomeno politico, concorrente di norma a sostenere le classi dominanti.


L'insegnamento della storia della Chiesa, alla luce dei criteri indicati sopra dal Magistero, si rivela utile per provocare lo studente di teologia ad ampliare il suo orizzonte culturale; ad educarsi ad un discernimento critico di quanto ha appreso ed apprende (in forza del confronto che si instaura tra le sue previe conoscenze e quelle spesso contraddittoriamente nuove, che viene acquisendo; ad impegnarsi in un accostamento diretto alle fonti (Scrittura, Padri, Documenti), che abitua all'ascolto ed alla riflessione.  Ne consegue che un insegnamento della storia così fatto educa alla sintesi armonica del sapere: il fatto storico non è mai per sua natura semplificabile, ma chiede che lo si comprenda tenendo conto rispettosamente (per non cadere nella superficialità) delle diverse dinamiche, che interagiscono.  La trattazione storica diventa il luogo in cui lo studente ritrova (e progressivamente: riporta) gli elementi, che riscopre e verifica negli altri corsi teologici.  Ci sembra così che lo studente attraverso uno studio della storia così criticamente e scientificamente fondato, possa radicare la sua fede: il Mistero di Dio si rivela nella concretezza storica di Gesù Cristo.


Se, come scrive Accame, «uno dei massimi valori dell'insegnamento della storia non consiste nel descrivere una serie di fatti, ma nell'iniziare gli allievi ad una particolare maniera di pensare»
, è pur vero che, mentre da una parte precisamente questo è il fine del nostro corso; dall'altra crediamo che vada arricchito (in spessore e profondità) il verbo pensare.  L'esempio (analogico) che sentiamo più vicino è quello della Lectio divina.  Potremmo parlare di una Lectio storica: la lectio consiste nell'osservare con verità i momenti portanti, le connessioni, i punti di valore di un momento della storia; la meditatio considera l'influsso che essi hanno avuto nelle vicende immediatamente successive, sino alla permanenza di significanza (e dunque di insegnamento) per l'oggi.  Il momento della contemplatio diventa il termine naturale e la prova che si è percorso correttamente l'iter storico.  Così, infine, lo studio della storia concorre (e riteniamo in non piccola misura) alla formazione spirituale del credente che si prepara ad essere pastore.

2.
La questione del metodo: lo statuto epistemologico


È soltanto dopo la fine del secondo conflitto mondiale che viene a porsi in modo esplicito, per la storiografia ecclesiastica, la questione dello statuto della disciplina, se questa sia cioè da collocare tra le materie teologiche o da ritenere come un settore particolare della comune sto​riografia.

A porre la questione fu, con autorevolezza, il grande storico del Concilio di Trento Hubert Jedin (1900-1980) il quale ha fornito quello che è il più significativo contributo alla que​stione del metodo della storia della Chiesa nel XX secolo.

Lo stato della questione quale si trovò a dover affronta​re Jedin era, in sostanza, ancora quello ottocentesco, ossia di una storia della Chiesa unanimemente considerata legata alla teologia e all’istitù​zione ecclesiastica e, d’altra parte, provocata, dagli sviluppi scientifici della storiografia moderna, ad assumere un conveniente rigore docu​mentario e metodologico.


Tale stato di cose appariva, anzi, allo storico tedesco, ulteriormen​te confermato e rafforzato, alla metà del secolo. Da un lato, infatti, la mentalità positivista era giunta a influenzare lo stesso ambiente eccle​siastico, come era avvenuto nella crisi modernista, mentre, dall’altro, il forte sviluppo di un’attenzione teologica alla Chiesa manteneva e favo​riva l’assimilazione della storia ecclesiastica all’interno delle discipline teologiche. Ed è proprio dall’esigenza di superare entrambe le opposte riduzioni che prende le mosse il tentativo jediniano di individuare una collocazione propria alla disciplina da lui praticata.


È pure significativo che la soluzione proposta da Jedin sia costrui​ta a partire dall’ “oggetto”, risentendo anche in ciò del clima positivistico al quale ancora egli, polemicamente, faceva riferimento, nonostante già da più parti si fosse fatta strada una meto​dologia storica attenta al ruolo del “soggetto”. Oggetto della storia della Chiesa, dunque, osserva Jedin, è la Chie​sa di Cristo, la quale è per sua natura una realtà teandrica, tale quindi da esigere, per essere compresa, anche una prospettiva teologica. Anzi, è dalla dogmatica che la storia della Chiesa riceve il proprio oggetto, an​che se poi lo studia a suo modo, considerandolo cioè nel suo aspetto mutevole, con i metodi propri alla disciplina storica.


Quando si passi a considerare come funzioni concretamente tale metodo, secondo la descrizione datane a più riprese dallo stesso Jedin, si deve constatare che la dimensione teologica viene fatta entrare in gioco soltanto a una fase inoltrata della ricostruzione storica, allorché, dopo che è già stato compiuto l’accertamento dei fatti su base puramente razionale, si tratta di stabilirne le connessioni causali e di darne un’interpretazione di insieme. C’è dunque una netta tendenza a separa​re: prima la ragione senza la fede, poi la fede senza la ragione. Insom​ma, l’equilibrio tra i due elementi appare artificiosamente ottenuto me​diante una netta distinzione di tempi e di ambiti, così che l’auspicata conciliazione metodologica tra storia e teologia si risolve in realtà in un estrinseco accostamento di piani diversi.

L’insistente distinzione, negli scritti metodologici di Jedin, tra una Chiesa definita staticamente dalla dogmatica e una Chiesa mutevole considerata dalla storia mette inol​tre a fuoco un equivoco di carattere ecclesiologico, precisamente la dif​ficoltà di comprensione della storicità della Chiesa. Il dualismo che si riflette nella soluzione proposta sembra pertanto denotare quest’ultima come un espediente utilizzato per introdurre pienamente il metodo sto​rico nella considerazione della Chiesa, cautelandosi tuttavia, nei con​fronti di sgradevoli conseguenze e prevedibili resistenze, con il porre al sicuro 1’ “essenza” della Chiesa, in quanto collocata in una dimensione sovrastorica.


Il contesto storico nel quale la riflessione di Jedin si colloca — illumina chiaramente l’intento fondamentale dello storico tedesco nella sua proposta metodologica, ossia la ricerca di equili​brio tra teologia e storia. Anzi, più precisamente, la preoccupazione di dare piena accoglienza al metodo storico, con tutto il suo rigore critico, all’interno di una storiografia ecclesiastica ancora fortemente legata, an​che nelle sue espressioni più avanzate alla propria caratterizzazione teologica. Del resto, la stessa imponente opera storiografica di Jedin, soprattutto la sua storia del Tridentino, libera da pregiudizi confessionali e intenti apo​logetici, mostra chiaramente in quale direzione intendesse egli prevalen​temente muoversi. D’altro canto, il suo tentativo di dare organicità e ri​gore a tale pieno inserimento del metodo storico in un ambito nel quale a lungo era stato considerato con sospetto, non si può dire riuscito, in quanto ripresenta, come visto, in altra forma, la stessa dualità a cui ten​tava di porre rimedio. Di qui l’impietosa ma giustificata conclusione che traeva Conzemius: rivendicare il carattere “teologico” della storia della Chiesa è affermazione tanto enfatica quanto infondata. In effetti, la ri​flessione metodologica di Jedin — benché consistente per numero di in​terventi e assai stimolante per gli spunti provenienti da una formidabile esperienza di lavoro storiografico — non è stata accompagnata da un’a​deguata messa a punto della questione propriamente epistemologica. Lo aveva dichiarato, del resto, egli stesso:

«Queste mie osservazioni sono un esame di coscienza e una giustificazio​ne personale. Non vogliono essere un’esposizione di princìpi storiografi​ci e quindi non pretendono di valere come regola per altri storici. La ragione è la seguente: la storiografia è una scienza ma è anche qualcosa di più, è anche arte»


Gli anni ‘70 risultano decisivi anche a riguardo dell’irrisolta que​stione epistemologica della storia della Chiesa. Agli ultimi tentativi, da parte cattolica e protestante, di dare fondamento critico a una storia del​la Chiesa “teologica”, succede infatti il convinto e, sembra di poter di​re, irreversibile passaggio a una trattazione del passato della Chiesa con i criteri della comune analisi storica. Se resterà viva, una certa “no​stalgia” per le tesi jediniane, essa non riuscirà a dotarsi di argomenta​zioni tali da costituirne una seria e accettabile riproposizione teoretica.

In ambito protestante è Wolfhart Pannenberg (1928-) a riproporre il carattere teologico della storia della Chiesa, al punto di farne una “teologia stori​ca” che finisce peraltro per identificarsi con la stessa sistematica: se il cristianesimo, infatti, e la Chiesa sono realtà per loro stessa natura rife​rite alla storia, la teologia cristiana altro non può essere che teologia storica. Nell’assorbire la storia della Chiesa nella teologia, Pannen​berg nega radicalmente la possibilità di attribuire alla storia della Chie​sa, in quanto tale, un carattere teologico.

In campo cattolico, il tentativo presentato da Norbert Brox (1935-) nel 1970 appare, inizialmente, ingegnoso. Egli colloca, infatti, la pro​spettiva di fede nella struttura ermeneutica della conoscenza storica, come “pregiudizio” adeguato per la comprensione di una vicenda stori​ca particolare come quella della Chiesa. In tal modo sembra poter con​ciliare il rigore del metodo storico con la prospettiva ispirata dalla fede. In realtà, egli incorre in un fraintendimento della struttura ermeneutica, nel senso che pretende di assumere come presupposto adeguato una de​terminazione contenutistica di tipo dogmatico. In altre parole: confon​de l’atteggiamento della fede con il contenuto della teologia, nel casò specifico l’idea di Chiesa.

E in questo contesto di deficit teorico che Conzemius, polemizzan​do con Jedin, nel 1975 invitava i colleghi a op​tare decisamente per una storia della Chiesa “non teologica” ma sem​plicemente e comunemente “storica”. Ciò non significa che lo storico credente possa liberarsi dalla propria precomprensione di fede, ma che essa pure dovrà essere considerata alla pari di qualunque altra precom​prensione, ineliminabile dalla struttura conoscitiva umana, senza tuttavia pretendere di costituire la chiave interpretativa unica e decisiva de​gli avvenimenti del passato. Pertanto il fare storia della Chiesa, pur esi​gendo una certa simpatia e consonanza con l’oggetto di studio (ma, di nuovo, analogamente a quanto avviene comunemente per qualunque altro argomento), sarà possibile in linea di principio anche all’ esponen​te di una diversa confessione cristiana, a persona appartenente ad altra religione, o persino al non credente, come del resto si è già verificato, e talora con validi risultati. E, anziché di storia della Chiesa, si dovrebbe ora definitivamente parlare, secondo Conzemius, di «storia del cristia​nesimo», così da eliminare del tutto ogni possibilità di soggezione alla gerarchia e alla dottrina ufficiale, per una storiografia il più possibile li​bera e, con ciò stesso, autenticamente critica.

Si concludeva così, almeno in linea di principio, un itinerario che, dai primi confronti ottocenteschi tra una storia della Chiesa completa​mente asservita alla dogmatica e le esigenze della metodologia storico​-critica, aveva condotto a riconoscere nella corrispondenza a queste ulti​me — a loro volta sganciate da pregiudiziali ideologiche — la migliore opportunità, per questa disciplina, di contribuire, sia pure indirettamen​te, al progresso della teologia e alla crescita ecclesiale.

3.
Fondamenti teologici

La storia della chiesa appartiene proprio alla teologia? È essa una disciplina teologica come l’esegesi biblica, come la dogmatica e la teo​logia morale e le altre discipline teologiche rappresentate nella facoltà? Appartiene essa alla ratio studiorum teologica o è solamente una spe​cie di scienza ausiliare con il compito di trasmettere allo studente di teologia alcune conoscenze storiche perché egli sia in grado di studiare, ad esempio, lo sviluppo del dogma o del diritto canonico e delle istituzioni ecclesiastiche? È un fatto che la storia della chiesa solo molto tardi, vale a dire nell’epoca dell’assolutismo, è stata assunta nel piano di insegnamento teologico delle università e nei seminari
.
Lo studio della storia della Chiesa si impone nella formazione teologica per le seguenti ragioni:

1)
 Il fondamento della teologia è la rivelazione: come capire gli scritti del primo secolo senza studiarne il contesto storico?  La teologia è la continua riflessione sulla rivelazione lungo la storia; questo fatto richiede la conoscenza delle diverse epoche e periodi della storia della Chiesa.

2) 
L'accoglienza delle categorie storiche e lo sviluppo dei nuovi metodi teologici esigono notevoli conoscenze storiche: una teologia che si sviluppa in una dialettica tra dato rivelato e uomo concreto non può mai prescindere dalla storicità di quell'uomo.

3)  
Le vicende della teologia del secolo ventesimo, ossia il processo del ritorno alle fonti, risultano dal progresso teologico e giustificano l'attenzione data alla storia della teologia, necessariamente inquadrata nella storia della Chiesa.

4) 
Sul piano della formazione teologica si può aggiungere ancora un altro argomento che prova la necessità della presenza della disciplina della storia della Chiesa.  Più che nel passato, la teologia si rende conto del suo statuto epistemologico: un elemento della sua caratteristica di essere una conoscenza critica della fede è anche la riflessione sul, e dunque, la conoscenza del proprio passato.  In questo quadro si richiede l'esistenza di una storia critica della teologia e della storia dei singoli trattati
.

4.
Storia della Chiesa e formazione ecclesiale
La presenza della storia della Chiesa come disciplina all'interno del curricolo teologico è richiesta anche per un altro e più profondo motivo.  Ciò che segue vale per ogni cristiano, ma ancora di più per lo studente di teologia, il quale tramite il sacerdozio ministeriale o un'altra forma di impegno ecclesiale vuole aiutare la gente a vivere la fede e ad essere così Chiesa.

Si noti che prendiamo come punto di partenza l'essenziale ecclesialità della fede e quindi della teologia; la teologia, a differenza della scienza della religione o della filosofia della religione, riconosce la sua intrinsecità alla Chiesa; essa è quella funzione vitale della Chiesa in cui la sua comprensione della fede e la sua missione universale vengono indagate e teoreticamente descritte in tutte le loro dimensioni.

Il contributo dello studio della storia della Chiesa per la formazione ecclesiale potrebbe essere indicato con tre parole chiave: identità, ispirazione, speranza.  Lo studio della storia rafforza l'identità con il passato, offre ispirazione per il presente e dona speranza per il futuro.

L'identità viene rafforzata specialmente se si scopre - e questo si può fare soltanto tramite lo studio della storia - come la fede professata oggi è quella degli inizi della Chiesa; il credente si potrà riconoscere nei primi discepoli, in coloro cioè che erano in contatto diretto con Gesù Cristo.

L'ispirazione che verrà dallo studio della storia della Chiesa è la seguente: si potrà constatare che è possibile essere veri cristiani sempre e dappertutto, in tempi di pace e di persecuzione, nonostante la pressione o la protezione da parte dello stato.

La speranza che viene suscitata dallo studio della storia della Chiesa è un prolungamento dell’ispirazione per l'oggi.  La conoscenza storica aiuterà a rimanere modesti di fronte ad apparenti successi ecclesiali, spesso di carattere esteriore.  Ma più importante ancora è vedere che la vitalità della Chiesa rimane in mezzo ai travagli; Nella storia della Chiesa ci sono molte cose negative da indicare ma essa rimane soprattutto una storia di generosità o, meglio ancora, di grazia. 

4. Oggetto



L'oggetto della storia della chiesa è la crescita nel tempo e nello spazio della chiesa fondata da Cristo.  Ricevendo questo suo oggetto dalla teologia e ritenendolo per fede, essa è una disciplina teologica e si distingue da una storia del cristianesimo.  Il suo punto di partenza teologico, il concetto di chiesa, non va tuttavia compreso nel senso che la struttura della chiesa indicata dalla dogmatica debba aprioristicamente esser presa come schema della narrazione storica o debba in essa venir ritrovato, limitando od impedendo di conseguenza l'accertamento empirico-storico delle sue manifestazioni di vita sulla base delle fonti storiche.

L'aspetto teologico riguarda unicamente la sua origine divina ad opera di Gesù Cristo, l'ordinamento (gerarchico e sacramentale) da Lui posto alla sua base e l'assistenza dello Spirito Santo ad essa promessa così come il suo ordinamento alla perfezione escatologica, gli elementi quindi sui quali riposa la identità sostanziale, vale a dire la sua continuità nel mutamento delle forme in cui si manifesta.  


Come il seme di frumento germoglia e spunta, mette stelo e spiga, ma resta sempre frumento, così l'essenza della chiesa si realizza nel processo storico in forme variabili, ma rimane uguale a se stessa.  Il suo carattere, come entità storica, riposa in definitiva sull'incarnazione del Logos e il suo ingresso nella storia umana, ma soprattutto sul fatto che Cristo ha voluto la chiesa quale una comunità di uomini (popolo di Dio) sotto la guida di uomini (collegio apostolico, episcopato, primato papale) e l'ha quindi fatta dipendere da azioni umane, come anche da debolezze umane.  Egli non l'ha tuttavia abbandonata a se stessa.  Lo Spirito Santo, presenza sopra-storica e trascendente la preserva dall'errore,  la santifica e ne conserva la santità che può attestarsi mediante miracoli.  La sua esistenza e la sua azione in seno alla chiesa, come la grazia nelle singole anime, può manifestarsi con effetti storicamente valutabili, ma deve ugualmente essere anche creduta [come oggetto di fede].  Dalla cooperazione di questo fattore divino ed umano nel tempo e nello spazio trae origine la storia della chiesa.



Dal concetto di chiesa dipendono l'intelligenza e l'interpretazione della storia ecclesiastica. 

Quando alla fine del secolo XIX lo storicismo accampò la pretesa di risolvere la storia della chiesa nella storia profana e di fare dello storico della chiesa uno storico 'profano", Albert Ehrhard introdusse la denominazione di 'teologia storica' e determinò come compito della storia ecclesiastica in genere «l'indagine e l'esposizione del reale decorso della storia del cristianesimo quale si manifesta nella sua organizzazione visibile, la chiesa, attraverso tutti i secoli del suo passato, in tutta l'ampiezza del suo campo d'azione e in tutti gli aspetti della sua vita».


Su di un fondamento teologico riposano sia il principio sia la fine della storia della chiesa.  Questa non comincia con l'incarnazione, né con la scelta e la missione degli Apostoli, ma con la discesa dello Spirito Santo sulla comunità primitiva nella prima festa di Pentecoste, ed ha termine col ritorno del Signore.  Entro questi limiti cronologici essa ha per oggetto tutte le manifestazioni di vita della chiesa: quelle esterne, come la sua propagazione nel mondo (missioni), i suoi rapporti con le religioni non cristiane e con le comunità ecclesiastiche cristiane da essa separate (ecumenismo), nonché i suoi rapporti con lo stato e con la società (politica ecclesiastica e sociologia ecclesiastica); quelle interne, come lo sviluppo e la definizione del dogma da parte del magistero della chiesa nella lotta contro le eresie e con l'ausilio della scienza teologica, l'annuncio della fede per mezzo della predicazione e dell'istruzione religiosa, così come l'attuazione della sua struttura sacramentale mediante la celebrazione della liturgia e l'amministrazione dei sacramenti, insieme con la preparazione a questi ultimi per mezzo della cura d'anime e la loro efficacia che si esplica nella carità cristiana, la costituzione di un'organizzazione ecclesiastica quale struttura portante per l'esercizio del ministero dottrinale e sacerdotale, infine l'irradiazione del lavoro ecclesiastico in tutti i campi della cultura e in tutte le sfere della vita sociale.
5.
Metodo della ricerca

Per assolvere il suo compito, la storia della chiesa si serve del metodo storico.  La sua applicazione all'oggetto che abbiamo sopra determinato, la chiesa della fede e al tempo stesso visibile, non soggiace a limitazione alcuna data dalla cosa in sé, ma può talvolta condurre a tensioni tra la fede, o postulati teologici che con questa vengono identificati e dati scientifici reali o soltanto apparentemente sicuri, ponendo così lo storico della chiesa dinanzi a gravi scelte.  La sua probità scientifica non ne viene intaccata.  Essa è tanto teologia, quanto scienza storica nel senso rigoroso della parola.  L'applicazione del metodo storico si compie in tre gradi:

a) la storia della chiesa, come ogni storia, é legata alle sue fonti
 (monumentali [non scritte] e letterarie [scritte]  che vanno ricercate ( euri​stica, verificate nella loro autenticità ( critica delle fonti, ed infine se ne deve valutare il loro contenuto storico. Lo scopo é quello di fissare dati e fatti storici che costituiscono l’impalcatura di ogni storia. In questa fase non c’è differenza rispetto alla storia profana.

b) interpretazione dei fatti attra​verso i loro nessi causali, i moventi umani e il conseguente giudizio sui personaggi (che non é mai però un giudizio morale). I criteri di valuta​zione non possono essere desunti dalla storia stessa ma non possono neppure esserle estranei. La causalità storica deve ammettere l’intervento e il con​corso di fattori trascendenti (i feno​meni mistici, i miracoli), che non  vanno esclusi a priori.

c) nel suo insieme la storia della chiesa può venire compresa soltanto dal punto di vista di “storia della sal​vezza”  e il suo significato ultimo può venir afferrato solo dalla fede. Essa é la presenza continuativa di Cristo nel mondo attraverso la predicazione della fede e l’attuazione della comunione con Cristo da parte del nuovo popolo di Dio. É la crescita del “corpo di Cristo”, talvolta intralciata dall’interno o dall’esterno, essa incorre in malattie, conosce regressi e balzi in avanti.… La storia della chiesa é anche teologia della croce  per i suoi peccati e per le persecuzioni dei suoi nemici. La chiesa ha bisogno continuo di rinnovarsi nel suo carattere di provvisorietà (ecclesia semper reformanda) fino al suo com​pimento definitivo nella parusia
.

6. Periodizzazione


La suddivisione della storia della chiesa non può essere dedotta da cate​gorie di filosofia della storia ma nep​pure avere per base il piano divino di salvezza. Non si può far dipendere dal la relazione della chiesa con il mondo circostante perché la chiesa non si identifica con alcuna cultura. Ogni periodizzazione deve tener conto che la crescita esterna ed interna della chiesa, operata dallo Spirito Santo in cooperazione con la libertà umana si compie in continuo dialogo con le varie culture. Finora manca un criterio di periodizzazione generale della storia della chiesa comunemente accettato e convincente sotto tutti gli aspetti. Attualmente alla tripartizione classica (età antica, medioevo, età moderna) viene sostituita una suddivisione qua​dripartita, proposta dallo storico tedesco H. Jedin (dalle origini al 600 o 700 l’età antica; dal 700 al 1300 quella medievale, dal 1300 al 1700 l’età delle riforme, XIX e XX secolo).


Dalla storiografia ecclesiale recente potrebbe venire una indicazione sul come dare più contenuto ai criteri della suddivisione. Ascoltiamo l'autorevole voce di August Franzen: “... nemmeno dalla stessa essenza della Chiesa è possibile dedurre una suddivisione rigorosa in periodi, dato che nella Rivelazione biblica non è detto in nessun punto in quali gradi e in quali forme il piano salvifico di Dio debba realizzarsi; l'azione interna, di grazia, propria dello Spirito Santo, in ogni caso, non è né misurabile né definibile, anche se è riconoscibile dagli effetti da lui prodotti.  Non rimane quindi che ricercare uno schema di suddivisione, che si possa fondare teologicamente, nel dramma svolto in comune tra «Chiesa e mondo», più precisamente nella modalità in cui la Chiesa ha adempiuto il suo mandato divino nei confronti di questo mondo”.

Karl Rahner ha suggerito brevemente uno schema di suddivisione in questa linea, constatando che la suddivisione in antichità, medioevo e evo moderno non fornisce uno schema teologicamente sufficiente alla storia della Chiesa.  Scrive:

“Sotto il profilo teologico esistono nella storia della Chiesa tre grandi epoche, la terza delle quali è appena cominciata e si è manifestata a livello ufficiale nel Vaticano II.  E primo periodo, breve, fu quello giudeo-cristiano; il secondo quello della Chiesa esistente in aree culturali determinate, cioè nell'area dell'ellenismo e in quella della civiltà europea.  E terzo periodo è caratterizzato dal fatto che tutto il mondo costituisce, in linea di principio, lo spazio vitale della Chiesa.  Questi tre periodi, che indicano tre situazioni fondamentali, essenziali e distinte tra loro nel cristianesimo, della sua predicazione e della sua Chiesa, possono naturalmente venire suddivisi a loro volta in maniera molto profonda; così, per esempio, il secondo periodo contiene le cesure costituite dai passaggi dall’antichità al medioevo e dalla cultura medioevale all'epoca del colonialismo europeo e dell’illuminismo"' ...

Il criterio della prima cesura è teologico e non soltanto storico-culturale: rinunciando alla circoncisione, al sabato, a Gerusalemme (sostituita da Roma), teologicamente vi è una nuova situazione; il secondo ci sembra non tanto teologico, ma piuttosto culturale. Seguiamo però Rahner nella constatazione che il Vaticano II segna una cesura, ma per un'altra ragione. Franzen preferisce - insieme a molti altri - la suddivisione in quattro parti proposta da Jedin:

l. la Chiesa nella sfera culturale ellenistico-romana (secc.  I-VII);

2. la Chiesa come fondamento della comunità dei popoli cristiani occidentali (700 circa - 1300);

3.  il dissolvimento del mondo cristiano occidentale e il passaggio alla missione del mondo (1300-1750);

4.  la Chiesa nell'età industriale (secc. XIX e XX)”.


Si potrebbe tentare di proporre uno schema diverso, più teologico e con un possibile ponte verso la storia della spiritualità.  Partiamo dal suggerimento di fondare la suddivisione nella relazione che intercorre tra Chiesa e mondo, ma tenendo conto della visione teologica della Chiesa riguardo a quel mondo.  Si arriverebbe a quattro periodi, se non erriamo:

-
fino al 400: la Chiesa che vive la nuova realtà di Cristo mantiene la distanza di fronte al mondo, che da parte sua perseguita la Chiesa (nei primi secoli la Chiesa non prega per la conversione dell'imperatore, soltanto per il suo benessere, e non si immagina una evangelizzazione delle strutture).

-
dal 400 fino al 1800: tra Chiesa e mondo vi è una quasi completa identità, con soltanto poco spazio, molto marginale, per ciò che cristiano non è; uno spazio che soltanto alla vigilia della Rivoluzione francese del 1789 è in via di aumento.  All'interno di questo periodo è possibile una suddivisione: A) 400-1000: l'imperatore e i re dominano; B) 1000-1500: la Chiesa (papa, vescovi, clero) domina; C) 1500-1800: lo stato assoluto domina.

- 
dal 1800 fino al 1960: la Chiesa si trova in un isolamento di fronte al mondo, che da parte sua (negli stati liberali con una eredità giurisdizionalista) lotta contro la Chiesa.  La Chiesa sogna il periodo II B.
- 
dal Vaticano II: la Chiesa si inserisce nel mondo, come un'istanza critica, per poter sviluppare ciò che è positivo, e sanare ciò che è negativo.
7. Discipline complementari

cronologia

geografia storica e geostoria - cartografia
epigrafia

paleografia

diplomatica

archivistica

biblioteconomia

statistica

antropologia storica

demografia storica 

agiografia

archeologia

numismatica, araldica

storia dell’arte, 

iconografia.…

8. Gli strumenti di lavoro

a) opere generali 

· Storia della Chiesa, diretta da Hubert Jedin, Jaka Book

· Storia della Chiesa, diretta da Fliche-Martin, edizione italiana con i complementi della San Paolo

· Nuova Storia della Chiesa, diretta da Rogier-Aubert, Marietti

· Storia del Cristianesimo, Borla-Città Nuova

b) i dizionari e gli atlanti:

· Catholicisme

· Dizionario di scienze storiche, EP 

· Dizionario storico del cristianesimo, EP 

· Dizionario Patristico e di antichità cristiane, Marietti 
· Dizionario del Medioevo -  Città Nuova

· Dictionnaire d’Histoire et Géographie Ecclésiastique

· Dictionnaire de Théologie Catholique

· Dictionnaire de Archéologie et Liturgie

· Dizionario degli Istituti di Perfezione, EP –

· Bibliotheca Sanctorum, Città Nuova

· Enciclopedia Cattolica

· Enciclopedia dei Santi – Le Chiese Orientali – Città Nuova

· Atlante Universale di Storia della Chiesa, Piemme

· Atlante Storico del Cristianesimo, Jaca Book 

c) le riviste

· Revue d’Histoire Ecclésiastique

· Rivista di Storia della Chiesa in Italia

· Ricerche di Storia Sociale e Religiosa

· Rivista di storia e letteratura religiosa 
· Cristianesimo nella storia
d) Raccolte di documenti:

-
Archivum. Documenti di Storia della Chiesa dal I secolo a oggi, Piemme 2000.

9. Il ruolo dello storico: 

Lo storico della Chiesa può andare al di là dei limiti della sua scienza senza cadere nell’arbitrarietà del provvidenzialismo? E se af​ferma che il Cristo è il centro della storia, gli si permette poi di dirne qualcosa di più? Come teologo dovrà tentare, a suo rischio e pericolo, di elaborare un linguaggio tipologico.
Lo storico della Chiesa—insegnante o ricercatore che sia—si sen​te spesso messo di fronte ad un compito impossibile. In quanto stori​co, è già come il passeggero di una nave che, di notte, contempla il buio assoluto in cui si immerge la prua e quei pochi metri di schiuma bianca; egli è alle prese con le briciole di un sapere continuamente rimesso in questione, di fronte alle tessere di un puzzle troppo grande o troppo sciupato perché lo si possa ricostituire. «Ma quale occhio mor​tale ha mai veduto gli anni delle genti?» 
In quanto teologo, poi, il compito gli è forse meno inaccessibile? Non soltanto l’arazzo non è terminato, ma non sembra neppure possi​bile individuarne la trama. Nella molteplicità e nella sovrabbondanza che caratterizzano l’attività creatrice dello Spirito appaiono esclusiva​mente dei frammenti. «L’ordine dello Spirito Santo è a tal punto l’or​dinamento della libertà e della eternità divina, che non può lasciarsi collocare nelle categorie della storia del mondo e dell’umanità. Le li​nee che noi siamo in grado di tracciare... mai mostreranno più di un piccolo squarcio della infinità di significato, che proprio in quanto ta​le, rimane inesauribile».

Se, ancora più radicalmente, la storia del Corpo del Cristo su que​sta terra non è soltanto quella dei Papi, dei conflitti politici o delle azioni dei «grandi» santi ma anche il cammino paziente e sotterraneo della conformità al Cristo di ogni membro del popolo di Dio, in breve una storia delle opere della grazia, con i suoi ostacoli e le sue devia​zioni, come potrà renderne conto lo storico della Chiesa? Si consideri poi che la vita e il pensiero degli umili attori della storia non sono mai veramente conosciuti dallo storico profano, se si eccettuano testi​monianze eccezionali. 

“Per storia noi intendiamo anzitutto l’arte di scoprire il corso e l’intreccio degli avvenimenti umani, fissandone oggettivamente il ricordo.

Questi eventi sono di per se stessi ricchi di misteri interessanti da sondare : spesso sono la risultante di numerosi e diversi fattori e ci si presentano talvolta come dei geroglifici apparentemente indecifrabili, visto il numero e la varietà dei coefficienti da cui risulta ciò che si è convenuto chiamare il quadro storico. Per fortuna, uno dei componenti, l’uomo che agisce è conoscibile con una certa facilità e costituisce l’oggetto più interessante per chi vuol descrivere lo svolgersi degli avvenimenti stessi.

Identificare con esattezza l’uomo, artefice della storia, mettere in luce la sua specificità di essere libero e dunque apportatore di sorprese e novità che possono scaturire dallo spirito umano. Ecco cosa crediamo caratterizzi il valore dello storico autentico. Egli merita lode e stima se, all’interno di una narrazione testualmente precisa, e nello stesso tempo chiara ed elegante, riesce a mettere in risalto l’uomo, il protagonista della vicenda storica che descrive, e se lascia per lo meno intravedere l’elemento creativo che lo anima, la personalità-in-azione nell’esercizio della sua libertà responsabile...

Ma l’uomo non è il solo protagonista che regola il corso delle vicende umane. Esse sono regolate anche da un altro fattore per noi imponderabile, ma di sicuro superiore e determinante per il destino ultimo della storia umana : è l’azione di Dio, della Provvidenza, la cui presenza nascosta, nel tempo e fra gli uomini, fa della storia un mistero. E quando si tratta della storia della Chiesa, il mistero diventa oggetto di contemplazione, diventa una sorta di sacramento : identificarlo e decifrarlo è un’opera estremamente ardua e complessa”.  Paolo VI

10. 
Il ruolo del docente


Un docente dovrà ricordarsi che toccherà alla sua umile passione per la verità il compito di educare gli alunni: nessun manua​le scritto potrà mai sostituire la sua capacità di farsi pedagogo edu​catore alla ricerca, che evita il soggettivismo, anticamera del relativi- smo e della teorizzazione della possibilità di inventare, nel senso più bieco, la verità. Educatore che infonde negli alunni la certezza che né lui né loro sono profeti, perché «dove va il mondo purtroppo non lo sappiamo». Educatore che però infonde fiducia che vale la pena conoscere il passato, perché è necessario per costruire il futuro. Così il docente di storia sa che non è un archeologo né prepara archeo​logi, perché lui ed un giorno i suoi alunni del momento contribuisco no «a fare ciò che il mondo sarà, anche sulla base di come (sarà capace di rendere) realisticamente conto di che cosa era il mondo dal quale proveniamo»  Egli deve stimolare ad approfondire e può farlo quando educa a non dare nulla per scontato, neanche la sua propo​sta; a stimolare alla ricerca ed all’approfondimento; a cercare sempre di capire prima che giudicare; a sapere che il passato proprio come tale è fissato in sé, ma non nei suoi frutti e nelle sue conseguenze perché l’uomo (e dunque la storia) è la sua libertà, sempre capace di essere nuova, sempre sfuggente da e verso e oltre ogni limite nuovo
.
Documentazione
INTRODUZIONE AL CORSO DI STORIA DELLA CHIESA

C. Caffarra

La ragionevolezza del credere, quando induce la persona umana a compiere la scelta dell’atto di fede, implica la domanda sul "dove" e sul "come" incontrare la persona di Cristo Signore Risorto. La fede cristiana non è ultimamente assenso ad una dottrina e conseguente impegno di vita coerente alla stessa. Essa è assenso ad una dottrina a causa della fiducia accordata ad una persona: la persona di Gesù Cristo. La nostra è una fede "in Lui", e quindi "a Lui". Cioè: il rapporto originario e fondante è fra la mia persona e la sua Persona.

Stando così le cose, e così il cristianesimo si è presentato all’uomo, una fede ragionevole deve rispondere alla domanda: come è possibile istituire quel rapporto? e quindi, dove incontro la Persona di Cristo? La domanda abita inevitabilmente dentro alla ragione dell’uomo che voglia accostarsi alla fede cristiana.

La risposta data dal cattolicesimo e dall’ortodossia è la seguente: la possibilità dell’uomo di incontrare Cristo è la Chiesa, poiché la Chiesa è precisamente la presenza del Signore Risorto in mezzo a noi. Questa risposta significa una negazione ed un’affermazione. Una negazione: è impossibile raggiungere ed incontrare Cristo attraverso una sorta di "risalita al passato", condotta attraverso una separazione della Chiesa da Cristo. Quest’operazione ha sempre finito col farci incontrare con l’idea di Cristo e non con la sua persona vivente, in carne ed ossa. Un’affermazione: è offerto ad ogni uomo nella Chiesa e mediante la Chiesa di vivere la stessa esperienza nella sua essenza, vissuta da Pietro, Giovanni, la Maddalena … (cfr. 1Gv 1,1-4).

Questa connessione fra Cristo e la Chiesa, i Padri parlavano di "vincolo sponsale", fa sì che dalla domanda sulla ragionevolezza della fede in Cristo non puoi escludere la domanda sulla Chiesa: l’una trascina con sé l’altra. Nell’economia salvifica della fede cristiana la Chiesa occupa un posto unico. Per cui "non c’è bisogno di pensare che la Chiesa abbia un posto speciale nella vita del credente. In realtà essa lo compenetra completamente; o meglio: tutta la vita spirituale del credente si fonde all’unisono con la vita spirituale della Chiesa.

2. Supposto tutto questo ci dobbiamo chiedere: che senso ha la conoscenza della Storia della Chiesa per il credente? È necessaria una buona conoscenza della Storia della Chiesa ad un credente che voglia vivere ragionevolmente la sua fede? 

Prima di costruire la risposta, non è inutile riflettere brevemente sulla realtà connotata dal termine "Storia della Chiesa", prendendo il termine "Storia" non nel senso di scienza storica, ma di avvenimenti accaduti.

"Storia della Chiesa" dunque significa la realizzazione della presenza di Cristo, Signore risorto, dentro alla vicenda umana. In questa significazione è racchiuso un grande mistero, anzi il più grande mistero che accade dentro alla vita degli uomini. Esso è costituito dall’incrociarsi di due libertà: la libertà del Padre, la libertà dell’uomo. Da questo incrociarsi, da questa cooperazione nel tempo e nello spazio nasce la Storia della Chiesa. La libertà del Padre è la sua decisione di introdurre ogni uomo nella partecipazione della sua stessa vita divina in Cristo mediante il dono dello Spirito Santo. Questa libertà del Padre ha posto in essere quei mezzi attraverso i quali la sua decisione possa realizzarsi: la predicazione evangelica, l’economia sacramentale e la successione apostolica. A questa proposta la libertà dell’uomo raggiunto dalla predicazione evangelica è chiamata a rispondere, a corrispondere (cfr. At ). Nell’incontro si costruisce la Chiesa, che è pertanto il Corpo di Cristo: Cristo unisce a Sé in Sé le persone umane, le persone umane che in Cristo sono un essere solo (cfr. Gal 3,28). 

La libertà, indica la capacità che la persona umana possiede di generare se stessa, di edificare la propria vita in tutta la misura di essa. L’essere in Cristo ed il vivere in Lui configura e plasma tutta l’esistenza umana perché rende la persona capace di una conoscenza-interpretazione specifica della realtà (= la cultura) e di costruire nuovi rapporti sociali (=la carità). In una parola: da ogni persona che è in Cristo nasce una Storia vera, nuova, la quale di incrocia con quella degli altri costruendo un popolo. E’ la Storia della Chiesa, la Storia cioè di quell’unicum che è "Capo e corpo, sposo e sposa, Cristo e la Chiesa, due in uno". Così il "nucleo essenziale", l’essenza della Chiesa, che è costituita dall’unione invisibile ed visibile di ogni credente-battezzato in Cristo e con Cristo per opera dello Spirito Santo, si realizza e prende corpo in un processo storico. Essa è variabile, ma nelle forme variabili la Chiesa rimane sempre se stessa. 

Abbiamo introdotto un nuovo concetto, quello di "processo storico" o "continuità storica", nel nostro tentativo di descrivere o definire il concetto di "Storia della Chiesa". E’ un punto fondamentale.

Nessun cristiano inizia da capo la Storia della sua esperienza di fede: egli è sempre preceduto da una realtà di cui si nutre. L’incontro drammatico della libertà del Padre, che in Cristo ti offre la salvezza, colla libertà dell’uomo accade sempre mediante e dentro alla Chiesa che già esiste e ti precede. In questo senso, l’assioma dei Padri "non può avere Dio per Padre chi non ha la Chiesa come madre" non deve mai essere dimenticato. Esiste una vera e propria maternità della Chiesa nei confronti del singolo cristiano. E la madre precede il figlio non solo nel senso ovvio del tempo, ma anche nel senso che il dono della vita è mediato dalla madre. Questo è eminentemente vero anche della generazione della persona umana alla vita divina: essa è configurata alla madre Chiesa perché plasmati dalla Chiesa. Il discepolo di Cristo "si radica in essa, si forma a sua immagine, s’inserisce nella sua esperienza, si sente ricco delle sue ricchezze".

Noi possiamo servirci dell’intelligenza di san Tommaso, del braccio di san Michele, del cuore di Giovanna d’Arco e di Caterina da Siena e di tutte quelle risorse latenti che noi non abbiamo che da toccare perché entrino in azione. Tutto ciò che si fa di bene, di grande e di bello da un capo all’altro della terra, tutto ciò che "ha qualche linea" di santità, come un medico dice di una malato che "ha qualche linea" di febbre, è come fosse opera nostra.

Un cristiano che ignorasse completamente la Storia della Chiesa sarebbe un cristiano privo di identità consistente perché privo di memoria. E’ la memoria che ci consente di vivere nel senso pieno del termine, poiché quando con conosciamo la nostra origine non possiamo più individuare la nostra meta. E diventa per un uomo libero impossibile imbattersi in qualcosa di vivente, in un avvenimento. Senza questa consapevolezza di essere dentro ad una Storia, la nostra esperienza cristiana è sempre nel rischio di trasformarsi in una fila di principi e una sequenza di regole, cessando di essere un avvenimento fatto di persone, di luoghi precisi, qualcosa di carnale.
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STORIA DELLA STORIOGRAFIA ECCLESIA​STICA

Le esigenze storico-religiose che hanno portato allo sviluppo dell’inte​resse dei cristiani per questo genere letterario e li hanno spinti a dar vita a cronografie, storie della chiesa, vite dei santi, si possono individuare nel:

1.
far conoscere la versione ebraico-cristiana della storia che i neofiti do​vevano imparare a considerare come la loro storia, luogo della storia della salvezza;

2.
mostrare l’antichità del cristianesimo, anzi la sua anteriorità rispetto al paganesimo: il cristianesimo non é né un mito né una religio novissima (argumentum antiquitatis) -> risale fin dalle origini della creazione. In seguito si assumerà un punto di partenza più storico: la vicenda di Abramo.

3.
presentare la storia del mondo in modo tale da farne trasparire la sua dimensione provvidenziale: dare spe​ranza ai cristiani mediante il rimando escatologico era utile soprattutto in tempo di persecuzione.

4.
di fronte alle eresie stabilire come criterio di ortodossia la successione apostolica ininterrotta ( liste di vescovi;

I. LE CRONACHE CRISTIANE DELLA STORIA DEL MONDO.

La prima forma della storiografia cristiana è quella della “Cronaca”. E’ una presentazione annalistica (per anni) degli avvenimenti e dei perso​naggi più importanti dei popoli. Spesso è ordinata in colonne sinottiche. Tale genere letterario fu messo in opera per la prima volta da autori cristiani all’inizio del III secolo. Il primo fu Sesto Giulio Africano (ca. 230) Cronografia fino al 217 -> la preoccupazione è quella di dimostrare la superiorità della storia cristiana rispetto a quella pagana; poi Ippolito Romano (234).
In una situazione storica in cui non si aspettava più la parusia imminente del Signore, questi due autori furono preoccupati di dimostrare per mezzo delle cronache, l’antichità della reli​gione cristiana. Anche la cronaca aveva uno scopo apologetico.

Stesso intento apologetico si ritrova anche nella “Cronaca” di Eusebio di Cesarea (303), che è diventato il mo​dello della storiografia cristiana. Quest’opera si compone di due parti: nella prima si espongono i sistemi cro​nologici dei popoli antichi, nella se​conda l’autore dispone in tavole sinottiche gli av​venimenti più importanti della storia universale e di quella sacra partendo da Abramo. Secondo quest’opera, la storia giudeo-cristiana è superiore a quella degli altri popoli, e i suoi docu​menti - la Bibbia - superano la storio​grafia antica.

La versione latina della seconda parte della “cronaca” di Eusebio, do​vuta a Girolamo, non è una semplice traduzione, ma è una rielaborazione ed un completamento. Girolamo l’ha completata giungendo fino al 378, e l’ha anche modificata, introducendo il sistema propriamente annalistico, al posto di quello “per Olimpiadi”, ed ag​giungendo notizie romane. Composta verso il 380, a Costantinopoli, l’opera possiede un valore più propriamente legato al quarto secolo, specialmente del tempo dopo il 325, e si basa su scritti romani .

Un po’ più di vent’anni dopo, Sulpicio Severo pubblicò un’altra cronaca. In essa intendeva correggere gli errori annalistici delle copie della cronaca eusebiana e la completò fino all’anno 403. Pur distinguendosi per il senso critico e lo stile classico Sulpicio Severo perseguiva anche uno scopo teologico : voleva dimostrare l’azione della provvidenza divina nella storia e ricondurre così tutto alla fonte principale, cioè alla Bibbia.


Il problema che si pone: esiste un’unica storia teologica, sacra e religiosa, oppure esistono due storie una sacra ed una civile profana ? Tale problema concerne il rapporto più ampio tra fede e cultura.

II. LA STORIOGRAFIA ECCLESIASTICA

1. La storiografia ecclesiastica nell’età antica 
La cronaca costituisce il primo ten​tativo di dare cittadinanza agli eventi biblico-cristiani mediante il confronto con le date verificabili della storia civile. La storia ecclesiastica é il passo successivo: partendo dai documenti frequentemente riportati, contro l’uso classico, si dà preminenza ai fatti cristiani sullo sfondo di quelli civili. Il primo tentativo storiografico é quello di Lattanzio, De mortibus persecuto​rum, riguarda il periodo 303-313, in cui l’autore dimostra la corrispondenza tra la cattiveria degli imperatori e la punizione divina.

Più che nel campo della cronaca storiografica, l’iniziativa di Eusebio, vescovo di Cesarea, è stata importante la sua Historia Ecclesiastica (HE) inizio esemplare di tutta la storiografia ec​clesiastica. Egli riprese la documenta​zione ampia sulla storia sia profana sia cristiana, adoperata già nella “Cronaca”, e compose una “storia” dei primi tre secoli del tempo di Cristo, fino alla “Pax Ecclesiae”, e poi la storia da Diocleziano fino al 324. Eusebio in​terpreta la propagazione del Cristianesimo ed il suo progresso verso l’Occidente, cioè verso Roma, come la vittoria della causa buona sul male. I suoi criteri sono quindi apologetici; realizzati però con principi storici precisi: documentazione ampia - con​ferma con altri - critica delle fonti.

Questa presentazione della Storia della Chiesa farà scuola durante i se​coli, specialmente nel secolo quinto. Subito, infatti, Eusebio trovò dei conti​nuatori. Rufino di Aquileia (†410), seguendo il desiderio di Cromazio, egli tradusse l’opera di Eusebio in latino, dopo l’anno 402. Nel suo lavoro di tra​duzione fece però anche una contra​zione dei dieci libri dell’opera in nove, e fece invece un’aggiunta di altri due libri per arrivare da Costantino fino a Teodosio. Rufino fu più riservato, da​vanti alla figura di Costantino, di quanto non lo fosse stato Eusebio, e in genere i suoi criteri erano ben diversi: intendeva scrivere una storia che fosse di consolazione, in un tempo dif​ficile come quello delle invasioni goti​che. Rufino non ha raggiunto la qualità dell’opera eusebiana. Tuttavia ci ha la​sciato una testimonianza storica ugualmente preziosa, concernente la cristianizzazione dell’Etiopia, della Georgia, sui Saraceni e sullo stato del paganesimo alessandrino, come sulla polemica anti-pagana del suo tempo.

Da parte greca, tre grandi storio​grafi, tutti del secolo V, Socrate, Sozomeno, Teodoreto, hanno conti​nuato a modo loro l’opera di Eusebio. Socrate ci ha lasciato la continuazione migliore (dal 305 al 439), con una buona documentazione, composta con oggettività. Egli distingue la storia profana dalla storia ecclesiastica, nel senso che quest’ultima ha come og​getto le lotte interne della Chiesa. Egli non considera più - come Eusebio - la Chiesa come perseguitata e vittoriosa, ma la Chiesa provata dai dissidi tra i vescovi, dissidi provocati specialmente dalle ambizioni di Alessandria e di Roma (non di Costantinopoli). Per lui l’esposizione critica di questa difficoltà interne deve servire a valutare le controversie presenti al suo tempo, circa la fede apostolica. Sozomeno scrisse fra il 439 e il 450. Continuò la storia del tempo post-costantiniano, dipendendo da Socrate, ma in modo critico. Egli porta nuovi documenti, in particolare sulla legislazione religiosa. Considera la posizione di parzialità in cui erano composti i documenti, la de​bolezza degli uomini, le aspirazioni politiche del clero o dei gruppi. Così Sozomeno arriva ad una presentazione dei fatti esteriori, ma non delle di​scussioni teologiche. Parla anche delle Chiese non-imperiali, e si interessa alla vita monastica.

Pubblicata anch’essa fra il 449 e il 450,  la storia di Teodoreto ripercorre pure circa gli stessi anni (323-428). Egli ha una chiara tendenza apologe​tica: mostrare la vittoria sulle eresie, specialmente sull’arianesimo. Usa molte fonti, ma la sua presentazione è meno esatta. Parla della vita mona​stica. Scopo della storia, per lui, è quello di servire all’utilità ed al pia​cere, come una pittura del passato. Cassiodoro dopo il 540, pubblicò la Historia tripartita che comprende tutt’e tre le opere di Socrate, Sozomeno e Teodoreto, tradotte e fuse in una sola opera da Epifanio Scolastico, che sarà la base di tutta la storiografia medievale.

2. La storiografia ecclesiastica nel Medioevo

In Occidente, il merito di aver fatto conoscere l'opera di Eusebio spetta a Rufino di Aquileia (345 c.-410) e a Cassiodoro (490-583 circa), che fa tradurre, rielaborandola, la Storia ecclesiastica Ripartita di Teodoro il Lettore: quest'opera diventa, cosi, uno dei più importanti manuali di storia ecclesiastica del Medioevo latino.

La produzione storiografica occidentale, però, non segue l’esempio di Eusebio di Cesarea, ma sviluppa, piuttosto, altri generi letterari storiografici come le storie dei popoli, gli annali, le cronache universali o locali, le biografie, oppure le storie universali ispirate alla teologia della storia e modellate, talvolta, sullo schema delle «due Città» elaborato per primo da sant’Agostino (354-430) in La Città di Dio, e continuato dal discepolo Orosio (vissuto tra il secolo IV e il V) nelle Storie contro i pagani; anche quest'ultima opera diverrà uno dei manuali preferiti della cultura medioevale.

Tuttavia, solo con l'avvento dell'Umanesimo e del Rinascimento si pongono le basi per una rinascita effettiva della storia ecclesiastica.  Anche in questo caso si rivela necessario un profondo movimento filologico-letterario e una conseguente rinascita degli studi biblici.

La filologia umanistica applicata alle Scritture, soprattutto al Nuovo Testamento, oltre che ai Padri della Chiesa, trova in Erasmo da Rotterdam (1467-1536) il principale esponente.  Nel frattempo, la polemica tra protestanti e cattolici spinge a ricerche anche nel campo della storiografia ecclesiastica, che confluiscono, tra i protestanti, nella Storia ecclesiastica dei cosiddetti «centuriatori» di Magdeburgo, pubblicata in tredici libri corrispondenti ai primi tredici secoli (=centurie) tra il 1559 e il 1574, e, tra i cattolici, negli Annali ecclesiastici di Cesare Baronio (1536-1607), in dodici volumi corrispondenti ai primi  dodici secoli, pubblicata tra il 1587 e il 1607. Entrambe queste opere, specialmente la prima esprimono uno sforzo di ricerca documentaria e di interpretazione scientifica di grande rilievo, anche se condizionate da preoccupazioni polemiche e apologetiche.

3.  La storiografia ecclesiastica dal 1600 al 1700

Il vero salto di qualità viene reso possibile solo quando la scienza filologica riscoperta dal movimento umanistico trova il suo più geniale esponente in campo biblico con Richard Simon (1638-1712), che pubblica nel 1678 una Storia critica dell'Antico Testamento, e in campo storico-ecclesiastico con Jean Mabillon (1632-1707), che pubblica nel 1681 il De re diplomatica, primo vero trattato di metodologia storiografica e base delle due nuove discipline della paleografia e della diplomatica.  Viene chiarito, così, il problema della corretta metodologia, sia per quanto concerne la raccolta dei documenti, sia per quanto riguarda la loro ermeneutica, perfezionando sotto questi aspetti tutti gli studi precedenti. Jean Mabillon completa perciò Eusebio di Cesarea sul piano tecnico: ora si sarebbe trattato di continuarlo e completarlo sul piano della prospettiva storica.

Di fatto, però, nel corso dei secoli XVII e XVIII, sotto il pungolo della rinnovata coscienza critica, si moltiplicano gli studi sui singoli settori della storiografia ecclesiastica e si formano le cosiddette «scienze ausiliarie», oggi meglio definite complementari, come l'archeologia sacra, ad esempio, che si sviluppa dopo le fortunate scoperte di Antonio Bosio (1575-1629), e la pubblicazione, nel 1634, del suo Roma sotterranea; altrettanto si moltiplicano i trattati di storia ecclesiastica, senza peraltro dimostrare particolari doti di profondità e originalità.  La ricerca oscilla tra le speculazioni di teologia della storia di tipo agostiniano come, ad esempio, il Discorso sulla storia universale (1681) di Jacques-Bénigne Bossuet (1627-1704), e le compilazioni corrette, voluminose ma pedisseque come la Storia ecclesiastica di Giuseppe Agostino Orsi (1692-1761), pubblicata nel 1749-1763.

4. La storiografia ecclesiastica dal 1800 ad oggi 


Il terzo passo avanti, dopo quelli ellenistico-alessandrino e umanistico-rinascimentale, giunge dalla Germania, con l'affermarsi del Romanticismo, dell'Idealismo e del loro concetto fondamentale, quello di «sviluppo organico» delle realtà storiche, soprattutto a livello popolare «Volksgeist ». Il protestante Ferdinand Christian Baur (1792-1860) e il cattolico Johann Adam Moehler (1796-1838), entrambi insegnanti a Tubinga, introducono nel campo della storiografia ecclesiastica la nuova mentalità, che però, in un primo momento, tende a esprimersi in forma piuttosto riduttiva, ossia speculativo-polemica: è la mentalità che conduce, in campo protestante, alla critica radicale biblico-storica rappresentata da Adolf Harnack (1851-1930) e successivamente da Rudolf Bultmann (1884-1976); in campo cattolico, all'ipercritica modernistica di Alfred Loisy (1857-1940) negli studi biblici, e di Louis Duchesne (1843-1922) negli studi storico-ecclesiastici. Solo il superamento progressivo degli «storici steccati» tra le confessioni religiose cristiane e una più oggettiva valutazione del mondo non-cristiano e di quello dei non-credenti può condurre a una prospettiva storico-ecclesiale adeguata.

 5. Le ripercussioni della svolta ecclesiologica del Concilio Vaticano II.


Particolarmente significativa per le ripercussioni avute in sede storiografica è la svolta ecclesiologica operata dal Concilio Vaticano II; una nuova e più ampia concezione di Chiesa ha costretto gli storici ad un nuovo approccio alle fonti, ad un nuovo stile, a nuove ricerche e a nuove sintesi. “Tale ecclesiologia sia per il suo profilo complessivo sia per l'accento posto via via su varie questioni, è apparsa nell'insieme «nuova» e persino «rivoluzionaria». Con essa veniva anche acquisita una più marcata e consapevole coscienza della «storicità» della Chiesa, che la sottolineatura conciliare di «popolo di Dio in cammino» e di «popolo di Dio peregrinante nella storia» aveva implicato e fatto emergere in primo piano
.


La lunga vicenda di riscoperta e di decantazione dei valori più antichi e vivaci, riemersi nella costituzione conciliare Lumen Gentium, è quella che, in fin dei conti, consente di comprendere anche il significato, su di un piano puramente storico , dell'espressione «popolo cristiano»”.
Così la presenta lo storico Roger Aubert
:
La Chiesa è il popolo di Dio.  Questa immagine biblica, che ritorna costantemente nella liturgia, suggerisce che l'umanità rigenerata non è una polvere di individui, ma è raggruppata e strutturata intorno a dei dirigenti responsabili, che presiedono ai destini della comunità.  La funzione della gerarchia ecclesiastica, a tutti i gradi, a partire dal Sommo Pontefice fino ai dirigenti delle comunità locali, ha la sua importanza, che lo storico non può trascurare, così come ad un popolo le decisioni dei capi e dei consiglieri imprimono un orientamento e conferiscono unità d'azione. Tuttavia, questa immagine del popolo di Dio, che evoca il carattere strutturato e gerarchizzato della Chiesa, sta ad indicare anche che, come un popolo non si identifica con i suoi capi, così la Chiesa non si riduce alla sua gerarchia.  Una Storia della Chiesa che si limitasse a descrivere l'azione dei papi e dei vescovi, come spesso avvenne in passato, non racconterebbe veramente la storia del «popolo di Dio». E non basta neppure che acconsenta a fare un largo posto all'azione del clero diocesano, quella rete capillare attraverso la quale si esercita sul piano locale l'azione della gerarchia, come pure a quelle «pattuglie» che sotto forme estremamente varie i religiosi hanno costituito a partire dai monaci del deserto fino ai grandi Ordini centralizzati.  Bisogna che la storia della Chiesa si interessi inoltre e in larga proporzione al popolo fedele stesso, a quei laici il cui nome deriva precisamente dal termine greco laòs, che significa popolo. Questi costituiscono la parte numericamente più importante della Chiesa nella sua realtà concreta e sono ben lungi dall'aver svolto nella sua vita solo una parte passiva.

Una Storia della Chiesa che non ne tenesse sufficientemente conto non sarebbe una vera storia della Chiesa.  Inoltre, anche quando non svolgono una funzione particolarmente attiva nello sviluppo della Chiesa, i fedeli ne sono membra in tutto e per tutto, e a questo titolo devono interessare lo storico di questa istituzione.  E non è inutile precisare che se quest'ultimo deve applicarsi di più a mettere in evidenza come questi membri anonimi abbiano vissuto nella loro vita di tutti i giorni questa vita nuova apportata dal Cristo sulla terra, non è soltanto per aderire allo spirito democratico, il quale spinge gli storici di oggi a interessarsi sempre di più al modo in cui viveva un tempo « l'uomo della strada », ma è anche e prima di tutto perché, in una concezione teologica corretta, la Chiesa non è soltanto una gerarchia, o meglio ancora perché la gerarchia esiste solo per i fedeli, al servizio del popolo di Dio, dal momento che tutto il suo compito consiste precisamente nel trasmettere in modo fedele e Autentico le «parole di vita» e i mezzi per viverne.
6. L’influsso della scuola degli “Annales” nella storiografia ecclesiastica.


Un grande influsso sugli studi di storia della Chiesa ha avuto la scuola francese di Bloch e Febvre in questo secolo, meglio noto come scuola delle Annales dal nome della rivista che ne costituiva il punto di riferimento. Tale scuola supera la concezione di una histoire-bataille per far proprie le acquisizioni delle moderne scienze sociali. L’indagine dello storico mira a valorizzare fonti disponibili, ma trascurate (le anagrafi parrocchiali, le visite pastorali, i registri dell’amministrazione dei beni, i catastici) per ricostruire lo sfondo sociale, la storia delle mentalità e dei comportamenti (gli esposti, la frequenza al catechismo e ai sacramenti, la pietà popolare, le feste….), oppure pone interrogativi nuovi a fonti già utilizzate
.
1 LA CHIESA DELLE ORIGINI

1. Il contesto politico e religioso

L’impero romano

Quando il cristianesimo si affacciò sulla scena della storia, il mondo mediterraneo era sotto il dominio dell'impero romano. 

Roma, la capitale di questo grande impero che contava circa 50 milioni di sudditi, era diventata una città importante per il suo milione di abitanti, i suoi palazzi, i suoi monumenti, le sue piazze. Mancavano i luoghi, espressione dell'amore al prossimo e vi erano, invece anfiteatri e teatri nei quali un'arte spesso criminale e la crudeltà celebravano i loro trionfi.

La civiltà romana si ispirava in buona parte alla cultura della Grecia, di cui aveva imitato anche i generi letterari; da questa imitazione era uscita una brillante letteratura. Graecia capta ferum victorem cepit. Orazio in questo verso rileva che la Grecia, una volta conquistata da Roma, ha saputo conquistare i rozzi Romani grazie alla bellezza, alla finezza, alla profondità della propria cultura.

La situazione religiosa nel mondo greco‑romano

In origine i Romani praticavano una religione agricola e adoravano una forza impersonale e misteriosa che pervadeva l'universo. Essi davano grande importanza all'esattezza dei riti. Per loro la religione era un contratto, riassunto nel detto latino: "Do ut des", "Ti do perché tu mi dia". I Romani credevano che bisognava preservare la pace degli dei con sacrifici e con uno speciale banchetto cui intervenivano anche le immagini degli dei. Ad ogni pasto ogni romano faceva offerte agli spiriti protettori dei suoi campi e a quelli della sua dispensa (Lari). Durante la repubblica i Romani adottarono miti greci e identificarono gli dei della Grecia con i propri dei. La predizione degli avvenimenti futuri e l'interpretazione di quelli passati svolgeva una parte di primo piano nella religione, nella politica e nella guerra dei Romani.

In contrasto con l'unità politica e culturale imperante al principio dell'era cristiana nei paesi attorno al bacino del Mediterraneo, il mondo religioso offre un quadro complesso e variopinto. Roma non aveva mai unito alle sue conquiste politiche il tentativo di imporre ai popoli assoggettati un credo religioso unitario e una forma di culto come unica valida, era anzi un principio della politica religiosa romana quello di lasciare intatte tutte le convinzioni e le manifestazioni religiose dei popoli raccolti sotto il suo impero. Una caratteristica della situazione religiosa complessiva nel mondo ellenistico alla fine dell'ultimo secolo avanti Cristo è la svalutazione tanto dell'antico politeismo greco quanto della specifica religione dell'antica Roma. Nella Grecia vera e propria agì negativamente soprattutto la critica razionalistica della divinità, che si era affermata nelle varie scuole filosofiche e specialmente nella Stoà e presso gli Epicurei.

Vale la pena notare che, mentre le antiche religioni della Grecia e di Roma non sentivano vivamente il dramma della morte, né si ponevano l'interrogativo sull'aldilà, le religioni mediorientali offrivano una certa risposta all'intuizione, alla speranza e alla ricerca dell'uomo riguardo alla vita dopo la morte.

Dalla Persia, ad esempio, si sviluppa il culto del dio della luce, Mitra, il quale, secondo la mitologia, per comando di Apollo rapisce e uccide un toro, il cui sangue, asperso sui seguaci di Mitra, dà diritto alla salvezza, in una felice comunione di vita dei membri della comunità nell'aldilà.

La grande massa del popolo credeva anche nei miracoli del dio della medicina Esculapio, guaritore dei malati, nell'astrologia, nell’interpretazione dei sogni e nella magia. Si ricorreva anche agli indovini.

Il culto degli imperatori

Un aspetto della politica religiosa di Augusto doveva avere ampie ripercussioni e conseguenze di particolare importanza nel confronto del Cristianesimo: l'accoglimento del culto tributato in oriente ai sovrani e il tentativo di servirsene nella restaurazione religiosa e di farne, nella forma modificata di culto degli imperatori, il pilastro della religione ufficiale.

Il culto del sovrano aveva avuto origine in oriente, dove fin da tempi molto antichi si era sentito il fondamento religioso del suo potere. Su questa base Alessandro e i suoi successori, riuscirono ad imporre onori cultuali per la monarchia ellenistica. Questi spettarono in un primo tempo ai Diadochi dell'Asia anteriore, poi ai Tolomei d'Egitto e da qui passarono presto ai Seleucidi. Dalle città greche dell'Asia minore i sovrani ellenistici ricevettero il titolo di soter, al quale più tardi si unirono altri predicati di carattere sacrale come epiphanes e kyrios. Si era convinti che nel sovrano del momento si manifestasse visibilmente la divinità. 

Quando ai regni dei Diadochi si sostituì il potere di Roma, fu facile trasferire ai rappresentanti di questo potere il culto rivolto al sovrano e rendere anche a loro onori divini. Questi onori furono accordati ad Augusto, che aveva apportato anche a quei paesi, con la pax augustana, una pace duratura e godeva perciò di una considerazione senza pari. A Roma e in Italia la forma del culto al sovrano dovette essere più discreta. Infatti il senato solo dopo la morte dell'imperatore decise se per i suoi meriti verso l'impero gli spettasse la consecratio, l'introduzione tra le divinità. Il senato però aveva già accolto Cesare fra i celesti, come divus Julius, e gli aveva fatto tributare uno speciale culto. Indubbiamente a Roma influssi orientali hanno dato uno stimolo ulteriore in questa direzione. Ottaviano poté accettare il titolo di Augusto, che ha in sé qualcosa di sacro. Nelle case private si dovevano offrire sacrifici al genio dell'imperatore, perché in lui si manifesta il divino; si giurava sul genio dell'imperatore e la violazione di un tale giuramento era considerato come lesa maestà. 

Nel corso del primo secolo dopo Cristo alcuni imperatori romani hanno abbandonato il prudente ritegno di Augusto ed hanno decisamente richiesto dal loro ambiente romano onori divini mentre erano ancora in vita.

Essendo molto strettamente legato al potere statale, il culto dell'imperatore doveva esercitare una parte di primo piano quando il cristianesimo, che rifiutava ogni forma di divinizzazione dell'uomo, dovette un giorno venire in conflitto con questo stato sul terreno teorico e pratico.

2. Il mondo giudaico: La situazione religiosa del giudaismo palestinese
Una funzione decisiva nel mondo religioso del giudaismo d'allora aveva la Legge. Osservare la Legge è il compito che la vita religiosa quotidiana pone continuamente al devoto.

La Legge però divenne occasione di scissione del popolo in diversi indi​rizzi o partiti a seconda della valutazione che si dava all'influsso che essa doveva esercitare sull'intera vita.

I Sadducei ritenevano valida soltanto la legge scritta, senza la tradizione orale, perciò rifiutavano le aggiunte e gli sviluppi posteriori della fede ebraica, per es., l'immortalità dell'anima e la risurrezione del corpo. Erano una corrente spregiudicata di increduli, materialisti e liberi pensatori. Essi erano rappresentati soprattutto dalle grandi famiglie sacerdotali ed erano attenti a conservare i propri privilegi, anche a prezzo di compromessi con l'occupante romano.

I Farisei costituivano il partito che godeva di maggior considerazione presso il popolo. Si ritenevano i rappresentanti del corretto giudaismo. Davano un’interpretazione minuziosa alla legge, facendo riferimento alle opinioni dei maestri anteriori, cosicché la tradizione ebbe una parte di primo piano nell'erudizione biblica del periodo successivo. Nell'esegesi davano importanza ad ogni particella verbale. Ben più dannoso fu l'atteg​giamento fondamentale casuistico in tutte le questioni di vita morale che ne scaturì e che rendeva impossibile o falsava la libera decisione morale del singolo. A questo partito appartenevano anche scribi e sacerdoti, che per il loro zelo, talvolta soltanto esteriore, avevano il favore del popolo.

Il gruppo dei cosiddetti Zeloti voleva anch'esso senza dubbio servire fe​delmente la Legge, ma con un atteggiamento marcatamente combattivo e pronto al martirio.

La fedeltà alla legge e alla sua piena e sincera osservanza spinse un altro gruppo del popolo giudaico, gli Esseni, ad isolarsi dalla pubblica attività.

Il nucleo principale viveva a Qumran. La rottura della comunità di Qum​ran con il giudaismo ufficiale pare fosse dovuta principalmente a tre cause: 

1. la legittimità della successione sacerdotale; 

2. l'ordinamento del calendario 

3. e il radicalismo.


Il centro monastico degli esseni di Qumran fu distrutto dai Romani nel 68 d.C., i superstiti del movimento furono poi talmente decimati nell'in​surrezione di Bar‑Kocheba nel 135, che non fu più possibile organizzarli.

I documenti scoperti a Qumran ci permettono di osservare da vicino un movimento religioso contemporaneo a Gesù, che raggiunse un alto livello di spiritualità. I documenti ritrovati presentano delle affinità con la dot​trina cristiana. Le esortazioni ad un rinnovamento di vita che troviamo nei rotoli del mar Morto riguardanti la vita comunitaria a Qumran, come an​che in quelli che in modo più universale vogliono interpretare l'ansia del tempo di Dio che i profeti del dopo esilio avevano preannunciato, mo​strano sorprendenti affinità con l'esortazione alla conversione predicata dal Battista, da Gesù e dalla Chiesa Apostolica. Tanto più che il movi​mento di Qumran, ha saputo espri​mere il grado più alto di interiore religiosità a cui il giudaismo del tempo era arrivato nella linea dei profeti e dell'apocalittica.

È comprensibile come la prima comunità cristiana, soprattutto quella giu​deo‑cristiana, possa avervi attinto espressioni e modelli. Non è improba​bile che alcuni fra i discepoli stessi di Gesù e i primi fedeli siano stati edu​cati in quell'ambiente.
La diversità è tuttavia essenziale e fondamentale.

La morale della Comunità di Qumran nacque da preoccupazioni legalisti​che: essa era tutta fondata sull'autorità della legge. La morale cristiana al contrario si rifà alla persona stessa di Gesù.
La loro carità verso il prossimo era rivolta ai soli componenti della comu​nità, ben lontana dall'amore verso i nemici predicato da Gesù.

Il respiro di universalismo, che è lo sfondo di tutta la morale evangelica, era totalmente assente dalla morale di Qumran che viveva ancora sostan​zialmente nel clima di una setta.

2. La Chiesa primitiva

Esistenza storica di Gesù Cristo

La contestazione dell'esistenza storica di Gesù è stata tentata spesso, fin dai secoli XVIII e XIX, in nome della scienza illuministica liberale e della critica storica che ha visto il cristianesimo come un'invenzione degli apo​stoli e ha considerato la figura storica di Gesù Cristo una personificazione irreale, fittizia e mitica di nostalgie e di idee religiose, una pia frode creata dalla cerchia dei discepoli o addirittura una sublimazione e una variazione delle figure divine di eroi dell'Asia anteriore e delle religioni misteriche ellenistiche. 

Tutte queste teorie oggi sono state abbandonate e si sono mostrate total​mente prive di validità scientifica. Ma gli attacchi della teologia liberale alla verità e attendibilità storica dei vangeli sono di ben altro peso. 

Nessuno dei quattro vangeli ha voluto essere ed è di fatto una biografia storica di Gesù: essi rispecchiano invece unicamente l'immagine di Cri​sto così come si è formata sulla base della predicazione apostolica nei cuori dei suoi fedeli e amati discepoli. 

Questi discepoli restano giudei, ma formano in seno al giudaismo un gruppo strano: quello dei testimoni di Gesù risorto. 

Per rispondere a questi interrogativi essi richiamano alla memoria i ricordi di Gesù. Ma lo fanno alla luce della risurrezione. Nel contesto di vita della comunità emergono tre centri di interesse principali, intorno ai quali si raccoglie la memoria di Gesù:
1. i discepoli predicano ai giudei prima e poi ai pagani Gesù risorto; è il grido di fede dei primi cristiani;

2. i discepoli celebrano nella liturgia, soprattutto nell'Eucaristia, il Ri​sorto; ciò stimola la formulazione di molti ricordi di Gesù;

3. i discepoli insegnano ai nuovi battezzati; a tale scopo riprendono gli atti e le parole di Gesù.

Lc 1, Poiché molti han posto mano a stendere un racconto degli avvenimenti successi tra di noi, come ce li hanno trasmessi coloro che ne furono testimoni fin da principio e divennero ministri della parola, così ho deciso anch'io di fare ricerche accurate su ogni circostanza fin dagli inizi e di scriverne per te un resoconto ordinato, illustre Teòfilo, perché ti possa rendere conto della solidità degli insegnamenti che hai ricevuto.

L'esistenza storica di Gesù pertanto è incontestabile. Nato sotto Erode il Grande nell'anno 5‑6 che precede la nostra era, muore al 14 o 15 di Nisan di uno degli anni che vanno dal 30 al 33 dopo Cristo.

Fonti non cristiane confermano l'esistenza storica di Gesù Cristo: Pli​nio il Giovane intorno al 112/113 (lettera all'imperatore Traiano 98‑117), Tacito verso il 117 (Annales XV, 44) e Svetonio verso il 120 circa (Vita Claudii, cap. 25). Giuseppe Flavio verso il 93‑94 ha alcune affermazioni dalle quali si può dedurre che egli venne a conoscenza della personalità storica di Gesù.

Storicità della fondazione della chiesa da parte di Cristo

Non troviamo nessun passo in cui abbia espresso direttamente, con una precisa formulazione la sua volontà di fondare la chiesa. Tuttavia dalle te​stimonianze bibliche e dalle immagini da Lui usate Cristo appare un'idea di chiesa molto concreta, perfettamente condivisa anche dagli apostoli. Quando Gesù paragona la sua chiesa ad una casa o al suo gregge, Egli ci dice al tempo stesso, con molta chiarezza, che questa costruzione ha biso​gno di un solido fondamento sulla roccia e che, per la guida del gregge, è necessaria la presenza di un pastore autorizzato. Cristo stesso scelse dalla cerchia dei suoi discepoli i ‘dodici’, uomini particolarmente responsabili, ma ordinò Pietro supremo pastore e capo del suo gregge. 


Come si vede fu proprio Gesù ad istituire i primi 'ministeri'. Ora un ministero è molto di più che un ufficio, un servizio momentaneo e transitorio, ed è proprio l'or​dinazione ufficiale a conferirgli un carattere durevole e a significare un impegno nella funzione di servizio, che va al di là della singola persona del ministro e si esprime in un incarico ben preciso e durevole. Nel mini​stero è quindi anche implicita la successione. La chiesa è nata da que​sto e con questo carattere ministeriale.


Gesù ha infatti edificato la sua chiesa come una comunità storica e visi​bile. La chiesa riceve la sua divinità, santità ed indistruttibilità dal suo di​vino fondatore; la meschinità, l'inclinazione al peccato e l'instabilità le provengono invece dagli uomini. Questa polarità, implicita nella sua stessa natura, conferisce all'esistenza della chiesa e al suo operare nella storia qualcosa di singolarmente inquietante. Non soltanto intorno ad essa, ma persino nel suo stesso grembo e nell'anima di ciascuno dei suoi fedeli, si svolge infatti una lotta drammatica fra le cose di Dio e le cose del mondo, tra ciò che é santo e ciò che non lo è, fra salvezza e perdizione. Essa è chiesa di santi e chiesa di peccatori e nella sua storia, come nella vita dei singoli fedeli, questa lotta dà origine a continui alti e bassi, ad un perenne ondeggiare fra uno stato di elevata spiritualità e una situazione  di  decadenza,  a  seconda di  come  la chiesa esprima dinanzi a Dio, nell'in​carnazione storica del Verbo, insieme con Maria il suo 'ecce ancilla Do​mini'.

La chiesa primitiva e il periodo apostolico

"Andate in tutto il mondo e portate il messaggio del vangelo a tutti gli uomini" (Mc 16,15). Il Signore ha impartito un chiarissimo mandato mis​sionario. Gli apostoli e i primi discepoli interpretarono certamente la vo​lontà di Cristo. Quindi la tradizione apostolica è molto importante. Però un puro tradizionalismo sarebbe infecondo e non corrisponderebbe per niente all'innato principio spirituale ed organico che caratterizza la vita della chiesa.

Qual è l'immagine della chiesa che ci rivela questo primo periodo aposto​lico? I cristiani si raccolgono a Gerusalemme in una comunità orga​nizzata in cui non tutti i membri hanno una stessa posizione. Vi sono in essa diverse persone e diversi ordini di persone cui nella vita della comu​nità sono affidati compiti e funzioni differenti, che a loro volta sono affi​dati da un’autorità superiore. 


Il cristianesimo non fu mai un semplice mo​vimento spirituale o una corrente di idee o anche un entusiastico moto delle masse. A capo della comunità stava anticamente, come oggi, sempre una persona. In questa tendenza al vertice monarchico, che si manifestò assai per tempo nelle singole comunità, si è visto giustamente affiorare il principio del primato che si esprimerà più tardi nella chiesa universale. I carismatici esistevano, ma non avevano funzioni di governo. Queste erano proprie degli apostoli e dei loro successori. I carismi passarono in seguito in seconda linea pur senza scomparire mai dalla chiesa.

Questa comunità è formata da persone cui sono affidati compiti diversi, assegnati da un'autorità superiore.

1. Il collegio apostolico che deve rendere testimonianza della vita, della morte e della risurrezione di Gesù, dirigere le celebrazioni, esercitare l'ufficio di mediatori tra Cristo e la sua chiesa, di governare con auto​rità sulla chiesa. Ciononostante l'apostolo non è il signore, ma il ser​vitore e il pastore della chiesa che ha nel suo ufficio il proprio solido fondamento.

2. Tra i membri del collegio apostolico Pietro assume un posto di guida: nell'elezione di Mattia, nella Pentecoste, deve rafforzare i fratelli e pascere il gregge di Cristo.

3. I Sette sono uomini che devono alleviare il lavoro degli apostoli. La loro attività è definita con 'serviré (διακονειν). L'ufficio dei sette è in corrispondenza ai bisogni interni della giovane chiesa.     

4. Gli anziani (πρεςβυτεροι) sono coadiutori degli apostoli o del pastore di Gerusalemme nell'amministrazione della chiesa primitiva.     

5. I profeti Barsabba e Sila sono mandati ad Antiochia a fortificare i fra​telli e per comunicare ai cristiani del luogo le decisioni del concilio. Il loro compito non è basato su un ufficio permanente.

       Esistono pure due gruppi di persone denominate vescovi e presbiteri, ma che detengono ancora un unico ufficio.


Nella chiesa primitiva esiste già una distinzione tra i membri, che si ripar​tiscono in due grandi categorie: quegli ordini di persone che sono consa​crate con un rito religioso a speciali compiti entro la comunità, e la grande schiera dei fedeli. La chiesa primitiva conosce già l'articolazione in clero e laici, che non era tuttavia sentita come un abisso tra loro.

I primi cristiani hanno alcune convinzioni di fede:

1. Cristo è risorto,

2. Cristo è il vero, promesso Messia,

3. Cristo  è il  salvatore   e la salvezza   viene   solo  da  Lui.     


Su queste convinzioni si costruisce la vita religiosa della comunità primi​tiva. Ma l'atteggiamento religioso si estrinseca in una carità fattiva. Nella primitiva comunità cristiana, secondo Atti, esisteva una comunione di beni, ma non era obbligatoria. Probabilmente si trattava di una cassa comune per sovvenire ai bisogni dei poveri (usanza presente anche presso gli esseni). 


Gli ellenisti si lamentavano perché le loro vedove erano trascurate nella distribuzione. Gli apostoli istituiscono i sette, tra cui Stefano, per questo servizio dei poveri presso gli ellenisti. Essi anche predicavano e battezzavano. Non vi è corrispondente di questa istituzione presso i cristiani-ebrei, perché avevano già anziani - presbyteroi - di cui fa parte anche Giacomo, che partecipa in maniera particolare dei poteri apostolici.

Attività di Pietro

Nell'apostolo Pietro sono radicate fin dall'infanzia le più profonde convinzioni giudaiche e il conseguente stile di vita. Fra le osservanze rituali c'è la proibizione di avere contatti con i pagani, e soprattutto il divieto di sedersi a mensa con loro.

La visione che Pietro ha a Joppe (At 10,9-16) fa cadere queste barriere del suo spirito. Inoltre la sua partenza per Cesarea con i messaggeri del centurione Corne​lio (At 10,24) è come l'inizio della sua conversione: «Dio mi ha mostrato che non si deve dire profano o immondo nessun uomo» (At 10,28); segna l'inizio della salvezza per tutta la casa (At 10,44-45).

La reazione negativa dei fratelli di Gerusalemme al coraggioso comportamento dell'apostolo è l'ultimo baluardo che i giudeo-cristiani oppongono all'universalismo evangelico: grazie alla parola e all'esempio missionario di Pietro, anche la comuni​tà-madre si converte e glorifica il Signore: «Dunque anche ai pagani Dio ha concesso che si convertano perché abbiano la vita!» (At 11,18).

Luca narra quindi la cattura e la prodigiosa liberazione di Pietro (At 12,3-18) nel 42, sotto il regno di Erode Agrippa, chiudendo così la prima grande pagina della storia della Chiesa. Dopo l'accenno piuttosto vago alla partenza da Gerusalemme (At 12,17), l'agiografo tace sulle vicende del capo degli apostoli.

Non é probabile che si sia recato subito a Roma, anche se lo storico Eusebio scri​ve che Pietro vi andò all'inizio dell'impero di Claudio, cioè verso il 44. Nel 49 era a Gerusalemme per la controversia sui gentili; poco dopo si trova ad Antiochia (Gal 2,11), dove ha una posizione di preminenza. Secondo una tradizione, vi avrebbe esercitato per qualche tempo l'episcopato.
Sappiamo pure che a Corinto si era formato un partito di Cefa (1 Cor 1,12), forse in seguito a una permanenza dell'apostolo in quella Chiesa, come attesterà nella seconda metà del secolo II il vescovo Dionigi?

Un altro indizio dei viaggi e dell'evangelizzazione di Pietro può essere scorto nell'indirizzo della sua prima lettera, inviata ai cristiani delle regioni dell'Asia Mi​nore, «dispersi nel Ponto, nella Galazia, nella Cappadocia,.. » (i Pt 1,1).

La stessa lettera offre un altro elemento che permette di asserire la venuta del​l'apostolo a Roma e la sua eminente posizione in quella comunità. Si legge infatti al​la fine: «Vi saluta la comunità che è stata eletta come voi e dimora in Babilonia» (5,13). La Babilonia, dove è stata scritta questa lettera, non è la città della Mesopotamia e neppure quella d'Egitto, ma è un nome simbolico che indica Roma. Dunque Pietro è presente poco prima delle persecuzioni di Nerone, ne dirige la Chiesa e si occupa delle altre comunità sparse nelle diverse regioni dell'impero.

La diffusione  della nuova fede a Roma

Tuttavia la nascita del Cristianesimo a Roma non è legata alla predicazione del​l'apostolo, ma alla libera e spontanea diffusione della nuova fede. Fin dalla Pentecoste, al primo discorso di Pietro, a Gerusalemme si trovano anche gli «stranieri di Roma» (Atti 2,10): non è possibile stabilire se siano stati proprio loro ad evangelizzare per primi la città eterna. Probabilmente ciò si deve allo zelo dei cristiani anonimi che, da varie parti, affluivano nella capitale, che era allora il maggiore centro commer​ciale oltre che politico, portando anche la Buona Novella.

Ulteriore notizia sulla penetrazione del Vangelo a Roma è data da Svetonio, quando ricorda l'espulsione dei Giudei dalla città nel 49: non conoscendo bene la nuova religione, lo scrittore ha creduto che vivesse a Roma un certo «Chresto» con dei seguaci giudei che tumultuavano, perché convertiti, in lotta con i loro correli​gionari; i contrasti furono così gravi che l'imperatore Claudio emanò un decreto di espulsione. Ne furono vittime anche due cristiani - Aquila e la moglie Priscilla - che si rifugiarono a Corinto, dove offrirono ospitalità a Paolo (Al 18,2).

Altre testimonianze sullo sviluppo della Chiesa a Roma si trovano nella lettera ai Romani, dove Paolo loda «la fama della loro fede che si espande in tutto il mondo» (1,8) e manda saluti a molti cristiani viventi in comunità domestiche, forse ricchi convertiti che offrivano le loro case per il culto. Persino nel palazzo imperiale sem​bra che si sia costituita una comunità cristiana, come si deduce dalla lettera ai Fi​lippesi: «Vi salutano tutti i santi, soprattutto quelli della casa di Cesare» (4,22), cioè quanti sono al servizio dell'imperatore: dignitari, soldati, liberi e schiavi.

Una conferma indiretta di questa penetrazione potrebbe essere il racconto dello storico romano Tacito, che accenna a una signora dell'aristocrazia, di nome Pom​ponia Grecina, accusata di superstizione dal marito Se veramente costei aveva ab​bracciato la religione cristiana, sia pure in forma nascosta, bisogna ammettere che già nell'anno 58, a Roma, il Vangelo era praticato anche nelle classi alte della socie​tà e che le autorità non avevano ancora proibito la nuova fede.

Sul martirio e la sepoltura di Pietro a Roma si è raggiunta, in questi ultimi anni, la certezza storica, in seguito agli scavi archeologici che hanno portato al ritrovamento della tomba sotto la Confessione della Basilica vaticana. La tradizione della morte per crocifissione è esplicita nel Martyrium Petri del III secolo ed è stata diffusa da Tertulliano e da Origene; questi aggiunge il particolare della crocifissione con la testa in giù.

Quanto alla tomba di Pietro, essa è stata ritrovata sotto il «trofeo» (monumen​to celebrativo) che il prete Gaio, alla fine del II secolo, dichiara di aver visto sul colle Vaticano. Si sa che Nerone lo aveva fatto uccidere nel circo che esisteva nelle vicinanze: è realistico pensare quindi che le ossa dell'apostolo siano state sepolte in un'umile tomba del vicino colle. Gli scavi recenti hanno dimostrato, in ogni caso, che in questo luogo il ricordo di Pietro era già venerato verso l'anno 120. Mentre la scoperta della tomba è un fatto pacifico, una vivace polemica si è ac​cesa in campo scientifico sul presunto ritrovamento delle «reliquie» di san Pietro nella necropoli vaticana.
3. La vita delle prime comunita’ cristiane
Il principale documento per il primo quindicennio di storia della Chiesa é costituito dagli Atti degli Apostoli, che è però scritto da un greco e lascia in ombra i cristiani di lingua aramaica, mentre il primissimo cristianesimo é in buona parte di lingua aramaica ed é radicato nella società giudaica ( ambiente vivo, vario, ef​fervescente (sono fonti per ricostruirlo il Vangelo di Tommaso (apocrifo), la Didaché, l’Ascensione di Isaia.I primi cristiani continuano a partecipare alla vita religiosa del popolo ebraico (circoncisione, purificazioni, sabato). Costituiscono un gruppo particolare all’interno di Israele. Essi però sono coscienti di formare una comunità diversa. Gli Atti li definiscono già ‘ecclesìa’
 = assemblea ufficiale. Si considerano il nuovo popolo di Dio.

I cristiani si riuniscono tra di loro in case private, in particolare nella ‘sala superiore’ più ampia, non adibita ad abitazione. Gli Atti parlano di riunioni quotidiane comprendenti : frazione del pane, pasto, preghiere. C’era anche una riunione notturna, tra sabato e domenica (che viene designata come ottavo giorno, e più comunemente come ). Durante tali assemblee c’era una parte di istruzioni, insegnamenti, esortazioni, omelie. La benedizione del pane era quella degli azzimi, prima del pasto ; quella del vino era quella del calice dopo io pasto, che gli ebrei facevano dopo la cena pasquale, ma che i cristiani staccavano dal rito pasquale. Il presidente stendeva sul pane e sul vino le mani e pronunciava le parole consacratorie.

a) ORGANIZZAZIONE ECONOMICA ED ASSISTENZA AI POVERI
Nella primitiva comunità cristiana, secondo Atti, esisteva una comunione di beni, ma non era obbligatoria. Probabilmente si trattava di una cassa comune per sovvenire ai bisogni dei poveri (usanza presente anche presso gli esseni). Gli ellenisti si lamentavano perché le loro vedove erano trascurate nella distribuzione. Gli apostoli istituiscono i sette, tra cui Stefano, per questo servizio dei poveri presso gli ellenisti. Essi anche predicavano e battezzavano. Non vi è corrispondente di questa istituzione presso i cristiani-ebrei, perché avevano già anziani - presbyteroi - di cui fa parte anche Giacomo, che partecipa in maniera particolare dei poteri apostolici.

b) LA CHIESA FUORI DI GERUSALEMME
La missione cristiana è diretta fuori di Gerusalemme tanto ai giudei, sia ortodossi, sia non ortodossi (samaritani, sette battiste giordane, altri influenzati dal dualismo iranico).

Gli Atti non fanno cenno dell’esistenza di una chiesa galilaica, che pure doveva esistere, in cui avevano una certa influenza gli elementi provenienti dallo zelotismo, che tenteranno di coinvolgere la comunità cristiana nella rivolta contro la dominazione romana. La comunità scomparve comunque con il 70 ; questo forse spiega il silenzio degli Atti.

Il cristianesimo in Samaria è collegato all’espulsione degli ellenisti da Gerusalemme nel 37. Uno dei sette, Filippo, scende in Samaria. Anche samaritani, come gli ellenisti, condividono l’ostilità contro la teocrazia del tempio e il sacerdozio di Gerusalemme. (L’episodio del mago Simone, forse rappresentaste di un messianismo samaritano, smascherato da Pietro - primo episodio di eterodossia cristiana ?)

Vi sono pure contatti tra il cristianesimo e sette battiste galilaiche di popolazioni non giudee, insediate presso le rive del Giordano, fiume considerato sacro.

Nelle città greche della Palestina, per la maggior parte sulle sponde del Mediterraneo si trova una missione cristiana, presso popolazioni pagane, greco-romane. Sorgono problemi nuovi ( conversione di Cornelio Atti, 10,1.

Nei primi momenti della missione cristiana fuori Gerusalemme Pietro sembra sottolineare una funzione di controllo nei confronti dell’intera chiesa, di cui i Dodici si sentono responsabili

Gli Apostoli riconoscono che la comunità cristiana è aperta ai pagani ; nasce il problema del rapporto con i giudeo-cristiani.

Complessivamente in Palestina, il Cristianesimo nei primi 15 anni dopo la resurrezione di Gesù tocca fasce marginali dell’eterodossia giudaica.

c) LA COMUNITÀ CRISTIANA DI DAMASCO
Alla conversione di Paolo (37 ?) esiste già una comunità cristiana a Damasco, composta di israeliti, dove egli doveva recarsi per operare degli arresti. La Fenicia, con Damasco viene evangelizzata dagli ellenisti. Ci sono numerose sinagoghe in cui i cristiani predicano. Essi vengono chiamati “uomini della via” = dottrina : designazione giudaica di una setta. A Damasco si era costituita una comunità giudaica affine a quella di Qumram. E’ possibile che la prima comunità cristiana di Damasco fosse costituita da esseni convertiti. Il soggiorno di Paolo in Arabia (Gal 1,17) non deve essere stato a molti km. dalla città, visto che egli ritorna a Damasco.

d) LA COMUNITÀ DI ANTIOCHIA
Città politicamente molto importante, sede della provincia di Oriente, centro di cultura greca, tra i 500.000 e gli 800.000 abitanti. La sua prima evangelizzazione è ad opera degli ellenisti, che si rivolgono prima agli israeliti e poi ai pagani (37). Gli apostoli nel 42 vi inviano Barnaba. L’unità della comunità è sotto la direzione degli apostoli. Ad Antiochia i seguaci di Gesù per la prima volta vengono chiamati 5cristiani (termine con risonanza politica) = come i romani percepivano quella che ritenevano una setta giudaica messianica. La comunità cristiana ha ormai una consistenza tale da essere notata a livello ufficiale. Ad Antiochia ci sono due comunità cristiane separate : i giudeo-cristiani e i pagano-cristiani, con osservanze diverse ed eucaristie separate che avvenivano in occasione del pasto.

Antiochia diviene presto il centro di espansione del cristianesimo in ambiente ellenistico-pagano. Di qui parte l’azione missionaria (Paolo in Siria e Cilicia [43-44], quindi Cipro) vi è concorrenza tra proselitismo giudaico e missione cristiana.

e) IL RUOLO DI PAOLO
Paolo occupa un posto specifico: servo di Cristo, ha autorità, è maestro, giudice e legislatore. Gli anziani e i presbiteri hanno i poteri come Paolo, ma li hanno da lui (imposizione delle mani, preghiera). 

Il ruolo di Paolo nell’evangelizzazione è determinante in Asia, Macedonia, Acaia. Paolo, persecutore degli ellenisti, convertitosi nel 36, trascorre tre anni, in una comunità di esseni cristiani nei pressi di Damasco. Nel 39 a Gerusalemme incontra Pietro e Giacomo, vescovo di Gerusalemme, si scontra con gli ellenisti israeliti (Atti 9, 30). Torna a Tarso. Barnaba viene a cercarlo nel 42  e insieme vanno ad Antiochia dove trascorrono un anno.
Ad Antiochia ci sono già “profeti e dottori” (Atti 13,1) che non sembrano far parte della comunità cristiana di Antiochia, sono missionari che prolungano l’opera degli apostoli, in contatto con questi. 

Antiochia è centro di irradiazione missionaria. A questo gruppo si aggiunge Saulo. Barnaba nel 44 torna a Gerusalemme con Paolo.

I “profeti e dottori” sono ministeri missionari, a differenza dei presbiteri che costituiscono le gerarchie locali. Barnaba ad Antiochia è il loro capo : il suo ruolo corrisponde a quello di Giacomo a Gerusalemme. Paolo invece è apostolo e deriva i propri poteri direttamente dal Signore e non dagli altri apostoli.


Nel 45 Paolo inizia il suo ministero con una missione in Asia, insieme con Barnaba : evangelizzano Perge e Attalia, in Panfilia, Antiochia in Pisidia, Iconio, Listri e Derbe in Licaonia. Essi partono dagli ambienti israelitici, predicano il sabato nelle sinagoghe, dove vengono anche i pagani ad ascoltarli. E’ tra i pagani che trovano l’accoglienza più favorevole. A partire da questa esperienza Paolo elabora una teologia del rifiuto dei giudei e della conversione dei pagani.


Vi è un vuoto circa l’attività missionaria di Paolo dal 44 al 49. Eusebio gli attribuisce la sua venuta a Roma sotto il regno di Claudio, verso il 44. Sembra certo che Roma venga evangelizzata dal 43 al 49. Claudio espelle i giudei nel 49 perché erano in fermento sotto l’impulso di “Chrestos” (tensione tra i giudei e i giudeo-cristiani). A Corinto nel 51 Paolo incontra Aquila e Priscilla, ebrei convertiti, espulsi da Roma.


Presbiteri ed episcopi sono termini che designano la stessa cerchia di persone. Accanto ai vescovi nel preambolo della lettera ai Filippesi sono nominati i diaconi come investiti di particolari compiti nella comunità. Sorveglianti‑anziani, e diaconi non passano, come Paolo e i suoi più stretti collaboratori, di città in città, di provincia in provincia, ma assolvono i loro compiti nel quadro di una determinata comunità. Accanto ai membri della gerarchia, si trovano nelle comunità paoline i carismatici, la cui fun​zione è sostanzialmente diversa. 

Le comunità paoline sono unite tra loro e con la comunità di Gerusa​lemme. L'apostolo delle Genti ha educato le sue comunità ad una co​scienza 'ecclesiale' unitaria.

f) Il Concilio di Gerusalemme 
Tra la Chiesa di Gerusalemme e Paolo di Tarso si giunge all'accordo ufficiale sulla ripartizione delle missioni: i gerosolimitani (i seguaci di Giacomo il Minore "fratello del Signore") e Pietro per i giudeo-cristiani circoncisi e Paolo per i gentili provenienti dal paganesimo. Il Concilio, tenutosi intorno al 50, viene presieduto da Pietro, che dopo una accesa disputa tra le diverse fazioni, l'una che vorrebbe imporre la legge mosaica ai pagani convertiti e l'altra che considera questa un «giogo» iniquo, richiama tutto il collegio a rispettare la volontà di Dio. Dopo Pietro intervengono Paolo e Barnaba i più attivi evangelizzatori dei Gentili. Infine prende la parola anche Giacomo il Minore, capo della Chiesa di Gerusalemme che richiamandosi a Pietro aggiunse la proposta di una soluzione di compromesso che prevedeva la prescrizione ai pagani convertiti di pochi divieti tra cui l'astensione dal nutrirsi di cibi immondi e dalla fornicazione.

Il concilio di Gerusalemme evidenzia chiaramente che tutta la problematica non nasceva da posizioni preconcette degli apostoli, ma era frutto del massiccio ingresso di farisei convertiti nella comunità di Gerusalemme (Atti 15:5).E l’intransigenza tipica dei Farisei provocava e manteneva viva la diatriba. Proprio alcuni di essi erano andati ad Antiochia, ambiente “sospetto” perché ellenista, per fare opera di proselitismo tra i credenti perché si circoncidessero; erano stati ancora loro a far recedere Pietro dall’aver comunione con i credenti non circoncisi quando questi si recò in visita nella fiorente comunità; e fu sempre loro la richiesta di circoncidere tutti quelli che avevano accompagnato Paolo e Barnaba venuti da Antiochia a Gerusalemme proprio per discutere del serio problema.

Lo svolgimento del dibattito, pur nella sintetica relazione lucana, evidenzia tutto questo; dimostra inoltre, come la comunità di Gerusalemme abbia una conduzione ancora collegiale, come Pietro, pur sempre pronto a parlare per primo, non sia però colui che tira le somme o le conclusioni, cosa che invece fa Giacomo. La formula di concordia del concilio di Gerusalemme di Atti 15 dimostra, comunque, che il problema venne superato solo in parte, perché di fatto una divisione permase e ne troviamo traccia nella maggior parte delle Lettere di San Paolo, nelle quali risalta la sua continua lotta contro le problematiche create nelle Chiese dai credenti giudaizzanti. Ciononostante non vi furono due movimenti cristiani antagonisti; l’unità della Chiesa rimase intatta.

g) LA CRISI DEL GIUDEO-CRISTIANESIMO
Tra il  40 e il 70 il nazionalismo giudaico raggiunge le sue forme più esasperate. La caduta di Gerusalemme nel 70 costituirà un colpo grave per il giudaismo, e per il giudeo-cristianesimo, mentre il cristianesimo guadagnerà terreno negli ambienti pagani.

Nel 49 si sono due fatti importanti : il Concilio di Gerusalemme e l’episodio di Antiochia.

Nel 48 Paolo e Barnaba erano rientrati ad Antiochia con i risultati positivi della missione in Asia presso i pagani : questi non erano tenuti a agli usi giudaici e in particolare alla circoncisione. Nel 49 alcuni giudeo-cristiani provenienti dalla Giudea dichiarano la circoncisione obbligatoria per tutti i cristiani . C’è una situazione di conflitto con Roma : il cristianesimo è ancora considerato parte del giudaismo ; pesa il nazionalismo giudaico. C’è il pericolo di legare però le sorti del cristianesimo a quelle del nazionalismo giudaico. Paolo e Barnaba se ne accorgono, si oppongono e si appellano agli apostoli.

A Gerusalemme Paolo e Barnaba sono accolti da Pietro, capo degli apostoli, e Giacomo, capo degli anziani, che decidono la controversia a favore di Paolo. I pagani sono tenuti solo all’astensione delle carni immolate agli idoli, quelle degli animali soffocati, e alle relazioni sessuali non lecite (consanguineità, etc.) Sila e Giuda della comunità di Gerusalemme hanno l’incarico di trasmettere le decisioni ad Antiochia insieme a Paolo e Barnaba.

                             h)   IL QUADRO GERARCHICO
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La preoccupazione di Paolo è di liberare il cristianesimo dai legami giudaici ; quella di Pietro è di non perdere i giudeo-cristiani, mostrando che è possibile essere contemporaneamente buoni giudei e buoni cristiani. Paolo nel 50 attraversa la Siria e la Cilicia, passa per Tarso, Derbe , Listri, Iconio e Antiochia in Pisidia, poi in Galazia, Frigia del Nord, Misia.

i) OPPOSIZIONE DEI GIUDEO-CRISTIANI
Tra il 50 e il 59 Paolo fonda chiese in Macedonia (Tessalonica, Filippi)  e in Acaia (Corinto). Incontra la crescente opposizione dei giudeo-cristiani, a causa dei quali viene arrestato nel 58 a Gerusalemme. Già nel 50 Barnaba e Marco si rifiutano di andare con lui per timore dei fautori della circoncisione.

Ad Efeso Paolo è preceduto da Apollo, giudeo di Alessandria (Atti 18,25), che conosce solo il battesimo di Giovanni. Istruito da Aquila e Priscilla lo ritroviamo a Corinto : predica mostrando nel Cristo la sapienza divina discesa nel mondo ; tende a fare del cristianesimo una gnosi : tipico degli ambienti esseniani . Quando Paolo torna in Asia dal 54 al 57 trova comunità giudeo-cristiane molto potenti, in contrapposizione alle quali egli tenta di fondare comunità etno-cristiane. L’ostilità dei giudeo-cristiani lo porterà alla condanna alle fiere (1Cor. 15,32). Nel 63 si lamenterà che tutti in Asia l’abbiano abbandonato (2Tim. 1,15). I galati infatti ritornano alle pratiche giudaiche : l’osservanza della legge è obbligatoria per gli etno-cristiani.

La giudaizzazione del cristianesimo porta ad una esasperazione dell’evento escatologico, in corrispondenza all’opposizione all’impero romano.

Nel 58 Paolo torna a Gerusalemme, lì viene accusato dai giudeo-cristiani di aver profanato il tempio. Arrestato dai romani fa valere la sua cittadinanza. Pur innocente viene trattenuto due anni in carcere. Quindi si appella a Cesare contro i giudei che vogliono riportarlo a Gerusalemme.

A Roma Paolo resta in libertà vigilata dal 61 al 63. Qui scrive Col, Ef, Fil. Col attesta l’attività dei giudeo-cristiani (calendario, angelologia, apocalittica giudaica). Nel 63 è liberato e riprende l’attività missionaria. Scrive 1-2 Tim. e Tito . 1Tim. contiene istruzioni sull’organizzazione della comunità in Asia ; la gerarchia è composta da un collegio di presbiteri più il presidente = il vescovo, da cui dipendono i diaconi . Il termine ‘vescovo’ sottolinea la funzione più che la dignità. Contemporaneamente va affermandosi anche una gerarchia più monarchica e meno collegiale.

l) PERSECUZIONE DI NERONE
Nel 64 c’è un incendio a Roma. L’imperatore ne attribuisce la responsabilità ai cristiani, a causa dell’agitazione presente nella comunità giudaica. Pietro è probabilmente vittima di questa prima persecuzione, forse denunciato dai giudeo-cristiani stessi. Nel 67 trova la morte anche Paolo, denunciato come agitatore da giudeo-cristiani.

Frattanto a Gerusalemme, nel 62 Giacomo vescovo è lapidato per l’ostilità dei giudei contro i cristiani per il loro rifiuto a lasciarsi coinvolgere nel messianismo antiromano. La data è attestata da Giuseppe Flavio.

Nel 66 inizia la guerra giudaica. La comunità cristiana si ritira a Pella, svincolandosi dal destino nazionale di Israele. Nel 70 Tito si impadronisce di Gerusalemme, massacra la popolazione e rade al suolo il tempio.

Nella 1 Clemente è attestata la presenza di Pietro e di Paolo a Roma e del loro martirio. Sulla morte per crocifissione cfr. Gv 21,18. La tradizione  del martirio per crocifissione è esplicita nel Martyrium Petri del III sec., divulgata poi da Tertulliano ed Origene. Il luogo della sepoltura fu il Vaticano. Nelle vicinanze Nerone aveva martirizzato i cristiani nel circo esistente nei pressi della zona vaticana, dove era situato un monastero di gente umile.

m) LA DIFFUSIONE DEL CRISTIANESIMO TRA I E II SECOLO

Il periodo tra il 70 e il 140 è per il cristianesimo un periodo di assestamento, di passaggio tra la supremazia del giudeo-cristianesimo, ormai in declino e la difficoltà ad affermarsi del cristianesimo ellenistico, mentre ai confini del giudaismo e del cristianesimo iniziano a diffondersi sette gnostiche.


Il giudeo-cristianesimo, all’inizio del II secolo, a seconda delle testimonianze degli apocrifi cristiani, oltre che dei testi canonici, può essere suddiviso in sfere di influenza, derivanti dagli apostoli che hanno evangelizzato quelle regioni :

tipo mesopotamico > Giacomo e Tommaso

tipo asiatico > Filippo e Giovanni

gruppo petrino > Fenicia, Ponto, Acaia, Roma.

L’Asia minore in questo periodo è la regione in cui il cristianesimo manifesta la massima vitalità. Della Licaonia e della Cilicia, ad oriente, si hanno poche notizie ; qui si conserva ancora il ricordo della evangelizzazione di Paolo.

In Frigia, Papia, vescovo di Gerapoli, compagno di Policarpo, discepolo di Giovanni apostolo, testimonia l’evangelizzazione di quella regione ad opera di Filippo, che muore a Gerapoli. Due sue figlie vergini, morirono anch’esse a Gerapoli. Filippo, attestato dalla presenza degli atti e del Vangelo di Filippo, apocrifi, occupa un ruolo rilevante nel vangelo di Tommaso, pure apocrifo. In frigia troviamo speranze militaristiche di carattere apocalittico. Tale entusiasmo apocalittico ha fatto dell’Asia minore la regione in cui, in questo periodo, si incontrano più martiri.

Giovanni evangelizza la Frigia occidentale e il litorale asiatico. E’ testimoniata la sua presenza ad Efeso. L’evangelizzazione di Giovanni, che intende rinunciare il meno possibile al giudaismo autentico, fa seguito a quella di Paolo, che pure vi aveva trovato già comunità giudeo-cristiane. Nell’Apocalisse condanna quanti si cibano degli idolotiti. Vi è presente il tema del tempio e quello della nuova Gerusalemme .

Ignazio di Antiochia nel suo viaggio verso Roma indirizza lettere alle chiese dell’Asia stigmatizzando alcuni atteggiamenti giudaizzanti (osservanza del sabato, attese millenariste). 

I centri più importanti delle chiese d’Asia sono :

Efeso, la città di Giovanni, dove sta prendendo piede anche un’eterodossia giudeo-cristiana : il nicolaismo e la sua trasformazione in gnosticismo ;

Smirne, famosa per il suo vescovo Policarpo, ordinato da Giovanni e martirizzato nel 155, ospita nel 110 Ignazio, ne raccoglie quindi le lettere ;

altre città evangelizzate sono Pergamo, centro del culto imperiale, Tiatira, Sardi, Filadelfia, Magnesia.

- La chiesa in Palestina
Nel 67 la comunità cristiana di Gerusalemme si rifugia a Pella. E’ probabile che essa fosse governata da un consiglio di 12 presbiteri, di cui uno aveva la preminenza, il vescovo. La comunità è composta da ebrei fedeli, con osservanza stretta delle usanze giudaiche. Tuttavia è perseguitata dagli ebrei ortodossi.

- La chiesa in Egitto
Le sue origini si ricollegano ad una missione palestinese, probabilmente di ellenisti. In questo ambiente nasce la Lettera agli Ebrei. La comunità è composta di ebrei convertiti e di egiziani convertiti. La struttura della gerarchia è di tipo giudeo-cristiano. Un collegio di presbiteri elegge all’interno un presidente, il vescovo. Il centro principale è Alessandria.

o) L’EVANGELIZZAZIONE DI PIETRO IN ORIENTE E A ROMA
All’apostolato di Pietro è ricollegata l’evangelizzazione del litorale della Palestina, Fenicia, Siria, Cilicia (Cesarea, Joppe, Tiro e Sidone). La chiesa di Antiochia, nella sua struttura non è tipicamente petrina ; ha però con Pietro numerosi legami. Anche il Ponto, la Bitinia, la Cappadocia e la Galazia si ricollegano a Pietro. La prima lettera di Pt è indirizzata ai cristiani di queste regioni.

Sul cristianesimo in Bitinia abbiamo la testimonianza di Plinio il Giovane, sotto il governo dell’imperatore Traiano (98-117). I cristiani ormai sono numerosi nelle città e nelle campagne, appartengono a tutte le classi sociali.

A Roma, dopo Pietro, abbiamo come vescovi Lino e Cleto, nell’88 subentra Clemente che scrive verso il 100 la sua lettera ai Corinzi. La struttura della chiesa romana è simile a quella della chiesa antiochena. Il vescovo è il primo dei presbiteri e il capo dei diaconi. Sotto il pontificato di Sisto (115-125) a Roma ha luogo una discussione circa la data della Pasqua. Telesforo succede a Sisto e muore martire nel 126. Già nel 120 è venerato come luogo di culto la sepoltura dell’apostolo Pietro in Vaticano.

Con la morte dell’ultimo apostolo si ha una nuova generazione.     


La singola comunità cristiana appare anzitutto più nettamente delineata. I cristiani di una città sono raccolti in chiese locali. Non c'è cristiano che non appartenga a una di queste. Egli si riunisce con tutti i suoi compagni di fede per la celebrazione dell'Eucaristia, nella quale si manifesta nel modo più chiaro l'unità della chiesa subapostolica. Ignazio di Antiochia (+110 circa) illustra questa unità con immagini e similitudini: coro, comitiva, armonia dell'universo, struttura del corpo umano, torre, ecc.La compattezza è una necessità vitale: ci si deve guardare dall'ambizione, dalla gelosia, dalla diffamazione e dall'eresia.

A capo delle singole comunità stanno due gruppi di uomini; 

1. il primo ha la duplice designazione di presbiteri o vescovi, 

2. l'altro è costituito dai diaconi. 

Solo le lettere di Ignazio distinguono chiaramente i tre uffici, i cui detentori si chiamano vescovi, presbiteri e diaconi. Nel secondo decennio del II secolo ad Antiochia ed in Asia minore esiste l'episcopato monarchico: ad un unico vescovo è assegnata la guida della singola comunità. Quell’unico ufficio che nel periodo apostolico aveva conosciuto il duplice nome di vescovo o presbitero per il suo detentore, si è scisso in due uffici, riservando la denominazione di vescovo esclusivamente alla massima autorità gerarchica della comunità.  Poco dopo l'anno 150 l'episcopato monarchico sembra essersi largamente imposto in tutti i paesi dove il cristianesimo si è diffuso. I Padri apostolici svolgono già in parte una teologia del ministero ecclesiastico, la cui autorità in definitiva è fatta risalire a Dio. Sant'Ignazio perfeziona ulteriormente questa teologia: la comunità è unita col suo vescovo nel pensare e nel pregare, soltanto con lui celebra l'Eucaristia, deve seguirlo ed essere a lui obbediente come Cristo al Padre; niente nella comunità deve farsi senza il vescovo; anche il Battesimo e la conclusione del Matrimonio sono a lui riservati; alla sua autorità hanno parte i presbiteri e i diaconi; la comunità deve seguire il collegio dei presbiteri come gli apostoli, nei diaconi deve onorare la legge di Dio; chi si ribella al vescovo come fanno gli eretici, si ribella al Signore che è il vero, anche se invisibile, vescovo di ogni comunità.


Tale concetto della carica episcopale appare alquanto avanzato e nettamente differente dall'approccio collegiale tipico del I secolo, ma può d'altra parte essere interpretato come segno di un'emergenza presa ad Antiochia in un'epoca di lotte interne e di confusione. Per alcuni studiosi tuttavia l'idea di un episcopato di carattere monarchico era già esistente fin dall'inizio nell'ambito della chiesa di Gerusalemme, per cui la concezione di Ignazio non sarebbe altro che un'estensione di esso.


Due fattori cooperano in maniera decisiva affinché il vescovo e i suoi collaboratori possano assolvere bene il loro compito ministeriale: l'origine apostolica della loro autorità e la guida dello Spirito di Dio.

L'azione dello Spirito Santo non si limita alla sola gerarchia, essa è ancora percepibile un po' dappertutto anche nei fedeli delle comunità subapostoliche. Testimonianze in proposito si trovano in Clemente Romano, nella Didachè e in Erma. Rimane però sempre fermo il principio: stabilire se nel fedele parli lo Spirito è cosa che spetta ai capi della chiesa.

“E’ evidente che qui non sussiste più una rivalità tra carismatici e membri della gerarchia e che una giusta armonia è stata raggiunta tra i compiti di entrambi". La singola comunità del periodo subapostolico non ha tuttavia un'esistenza isolata ed autosufficiente. Forma un unico organismo, pervaso da un principio di vita soprannaturale, Cristo, il Signore. Tutte le comunità insieme costituiscono un nuovo popolo, la chiesa universale, che traluce in ogni singola comunità.

Il fedele sperimenta questa unità e universalità nell'ospitalità fraterna, nella corrispondenza, nei viaggi, nella professione di fede, nella celebrazione dell'EucarIstia e nel confronto con la tradizione ecclesiastica.

Il vescovo è responsabile verso l'intera chiesa. "Non si può tuttavia citare alcun vescovo dell'età subapostolica che con autorità pari a quella goduta presso la propria comunità possa intervenire in situazioni di altre chiese locali o dare in qualche modo istruzioni all'intera chiesa".

Lo stesso Clemente Romano si ritira troppo dietro la comunità romana come tale, perché gli si possa attribuire, a motivo del suo scritto alla comunità di Corinto, un cosciente diritto di impartire istruzioni sostenuto da una speciale autorità, tale da suggerire una qualche idea di primato. E' la comunità romana come tale ad intervenire con una pretesa che va oltre i limiti di un senso di solidarietà fraterna. Infatti Corinto non sollecita l’intervento di Roma; Clemente cerca di stabilire la pace con toni decisi; la lettera per alcuni è addirittura ‘ispirata’.

Nella coscienza dei cristiani non romani c'è una valutazione della comunità romana che è sulla linea di una posizione di preminenza. Questa è manifesta nella lettera di Ignazio ai Romani (la comunità romana è intervenuta ad ammaestrare altre chiese), nell'afflusso a Roma di tanti cristiani, nell'appoggio o riconoscimento richiesto a Roma da parte di cristiani ortodossi ed eretici.

MISSIONE, CONVERSIONE E DIFFUSIONE DEL CRISTIANESIMO


1. Origine della missione.

La fede in Gesù si diffonde prima nei villaggi e nei piccoli centri della Palestina, ma subito, per opera di numerosi e sconosciuti predicatori itineranti, varcò i confini della terra di Israele, invadendo l’impero romano e andando anche oltre i suoi confini orientali, nel mondo siriaco e persiano. Tali predicatori itineranti compivano la loro missione non davanti a folle riunite, ma discreta​mente nella case private. 

Per Roma, la capitale dell’impero, come per la quasi totalità delle città, sono del tutto sconosciuti i primi missionari che già nella prima generazione dopo la morte di Gesù vi avevano creato delle piccole comunità. Allo stesso modo non conosciamo quando e come è iniziata una prima comunità cristiana ad Alessandria 4i Egitto, ad Antiochia, a Damasco, ecc. Emblematica l’origine del cristianesimo africano. In questa provincia romana la prima testimo​nianza è dell’anno 180, quando il 17 di luglio sei cristiani di una sconosciuta località, Scilli, vengono processati a Cartagine nel secretarium (ufficio) del proconsole Saturnino, da poco insediato. Il villaggio doveva essere così minuscolo, che non è stato identificato. Di fronte alla loro persistenza nella fede, l’araldo annuncia pubblicamente al popolo, all’esterno del secretarium, la loro condanna a morte insieme, con altri credenti, ‘in tutto dodici. L’esistenza della traduzione latina delle lettere paoline rimanda ad una comunità di antica data, la quale già usava il latino al posto del greco. Inoltre l’uso di libri rimanda alla caratteristica delle comunità cristiane, che non hanno solo il culto comune, ma anche libri su cui fondano il loro pensiero e la loro condotta. Questi libri contribuiscono in modo a noi non facilmente comprensibile alla creazione di una identità cristiana sia nel contenuto delle convinzioni che nel modo di vivere. 

Qualche anno più tardi, a partire dal 197, gli scritti di Tertulliano presentano una comunità vasta e vivace con differenti correnti di pensiero. La presenza cristiana è ormai diffusa capillarmente.

Siccome questi missionari itineranti` sono molti, nella letteratura del primo e del secondo secolo si parla molto della generosità verso di loro, delle precauzioni da prendere e special​mente dell’ospitalità dei singoli e delle comunità in quanto tali.
L’incredibile sistema stradale creato dai romani ha facilitato enormemente lo spostamento dei missionari e delle relazioni tra le chiese, anche tra quelle molto lontane tra di loro. Una rete, costruita razionalmente e tecnicamente perfetta con enormi investimenti economici ed umani, anche protetta dalla polizia, rendeva il viaggio più sicuro ed agevole. 
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2. La prima missione
Il cristianesimo si diffuse anzitutto nelle città collocate lungo le grandi arterie terrestri e nelle città portuali. La pax romana che regnava all’interno dei confini dell’impero permetteva lo spostamento delle persone. Non tutti i missionari andarono nella stessa direzione, ma si recarono in regioni diverse. Per questa loro missione in terre ‘lontane’ dai loro orizzonti abituali, essi dovevano avere nozioni della geografia di allora, delle strade di connessione, delle popolazioni e delle città da evangelizzare. Gerusalemme era un posto privilegiato d’osservazione e d’informazione, perché vi affluivano pellegrini da molte regioni. Tuttavia i missionari non disponevano di carte geografiche. Queste, per l’antichità, quando venivano disegnate, non erano tracciate secondo la configurazione fisica e umana della superficie terrestre - come si fa oggi -, ma secondo la prospettiva del viaggiatore, cioè in relazione alla percorribilità.

Il cristianesimo pertanto, nel suo nascere e nella sua lunga storia, è strettamente connesso con la geografia, sia quella fisica che quella umana. 

3. La terminologia.

Ma quale terminologia usare per parlare dell’accrescersi del numero e della presenza cristiana? La terminologia è ricca: evangelizzazione, missione, apostolato, predicazione, catechesi, conversione, cristianizzazione, proselitismo, espansione o diffusione del cristianesimo, acculturazione e inculturazione cristiane, ecc. 

a) Un termine molto usato è evangelizzazione, che deriva da euangelion. Questo termine e tutti i suoi derivati ricorrono frequen​temente nel Nuovo Testamento sia negli scritti paolini che nei vangeli. Anzitutto è Gesù che «annuncia la buona novella» (Lc. 4,43) e l’evangelizzazione si presenta come la continuazione della sua predicazione di annuncio. Il termine ha una valenza biblica e in senso positivo implica la diffusione dei valori evangelici per opera della parola. Il contenuto caratterizza l’evangelizzazione: l’annuncio che Cristo, morto e risorto, vive, e tutti «passino dalle tenebre alla luce e dal potere di satana a Dio e ottengano la remissione dei peccati e l’eredità in mezzo a coloro che sono stati santificati per la fede in me (Cristo)» (Atti. 26,18). L’evangelista, se si rivolge a far passare alla sua confessione religiosa aderenti ad altre religioni, fa opera di proselitismo. Per esempio l’azione compiuta dai giudei per avere seguaci dal mondo pagano viene denominata normalmente proselitismo e i nuovi aderenti sono detti proseliti. Il termine spesso si applica anche alla missione cristiana.
b) Strettamente connesso con evangelizzazione è il termine missione, che deriva dal latino missio, traduzione concettuale di ‘apostolo’. Anch’esso è biblico e gli studiosi trattano frequentemente dei fondamenti biblici della missione cristiana, come conseguenza del «carattere missionario di Gesù e della chiesa primitiva». Il termine missione suppone un inviante ed un inviato (e un destinatario). La prima generazione cristiana ha considerato impellente l’obbligo di annunciare il messaggio di Gesù. Diversi studiosi oggi considerano i primi scritti cristiani come espressione del carattere missionario del primitivo cristianesimo. La missione si può svolgere in tre diversi modi: la predicazione davanti ad un pubblico (es. nella sinagoga, come fa Paolo), per mezzo di rapporti e conversazioni personali, con l’aiuto di un certo comportamento privato e pubblico. Le case private sono il luogo privilegiato dei rapporti personali.

c) Cristianizzazione, che deriva da ‘Cristo’ e ‘cristiano’, implica le azioni che portano al proselitismo, a conquistare nuovi adepti, a rendere gli altri aderenti alla fede cristiana. Cristianizzazione indica qualcosa in più di evangelizzazione o conversione. Esso, nella sua espressione attiva, è connesso con il termine missione, che in genere riguarda le persone. Nell’antichità si usava il termine sia in greco, christianizein, che in latino, christianizare. Significa professare la religione cristiana, essere cristiano o diventare cristiano. Comunque nella storia ha avuto una evoluzione. Tuttavia esso, oggi, viene usato con significato molto più ampio. Il termine cristianizzazione può riguardare numerosi aspetti della vita privata, sociale, politica, ecc. Si parla della cristiani​zzazione dello spazio, della cristianizzazione del tempo, della cristianizzazione degli edifici, della cristianizzazione delle statue, della cristianizzazione dei culti, del diritto, della morte, della sessualità, ecc. La cristianizzazione può applicarsi ad ogni aspetto della vita sociale, politica, materiale, culturale, mentale (per cui può dirsi di gruppi o di popoli) e non si applica affatto a fenomeni mentali personali, ma piuttosto a dei comportamenti. Nel corso del quarto secolo, e anche nei secoli seguenti, la cristianizzazione implicava anche la conversione delle persone e la trasformazione di tutto ciò che era connesso con la religione. Si cercava l’abolizione o lo sradicamento di ogni manifestazione religiosa considerata ‘pagana’. Tale aspetto porta anche ad approfondire i limiti della cristianizzazione per la sopravvivenza di molte forme pagane. Pertanto il concetto di cristianizzazione esprime un fenomeno molto complesso ed ampio nello spazio e nel tempo. Quindi esso è un armamentario concettuale non facilmente utilizzabile.

d) La conversione ha un significato ampio in quanto può riferirsi a qualsiasi cambiamento di ordine mentale e spirituale: conversione alla filosofia, alla vita ascetica, alla cultura, allo sport, ecc. In particolare il lessema “conversione” (convertire) si applica al cambiamento religioso: sia il passaggio al cristianesimo, come ad una setta cristiana, oppure ad un’altra religione. Ma in concreto cosa si intende per conversione al cristianesimo? 

La conversione al cristianesimo, storicamente parlando, è avvenuta spesso per imitazione, per soggezione ad un potere più grande. Una persona di autorità viene seguita dai suoi sudditi. Non tutti sono intellettuali, che pensano e maturano nel profondo della coscienza un cambiamento religioso. Può essere soltanto un cambiamento di culto ed anche dei costumi; Nel quarto secolo vediamo l’aumento delle conversioni al cristianesimo, ma anche il fenomeno del ritorno al paganesimo. Questo passaggio religioso normalmente viene detto apostasia (backconversion). Chi si converte al cristianesimo, non si converte ad esso in quanto tale, ma ad uno specifico gruppo. Ciò permette la continuazione dei diversi gruppi cristiani nel tempo, come vediamo in Africa romana dove i cattolici e i donatisti per lungo tempo si affrontano. Agostino ha l’occasione, per opera di sua madre, di convertirsi alla comunità cattolica e non a quella donatista, che era in maggioranza. Il fenomeno è particolarmente vero per le comunità decentralizzate antiche.

e) Reclutamento (recruitment) è un termine che recentemente è invalso in ambito di lingua inglese per indicare l’accrescersi e il diffondersi del cristianesimo, le sue modalità per attirare nuovi adepti. Esso, nella nostra tradizione, ha un significato militare, burocratico o amministrativo: reclutare i nuovi soldati, reclutare il personale, ecc. 

f) Un termine più neutro, è quello di diffusione del cristianesimo, il cui primo aspetto è quello geografico. 

4 Modalità della diffusione del cristianesimo
Sin dagli inizi il cristianesimo si presenta come una religione essenzialmente missionaria, che ha bisogno di fare proseliti. Il concetto di ‘inviante’ e di ‘inviato’ è alla base della sua origine. I soggetti diffusori del cristianesimo sono innumerevoli sin dalla prima generazione. Dobbiamo pensare che da una parte c’era l’opera di alcuni, che specificamente si dedicavano alla predicazione, e dall’altra anche a livello privato: incontri personali, nel commercio, durante il viaggio, rapporti familiari e di amicizia. 
La rete sinagogale della diaspora giudaica, in molti casi è stata una base fondamentale per la missione cristiana. Era una strategia dei missionari itineranti cominciare dalle sinagoghe, in base alla frase di Gesù che era venuto anzitutto per i figli di Israele. Insieme ai giudei ci sono i ‘timorati di Dio’. Nei testi neotestamentari ci sono pochi riferimenti ai cristiani provenienti dal paganesimo. Nella prima fase della missione cristiana ancora non ci sono comunità propriamente etnico-cristiane.

Le sinagoghe però erano solo nelle città più importanti, specialmente in quelle di mare; al di fuori della Palestina non erano diffuse nelle campagne. Nelle sinagoghe i missionari si rivolgono sia ai figli di Israele come ai pagani simpatizzanti viventi in uno spazio urbano politeista. La presenza di giudei in Adiabene (Iraq nord-orientale odierno) favorisce anche la diffusione del cristianesimo in quella regione, oltre le frontiere orientali dell’impero romano. 
Il cristianesimo sostanzialmente era un fenomeno che si sviluppava solo all’interno dei limes militare. Il limes, anche se si spostava nel tempo, era una vera frontiera non facilmente permeabile. Invece esso in Oriente era alquanto fluida e permeabile: con le merci circolavano anche le idee e gli uomini, che portavano con sé anche la loro religione. Secondo l’antica tradizione, il cristianesimo, di impronta giudaica, arrivò vicino a Ctesifonte tra il 76 e il 116; una corrente posteriore vuoi fare derivare la predicazione da Edessa, evangelizzata da Addai, uno dei settantadue discepoli. In ogni caso il cristianesimo si è diffuso sia a partire dall’Adiabene che dall’Osrohene.

[image: image2.png]EKBATANA @)

EMPIRE

[0 Artoriod Armenia 95 6.C.
[0 Acauired by Tgran, 95:66 8.C.
[0 vassal kingdoms of Tigran
[ Briefly vassals of Tigran

—

o S0 1o 15omi.




Per i primi secoli, questo fenomeno di diffusione del cristia​nesimo oltre la frontiera romana non fu molto vasto, in quanto la concezione della visione del mondo diffusa sia tra i pagani che tra i cristiani era la medesima: c’era la coincidenza dello spazio geografico dell’orbis terrarum con l’estensione dell’impero romano (orbis romanum, oikoumene). Si pensava che oltre esistessero solo territori abitati dai barbari. 

L’accusa rivolta ai cristiani di odium humani generis identifica l’humanum genus con l’impero romano e i cittadini romani. Se questa ultima accusa era rivolta sia ai giudei che ai cristiani, in realtà una separazione si afferma molto presto come gruppi religiosi distinti, anche se in momenti diversi a seconda dei luoghi. Infatti le autorità perseguitano i cristiani non in quanto giudei, ma in quanto atei, non venerando né le divinità poliadi né l’imperatore. I giudei erano esentati dal prestare tale culto. Come pure i cristiani non pagavano il fiscus iudaicus imposto da Vespasiano e da Nerva riservato solo agli osservanti giudei.
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Guardiamo ora verso l’occidente. Qui per secoli il cristianesimo si è limitato all’imperium romanum, anche quando esso è finito. La missione tra i Germani e gli Angli comincia molto più tardi. In Africa orientale nel quarto secolo il cristianesimo ha raggiunto l’Etiopia, spingendosi fino allo Yemen e l’India. In Asia nel quarto secolo esso si è diffuso nell’Armenia, territorio cuscinetto tra l’impero persiano e quello romano. Nell’imperium romanum. Roma (urbs) era il centro sia politico che ideale, era il caput orbis terrarum (Tit. Liv., Ab urbe condita 1, 16); nel primo e nel secondo secolo tutti fanno riferimento alla capitale e molti vi si recano per visite o per viverci. Questo centro viene meno nel corso del quarto secolo.

Le città diventano i luoghi della diffusione della fede cristiana, che nei primi secoli è essenzialmente un fenomeno urbano. Nel primo secolo, la struttura dell’impero romano si basa sulle città, che hanno un’organizzazione politica, amministrativa, religiosa e urbana ben diversa da quella del quarto secolo. Le città, specialmente quelle capitali delle province, erano punto di riferimento di un ampio territorio. 
I cristiani, quando la loro religione era considerata illecita, erano molto discreti e conservavano un basso profilo sociale; essi non parlavano nelle pubbliche piazze, come facevano i sofisti e i filosofi. Non si rivolgevano alle masse per predicare il vangelo. Gli autori cristiani non leggevano pubblicamente i loro testi nelle terme o nel foro. Non esisteva una propaganda organizzata pubblica. Pertanto per certi aspetti avevano ragione i pagani che accusavano i cristiani di nascondersi, di avere adunanze riservate e non pubbliche. Queste avvenivano in luoghi privati, nelle case delle famiglie ricche, che mettevano a disposizione dei locali. L’ecclesia cristiana a molti pagani sembrava come una delle tante associazioni religiose riservate, i cui membri si riunivano per celebrare un loro culto privato. Nelle città greche, per ragioni politiche, le autorità romane controllavano queste associazioni per proteggere l’ordine sociale. 

Certamente le assemblee cristiane erano private e riservate. Ma i pagani sapevano dove e quando si riunivano. Tertulliano accenna alla pratica di pagare la polizia per non disturbare le loro riunioni. Chi voleva entrare nelle riunioni era controllato dalle famiglie stesse o da personale del clero. Solo gli iniziati erano ammessi. Quando le comunità nel terzo secolo disponevano di locali propri - nel 257 l’imperatore Valeriano ordina la loro confisca- nasce la figura dell’ostiario, un portiere che doveva conoscere chi entrava e sapere chi poteva entrare. La riservatezza delle loro assemblee, parzialmente segrete, le rendeva per definizione sospette, giudicate male. L’eucaristia era vista, a livello popolare, come l’immolazione di un bambino, un rito cannibalesco. Le riunioni miste dove i membri si chiamavano fratello e sorella erano interpretate come riunioni licenziose che terminavano con lo stupro. A ragione di esse Origene scrive che i pagani «provano ripugnanza ad accostare i cristiani, anche per una semplice conversazione».
Gli studi sociologici sulla conversione confermano che le reti di relazioni sociali costituiscono il meccanismo di base attraverso il quale si verifica una conversione. Per convertire qualcuno bisogna creare un rapporto di profonda e fidata amicizia. Tuttavia anche l’amico più caro non si converte se è pienamente coinvolto con un’altra fede. La vivida descrizione della carriera missionaria di Paolo negli Atti degli Apostoli, come pure le sue lettere alle varie comunità testimoniano la centralità dell’amicizia e delle relazioni sociali nelle conversioni al cristianesimo. In altre parole uno diventava o diventa cristiano in ragione di questi rapporti sociali, senza scegliere a quale gruppo cristiano (ortodosso o eretico) aderire. In ogni caso la conversione crea un distacco dai rapporti precedenti e stabilisce una nuova appartenenza. Solo dopo essere diventato cristiano il convertito approfondisce la propria fede mediante l’istruzione.
Il fenomeno della conversione religiosa, nel contesto del pluralismo pagano delle divinità, è un qualcosa di totalmente nuovo per il mondo greco-romano. Esso implica un enorme cambiamento di un sistema mentale. 

Tutti coloro che non praticano la religione romana devono riconoscere i riti romani.  L’imperatore Valeriano, in una circolare inviata anche ad altri governatori, sembra dare ragione a quanti considerano la religione romana soltanto un complesso di atti cultuali; ma tale opinione non è del tutto esatta, tuttavia non priva di solido fondamento. Religionem colere implica una intenzionalità e quindi una qualche fede, anche se non una ortodossia, verso le divinità adorate; tuttavia le autorità si contentano del compimento di qualche rito, che manifesti il rispetto della loro religione come religione della città-impero. La partecipazione a tale culto ha un carattere assoluto e inevitabile, perché costituisce un universo mentale dato e scontato, e per nulla messo in dubbio dai cittadini. Si appartiene alla città e alla sua religione per nascita da genitori cittadini, non per una scelta personale, e pertanto non è un atto libero frutto di una scelta.

Si nasce pagani; come pure si nasce giudeo, ma non si diventa pagano o giudeo per conversione. Il giudaismo definiva se stesso come una nazione, a cui si apparteneva per nascita da madre, giudaica; la discendenza biologica, la nascita, incorporava alla comunità, non la professione religiosa, anche se poi per i maschi si compiva il rito della circoncisione, come segno visibile di tale appartenenza. 
La più importante e radicale accusa rivolta ai cristiani era quella che il cristianesimo fosse qualcosa di nuovo e per questo una superstitio, cioè una religione priva del supporto della nazionalità, dell’antichità e della tradizione, e quindi priva di ogni legittimità politica e civile (nel senso della civitas). In questa accusa concordano e pagani e giudei. Il termine superstitio, con questo significato specifico, si ritrova usato per la prima volta precisamente per indicare il cristianesimo da parte di Plinio, Tacito e Svetonio. I cristiani non accettano il nazionalismo religioso ebraico né la religione pubblica e ufficiale pagana. Si consuma così una rottura con la tradizione, il mos maiorum, che è la garanzia della sicurezza civile (la salus reipublicae). La conversione comporta una marcata cesura con il passaggio alla pistis dei cristiani. Il cristianesimo, staccato da ogni connessione nazionale, è basato unicamente sulla professione di fede, a cui si appartiene non a causa di una discendenza biologica, ma mediante la conversione e la “nascita” spirituale che si realizza nel battesimo. 

La letteratura apologetica del secondo secolo, oltre a difendere i cristiani dalle varie accuse, ha anche lo scopo pratico di ottenere la conversione di coloro che possono leggerla e ottenere dalle autorità comprensione e tolleranza. Teofilo di Antiochia (t 185 ca.) indirizza la sua opera ad un conoscente, ma considera più vantaggioso incontrarsi personalmente e discutere: «Sforzati d’incontrarti più sovente con me, affinché ascoltando a viva, voce possa imparare accuratamente la verità». Nei contatti personali non solo le parole sono importanti, ma anche il comportamento, specialmente la qualità della condotta, come gli autori cristiani mettono in rilievo. 

L’accusa di essere gente di bassissima condizione sociale è una prassi diffusa nell’antichità per denigrare gli altri: in realtà i cristiani appartengono alla classe media con alcune persone colte, che sono in grado di discutere alla pari di scrivere opere importanti, ma anche di carattere popolare. 

Gli schiavi sono pochi per le difficoltà di essere cristiani in ragione della loro stretta situazione di dipendenza dai padroni e non godono di eccessiva libertà di movimento. Inoltre per loro non esiste una vita privata sia come spazio che come tempo. Questa affermazione va sfumata, perché non va dimenticato che nel periodo romano la schiavitù è una realtà giuridica e non sociologica. Ciò significa che esistono schiavi ricchi che talvolta hanno una preparazione intellettuale superiore ai loro padroni, i quali si servono di loro per l’amministrazione e le attività culturali.

Noi non conosciamo nessun missionario che abbia predicato nella provincia della Bitinia e del Ponto, eppure il cristianesimo si diffonde ampiamente. La parte occidentale dell’Asia Minore, in particolare la provincia romana di Asia, ha una grande concentrazione di comunità cristiane, che costellano la valle del fiume Meandro, dove scorre l’importante strada di collegamento, che raggiungeva i porti di Efeso e di Mileto. 
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Abbiamo accennato allo spostamento dei commercianti, che affrontano lunghe distanze, e viaggiano nelle diverse direzioni per vendere la loro merce. Il largo consumo di incenso, per esempio, suppone movimento di persone in regioni lontane dell’Arabia Felix (Himyar, oggi Yemen), le quali portano il cristianesimo nelle regioni costiere del Mar Rosso. Il trasporto del grano dalle province meridionali per rifornire l’esercito disseminato lungo il limes europeo esige l’impiego di moltissimi lavoratori e dirigenti, come pure il trasporto dell’olio, di manufatti e ceramiche, ecc. 
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5. Testi cristiani e i pagani.

La letteratura apologetica in senso ampio, per coloro che potevano e volevano leggere, aveva una duplice finalità: «la difesa della fede ad extra cioè l’istruzione dei non-cristiani - e la ‘catechesi’ ad intra cioè l’incoraggiamento dei fedeli, sicché si trovano molti argomenti apologetici anche negli altri generi della letteratura cristiana: omelie, leggende sui martiri ecc. Nel loro insieme, questi testi ci presentano una- comunità cristiana animata da fede sincera che, nei suoi elementi più preparati,- prende con entusiasmo e con coraggio le difese dei fratelli calunniati e perseguitati, con l’intento, più o meno palese, di guadagnare i lontani al Vangelo. Argomenti sono la sincerità, la moralità, la religiosità e la lealtà politica dei cristiani, in più la razionalità filosofica,- l’originalità, la vecchiaia e il successo missionario del cristianesimo che si basano sull’unico carattere umano-divino di Gesù Cristo »

6. Esorcismi e miracoli.

Studi recenti mettono in rilievo anche l’impor​tanza dell’esorcismo nello scacciare i demoni per favorire la conversione di pagani. Una “terribile cerimonia” era compiuta normalmente in pubblico alla presenza di molti spettatori, e dimostrava la superiorità dei cristiani per i doni soprannaturali di cui essi erano forniti. Il contesto religioso, pagano e giudaico, favorisce l’adesione al dio più potente, che aiuta a risolvere i problemi della salute, della mente, delle malattie mediante la liberazione dagli spiriti maligni. I cristiani, secondo questa mentalità, si considerano più capaci degli altri a mettere in fuga i demoni cattivi, che infestano l’aria, l’ambiente e le persone. Lanciano la sfida ai pagani su questo terreno non facilmente definibile. Costantino, secondo Eusebio, era consapevole delle arti magiche messe in atto da Massenzio e riteneva che non gli fosse sufficiente il suo esercito, ma avesse bisogno della protezione di un dio più potente di esse. «Pensava a quale dio dovesse scegliersi come protettore » e di lasciare da parte le molte divinità che non avevano salvato i sovrani loro adoratori. Pregava questo dio sconosciuto, quando ebbe la sua visione di una croce. 

7. Vita cristiana, battesimo e martirio.

Altre quattro ragioni che hanno favorito la diffusione del cristiane​simo e il suo prevalere sulle altre religioni di quel tempo, tenendo in considerazione le passioni e il cuore umano come strumenti della Provvidenza e del favore divino. Esse sono: lo zelo inflessibile dei cristiani; la dottrina di una vita futura, migliorata sotto ogni aspetto supplementare che potrebbe dare un peso ed efficacia di tale importante verità; la condotta pura ed austera dei cristiani; l’unione e la disciplina della comunità cristiana, che gradualmente diventò come uno stato indipendente e crescen​te nel cuore dell’impero romano.

La famiglia allargata qual era allora si mostrava un veicolo efficace e capillare per la diffusione della fede Nel significato comune essa abbracciava tutte le persone che erano sotto l’autorità del paterfamilias. Se si convertiva il capo della famiglia, facilmente si convertivano tutti i componenti, anche gli schiavi. Le difficoltà sorgevano quando il pater - fenomeno normale nel contesto politico e religioso - restava pagano. La convivenza non era facile anche in ragione della religione famigliare. Il problema dei matrimoni misti in relazione alla religione si pone già agli inizi del cristianesimo, quando esso si apre al mondo non giudaico. Alcuni cristiani mettono in guardia sui pericoli per la fede, connessi con i matrimoni misti per il pericolo dell’idolatria, oppure esortano ad una corretta conviven​za. In ogni eventualità potevano sorgere difficoltà come nel caso riferito da Giustino a Roma. In ogni caso i matrimoni misti erano anche luogo privilegiato per la tolleranza reciproca nella diversità religiosa. Per le donne era più facile abbracciare il cristianesimo, rispetto agli uomini che avevano più obblighi sociali.
Talvolta il punto di partenza a interessarsi ad una conoscenza personale del cristianesimo era suscitato dallo spettacolo pubblico dell’uccisione dei cristiani. Il pubblico normale, che assiste a tali spettacoli, si diverte della loro uccisione in quanto è un divertimento cruento come tanti altri. Infatti, come talvolta leggiamo negli Atti dei martiri, la popolazione partecipa attivamente sia al processo che all’esecuzione anche con dialogo serrato con i prigionieri cristiani. Il martirio allora diventa una vera testimonianza pubblica in senso stretto della fede comunicando agli spettatori un messaggio e suscitando in loro degli interrogativi. 

L’uccisione pubblica dei cristiani poteva essere uno strumento di alta potenza emotiva per tutti. Per molti spettatori essi erano semplicemente dei criminali come tanti altri per non contribuire alla pax deorum, e quindi causa di tante disgrazie pubbliche e pertanto degni di morte. La convinzione dei pagani poteva incoraggiare i cristiani all’apostasia. 
Ma tra la folla allegra e divertita c’erano alcuni che restavano perplessi e si domandavano com’era possibile che persone semplici, donne schiave o di ‘buona famiglia, fanciulli, giovani, anziani, di basso o di alto livello sociale, potessero affrontare impavidamente la morte come ‘filosofi’? Tuttavia la loro uccisione e il loro atteggiamento di fortezza suscitava curiosità e interesse. Anche orrore. La pubblica esecuzione si rivelava un efficace strumento di propaganda sia per i fedeli che per i pagani.
Molti cristiani, di fronte ai tormenti e alla morte, abbando​navano il cristianesimo, ma molti l’affrontavano con coraggio e grande serenità tra lo scherno della folla e degli uccisori. Anche i processi pubblici, che si svolgevano nel foro delle città e comportavano le torture, erano un momento di pubblicità, anche se talvolta negativa, per i cristiani. 

Il martirio dava notevole visibilità ai cristiani, che altrimenti potevano essere visibili e conosciuti solo attraverso la loro vita personale e non attraverso le manifestazioni della loro religione. Il cristianesimo, in quanto religione, non aveva la visibilità esterna secondo i modelli pagani e giudaici. Una delle accuse che ricevono è quella che i cristiani si nascondono e non partecipano alla vita pubblica normale e a tutte le manifestazioni religiose della città. A volte persino prendere dei soldi in prestito ad un pagano, come osserva Tertulliano, poteva essere impossibile, perché veniva richiesto un giuramento agli dèi pagani. Il segno principale da cui i pagani riconoscono che uno è diventato cristiano è la sua rinuncia agli spettacoli. 
L'aumento del loro numero li rendeva anche facilmente riconoscibili, specialmente se tra di loro c'erano personaggi dell'alta società. C'è una notevole differenza tra la fine del secondo secolo e gli inizi del quarto secolo. Alcuni cristiani hanno un atteggiamento ambiguo, accettando cariche pubbliche non conciliabili con l'etica cristiana. 
Persino la moglie e la figlia dell'imperatore Dioclezia​no erano cristiane. I membri delle classi imperiali e municipali, in quanto attiravano maggiormente l'attenzione, erano più esposti alle persecuzioni e ai ricatti rispetto al popolino, che era oggetto, di disprezzo. Erano più esposte perché persone della stessa classe consideravano offensivo di avere tra di loro cristiani traditori della tradizione. Per la loro autorità morale sia nell'ambito della domus che in città, esse erano agli occhi dei pagani, il simbolo di un comportamento aberrante e insultante verso la comunità. Alcuni, pur essendo cristiani in privato, in pubblico si vergognano di apparire tali, proprio per la loro posizione sociale. 

Il paesaggio urbano, quello rurale e le case erano popolati di templi e di statue delle varie divinità; i sacrifici si svolgevano in pubblico. Niente di tutto questo da parte dei cristiani. Il loro nome però, per il fatto che non adoravano l'imperatore e si rifiutavano di offrire sacrifici in suo onore, era diventato pericoloso, non come indicazione di una religione alternativa a quella poliade, ma quasi come sovversiva non contribuendo alla pax deorum. Giacché uno degli scopi fondamentali del culto civico era quello della placatio deorum, astenersi da esso non era solo un fatto privato, ma un affronto alla società tutta. Ma i cristiani erano considerati ancora più sovversivi perché si astenevano dal culto ufficiale dell'imperatore, il quale era espres​sione anche di lealtà politica, per cui i cristiani erano visti come hostes publici, cioè nemici dell'Impero e quindi colpevoli di tradi​mento, anzi neanche degni di essere considerati cittadini. 

La vita urbana delle città antiche non permetteva riservatezza. I cristiani in quanto tali non potevano, come si favoleggiava una volta, restare nascosti. Le loro riunioni erano riservate, ma non la loro esistenza e il loro comportamento. La struttura urbana con strade piccole e strette non permetteva una vita totalmente appartata. Le differenze di comportamento si notavano facilmente nello spazio sociale molto ristretto della città antica, come in quella medievale, dove una vita privata praticamente non esisteva, e quindi osservanze diverse erano molto visibili. Tutti si conoscevano e sapevano tutto di tutti. Solo i grandi ricchi avevano case parzialmente riservate, ma la servitù vedeva e sentiva tutto. Anzi talvolta sono i servi che tradivano i loro padroni. 

In caso di necessità sapevano anche nascondersi per non dare nell'occhio. In caso di vera persecuzione era facile fuggire e nascondersi. La polizia normalmente non organizzava ricerche oltre i confini dell'abitato.
La mancanza di spazio privato e il contatto quotidiano nelle strade e nei negozi offrivano ampia possibilità di contatti personali, di circolazione di informazioni e quindi anche per la diffusione delle idee cristiane. 
8. Numero dei cristiani.

Non conosciamo il numero di cristiani alla fine del primo secolo. Secondo alcune statistiche erano solo alcune migliaia. Ma non abbiamo un numero credibile neanche per gli inizi del quarto secolo. Tutte le statistiche fatte sono soltanto delle labili ipotesi nell'impossibilità di disporre di dati sicuri. Tutte le statistiche per l'antichità hanno enormi margini di approssimazione. Non abbiamo una statistica sicura del numero dei cristiani e della loro percentuale in rapporto al numero di. abitanti nei vari decenni posteriori a partire dagli anni 50 d.C. Tutti i numeri presentati sono molto aleatori e non presentano affidabilità, perché le fonti non la permettono. 
In relazione alla composizione delle comunità cristiane, e indi​rettamente in relazione al numero dei componenti, si può prendere in considerazione la presenza femminile e quella maschile. Orbene le donne, in quella società, hanno lasciato meno tracce e meno visibilità per noi. Gli uomini liberi erano coinvolti nella vita sociale, politica e religiosa molto di più delle donne. Per loro era più difficile abbracciare il cristianesimo, che esigeva da loro certi comportamenti non compatibili con le richieste e le convenienze politiche e sociali. Mentre in qualche modo le donne godevano di maggiore libertà. Per loro era più facile, rispetto agli uomini, praticare la religione cristiana. Alcune fonti o indizi sono delle spie per noi, che ci portano a pensare, anche se è impossibile quantificare, ad affermare che la componente femminile era superiore rispetto a quella maschile. 
Tertulliano affronta il problema di donne di classe superiore e ricche che, per non sposare cristiani di inferiore condizione sociale, si univano a pagani, «mariti schiavi del diavolo» (Tert., uxor. 2, 8,2). Osserva che il fenomeno si verifica tra «le donne più ragguarde​voli », perché «è difficile trovare un uomo ricco nella casa di Dio; se poi se ne trova - uno, è difficile che sia da sposare». 

A Roma, Callisto, stando alle accuse di Ippolito, permette alle donne cristiane elevate di unirsi con uomini di condizione inferiore, al di fuori delle norme giuridiche romane. Queste donne dovevano appartenere alla classe senatoriale. Se donne cristiane di alta condizione sociale avevano un marito pagano, e il caso non era infrequente, non conosciamo invece mariti cristiani che avessero mogli pagane. I mariti pagani, pur di sposare ricche cristiane erano ben disponibili a lasciare la loro religione. Non si denunziava a cuor leggero e impunemente la moglie di un potente personaggio. Queste donne cristiane o simpatizzanti allora diventavano anche garanzia e protezione dei correligionari. Una delle risorse cristiane per evitare la persecuzione era di conquistare persone dell'alta società. 

Una delle accuse che i pagani rivolgevano ai cristiani era che nelle loro assemblee comandavano le donne. Per questa ragione Girolamo ammonisce: «vigiliamo affinché le matrone e le femmine non siano il nostro Senato e non dominino nelle chiese; stiamo attenti, affinché non sia il favore delle femmine a giudicare del rango sacerdotale». Il cosiddetto concilio di Elvira constata l'esistenza di abbondanza di ragazze cristiane, che, in mancanza di ragazzi maschi, sposavano pagani con pericolo della loro fede. Qualche anno più tardi il. concilio di Arles (314) rispecchia lo stesso problema e lo stesso pericolo in una situazione geografica molto più ampia. Stabilisce infatti: «Riguardo alle ragazze cristiane che si sposano con pagani si è deciso che, per qualche tempo, siano tenute fuori della comunione» Perché una tale decisione? Si suppone che esistesse ancora la abbondanza di ragazze cristiane e la carenza di giovani cristiani. Si comminava una piccola pena dell'astensione dalla comunione. Non è da escludere che le donne fossero battezzate prima rispetto agli uomini, che rimanda​vano più facilmente il battesimo all'età avanzata.
9. L’identità cristiana

Chi é il cristiano? quando lo conside​riamo cristiano? Negli Atti troviamo che dopo due prediche la gente si con​verte e diventa cristiana. In seguito man mano si sviluppa un catecumenato e una preparazione.

Sono presenti due tendenze:

a)
battezzare subito (I-II sec) perché il battesimo aiuta ad essere cristiani;

b)
prolungare sempre più la prepara​zione: non si dà il battesimo per essere cristiani, ma quando uno già pratica, quando si é raggiunta la perfezione.

I cristiani si cominciano a distinguere in catecumeni ( che pure subiscono il martirio (battesimo di sangue) e fideles.

Ai giudei era più facile passare al cristianesimo, ma i pagani dovevano istruirsi di più, avevano bisogno di un più lungo catecumenato.

Nel II e III secolo si diffondono forme di superstizione cristiana (gli amuleti); in al​cune parti troviamo segni di presenza cristiana; in questi tempi la magia era molto diffusa. Si deve ridimensionare la con​cezione idealistica che abbiamo dei primi tempi del cristianesimo; c’era anche il problema della frequenza alla messa (Lettera agli Ebrei, Concilio di Elvira [306]).

All’inizio del V secolo con Pelagio si pone il problema: come essere cristiani? Il pelagianesimo nasce in un contesto ascetico - monastico. La domanda ricorre in Ippolito, Novaziano: la Chiesa é fatta solo di santi o anche di pecca​tori? 

6. La vita cristiana in contesto pagano

Il paganesimo politeista é culto, non dottrina, ortodossia; non dà un insegnamento etico; religio = cultus deorum, adorare, onorare gli dei; il pagano lascia i propri dei nel tempio. Era il senato che doveva deci​dere sull’ammissione di un altro culto. Attraverso i santuari si diffondeva il culto degli dei. Non c’era attività missionaria, non era necessario operare conversioni. La gente cercava solo di avere guarigioni: nei santuari c’erano migliaia di ex voto.

Elemento molto importante erano le feste, sia religiose, sia civili a carattere religioso.

Nell’ambiente pagano i sacerdoti hanno la funzione del culto degli dei, ma essi non elaborano, non riflettono. 

Chi aveva il compito di guida etica era la filosofia: per i pagani é assurdo che un cristiano parli di verità; per i cristiani la vera filosofia é il cristianesimo. Discutere di Dio era questione della filo​sofia non della religione. La reli​gione non era l’ambito del vero e del falso ( era un problema di filosofia. 

I filosofi sono le vere guide del popolo, insegnano nelle piazze. Nell’antichità se qualcuno aveva dei problemi andava dal filosofo. Gli ebrei del I sec. a.C.- I d.C. quando vogliono presentare la loro dottrina al mondo greco la presentano come filosofia
. 


In questo tipo di cultura non si può parlare di conversione religiosa ma di conversione filosofica. Gli apologisti del II sec. si presentano come filosofi . In questo modo le apologie criti​cano e la filosofia greca e la religione pagana. I vari gruppi cristiani si presen​tano come scuole filosofiche.

Nell’ambito della chiesa il vescovo é co​lui che ha la catte​dra come il filosofo ha la cattedra, insegna secondo la tradizione contro i falsi dottori. 

Il cristianesimo nell’antichità più si é inculturato, più lo sentiamo distante da noi; si é presentato come filosofia per​ché solo così era possibile essere accet​tati nell’ambiente alto culturalizzato.

Quando il cristianesimo si rivolge al mondo pagano porta valori alternativi.
Una delle cose cui più teneva l’uomo greco-romano era la gloria, la memoria dei posteri; le persone più ricche spen​devano moltissimo in doni alla comu​nità, in beneficenza per la propria glo​ria. I cristiani chiamano tutto questo vanagloria.


I cristiani portano avanti anche l’idea di povertà; ci sono due teorie in polemica tra loro: 

a) pauperismo ( la povertà in quanto tale porta salvezza, 

b) é la povertà scelta e voluta per altri ideali che porta salvezza (preva​lente).


Il concetto di Dio che ama e che vuol essere amato ( Nell’ambiente pagano la religione non implica l’amore di Dio per l’uomo e viceversa: questo é un concetto giudeo-cristiano. Minucio Felice, Octavius 7,2: «La religione é rin​graziare Dio per i benefici e placare l’ira della divinità». Nel 238 Censorino scrive “De die natali” per un pagano: “I giochi sono stati istituiti per placare gli dei”.

L’idea dell’amore di Dio attira conver​sioni.


Un altro elemento é costituito dalla grande coesione, dall’amore reciproco della comunità cristiana; 2Pt. questo com​porta anche l’esclusione di coloro che non si adeguano perché la comunità possa conservarsi pura.


Si ricorreva anche alla paura perché i membri non lasciassero la comunità. Negli Atti dei martiri i cristiani minac​ciano molte volte i pagani di condanna eterna. La paura poteva essere motivo di conversione. 

LA CHIESA E L’IMPERO ROMANO TRA I  E II SEC
.

1. Nei primi decenni del cristianesimo l’impero non mostra ostilità : la chiesa non costituisce una realtà sociologica tale  da creargli problemi . Fino al 62 l’atteggiamento è neutrale e benevolo.

2. Tacito e Svetonio testimoniano l’accusa contro i cristiani di Nerone per l’incendio del 64. Essi vengono accusati anche di odio contro il genere umano, di cui erano già accusati i giudei : la comunità che vive secondo usanze proprie all’interno dell’impero è sospetta.

3. Sotto Domiziano (85-96) è segnalata una persecuzione per motivi diversi: in Palestina vengono perseguitati i cristiani, in quanto continuatori del messianismo davidico ; a Roma vengono colpiti i cristiani membri dell’aristocrazia, con l’accusa di ateismo, innovazione, deviazione verso i costumi giudaici ; è sicuramente attestata dall’Apocalisse una persecuzione in Asia Minore.

4. Cambia anche l’atteggiamento dei cristiani nei confronti dell’impero. Mentre Paolo raccomandava di sottomettersi al potere imperiale per distinguersi dall’opposizione dei giudei a Roma, l’impero ora comincia a perseguitare i cristiani ed è visto dall’Apocalisse come “bestia”. In realtà con le sue attese messianiche millenariste segue la sorte della repressione contro il nazionalismo giudaico. Vi è nonostante una corrente consistente all’interno del cristianesimo che continua a professare lealtà nei confronti dell’impero romano

5. Il cristianesimo in quanto tale e diverso dall’ebraismo  viene perseguitato

· perché è una religio nova che non ha tradizione ;

· non ha carattere nazionale, come invece ha l’ebraismo ;

· si pone come esclusiva ed antitetica rispetto alle altre ;

· crea isolamento sociale : i cristiani non partecipano ai giochi, agli spettacoli, alle feste, cui erano sempre legate manifestazioni religiose ;

· desta sospetti : i cristiani tengono riunioni nascostamente per celebrare il loro culto, per vengono accusati dei più orrendi crimini (incesto, uccisione dei bambini, etc.)

6. All’inizio del II sec. Plinio il Giovane, governatore della Bitinia chiede istruzioni all’imperatore in occasione di un processo contro i cristiani, annotando che essi sono numerosi. Traiano risponde : a) che i cristiani non vanno ricercati ; b) se denunciati si rifiutano di abiurare li si deve  condannare ; c) non sono ammesse denunce anonime. Non vi è quindi una persecuzione in massa. In caso di denuncia della popolazione locale (ebrei o pagani), essa deve  essere sottoposta alla magistratura romana. Il governo non intende farsi complice delle calunnie diffuse contro di loro. Tuttavia, una volta riconosciuti innocenti si potevano esigere da loro atti di culto che non potevano compiere ed erano quindi condannati. Anche in tempo di tranquillità essi vivevano in una condizione di precarietà, sempre sotto minaccia di denuncia.

CRISTIANESIMO E CULTURA
1. Nel secondo sec. le accuse contro i cristiani sono rivolte anche dagli intellettuali (ex : adorare una testa d’asino, uccidere un bambino e mangiarne le carni, promiscuità). Probabilmente alcune di esse potevano essere valide per le sette gnostiche. Luciano ad Atene nel 165 nel De morte peregrini non ritiene i cristiani dei criminali ma degli ingenui, dei creduloni. Per altri il cristianesimo appare innocente, ma imbastito di vane superstizioni, altri apprezzano il loro coraggio di fronte alla morte. Celso è il primo a stendere una requisitoria contro il cristianesimo ; presenta i cristiani come gente senza scrupoli. La loro dottrina è imitazione di forme di saggezza tradizionali. I cristiani godono del disprezzo dell’opinione pubblica e degli intellettuali. In genere vengono martirizzati al circo, in occasione di spettacoli di feste pagane.

2. Contro tali accuse nasce il genere letterario delle apologie. Il filosofo Giustino ( 100-165), convertitosi nel 130, a Roma nel 150 fonda una scuola di filosofia. Tra le sue opere ricordiamo il Dialogo con Trifone e le due apologie : una scritta contro le accuse di Frontone, precettore imperiale, indirizzata ad Antonino. Giustino fa appello ai sentimenti filosofici degli imperatori, alla loro pietà, alla loro virtù. I cristiani rappresentano la vera pietà e la loro dottrina non è in disaccordo con quella dei filosofi greci. Quindi Giustino mette in luce le virtù dei cristiani, la loro osservanza delle leggi, mentre denuncia l’immoralità del paganesimo. Tra gli apologisti ricordiamo quadrato di Atene (124-125) e Aristide, sotto il regno di Adriano (117-138). Lo scopo delle apologie non è solo quello di rivendicare per i cristiani uno statuto legale, ma di presentarli come gli autentici eredi e della civiltà greco-romana ; sono i veri rappresentanti della ragione e della morale di questa civiltà. Da un lato denunciano le diverse forme di paganesimo : la mitologia, i culti, i misteri, il culto dell’imperatore ; dall’altro insistono sulla dottrina cristiana : il monoteismo, la risurrezione, e sulla morale. Per gli apologisti vi è una profonda continuità tra cristianesimo ed ellenismo, tra cristianesimo e filosofia. A metà del II sec. comincia a delinearsi un ellenismo cristiano. Gli scrittori cristiani sono formati nelle scuole greco-romane, ne usano la dialettica e la retorica. Il loro stesso pensiero è nutrito di ellenismo. Usano categorie e linguaggio tratti dallo stoicismo, dal platonismo, dall’aristotelismo, con la prevalenza del platonismo. Emerge la figura dell’intellettuale cristiano, sconosciuta nell’ambiente giudaico.

ERESIE DELLA SECONDA METÀ DEL II SEC.
Allorché l’annuncio cristiano cominciò a diffondersi, non tardò a suscitare una forte perplessità per i tanti elementi di contrasto e rottura con le culture dominanti del tempo.

Sul piano meramente dottrinale, ciò che maggiormente scandalizzava, e che scatenò nei diversi ambienti il più fermo rifiuto, erano proprio gli assunti centrali che la rivelazione cristiana presentava, ovvero che:

a) Gesù, il fondatore della nuova religione, era Figlio di Dio e Dio stesso fattosi uomo nella pienezza dei tempi per redimere l’umanità, come Dio stesso era lo Spirito Santo inviato, dopo l’ascensione del Risorto a Dio Padre, per sostenere gli apostoli nella diffusione del messaggio salvifico;

b)
di conseguenza, Dio, pur assolutamente Uno, aveva una sussistenza trinitaria, in nome della quale doveva essere annunciato il vangelo e dovevano essere incorporati nella Chiesa i nuovi fedeli, secondo quanto aveva esplicitamente comandato Gesù: «Andate dunque e fate discepoli tutti i popoli battezzandoli nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo, insegnando loro a osservare tutto ciò che vi ho comandato» (Mt 28, 19-20).

1. IL CONCETTO DI ERESIA

Il vocabolo greco  nel linguaggio corrente significava sempli​cemente «scelta»: scelta di un oggetto piuttosto che di un altro, scel​ta di una strada da seguire, scelta di un’opinione o di una dottrina, di una scuola  diversa da un’altra,; poi in senso peggiorativo per indicare chi si allontanava da una dottrina tradizionale, sinonimo di eterodossia. Con questa ultima accezione, san Paolo è stato il primo a usare la parola «eresia» con riferimento alle verità di fede del cristianesimo, nella Prima Lettera ai Corinzi, 11 «È necessario che vi siano anche delle eresie, affinché tra di voi si possano riconoscere quelli che sono di virtù provata». La regola normativa si venne precisando attorno a dei punti di riferimento : confessioni di fede, simboli della fede, decisioni del capo della comunità, sinodi. L’eresia, vista da molti nell’antichità come frutto di una falsa mediazione culturale, pur avversata nella sua radice filosofica, fu vista anche nella sua utilità per meglio capire ed approfondire il dato di fede cristiano, in questo senso funzionale alla verità.

2. GNOSTICISMO

Il periodo tra il 70 e il 140 è per il cristianesimo di espansione ma anche di crisi interna : si fa strada una corrente dualista, lo gnosticismo, diffusasi soprattutto nell’Egitto e nell’oriente. Vi è pericolo di sincretismo religioso.

Lo gnosticismo rappresenta una visione del mondo che cerca di rispondere a questo interrogativo : come può trovarsi la vera conoscenza che illumini l’enigma del mondo e del male che esso racchiude, nonché l’enigma dell’esistenza umana. La più intima essenza dell’uomo tende all’unione col Dio vero, perfetto, ma sconosciuto ; l’uomo però, per una strana sorte, è bandito in questo mondo imperfetto che non può essere l’opera del Dio supremo, ma soltanto la creazione di un essere minore, il demiurgo, l’anti-Dio, il principio del male, che domina il mondo con l’aiuto delle potenze cattive, da cui può liberare solo il Dio della luce (il Soter). L’uomo si salva soltanto conoscendo giustamente se stesso e riconoscendo di essere separato dal Dio perfetto. Lo gnosticismo cristiano assunse la struttura di un gruppo esoterico che cercava con i suoi “misteri” (riti) di superare i sacramenti della Chiesa ufficiale (il cui punto di riferimento era Basilide di Alessandria), oppure di una scuola filosofica profetica con scopi speculativi, con a capo Valentino, venuto a Roma da Alessandria nella prima metà del II secolo. Le comunità gnostiche non ebbero mai una solida organizzazione poiché erano contrarie ad ogni tipo di struttura ecclesiastica.

3. MARCIONE
Importante teologo del II sec. ; origi​nario di Sinope, scomunicato, pare, dal padre vescovo; nel 144 viene escluso dalla comunità di Roma per le sue opi​nioni. M. non voleva essere il fondatore di una nuova chiesa, ma pensava di predicare il genino messaggio di Gesù. Esprime la sua dottrina nelle Antitesi, ora perdute: la redenzione dell’uomo é attuata per pura misericordia da Dio in Gesù Cristo. Il Dio dell’A.T. non é il Padre di Gesù Cristo, é invece un Giudice potente, creatore di questo mondo im​perfetto, ma anche collerico e crudele, quello della Legge. L’A.T. é da rifiutare come fondamento della fede cristiana. Il Dio del N.T. salva gratuitamente dal peccato gli uomini che Lui non ha creato. All’uomo redento é possibile la vita nuova che emerge spontaneamente di fronte alla bontà di Dio: é fatta di rigo​rosa ascesi (rinuncia al mondo mate​riale, al matrimonio e alla procrea​zione). Nega la resurrezione della carne.

Del N.T. salva solamente il corpo paolino, compreso il vangelo di Luca, testi che però purifica espungendo ciò che non si riferisce al suo credo. Fonda una vera e propria chiesa con tanto di gerarchia, che si diffonde rapidamente, costituendo per tutta la seconda metà del II sec. un pericolo per l’ortodossia, finché viene progressivamente assor​bita dal manicheismo. Il divieto del matrimonio ne impedisce una propa​gazione. Alcune comunità marcionite resi​stono fino al V sec.

4. VALENTINO
Egiziano di origine, viene  a Roma nel 140, dopo un  viaggio in oriente vi ri​torna e vi muore verso il 160. É un teo​logo, ma anche un visionario, un mi​stico; é un caposcuola: a lui si rifanno i discepoli Tolomeo, Eracleone, Teodoto e Marco il mago. La dottrina: il Padre in​visibile é assolutamente trascendente, da cui traggono origine le emanazioni, i cui 30 eoni supremi costituiscono il ple​roma, il mondo spirituale superiore, da cui ha origine ogni evento terreno e a cui la creazione imperfetta desidera ritornare. La creazione é opera del demiurgo che ha insufflato nella ma​teria l’elemento psichico, grazie però all’elemento pneumatico che l’uomo ha ricevuto all’insaputa del demiurgo, educato dalla vera gnosi che il Salvatore ha portato sulla terra, può ri​salire al mondo della luce. La salvezza piena, come reintegrazione completa nel pleroma separandosi dalla materia é per gli uomini spirituali, o pneuma​tici, per gli psichici c’è una salvezza parziale, c’è dissoluzione per i materiali.

5. MONTANO 

Profeta rivelatosi improvvisamente in Frigia attorno agli anni 155-60, asseriva di essere portavoce dello Spirito Santo e che nella propria persona si incarnasse il Paraclito; è il fondatore del montanismo.

Le motivazioni della sua affermazione sono sconosciute, ma gli ha spianato la strada il disagio diffuso nella cristianità del suo tempo per essersi affievolita l’attesa degli ultimi tempi ed essersi assopito il fervore spirituale (tiepidezza verso la vita cristiana dei primi tempi). Sono andati perduti gli scritti di Montano e delle due profetesse Priscilla e Massimilla. Le fonti che possediamo sono indirette. 

Le caratteristiche di questa dottrina sono costituite dalla glossolalia ed un linguaggio spirituale tendente all’estasi e all’entusiasmo. Montano e le sue profetesse pretendono di essere la voce di Cristo e dello Spirito Santo ; per questo esigono obbedienza incondizionata ai loro ordini negando ogni autorità ecclesiastica. Il contenuto della profezia è l’imminente fine del mondo. In preparazione ad essa viene prescritta una morale rigorosamente ascetica, con il divieto del matrimonio o delle seconde nozze, digiuni severi, elemosine. Viene incoraggiato il martirio e proibito il sottrarsi alle persecuzioni. La nuova Gerusalemme viene localizzata in Frigia, dove i credenti dovranno trovarsi all’avvento del Signore. All’inizio il movimento resta sul piano dell’ortodossia ; non è interessato alle questioni teologiche, vuole solo ravvivare e restaurare l’antica situazione della chiesa nell’attesa imminente della parusia. In seguito, verso il 200, il montanismo entra in una nuova fase e si caratterizza per il rigorismo morale. Anche Tertulliano per questi motivi ne entrerà a far parte.

6. TAZIANO
Scrittore cristiano, proveniente dal​l’Assiria, autore del LÒgoj prÕj Ellhnaj =  discorso ai greci. Dapprima discepolo di Giustino, alla sua morte si stacca dalla chiesa ufficiale e diviene iniziatore dell’encratismo = di​sprezzo della materia, principio del male e del matrimonio. Si accentua il suo; pessimismo riguardo alla caduta del genere  umano fino a  sostenere la caduta di Adamo di un cristianesimo radicale, tipico della Siria orientale.

7. MONARCHIANI (di M. Simonetti...)
Con questo termine Tertulliano indica Prassea e i patripassiani, in quanto eretici assertori della monarchia divina (=monoteismo). Gli studiosi moderni preferiscono applicare il termine anche all’altro ramo di tali eretici, gli adozionisti. Ma è opportuno precisare che la fede in un unico Dio, ereditata dal giudaismo, fu fin dal primo momento per i cristiani carattere distintivo della loro religione nella contrapposizione col politeismo pagano. Ma tale fede monoteista essi dovevano conciliare con la fede della divinità di Cristo, il Figlio di Dio; e la riflessione teologica su questo punto portò nel II sec. all’elaborazione della teologia del Logos, che concepiva Cristo, in quanto Logos divino, unito col Padre e insieme distinto da Lui e a Lui subordinato, interprete della sua volontà nei confronti del mondo creato. Tale concezione sembrò a molti un effettivo di-teismo, oltre che troppo tributario della filosofia greca: contro di essa e contro le speculazioni gnostiche, sul Logos si sviluppò una reazione in senso monarchiano, cioè rigidamente monoteista, che si radicalizzò in due indirizzi: l’adozionismo, che considerava Cristo un semplice uomo adottato Figlio di Dio per i suoi meriti; e il patripassianismo (modalismo per i moderni), che considerava il Figlio mero nome e modo di manifestarsi del Padre.

Dei due movimenti, ambedue per diversi motivi considerati eretici, il primo non ebbe mai grande forza: iniziato alla fine del II sec. a Roma ad opera di Teodoto di Bisanzio (detto il Cuoiaio), continuato qui da Artemone tra il 230 e il 250, prese vigore ad Antiochia con Paolo di Samosata intorno al 260-270. Alla metà del IV sec. fu rappresentato da Fortino di Smirnio. Maggior fortuna incontrò il patripassianismo: iniziato alla fine del II sec. da Noeto a Smirne, trasportato a Roma, ebbe fortuna nei primi decenni del III sec. (Epigono, Cleomene, Prassea, Sabellio). Col nome di sabellianismo si diffuse in Egitto alla metà del III sec. e di qui variamente in Oriente.

Ma accanto a queste forme radicali di monarchianismo, e da non confondere con esse, sussisteva un monarchianismo generico, inteso come affermazione del monoteismo e caratterizzato soprattutto dal sospetto e dall’avversione per la teologia del Logos, che in polemica con il monarchianismo radicale si sviluppò sempre di più. Probabilmente in questi ambienti si affermò che il Figlio è omousioj con il Padre, in opposizione ai teologi del Logos, che affermavano due ousiaj (sostanze) del Padre e del Figlio. È difficile precisare i caratteri di questo monarchianismo, perché‚ solo di rado ha trovato modo di esprimersi a livello letterario.
LA COMUNITÀ CRISTIANA NEL II SECOLO

È caratterizzata da una profonda ricchezza: si compone di una struttura gerarchica e di un popolo laico. C’è chi appartiene a pieno titolo alla comunità e chi vi appartiene in maniera parziale (catecumeni e penitenti), ci sono le vergini e ci sono gli asceti, che mirano alla perfezione della legge evangelica e ci sono gli sposi.

I vescovi hanno il compito di assicurare l’unità della comunità, presiedono l’eucaristia, battezzano, presiedono tutte le riunioni della comunità, danno il consenso per i matrimoni.  Si sviluppa la teoria dell’episcopato monarchico, non più collegiale.  I presbiteri sono collaboratori del vescovo ma i diaconi, suoi subalterni, gli prestano particolari servizi, soprattutto di ordine caritativo-amministrativo‚  nonché liturgico.

Si sviluppa l’ordine delle vedove, che sono iscritte in un particolare registro, vengono assistite, se non abbienti, e hanno come compito l’istruzione delle donne.


Vi sono i profeti: è un carisma che riguarda l’azione di grazie nelle assemblee liturgiche.


Vi è poi l’ordo pænitentium ( i peccatori, dopo il battesimo, di peccati di particolare gravità che li hanno separati di fatto dalla comunità, possono rientrarvi attraverso una severa penitenza. Possono però partecipare alle assemblee liturgiche, senza comunicarsi.


Non solo presso le sette gnostiche di ispirazione giudeo-cristiana, ma anche presso tutta la comunità nel II sec., viene sempre più esaltata la verginità. Le vergini occupano una posizione di privilegio in comunità. Già però nella seconda metà del II sec., Clemente di Alessandria ribadisce la bontà del matrimonio, pienamente compatibile con la vita cristiana. L’indissolubilità del matrimonio è affermata fin dai primi secoli. In caso di adulterio è possibile separarsi, ma senza potersi risposare. Anche le seconde nozze, in caso in caso di vedovanza, non sono ben viste da parte di alcuni scrittori.


Il martirio diviene forma eminente della santità cristiana ( Le ossa dei martiri sono oggetto di culto ( si celebra l’eucaristia presso la loro sepoltura. Il martirio viene visto:

a) come conflitto supremo con Satana;

b) come partecipazione alla morte e risurrezione di Cristo, realizzazione perfetta del cristiano ( configurato pienamente a Gesù;

c) ha valore di redenzione, rappresenta la pienezza della carità.

Nasce una letteratura sul martirio: gli Acta Martyrum ( semplici e lineari, cui subentreranno nel IV sec. una deformazione con aggiunte fantastiche. Vi sono poi, le "esortazioni" al martirio. Si sviluppa una teologia del martirio che lo pone in collegamento e a completamento del battesimo.

1. LA QUESTIONE DELLA PASQUA
La cristianità del II
sec. non era concorde nella data della ce​lebrazione della P. di risurrezione, giacché la chiesa di Roma e di Alessandria e numerose altre chiese sia occidentali sia orientali la ce​lebravano la domenica immediatamente suc​cessiva al primo plenilunio di primavera; le chiese dell’Asia Minore, tra cui eminente quella di Efeso, la celebravano il 14° giorno della prima luna di primavera (il 14 di Nisan secondo il calendario ebraico), ispirandosi al​la tradizione giovannea, secondo cui Gesù fu immolato quale vero agnello pasquale il gior​no stesso in cui gli Ebrei celebravano la pa​squa legale; e nella interpretazione della li​turgia pasquale le chiese di osservanza quar​todecimana sottolineavano il significato soteriologico della passione di Gesù. 

Secondo Eu​sebio (HE V,23,2), numerosi sinodi sia occi​dentali sia orientali nel corso del II sec. ave​vano stabilito che «il mistero della risurre​zione del Signore dai morti non debba esse​re celebrato in altro giorno se non la dome​nica e che solo in quel giorno si interrompa-no i digiuni di Pasqua». Secondo la testimo​nianza di Ireneo di Lione riferita da Eusebio (HE IV,14,1 da intepretare alla luce di quanto riferito in V,24,16) vi sarebbe stato un primo confronto tra le due prassi liturgi​che già al tempo del vescovo di Roma Anice​to e del vescovo di Efeso Policarpo (ca. 154); ma né Aniceto potè persuadere Poli​carpo a non osservare la prassi quartodeci​mana, né Policarpo potè persuadere Aniceto ad osservarla: l’incontro romano tra i due vescovi si sarebbe concluso nella concordia e nella comunione ecclesiale. Papa Vittore (189-199) vorrebbe scomunicare le chiese d’Asia, ma Ireneo, vescovo di Lione glielo impedisce. D’altro canto, le chiese d’Asia vantano una tradizione risalente agli apostoli Filippo e Giovanni. Per il momento si accetta il duplice uso. Ma verso la fine del secolo, sotto il papa Vittore, si accese un drammatico conflitto a proposito dell’osservanza quartodecimana, quasi certamente a causa dell’attività di proselitismo, a favore di quella osservanza, svolta a Roma dal presbitero Biasto (cfr. Euseb., HE V,15 confrontato con V,20,1 e con lo Ps. Tertull., Adv. omn. baer. 8,1). Il vescovo di Roma Vittore, scrisse una lettera a Policrate di Efeso, richiamandolo all’osservanza della P. domenicale e minacciandolo di scomunica se avesse continuato a celebrare la P. il 14 di Nisan. Policrate rivendicò con inflessibile fermezza l’apostolicità della tradizione quartodecimana e ribadì la volontà delle chiese orientali di restare fedeli alla tradizione. Per conciliare gli animi ed evitare la rottura della comunione ecclesiale intervenne nel conflitto Ireneo di Lione: egli si dichiara pienamente d’accordo sui principio che la festa di P. debba essere celebrata di domenica, ma non ritiene opportuno procedere con severità contro la prassi degli orientali che egli riconosce fondata sull’autorità di Giovanni discepolo del Signore e permessa dai predecessori di Vittore.
2.  AUTORITÀ DEI VESCOVI


Nella seconda metà del II sec. si afferma, di fronte al sorgere di dottrine nuove, come richiamo alla tradizione alla fede comune e all’unità stessa della Chiesa. L’autorità dei vescovi si esercita anzitutto nella comunità che dirigono, tuttavia essi partecipano di una corresponsabilità più generale che appare nei sinodi locali. I vescovi delle città principali cominciano ad assumere un ruolo più rilevante. La struttura ecclesiastica comincia a disegnarsi ricalcando quella civile dell’Impero, anche se spesso non coincide. Nei sinodi si trattano sia questioni disciplinari, che questioni dottrinali. 

La chiesa di Roma comincia ad assumere un’autorità particolare come punto di riferimento della tradizione.

Ireneo (135-202), vescovo di Lione, per contrastare gli eterodossi dimostra che le loro dottrine nascono con loro e sono frutto della loro fantasia.

Mentre i vescovi, non traggono la loro autorità dal loro personale valore, ma dalla dottrina che essi trasmettono, perché‚ si rifà direttamente alla tradizione originaria degli apostoli, attraverso la successione apostolica che ne garantisce l’autenticità. Ne consegue che essi hanno dunque la stessa autorità degli apostoli per insegnare. Sono loro che possono stabilire la conformità delle dottrine che vengono proposte con la rivelazione.

3. LA CHIESA TRA II E III SECOLO
Con l’avvento di Settimio Severo (193-211) al soglio imperiale sembra profilarsi per la Chiesa un periodo di tranquillità. Dei cristiani occupano a corte ruoli importanti. Ha influenza l’imperatrice Giulia Domna, simpatizzante dei culti orientali.

La politica di tolleranza muta improvvisamente nel 202, quando compare un editto che proibisce la conversione al giudaismo e al cristianesimo. Esso avviene in concomitanza con la recrudescenza del messianismo giudeo-cristiano, con la prospettiva escatologica imminente e con l’espandersi del montanismo, con il rigorismo morale e la esaltazione del martirio. C’è uno straordinario sviluppo degli Atti dei martiri, in un clima di esasperata esaltazione del martirio. La Chiesa interviene disapprovando quanti provocano l'autorità civile alla ricerca del martirio. Il clima di attesa escatologica determina il disinteresse per la città terrena, con la conseguente svalutazione del matrimonio e del servizio militare.

L’editto di Severo, secondo studi recenti probabilmente apocrifo, sarebbe il primo atto giuridico di un imperatore rivolto direttamente contro i cristiani ; precedentemente le disposizioni imperiali non colpivano direttamente l’esistenza della religione cristiana e la sua diffusione anche se non ne riconoscevano la liceità. L’editto si Severo colpisce catecumeni, neofiti e di conseguenza catechisti. Di fatto Severo non vuole colpire tutta la chiesa ma solamente le tendenze più estremiste. Tali misure l’imperatore le assume nel corso di un suo viaggio in Palestina.

4.  IL CONFLITTO A ROMA TRA IPPOLITO E CALLISTO

Anzitutto è controversa l’identificazione di Ippolito di Roma, tra i tanti Ippoliti : quello di cui parla Eusebio nella sua storia ecclesiastica, il prete esiliato con papa Ponziano in Sardegna, oppure probabilmente un vescovo di Roma, eletto nel 217 contro Callisto, già diacono di papa Zefirino ( 199-217) e custode dei cimiteri romani. Callisto, ostile al montanismo non si dimostrava altrettanto fermo contro il modalismo e per questo era criticato. Zefirino è accusato di essere filo-monarchiano. Fin da quando è  ancora prete Zefirino riabilita Callisto, lanciatosi in operazioni finanziarie fallimentari, poi divenuto diacono responsabile dei cimiteri sotto Zefirino papa. Ippolito si scaglia contro i cristiani che appartengono alle classi dirigenti e contro il loro atteggiamento accomodante nei confronti dei pagani appartenenti alle stesse classi sociali. Sotto i pontificati di Zefirino e Callisto la Chiesa si è guadagnata le simpatie del potere imperiale e si è estesa numericamente.

Ippolito è invece rigorista, sogna una Chiesa ristretta, di eletti ; è ostile alla concezione monarchica dell’episcopato e alla funzione dei diaconi. Ippolito usa ancora il greco, rappresenta un integrismo che la comunità cristiana romana non accetta. Ad Ippolito vengono attribuite moltissime opere : l’Elenchos contro tutte le eresie, in dieci libri (nell’Elenchos ci sono pagine di estrema violenza contro i pontefici Zefirino e Callisto), la Tradizione Apostolica, la Cronaca, il Protreptico, la determinazione della data di Pasqua, le esegesi di numerosi libri della Bibbia. L’esegesi di Ippolito è fondamentalmente tradizionale ; non vi trova traccia dell’allegorismo alessandrino ; è un esempio della catechesi romana comune. La Tradizione apostolica è fonte preziosissima per ricostruire la liturgia del II sec. a Roma. E’ divisa in tre parti : a) il clero (in cui si comprendono anche gli altri ordini e ministeri nella Chiesa) , b) i laici (sull’iniziazione battesimale), c) le osservanze della Chiesa : sepoltura, digiuni, preghiera.

A metà del III sec. la comunità di Roma conta 46 preti, 7 diaconi, 7 suddiaconi, 4 2 accoliti, 56 esorcisti, lettori, ostiari; alcuni sono ministeri nuovi rispetto alla tradizione di Ippolito. A Roma, al sinodo del 251 che condanna Novaziano compaiono 60 vescovi italiani. Il sinodo romano comincia a diventare un’istituzione frequente. A Cartagine é frattanto vescovo Cipriano. La chiesa africana si é sviluppata moltissimo nella prima metà del III sec. 

IL CRISTIANESIMO IN AFRICA


Nel 146 a. C. con la vittoria di Scipione intorno a Cartagine si costituisce la provincia d' Africa (Tunisia). Le altre regioni a occidente di Cartagine avevano re vassalli dipendenti da Roma. 

Successivamente si crea la provincia dell'Africa nova (Algeria) da parte di Giulio Cesare, ma dopo un centinaio di anni scompare. Al tempo dell' imperatore Claudio (40 d.C.) si creano altre provincie: la Mauritania divisa in due: Caesarensis e Tingentana ( Tangeri. Intorno al 193 con Settimio Severo si crea la provincia di Numidia. I confini della provincia ecclesiastica non corrispondono a quelli della provincia civile. La divisione dei confini nasce da ragioni etniche. 


Cartagine diviene la capitale amministrativa, commerciale, culturale. Roma dipendeva molto dall'Africa per l’approvvigionamento di grano, olio, vino, marmi. Troviamo materiali dell’Africa ad Aquileia. In Africa erano presenti tante colonie romane in zone ora deserte ma allora coltivate. C’era un commercio con carovane che dall'interno giungevano alla costa.


Da dove é venuto il cristianesimo in Africa? C'erano già molte comunità giudaiche. A Cartagine c'era un cimitero dove erano sepolti insieme ebrei e cristiani. La polemica di Tertulliano contro gli ebrei mostra che erano presenti anche a Cartagine. Alcuni studiosi affermano che il cristianesimo sia venuto dall'oriente via terra, altri dalla zona di Roma. Studiando le fonti dal punto di vista teologico e liturgico sembra che il cristianesimo sia venuto dall’Asia Minore. In realtà é frutto di diversi contributi. La prima notizia della presenza del cristianesimo in Africa é del 17 luglio 180 ( Atti dei martiri scillitani, documento non molto chiaro, contiene due elenchi di persone condannate; il primo ne nomina sei all'inizio del processo, ma alla condanna ne vengono nominati 12. Qui si trova la prima testimonianza che “i libri, le lettere, di Paolo” erano state tradotte in latino. I cristiani li recavano con sé a scopo apologetico. I nomi dei martiri, alcuni sono di origine latina, altri sono nomi punici. Di Scilli non c’è altra documentazione: doveva essere un paesino interno dell'Africa proconsolare. Il processo si svolge a Cartagine perché solo il proconsole poteva condannare a morte. Il cristianesimo era già diffuso all'interno e in un paesino erano state già prese 12 persone raggiungendo ben presto le zone interne e le più povere.


La chiesa africana aveva ampi contatti: stretti collegamenti con Roma, ma al contempo grande indipendenza. Il metropolita nella provincia d’Africa é il vescovo di Cartagine, ricostruita da Ottaviano, che é il centro più importante. Nella Numidia non esiste una sede principale: l’autorità metropolitana é riservata al vescovo più anziano di ordinazione


Tertulliano in Apologeticum, 37,4, scritto nel 197, parla del grande numero di cristiani: "siamo di ieri eppure abbiamo riempito il mondo. Tutti i nostri territori, città, isole, centri abitati, accampamenti, il Palazzo, il senato, il foro" esagera ma…"Siamo la maggioranza ma stiamo in silenzio" Ad Scapulam, 212. Tertulliano era nato da genitori pagani intorno al 160 a Cartagine, dove poi studiò diritto e visse costantemente. Aderì alle forme peggiori del paganesimo e al culto di Mitra. Sposatosi si convertì al Cristianesimo nel 193 o 195, probabilmente affascinato dalla testimonianza dei martiri e perché vedeva nel cristianesimo l’incarnazione dell’ideale etico dello stoicismo. Nel 213 rompe definitivamente con la chiesa istituzionale in polemica con i pastori e i cattolici. E’ fautore di un cristianesimo di lotta, che affronta il mondo pagano e rifiuta ogni rapporto con esso. Esalta l’ideale del martirio, condanna l’atteggiamento dei cristiani che non si espongono al martirio. Dichiara l’incompatibilità del cristianesimo con numerose professioni, si oppone alle seconde nozze, vuole il digiuno obbligatorio due volte alla settimana. Contro Callisto dichiara irremissibili adulterio, omicidio, apostasia. I suoi scritti sono sempre pervasi da spirito polemico.


Tertulliano giurista introduce nel vocabolario teologico termini tipici di quel lessico : colpa, reato, soddisfazione, merito, precetti e consigli ; categorie che poi rimarranno nella storia della teologia occidentale. E’ il primo grande scrittore latino del cristianesimo. Introduce nel latino un linguaggio cristiano attinto dalle ricchezze della lingua corrente delle comunità cristiane e assurto alla dignità di linguaggio teologico.


Al tempo di Cipriano si conoscono 153 vescovi e 120 sedi circa nell'Africa; (nel 251 papa Cornelio riunisce a Roma un concilio di tutti i vescovi italiani e arriva appena a 71). Le sedi episcopali erano vicinissime, la zona era molto cristianizzata e c’erano pochi martiri sotto Diocleziano. A Cartagine in questo periodo si parlava molto più in greco che in latino. 

I cristiani hanno evangelizzato la zona parlando il punico; si rivolgevano a tutti, ma la liturgia era in latino. In Africa usavano riunirsi in concili, il che non avveniva altrove. Un altro concilio proibiva ai preti di fare i tutori dei ragazzi amministrandone i beni. Si parla di un altro concilio di 90 vescovi, in cui Privato, vescovo di Lambesi in Numidia, venne scomunicato ma ricorse due volte a Roma, ai papi Fabiano e Cornelio per farsi togliere la scomunica. 


Il concilio più importante é convocato da Cipriano nel 256 sul ri-battesimo; sono presenti 87 vescovi, nominati con le loro sedi, di cui alcune non si identificano tuttora, perché erano all'interno. A Cartagine un concilio del 220 riunisce 70 vescovi dell’Africa Proconsolare e della Numidia. Altri concili nel 240 e nel 256 ne riuniscono 90.


Cipriano, nato a Cartagine nel 210, dopo aver intrapreso la professione di retore, nel 245 si converte al cristianesimo. Nel 249 viene eletto vescovo di Cartagine. É un grande scrittore: la sua opera principale é il De unitate ecclesiæ. Come stile e vocabolario é meno originale di Tertulliano, ma é più legato alla Scrittura. É il primo grande ecclesiologo della storia della chiesa. Ha un’altissima concezione sia del primato romano che del ruolo del vescovo nella chiesa locale.

Durante il suo episcopato nella chiesa di occidente emergono problemi di una grande importanza:

a)
la disciplina penitenziale 

Nel 250 l’imperatore Decio esige da tutti i cittadini la partecipazione ad un sacrificio generale come dimostrazione dell’unità imperiale, in cambio si ottiene un certificato. Molti cristiani cedono, in Africa persino due vescovi. Quale atteggiamento tenere nei confronti dei lapsi ?

A Cartagine alcuni preti riconciliano i lapsi, su raccomandazione dei confessori, senza esigere penitenza. Cipriano é favorevole ma insiste su di una penitenza prolungata, eccetto in punto di morte. In questo si rifà alla tradizione comune.

A Roma, durante la vacanza della sede, a causa del martirio di papa Fabiano, presiede la comunità il prete Novaziano, che invia una lettera a Cipriano a nome dei preti e dei diaconi di Roma, in cui mostra una posizione prudente ma rinvia al prossimo sinodo, dopo l’elezione del vescovo. Viene eletto papa Cornelio. Novaziano non accetta l’elezione e si fa ordinare vescovo. Anche a Cartagine é in corso uno scisma da parte di Novato contro Cipriano. Cipriano si schiera dalla parte di Cornelio e Novato, pur essendo lassista, da quella di Novaziano. Si scontrano due concezioni di chiesa: a) un piccolo gruppo di spirituali in perenne conflitto con la città terrena, b) un popolo che deve riunire tutti gli uomini.

b)
la validità del battesimo degli eretici


Tertulliano la negava. Così pure un concilio cartaginese del 220. Cipriano si rifà alla prassi della chiesa africana, limitandosi a constatare che é diversa da quella romana.

Il nuovo vescovo di Roma, Stefano (254-257) prende posizione contro Cipriano: gli eretici che si convertono devono essere riconciliati solo con l’imposizione delle mani e non con un  nuovo battesimo. La posizione di Cipriano é un’innovazione. In Africa un concilio del 255 e due del 256 riconfermano la posizione di Cipriano, lasciando che ogni vescovo decida la prassi per la sua chiesa locale.

La chiesa africana é più attenta all’aspetto soggettivo: la santità del ministro, la chiesa romana a quello oggettivo: il dono di Dio e il suo impegnarsi definitivo.

Non si arriva alla scomunica reciproca per la morte di Stefano e per il martirio di Cipriano sotto la persecuzione di Valeriano (settembre 258).

c)
l’ecclesiologia di Cipriano

Da una parte é uno grandi testimoni dell’unità della chiesa, che si fonda sull’unità del corpo episcopale in comunione con il vescovo di Roma, perché la chiesa é fondata su Pietro. Dall’altro sostiene la dottrina della collegialità episcopale (l’episcopato é uno e indiviso e ciascun vescovo ne partecipa la totalità) e il ruolo importante di ciascun vescovo all’interno della sua chiesa, ed é geloso delle sue prerogative. É il vescovo il principio di unità della chiesa locale.

I CRISTIANI E LA SOCIETÀ PAGANA NEL III SECOLO
Emergono due aspetti: a)   i cristiani appartengono alla società pagana;



            b)   rifiutano quanto nella vita sociale può essere contaminato dall’idolatria. 

Si cominciano a delineare all’inizio del III sec. dei “costumi cristiani”. I cristiani cessano di vivere a piccoli gruppi e invadono la società: che cosa devono mantenere e che cosa devono respingere (tenore di vita, cibo, divertimenti, terme, spettacoli, sport)?  

Per quanto riguarda il matrimonio: i cristiani adottano il consenso, tipico del diritto romano come costitutivo del matrimonio; conservano la velazione della sposa, la lettura del contratto, la congiunzione delle mani; rifiutano elementi idolatrici. Non esiste una celebrazione liturgica specifica. Vi é il rifiuto di divorzio, poligamia, aborto. Si mette in guardia contro il pericolo di matrimoni misti.

Per quanto riguarda la scuola e l’educazione dei fanciulli l’insegnamento di tutte le discipline era imbevuto di paganesimo, di mitologia. Il calendario scolastico era scandito dalle feste pagane. E tuttavia gli studi profani fornivano gli strumenti senza i quali erano impossibili anche quelli religiosi. Ai cristiani era vietato esercitare la professione di insegnante (da entrambi i versanti) con numerose eccezioni.

Nella vita economica le varie professioni erano riunite in corporazioni che avevano un sottofondo religioso. Vi erano professioni che in quanto tali supportavano la struttura religiosa pagana: quelle che sorgevano intorno ai santuari. Era proibito il prestito a interesse. I cristiani pagano scrupolosamente le imposte ma si rifiutano di versare quelle che riguardano la manutenzione dei templi. Era ancora più problematica la situazione di chi svolgeva una professione a servizio diretto dell’impero: es. la professione militare, le magistrature e il loro rapporto con il culto dell’imperatore. Per quanto riguarda il battesimo e le conversioni, un catecumeno deve impegnarsi a non esercitare la professione militare, tuttavia se lo é già vi rimane.

LE SCUOLE TEOLOGICHE CRISTIANE:  LA SCUOLA DI ALESSANDRIA

Con la fine del II sec. e l’inizio del III comincia ad emergere la scuola di Alessandria che diverrà ben presto il centro della cultura cristiana. Il primo maestro è Panteno, cui succede nell’insegnamento Clemente. In questo periodo si forma ad Alessandria il grande Origene. Viene fondato pure il Didaskaleion, centro di cultura ed insegnamento cristiano, con due livelli : principianti e progrediti. Nella scuola di Alessandria si opera una sintesi tra cristianesimo ed ellenismo, tra filosofia greca e teologia. Non si opera un confronto solo a livello di idee, ma anche di più complessive visioni del mondo, come pure sul piano dei costumi.

La scuola cristiana nasce per contrastare il predominio culturale degli gnostici presso i ceti colti. Tale approfondimento del cristianesimo viene operato attraverso gli strumenti della cultura greca profana : retorica, filologia, filosofia, che diventano determinanti per lo sviluppo dell’esegesi e della teologia cristiana. Si elaborano i diversi “sensi” della scrittura. Nasce la lettura allegorica della bibbia. L’allontanamento di Origene a Cesarea (232) favorirà la diffusione della scuola alessandrina. I risultati dell’azione di Origene e di Clemente furono decisivi per far regredire il pericolo gnostico ma crearono contraccolpi all’interno della stessa chiesa locale.


LA SCUOLA DI ANTIOCHIA

Non si tratta di un insegnamento strutturato come quello della scuola di Alessandria, piuttosto di alcuni maestri sorti in ambiente antiocheno a cavallo tra IV e V sec. come Diodoro di Tarso, Teodoro di Mopsuestia, Giovanni Crisostomo, Teodoreto. Il fondatore viene considerato Luciano di Antiochia, nella seconda metà del III sec. Diversamente da Alessandria l’indirizzo antiocheno privilegia una interpretazione letteralista e storica della scrittura, pur non contestando che alcuni passi dell’AT vadano letti come typoi del NT. Per questa ragione viene particolarmente valorizzata l’umanità del Logos.

MANICHEISMO

I. Mani e manicheismo.

Manes nacque verso il 14 aprile del 216 da Pátrik, un principe partico e da Maryam, probabilmente giudeocristiana della medesima discendenza reale, probabilmente in un distretto della Babilonia settentrionale.  A quattro anni il padre lo avrebbe condotto al sud, in Mesenia, a vivere con lui tra i Battisti.  A dodici anni avrebbe ricevuto dallo Spirito, suo alter ego celeste, il primo invito a separarsi dagli Elcasaiti, e la rivelazione della guerra tra la luce e le tenebre.  A 24 anni avrebbe ricevuto l'ordine di proclamarsi apostolo della Luce e della Salvezza.  Il suo primo viaggio si svolse in India, per mare, e là entrò in contatto col Buddismo.  All’inizio del regno di Shapur I ritornò in Persia e, ricevuto dal re il permesso di predicare la nuova religione, percorse in tutte le direzioni l'impero, l'Egitto, la Margiana e la Battriana.

Durante i 30 anni del regno di Shapur I, il manicheismo convisse con lo zoroastrismo all'ombra della corte imperiale.  Il filosofo neoplatonico Alessandro di Licopoli (III-IV sec.) afferma che Mani fece parte del seguito di Shapur nelle sue campagne in Occidente.  Tradizioni tardive lo fanno soggiornare in India, nel Tibet, in Cina; ricordano le missioni da lui affidate ai discepoli Adda, Tommaso ed Hermas. Venuto a morire Shapur (273), e morto dopo un anno di regno l'erede al trono, Bahrám I, il nuovo sovrano lo fece arrestare.  Il suo fisico non resse.  Dopo avere indirizzato alla sua chiesa un ultimo messaggio, raccolto da qualche discepolo presente alla sua agonia, spirò all’età di circa sessant'annì, di lunedì, all'ora undecima.  Del suo corpo decapitato e disperso i fedeli non poterono raccogliere che poche reliquie; la sua testa fu esposta ad una delle porte della città.

Il manicheismo è un sincretismo di dottrine giudeocristiane ed indoiraniche.  La salvezza si esprime in forma apparentemente molto complicata; ma il susseguirsi di sempre nuovi personaggi disposti in schemi simmetrici si riduce alla storia del medesimo eroe precipitato nelle tenebre e richiamato alla luce, «Salvatore e Salvato».  Lo svolgimento avviene in tre momenti: precedente alla mescolanza dello Spirito con la Materia; mediano della mescolanza delle due Radici; finale della ricostituzione del Bene e del Male nella loro sussistenza in due Zone separate, quella del Bene a nord, quella del Male a sud.  Le due Zone hanno alla testa un re: il Padre delle Luci e il Principe delle Tenebre
. Il Principe delle Tenebre si incunea nella Luce che lo stringe dai tre lati.  Le ipostasi demoniache, in forme di bipede o di quadrupedi, di rettili o pesci o uccelli, si ddaniano, in cinque antri rispettivamente differenziati.  La Luce, a sua volta, emana sempre nuovi Eoni divini per salvarsi; tra di essi vi è il Gesù Luminoso, Salvatore disceso sulla tetra in forma umana per risvegliare Adamo, procreato dal demonio. Per salvare l'uomo, Gesù trascendente patisce imprigionato ancora nel mondo. Per liberare definitivamente l'uomo, Mani venne a rivelare la salvezza.

L'illuminazione si trasmette nell'Appello alla Giustizia da parte degli Eletti manichei alla massa degli Uditori. Le elemosine, la preghiera e il digiuno contraddistinguono l'etica religiosa manichea: 1.- l'offerta ai Santi assicura il riposo nella Chiesa, liberando gli alimenti nella loro parte luminosa ed ottenendo agli offerenti il perdono dei peccati; 2.- la preghiera è come una luce che risale al cielo, anticipo del viaggio finale nella Colonna della Gloria, sul vascello della Luna, su quello del Sole, e di là verso il Regno; 3.- il digiuno è espiazione penitenziale che «schiaccia il leone», liberando dall'angoscia il peccatore.  I peccati (della bocca, delle mani e del petto) sono assolti nella confessione
.  Principale solennità era il Bema (ultimi giorni di febbraio o a marzo) a ricordo della passione di Mani. Vi si leggeva il Vangelo Vivente, la Lettera del Suggello.

II.
Letteratura manichea. Fino al secolo scorso le uniche fonti per conoscere il manicheismo erano indirette e per questo incomplete e spesso anche parziali, muovendosi tra esposizione e confutazione. Il cosiddetto Canone manicheo comprendeva, sette scritti di Mani o a lui attribuiti:
. La letteratura manichea ci era conosciuta solo indirettamente, ma a partire dal 1904 la scoperta di fonti dirette è continuata per circa cinquant'anni portando alla luce documenti importanti, anche se il loro stato di ritrovamento è spesso frammentario. I più importanti sono: frammenti del Shibuhragn, del Libro dei Giganti, alcuni inni, una raccolta di passi liturgici, due raccolte di formule per la confessione degli «eletti» e degli «uditori o catecumeni», un trattato di dogmatica, un Compendio o Catechismo della religione del Budda della luce, Mani, una collezione di inni in cinese, detta Inni di Londra.  In Algeria, nel 1918 fu ritrovato, in latino, un manoscritto sui rapporti tra «eletti» e «auditori». Nel 1930 nella zona del medio Egitto, furono scoperte sette raccolte di manoscritti redatti originariamente in siriaco o greco, essi appartengono alla prima generazione manichea: i Kephalaia o Punti fondamentali della dottrina, le Lettere, una storia dell'antica chiesa di Mani; un salterio, quattro omelie, una parte di commento all'Evangelo Vivente, un'altra collezione di Kephalaia. Occorre aggiungere una Vita di Mani, ritrovata a Ossirinco e databile al V sec., tradotta in greco dal siriaco.
VERSO IL RICONOSCIMENTO DEL CRISTIANESIMO DA PARTE DELL’IMPERO. 

1. LE ULTIME PERSECUZIONI DI DECIO E VALERIANO
Con l’ascesa al trono dell’imperatore Decio, illirico, riprende la persecuzione contro i cristiani, nel 249. Tutti i citta​dini devono partecipare ad un sacrificio in base al quale viene loro rilasciato un certificato. Vengono particolarmente col​piti i vescovi. Vi sono molti martiri ma anche molti lapsi. Nel 251 la perse​cu​zione viene sospesa per venire ri​presa nel 253. 


Inizialmente sotto Valeriano i cristiani godettero di tranquillità ma le cose cam​biarono nel 257. Il primo editto persecutorio, che venne da costui emanato nell'estate del 257, prevedeva la chiusura di tutte le chiese e la confisca immediata dei cimiteri e degli altri luoghi nei quali avevano abitualmente luogo le adunanze dei Cristiani. L'imperatore ordinava altresì che tutti i vescovi, i sacerdoti e i diaconi venissero mandati al confino e che chiunque avesse da allora in poi tentato di organizzare - od organizzato - celebrazioni cristiane, o vi avesse anche soltanto preso parte, venisse messo a morte.


Il secondo editto, promulgato nel 258, stabiliva invece che fossero messi a morte tutti gli ecclesiastici che erano stati tratti in arresto in seguito all’emanazione del precedente editto.  Esso andava poi a colpire tutti i Cristiani di rango senatorio o equestre, ordinando che essi venissero privati del loro grado e subissero la confisca dei beni, indipendentemente dal fatto che accettassero o meno di abiurare
. Quanto all'abiura, che ancora nei provvedimenti di Decio era considerata (sulla base del principio giuridico di fondo, fissato a questo proposito dal rescritto di Traiano) condizione sufficiente per sospendere qualsiasi provvedimento persecutorio nei confronti degli accusati, con il secondo editto di Valeriano serve soltanto a evitare la condanna a morte, prevista per chi si fosse alla fine rifiutato di adorare gli dei.  

È evidente che tutto l'insieme dei provvedimenti adottati da Valeriano riflette una congiuntura storica e un intento politico ben diversi da quelli che avevano determinato la redazione del rescritto di Traiano. Durante il II secolo e all'inizio del III, infatti, la volontaria emarginazione dei Cristiani rispetto alla vita pubblica aveva contribuito a creare allarme nell'autorità imperiale, impegnata a coagulare attorno a sé il massimo del consenso interno in momenti di crescente difficoltà di fronte al primo manifestarsi del problema delle incursioni dei barbari e di problemi interni di varia natura.  In questo senso più o meno tutti gli imperatori avevano voluto fornire ai Cristiani ampie e solide garanzie che non sarebbero stati in alcun modo infastiditi qualora si fossero più attivamente impegnati nella vita dello Stato.  A metà del III secolo, però, quando la risposta dei Cristiani a questo genere di sollecitazioni si era ormai rivelata ben superiore a ogni aspettativa, le autorità di governo e, soprattutto, l'opinione pubblica erano state colte in contropiede e paventavano a questo punto più che altro la cristianizzazione dello Stato, la quale appariva non solo inevitabile, ma anche quanto mai imminente.


L'esperienza della persecuzione di Decio, che aveva provocato un'ondata di apostasie, ma anche un'immediata e conseguente ondata di ritorni di apostati in seno alla Chiesa, vale altresì a spiegare perché Valeriano abbia abrogato il rescritto di Traiano, grazie al quale i Cristiani che avessero fatto atto di pubblica abiura non avrebbero potuto essere in alcun modo perseguiti.

La grande novità contenuta negli editti di Valeriano, tuttavia, è un'altra: per la prima volta con essi lo Stato riconosceva ufficialmente (per quanto, per il momento, in negativo) l'esistenza della Chiesa.  Valeriano, pur solamente per dichiararla illegale, fu infatti il primo imperatore romano a prendere atto formalmente, in un provvedimento legislativo, dell'esistenza di una struttura ecclesiale cristiana ben precisa, che da molto tempo era perfettamente conosciuta dalle autorità romane, ma che esse avevano sempre fatto finta di non vedere, giocando ambiguamente sulla vaghezza del rescritto di Traiano. Cosicché negli ultimi duecento anni gli imperatori avevano potuto liberamente decidere se perseguitare o lasciar vivere in pace i Cristiani semplicemente scegliendo di interessarsi più o meno delle loro private convinzioni religiose, ma sempre confrontandosi con dei singoli e fingendo costantemente di ignorare che essi si trovavano inseriti all'interno di ampie e ben organizzate comunità. La perse​cuzione fu molto sangui​nosa.

Gli editti di Valeriano rendevano impossibile, da un punto di vista giuridico, il ritorno alla tolleranza tramite il ricorso al solito sistema di fingere di ignorare l'esistenza dei Cristiani come singoli.  Ormai, se si fosse voluta interrompere la persecuzione, si sarebbe dovuta necessaria​mente riconoscere formalmente la legalità di quella Chiesa cristiana della cui esistenza si era preso formalmente atto per proclamarne l'illegalità. 
2. DA GALLIENO A DIOCLEZIANO. IL TEMPO DELLA PRIMA PACE (260-303)

2.1.  Gallieno e la Chiesa
La persecuzione scatenata dal padre di Gallieno, Valeriano (253-259) negli ultimi tre anni del suo regno finisce dopo la battaglia di Edessa in cui egli viene preso prigioniero dai persiani fino alla morte nel 260. Gallieno (†268) avvia una nuova politica con un editto che garantisce la libertà religiosa. Restituisce le proprietà confiscate alla Chiesa come istituzione, entità giuridica capace di diritti, non come ad un cittadino privato. Si conosce il contenuto dell’editto da una lettera di Gallieno ai vescovi egiziani dell’agosto 262, due anni dopo. Gallieno lascia liberi i luoghi di culto dal fisco ; c’è un funzionario statale responsabile dell’editto.


L'editto di Gallieno è il primo riconoscimento ufficiale della Chiesa. Per questo l'editto di tolleranza di Gallieno non potrà essere considerato in alcun modo, come alcuni ancora lo ritengono, il ritorno puro e semplice alla situazione anteriore alla persecuzione: abrogando gli editti paterni e restituendo ai vescovi le proprietà ecclesiastiche confiscate, Gallieno renderà lecito di diritto e non solo di fatto il Cristianesimo.  Con l'editto di Gallieno vengono abrogate, ipso facto, le vecchie leggi anticristiane: d'ora in poi la legislazione preesistente non fornirà più il pretesto o lo spunto né all'iniziativa
dello stato né all'accusa privata. D'ora in poi per perseguitare il Cristianesimo saranno necessarie leggi nuove: tali saranno gli editti con cui avrà inizio la persecuzione di Diocleziano.  E quando Galerio, nel 311, vorrà che questa persecuzione cessi, si rifarà, legalmente, ad una situazione giuridica precedente. La nuova politica religiosa per sé non implica una valutazione positiva della religione. Gallieno è influenzato dal neoplatonismo : monoteismo e politeismo si combinano ; le diverse divinità sono espressioni diverse dell’unico Summus Deus. I motivi per cui Gallieno giunge all’editto sono: la crisi dell’impero dopo la sconfitta con i persiani, le minacce ai confini orientali, la pressione continua dei popoli germanici sulla linea Reno-Danubio, i tentativi di usurpazione del trono, i disordini interni (il regno di Palmira ad oriente, ricco per i commerci estende la sua influenza su Siria, Egitto, Asia Minore) ; la crisi finanziaria con la svalutazione della moneta e le difficoltà tra la piccola e media borghesia. L’imperatore preferisce riconciliarsi con una parte di popolazione, vuole allargare l’arco dei suoi sostenitori. I cristiani sono concentrati nelle città, dove c’è il pericolo delle rivoluzioni.

Nel rescritto l'imperatore non fa che estendere alle zone che erano state fino a quel momento soggette agli usurpatori i benefici da lui concessi «già da molto tempo» nel resto dell'impero: in particolare, l'ordine da lui dato alle autorità locali, di restituirò ai vescovi i luoghi di culto confiscati.  In un altro rescritto ad altri vescovi, noto ad Eusebio ma da lui non riferito testualmente, Gallieno si occupava della restituzione dei cimiteri.  Particolarmente importante è il fatto che l'imperatore non si sia limitato a trasmettere le sue decisioni sui Cristiani ai magistrati locali, ma abbia voluto avvertirne personalmente i vescovi e dare a loro una copia delle sue decisioni, «affinché essi potessero servirsene e nessuno desse loro fastidio».


Quel riconoscimento ufficiale che gli avversari del cristianesimo avevano impedito agli imperatori più apertamente, filo cristiani del III secolo, si presentava ora come la conseguenza logica della nuova situazione giuridica che gli editti persecutori di Valeriano avevano creato.  Esso era reso possibile anche dalla lotta aperta che Gallieno aveva accettato col senato.


Era la rottura col senato, la decisione di fare a meno del suo consenso, che permetteva all'imperatore di concedere al Cristianesimo quel riconoscimento che l'attaccamento alle tradizioni del passato faceva temere, ma che gli interessi politici dell'impero rendevano urgente.  Non serviva all’unità e alla sicurezza dell'impero scatenare all'interno di esso la lotta religiosa contro una forte minoranza disposta ad una leale collaborazione politica.  La persecuzione di Valeriano era stata un errore compiuto in nome della tradizione e della religione; la tolleranza concessa ufficialmente ai Cristiani da Gallieno fu suggerita dalla prudenza politica.

I quarant'anni circa che dividono l'editto dì Gallieno dall'inizio della persecuzione dioclezianea, rappresentano un momento unico nella storia dei rapporti fra stato e chiesa un periodo di coesistenza pacifica non solo di fatto, ma anche di diritto, in cui il cristianesimo, come da tempo il giudaismo, vive come religío licita nell'interno di uno stato ufficialmente pagano.
Dionigi di Alessandria (uno dei destinatari del rescritto imperiale) in una lettera del 262 mostra l’esultanza per l’editto ; l’imperatore è paragonato ad un disco solare che spezza le nuvole : primi passi di una teologia imperiale.

2.2.  Il caso di Paolo di Samosata
Il vescovo di Antiochia, Paolo di Samosata si era reso impopolare per la sua condotta presuntuosa. Aveva una carica nell’amministrazione statale pagata con 200.000 sesterzi annui. Il suo pensiero cristologico era bersaglio delle ire degli antisubordinazionisti. Nel 264 un sinodo lo condanna. Paolo promette di non ripetere i suoi errori. Nel 268 un concilio lo depone. Paolo rifiuta la restituzione del palazzo (o basilica ?) alla città. Il suo rifiuto è sostenuto da una parte della comunità. La sua posizione e la sua carica civile gli permettono di tenerla per altri due anni.

Pochi mesi prima della sua deposizione Gallieno è ucciso. Sono anni di situazione burrascosa nell’oriente dell’impero. Appena Aureliano dopo la vittoria su Zenobia nel 270 è imperatore unico la parte ortodossa si rivolge a lui per la restituzione degli edifici occupati da Paolo. L’imperatore decreta che l’edificio sia attribuito a coloro che sono in comunione epistolare con il vescovo di Roma. Questo fu il primo processo intentato da un gruppo di cristiani contro un altro ad un tribunale civile (contro il divieto di S. Paolo) e in cui l’autorità civile si rifaceva a quella del papa [il vescovo deposto non veniva più considerato un cristiano, ma un pagano e un pubblicano (Mt. 18, 15-17)].

Perché i cristiani si rivolgono all’imperatore per far valere le loro ragioni? La competenza giudiziaria della chiesa era arrivata al limite delle sue possibilità, doveva cedere a quella secolare. La petitio nel diritto romano è supplica che deve essere presentata personalmente all’imperatore. L’appellazione della comunità antiochena fu presentata da un membro della comunità romana che la rappresentava, la quale probabilmente la redasse in latino, finché Aureliano era in Italia ; ciò rendeva superfluo l’intervento dell’imperatore ad Antiochia e la sentenza poteva essere emessa nel 270 e non nel 271-72 quando egli giunse ad Antiochia. E’ inverosimile che Aureliano nella sentenza voglia stabilire un criterio d’ortodossia e il primato del vescovo di Roma, attraverso il riferimento ai vescovi italiani e a quello di Roma ; per definire la questione l’imperatore si riferiva alla petitio. 

2.3.  La situazione della chiesa
La chiesa si arricchisce di nuove adesioni ma rimane largamente minoritaria, eccetto alcuni fulcri : Asia Minore, e più recentemente Egitto e Africa proconsolare (Tunisia). C’è una migrazione del cristianesimo da oriente ad occidente. Nella città di Roma c’è una considerevole comunità cristiana. Il cristianesimo in occidente è religione prevalentemente urbana che non è ancora penetrato nelle zone rurali, dove viveva il 95% della popolazione.

Nella seconda metà del III sec. la situazione sta cambiando. Le comunità si componevano di artigiani e piccoli commercianti indipendenti, che erano portatori di evangelizzazione. Non era quindi la religione degli schiavi. C’erano casi in cui uno schiavo si riscattava a spese della comunità, ma c’erano anche cristiani che si vendeva in schiavitù per assistere altre persone. L’impegno caritativo esercitava influsso sul popolino.

Mentre il ruolo della donna era penalizzato nel mondo greco-romano, nella comunità cristiana le donne svolgevano dei ruoli. C’è bisogno delle donne per evangelizzare il mondo femminile, nonché per l’educazione cristiana dei figli (le diaconesse vergini e vedove - testimonianza in vita e in martirio)

3.  LA CHIESA AL TEMPO DI DIOCLEZIANO

3.1. La vigilia della persecuzione

Il cristianesimo incontrava una tenace resistenza nella popolazione rurale, rimaneva fedele al culto indigeno che facilmente si combinava a quello statale. In città proliferavano culti misterici e gnosticismi di diverso tipo e il manicheismo. Gli imperatori si impegnavano nel sincretismo e le diverse religioni locali erano manifestazioni dell’unico “Summus Deus” identificato con il “Sol invictus”. Il culto era dovuto all’imperatore come rappresentante della divinità per quanto riguarda gli aspetti socio-politici. Il sincretismo politico-religioso risale ad Eliogabalo e Alessandro Severo ; fu sostenuto dai neoplatoniche, consapevoli del rifiuto da parte del cristianesimo di questa prospettiva, teorizzarono anche la sua repressione violenta da parte dello stato.

La pace con i cristiani tuttavia perdurava. Gli imperatori soldati che si susseguivano erano troppo deboli per reprimere una minoranza significativa.

Diocleziano stabilizza la situazione dell’impero riorganizzandola amministrativamente attraverso la tetrarchia (due augusti e due cesari per oriente ed occidente) : Diocleziano augusto a Nicomedia per l’oriente e Massimiano a Milano per l’occidente ; Galerio cesare a Sirmio per l’oriente e Costanzo a Treviri e York per l’occidente. Ciascuno governa a nome di tutti e quattro e rappresenta la piena potestas ; è impegnato nella lotta contro i nemici esterni : un usurpatore non poteva così facilmente impadronirsi del potere.

Si punta ad una riforma dell’esercito e dell’economia con la stabilità monetaria e il blocco dei prezzi.

Lo stato è in cerca di un dio protettore. Diocleziano ripiega sull’antica tradizione religiosa dei romani (il Panteon e gli dei capitolini) non il Summus Deus. Per favorire il benessere dello stato Giove ed Ercole proteggono rispettivamente augusti e cesari. 

3.2. Le tappe della persecuzione diocle​zianea
Per il suo tradizionalismo politico-religioso la tetrarchia non poteva sopportare il monoteismo e l’azione missionaria rappresentava una minaccia per l’esistenza dell’impero, non essendo integrabile con la tradizione. Pesa sui cristiani il sospetto di essere sleali: per il loro rifiuto di accettare altri dei ostacolano l’unità dell’impero e quindi sottraggono allo stato il sostegno divino di cui lo stato ha bisogno. L’inizio della persecuzione si verifica 20 anni dopo l’ascesa di Diocleziano al trono: prima era importante ristabilire la pace esterna dell’impero

290
epurazione dei cristiani dall’e​sercito;

297
l’obbligo del sacrificio viene esteso ai palatini e ai soldati ( i cristiani presenti nell’esercito vengono degradati o espulsi


editto contro i manichei nella guerra contro i persiani;

297-303 atteggiamento esitante di Diocleziano: tolleranza o intransigenza nei confronti dei cristiani? Su influsso di Galerio opta per la repressione.

303
il primo editto fa chiudere le chiese, proibisce le riunioni, chiede la consegna delle scritture; i cristiani appartenenti all’amministrazione cadono in schiavitù.


il secondo colpisce la gerarchia: ven​gono arrestati i capi delle comunità;


il terzo libera i prigionieri che of​frono un sacrificio, ma fa giustiziare gli altri;

304
tutti i sudditi dell’impero sono obbligati ad un atto di culto pagano


Nonostante la persecuzione  sia appli​cata con molto rigore in oriente da Diocleziano e Galerio, più blandamente in occidente da Massimiano e Costanzo Cloro, il numero dei cristiani non diminuisce, anzi. Diocleziano con​stata il fallimento della sua politica e si dimette nel 305.

Abdica pure Massimiano, a loro subentrano i cesari, Galerio e Costanzo Cloro, che muore nel 306. I nuovi Cesari, scelti per cooptazione, sono Severo e Massimino Daia. I figli degli ex augusti, Massenzio e Costantino si ribellano. Il primo fa uccidere Severo, il secondo si fa proclamare dalle truppe cesare e si fa riconoscere dal resto della tetrarchia, da cui invece Massenzio rimane escluso. 

La persecuzione contro i cristiani in occidente si ferma al 305, con la duplice abdicazione. Costantino continua la politica di tolleranza religiosa di fatto. In Spagna sotto il suo governo si può svolgere il sinodo di Elvira (tra il 306 e il 314). Tuttavia é Massenzio il primo a ritornare alla situazione giuridica precedente, quella di Gallieno, mettendo fine alla persecuzione. Nel 308 emana un editto in cui riconosce la legittimità del cristianesimo e restituisce alla chiese i beni confiscati. L’editto é frutto della sua precarietà istituzionale. Nel convegno di Carnuntum sul Danubio nel 308 Galerio riesce a ristabilire la tetrarchia, con la nomina di Licinio a Cesare, e la persecuzione rimane quale frutto della ideologia religiosa sottostante la tetrarchia. La persecuzione fu molto feroce in oriente ed infuriò per otto o dieci anni. In Palestina si parla di un numero di vittime giornaliere da 10 a 100. Alcuni venivano inviati ai lavori forzati, con altri si usavano supplizi raffinati: abbacinatura di un occhio o storpiamento di una gamba con il ferro rovente: veniva lasciata la libertà al funzionario che doveva applicare le norme. 

Era stato Galerio il vero istigatore delle misure repressive; ma nel 311 si convince dell’inutilità della sua politica religiosa: già mortalmente malato riconosce che gli dei cui si era affidato non lo avevano assistito e passa dalla persecuzione alla libertà religiosa con l’editto di Serdica (o Nicomedia, residenza imperiale in cui venne pubblicato)
. La situazione era matura: anche i pagani si levavano contro la persecuzione; dal 260 vi era stato un quarantennio di convivenza pacifica.

LA CHIESA AL TEMPO DI COSTANTINO
1. LA SVOLTA COSTANTINIANA

Costantino e Massenzio, nel 306, ribellandosi alla tetrarchia, ne mutavano anche la politica religiosa : non avevano bisogno come gli imperatori precedenti di rifarsi al mos maiorum per legittimarsi ; per questo tornano alla concezione sincretistica e alla tolleranza religiosa sperando di integrare i cristiani nel culto mono-politeistico del neoplatonismo.

Dopo la battaglia al ponte Milvio nel 312, con la vittoria di Costantino do​vuta al Dio dei cristiani si tiene un in​contro tra i due augusti, che avviene a Milano nel 313. Ciascuno dei due pub​blica un rescritto in cui si ribadisce lo spirito di tolle​ranza, la libertà di reli​gione e si esplicita che il Dio dei cristiani protegge gli impera​tori. Le nuove norme non vengono applicate in Egitto prima della morte di Massimino Daia (cesare).Dopo la battaglia si tiene un incontro tra i due augusti (Licinio) che avviene a Milano nel 313. Ciascuno dei due pubblica un rescritto in cui si ribadisce lo spirito di tolleranza, la libertà di religione e si esplicita che il Dio dei cristiani protegge gli imperatori. Costantino interviene nella questione della chiesa africana lacerata dal donatismo. Conferma la decisione di Massenzio sulla restituzione dei beni ai cattolici. Esenta il clero cattolico africano dai ‘munera publica’. Il clero cattolico viene parificato alla nobiltà per indurre il clero donatista al ritorno alla chiesa cattolica. Inoltre aiuta finanziariamente la chiesa di Cartagine ed offre ai cattolici di Cartagine la protezione della polizia contro i donatisti.

Come si spiega il cambiamento della politica religiosa di Costantino ?

Le posizioni dei diversi studiosi :

· Costantino utilizza a suo favore il sentimento religioso dei sudditi, segue un istinto politico, non c’è nessuna conversione ;

· nel suo agire si può constatare una conversione al sincretismo, ci sono insieme calcoli politici e sentimento religioso ; al cristianesimo si sarebbe convertito dopo il 324 ;

· Costantino si sarebbe convertito al cristianesimo per opportunismo ;

· è più attendibile la tesi di una conversione a tappe al cristianesimo, durata per tutta la vita e conclusasi con il battesimo nel 336, prima della morte, passando dal culto del dio Ercole, protettore del suo casato, al culto di Marte venerato in Gallia come ‘Sol invictus’ per approdare progressivamente al cristianesimo dopo il 312.

Bisogna tenere invece dell'importanza anche politica che la scelta religiosa della divinità cui affidare l'impero, dell'alleanza col Dio più forte, aveva assunto nell'impero

Costantino si propose come «liberatore» di Roma da un «tiranno» e come salvatore dell'impero per ispirazione e con l’aiuto di Dio ed affidò a questo Dio la salvezza dell'impero, con una scelta che aveva un carattere di eccezione, non solo per il modo improvviso e drammatico con cui era proposta nel cuore di una campagna militare, ma perché si poneva non in continuità, ma in rottura con la tradizione religiosa dell'impero. 

Esclusivamente di Costantino è infine il concetto di libertà religiosa, secondo cui il diritto della divinitas di essere adorata come vuole fonda nei singoli «la libera potestà dì seguire la religione che ciascuno avesse voluto», che capovolge la concezione secondo cui la tolleranza religiosa è il perdono concesso dalla clemenza imperiale ad un errore, frutto di una scelta arbitraria ma rovescia anche, a favore del Cristianesimo, il rapporto esistente fra le varie religioni dell'impero e, soprattutto, il rapporto dell'impero con la religione tradizionale, affermando che, proprio per assicurarsi l'appoggio della divinità gli imperatori concedono, «ai Cristiani e a tutti» la libertà di seguire la religione che vogliono.  Nominando per primi i Cristiani e isolandoli rispetto a tutti gli altri, il cosiddetto editto di Milano toglie al paganesimo tradizionale il suo carattere di religione di stato e prepara indubbiamente il passaggio al Cristianesimo come nuova religione dello stato romano.  

2.  L’ATTEGGIAMENTO RELIGIOSO DI COSTANTINO

Nato nel 285, figlio illegittimo di Elena, una locandiera, e Costanzo Cloro, allora ufficiale di Diocleziano viene educato a Nicomedia. Dopo l’uccisione di Galerio Costantino vive come ostaggio di onore, per i malintesi tra Galerio e Costanzo. Costantino fugge clandestinamente, in occasione della gravità della malattia di suo padre. Nella sua famiglia ci sono nomi che potrebbero far pensare ad uno sfondo ebraico o cristiano, ma non sappiamo nulla di più. Il sincretismo di Costanzo giustifica questo. Costanzo crede a Marte per convenienza, usciva dal casato Herculeus. Durante l’anno del suo augustato avvia una politica di tolleranza religiosa di fatto. Costantino per sei anni eredita la politica religiosa del padre, fino alla battaglia del ponte Milvio E’ aperto ai culti non romani e perciò anche ad influssi cristiani . Alquanto estraneo al sistema religioso tetrarchico, contrario all’adozione , adotta anche una politica religiosa diversa. Man mano si deteriorano i rapporti con gli altri. Abbandona la politica di legittimazione, dichiarandosi successore di Claudio II, gotico. Sceglie come protettore il Sol Invictus (in Gallia = ad Apollo, che richiama il Summus Deus), venerato come espressione del Summus Deus da tutti gli imperatori orientaleggianti. Nel 310 Costantino ha una visione di Apollo in un tempio in Gallia, in cui il dio si rivela come protettore della nuova dinastia flaviana. Costantino si ribella contro il suocero Massimiano, che poi viene giustiziato. Ogni legame con la tetrarchia è cambiato ; cambia anche il culto (Apollo)

Nel 312 invade l’Italia contro l’usurpatore Massenzio. Prima della decisione finale avviene la svolta radicale dell’avvicinamento di Costantino al cristianesimo. Secondo Lattanzio, più degno di fede di Eusebio, perché scrive nel 318, Costantino mentre dorme, viene ammonito in sogno di imprimere negli scudi dei soldati il monogramma cristiano e di iniziare la battaglia. C. non era del tutto estraneo al cristianesimo : aveva tra i suoi consiglieri Ossio, vescovo di Cordoba. Eusebio invece scrive nel 338, dopo la morte di Costantino, ed arricchisce leggendariamente l’evento. Costantino ha lavorato consapevolmente all’elaborazione della sua leggenda. Solo nel 322 nelle monete finisce l’immagine del Sole invitto. Costantino fu battezzato solo nel corso della sua malattia mortale.

3.  COSTANTINO E LA CHIESA FINO AL 324

Costantino cerca un avvicinamento tra stato e chiesa per i suoi scopi. Il disordine religioso danneggia la protezione del Dio cri​stiano al​l’impero. C. comprende la sua missione come quella di garante della predica​zione dell’unica vera religione. La sua legislazione in materia religiosa riguarda:

a)
l’abolizione del marchio sui condan​nati ai lavori forzati e al circo ( l’unica immagine impressa nell’uomo é quella di Dio;

b)
nel 321 la domenica é dichiarata giorno festivo: non si fa artigianato; 

c)
si possono emancipare gli schiavi é valida l’emancipazione fatta dinanzi al vescovo; i vescovi possono esercitare l’arbitrato e la loro sentenza ha validità civile (audientia episcopalis);

d)
le comunità cristiane possono ricevere eredità;

e)
sono tolte le sanzioni ai celibi e ai senza figli, per rispetto all’ascesi;

f)
si proteggono gli ebrei convertiti al cristianesimo dalle persecuzioni dei loro cor​religionari.

In pochi anni il cristianesimo passa da tolleranza a prevalenza: ora solo esso é cultus Dei e il paganesimo é chiamato superstitio.

Nel 324 Costantino sconfigge Licinio, suo cognato, che si é inimicati i cristiani per la ristretta applicazione dell’accordo in oriente, dove essi sono in maggioranza, e così i cristiani di oriente si appoggiano a Costantino.  Egli attribuisce la vit​toria a Cristo. Nel 325 é rimasto l’unico imperatore;  liquida Licinio scon​fitto.

4.  COSTANTINO E LA CHIESA DAL 324 AL 337


Continua la legislazione a favore della chiesa; in campo sociale proibisce le relazioni extraconiugali, vieta la se​parazione di una famiglia di schiavi in se​guito all’eredità, valorizza la famiglia, vieta i giochi dei gladiatori, abolisce la crocifissione. 

Nel 319-320 ci sono segni di intolle​ranza dello stato nei confronti del pa​gane​simo, la cui professione viene in​terdetta agli alti funzionari dello stato. I templi vengono distrutti, le statue de​predate e private del loro si​gnificato religioso e utilizzate per ador​nare i nuovi edifici. La chiesa gode in​vece di una situazione di privilegio, gli eretici e gli sci​smatici no ( Costantino mira alla professione dell’unica fede in tutto l’impero. La società antica non co​nosce l’opzione personale in campo re​ligioso; la società precede il valore del​l’individuo.

Costantino dà il via ad una politica di costruzione di edifici di culto cristiani in Terra Santa, a Costantinopoli e a Roma; la basilica passa da edificio co​munitario profano a “casa di Dio”. 

Viene fondata la nuova Roma, Costantinopoli, nel 330 senza templi pagani.

Costantino si sente particolarmente guidato e ispirato da Dio, si autocom​prende come ‘vicario di Dio’, come ‘epìskopos tõn ektòs’ = vescovo di quelli di fuori, in​caricato da Dio a convertire i pagani, oppure responsabile delle cose fuori dei sacramenti.

5. CONTROVERSIE LOCALI REGIONALI

5.1. Gli inizi del donatismo.


Le radici risalgono alla persecuzione di Diocleziano. Coloro che in quell’occasione avevano consegnato le sacre scritture vengono chiamati traditores o lapsi. Secondo la dottrina sacramentale di Cipriano un chierico lapso perdeva lo Spirito Santo  e i sacramenti che am​ministrava erano nulli ed illegittimi.

Quando nel 308 muore il vescovo di Cartagine Mensurio, viene eletto Ceciliano, che tra i suoi consacranti ha Felice di Aptungi, accusato di essere lapso. Il par​tito rigorista di Cartagine appoggiato dal primate di Numidia, Secondo di Tigisi, convoca a Cartagine un Concilio di 70 vescovi, che depone e scomunica Ceciliano ed elegge al suo posto Maiorino, cui succede nel 312 Donato

Dopo la sua vittoria su Massenzio, Costantino interviene sulla questione: la discordia tra i cristiani é dannosa per lo stato; se i cristiani sono divisi la divi​nità non lo può sostenere sul piano politico-militare. Nel 313 i donatisti chiedono all’impe​ratore di dirimere la questione sull’uso del nome di “catto​lica” della chiesa di Ceciliano  e chie​dono la restituzione dei beni alla “vera’ chiesa cattolica: la do​natista. Costantino incarica papa Melchiade di pronun​ciarsi. Un concilio di 19 vescovi con​danna Donato, ribadendo la dottrina sa​cramentaria romana. Costantino con​ferma a livello civile le decisioni del concilio romano. 

I donatisti si appellano alle decisioni romane. Costantino convoca un concilio ad Arles nel 314, il primo imperiale. Il concilio conferma le decisioni di quello romano e una parte dei donatisti si sottomette.

Nel 316 Costantino decide di sop​primere lo scisma tramite disposizioni le​gali . Le chiese donatiste vengono confiscate, i capi esiliati. I donatisti resistono, ci sono numerose vittime, onorate come martiri.

In Africa c’era una massa di neocristiani, privi di tradizione spirituale, che cercano nel confronto con lo stato l’affermazione della loro identità.

Nel 321 Costantino è costretto ad interrompere la persecuzione. La chiesa cristiana è divisa ; in Mauritania, in Numidia e a Cartagine è prevalente il donatismo; nell’Africa proconsolare c’è una maggioranza cattolica.

5.2.  Lo scisma meleziano

Durante la persecuzione dioclezianea in Egitto Melezio, vescovo dell’alto Egitto, ordina vescovi in sostituzione di quelli che nel 306 sono imprigionati insieme al primate Pietro di Alessandria. Una volta liberato Pietro scomunica Melezio e gli ordinati da lui e accusa gli altri di condiscendenza verso i lapsi (vi è comunque una visione diversa della penitenza : Melezio è meno rigorista).

I vescovi di solito appartengono alle classi più colte e non sono rigoristi. Al rigorismo corrisponde di solito una mancanza di cultura. Nel 311-312 la persecuzione infuria di nuovo ; Pietro è martirizzato, l’accusa contro di lui perde vigore e lo scisma diminuisce. 

Donatismo e scisma meleziano sono frutti di un’evangelizzazione con ampio successo nel 250-300, ma spesso priva di interiorizzazione. Attraverso la persecuzione resta la possibilità di assicurarsi la salvezza eterna. C’è anche una differenza tra Egitto ed Africa : qui la persecuzione è durata solo due anni, in Egitto ne è durata dieci, richiedendo un prezzo altissimo di sangue anche a chi non ricercava il confronto con lo stato ; in Africa invece i martiri sono frutto dell’arroganza dei confessores.
6.  ARIO E IL CONCILIO DI NICEA

Ario, prete di Alessandria, prima meleziano, poi passato all’ortodossia, verso il 318-320 comincia a predicare una sua dottrina circa le relazioni tra il Padre e il Figlio. Si poneva la questione di conciliare l’unicità di Dio con la presenza di un Padre e di un Figlio ; quale rapporto sussisteva fra di essi ?

Le risposte precedenti erano state : monarchianismo, sabellianismo, patripassianismo, modalismo. Ario vuole salvaguardare da un lato l’unicità di Dio, il monoteismo, dall’altro la distinzione del Logos dal Padre, e così avvalendosi dello schema platonico, ottiene un subordinazionismo moderato, ponendo il Figlio sul versante delle creature, come intermediario tra il mondo creato e il Padre. Ario sostiene che solo il Padre è l’unico Dio non generato, il Logos è stato creato dal nulla, è generato, vi fu un tempo in cui il Logos non c’era ; non è della stessa natura del Padre ; il Logos ha assunto non l’umanità ma il corpo di Gesù di Nazareth ( quod non est assumptum non est sanatum).

I meleziani lo denunciano al vescovo Alessandro di Alessandria. Un concilio egiziano lo condanna nel 320. Ario fugge, prima ospite di Eusebio di Cesarea, poi da Eusebio di Nicomedia
, che riesce a convocare un concilio delle chiese della Bitinia che vota per la riammissione di Ario e dei suoi seguaci.

Subito Costantino non comprende la portata della questione, ed invia il suo consigliere Ossio di Cordova ad Alesandria per riconciliare i contendenti. Ossio ammette la frattura e Costantino convoca un concilio a nicea, vicina alla sede imperiale, cui partecipano 250 o 318 vescovi (a seconda delle fonti)
. Costantino apre la prima sessione esortando alla riconciliazione. Eusebio di Cesarea cerca il compromesso attraverso la formula battesimale di Cesarea. Per dichiarare l’uguaglianza tra Padre e Figlio sorge discussione sul termine 
, proposto da Alessandro, perché già usato da Paolo di Samosata, condannato nel 260 : il termine non è biblico, corrisponde al latino ‘consubstantialis’ che invece non fa problema. Alla fine si decide di aggiungere al simbolo di Cesarea : “generato dal Padre, della stessa sostanza del Padre”. Su pressione di Costantino si condanna Ario, vengono introdotti gli anatematismi
. Ad Ario restano fedeli solamente i due vescovi libici già condannati nel 320.

A Nicea si risolve anche lo scisma meleziano : i vescovi meleziani subentreranno ai legittimi titolari alla loro morte.

7.  L’ARIANESIMO DOPO NICEA

Dal 328 Costantino cambia atteggiamento verso i condannati dal concilio : l’importante è che non si modifichi la formula nicena. Così Eusebio di Nicomedia diviene consigliere imperiale al posto di Ossio di Cordoba e può influenzare l’imperatore : Eusebio lo convince a deporre Atanasio, divenuto vescovo di Alessandria
, principale sostenitore dell’ortodossia, durante un sinodo convocato a Tiro nel 335. Atanasio è accusato di alto tradimento, condannato ed esiliato. Ario viene chiamato alla corte imperiale da Eusebio nel 334, propone una professione di fede ortodossa, che non contiene l’( ; gli viene revocato l’esilio e muore nel 336.

Dopo la morte di Costantino nel 337 l’impero viene diviso tra i tre figli : Costantino II (†340) ha l’occidente (Spagna, Britannia e Gallia), Costante (†350) Italia, Africa, Illirico ; Costanzo II l’oriente. I figli prendono misure per sopprimere i culti pagani. Subito dopo la morte di Costantino, Costanzo II revoca l’esilio ad Atanasio ; gli antiniceni protestano e si appellano a Roma.
 Nascono lotte e disordini nelle sedi già occupate da vescovi filo-omei.

Atanasio è costretto a scappare e si reca a Roma, dove papa Giulio tratta il caso nel 341 e assolve Atanasio in assenza dei suoi nemici. Costanzo II favorisce ora gli anti-atanasiani
.Costante annette la parte dell’impero appartenente a Costantino II, ucciso nel 340, e diviene padrone di tutto l’occidente dell’impero. Egli chiede chiarimenti al fratello circa la sua politica religiosa. Viene convocato un sinodo a Serdica (Sofia), al confine tra oriente ed occidente, nel 343. Qui si riuniscono solo vescovi occidentali (80 ca) ; gli orientali rifiutano di partecipare e si fermano a Filippopoli. Le parti rimangono ferme nelle loro posizioni, appoggiate dai rispettivi imperatori. Tra i canoni del concilio di Serdica compare per la prima volta il diritto di appello alla sede romana contro la decisione di un sinodo
. Si tratta della prima rottura tra oriente ed occidente.

Frattanto Atanasio, alla morte del vescovo antiniceno, può rientrare ad Alessandria, ma viene ucciso Costante e Atanasio viene accusato di sostenere l’usurpatore Magnezio ; dopo la sconfitta di quest’ultimo Costanzo convoca un concilio ad Arles nel 353, che condanna di nuovo Atanasio. Dopo la protesta di papa Liberio (352-366) viene convocato un ulteriore sinodo a Milano nel 355 che ribadisce le condanne. Solo tre vescovi si oppongono. Nel 356, deposti o esiliati i vescovi oppositori, viene convocato un concilio Gallico a Bezières ; ora il papa è rimasto l’unico oppositore. Il caso di Atanasio è causato anche dal comportamento del personaggio che trattava tutti i vescovi che non erano nelle sue posizioni da ariani. Vi era anche uno scambio ed una sovrapposizione di piano dottrinale e politico, che venivano reciprocamente strumentalizzati. In realtà il termine omousios faceva notevolmente discutere, perché sospetto di monarchianesimo. L’imperatore cerca invano di corrompere il papa ; Liberio è esiliato in Tracia e sostituito dal diacono Felice ; mentre Atanasio fugge nel deserto dove compone i suoi capolavori.

In oriente emergono nuove posizioni : il diacono Aezio di Antiochia ed Eunomio, vescovo di Cizico, sostengono la dissomiglianza tra Padre e Figlio (anomei). Mentre in contrapposizione Basilio di Ancira è a capo degli omeusiani, sostenitori della somiglianza di natura tra Padre e Figlio. A Sirmio nel 357 un concilio decide in senso decisamente subordinazionista. Nel 358 ad Ancira un altro concilio, presieduto da Basilio condanna gli anomei ed ottiene l’approvazione dell’imperatore e di Atanasio. Nel 359 si redigerà una professione di fede, suscettibile di interpretazione ortodossa, che otterrà l’approvazione di papa Liberio che, a differenza di Ossio di Cordova, pure firmatario della formula sirmiana, condannerà Atanasio. Il voltafaccia del papa danneggia il prestigio della sede romana ; per di più la formula non ha successo. Nel 359 viene convocato un doppio concilio : a Rimini per gli occidentali, cui partecipano 400 vescovi ; e a Seleucia Isaurica per gli orientali, cui partecipano 150 vescovi. Costanzo, facendo pressione, ottiene, contro la maggioranza omeusiana, l’approvazione, da parte dei due concili, della formula sirmiana del 359, di orientamento omeista (il Figlio è simile al Padre, non per quanto riguarda la natura ; ma allora per che cosa ?). A Costantinopoli un concilio nel 360 sancirà l’unità dottrinale di tutto l’impero su questa posizione, seppellendo il concilio niceno. I vescovi che restano omeusiani sono deposti e sostituiti.

8.  IL DECLINO DELL’OMEISMO

Poco prima della morte di Costanzo, nel 360, viene proclamato imperatore dalle truppe Giuliano, cugino di Costanzo, il quale sul letto di morte lo nomina suo successore. Giuliano, dopo aver ricevuto un’educazione cristiana, nella gioventù subisce l’influenza del paganesimo. Egli cela le sue convinzioni pagane ; si rivela solamente sul soglio imperiale. Anzitutto fa rientrare nelle sedi i vescovi esiliati, per creare disordine e divisioni tra i cristiani.

Giuliano vuol ristabilire un impero pagano, moralmente superiore a quello cristiano. A questo scopo si adopera per favorire un’educazione pagana nelle scuole, con il controllo della nomina dei professori da parte dell’imperatore, e in pratica escludendo i maestri cristiani. Ferito in una battaglia contro i cristiani muore nel 363.

L’ortodossia nicena si riprende, i vescovi si sentono più liberi durante gli anni di Giuliano ; Atanasio riacquista la sua influenza. Il nuovo imperatore Valentiniano I (364-375) è di sicura fede nicena, ma associa al governo per l’oriente il fratello Valente (364-378), che è invece filo-omeo. Mentre il primo non interferisce negli affari ecclesiastici, il secondo, influenzato da Eudosio, poi vescovo di Costantinopoli, rimanda in esilio i vescovi niceni, si arroga il diritto di nominare vescovi e perseguita i filo-niceni e gli anomei.

In Asia minore, ad opera dei tre padri cappadoci Basilio di Cesarea, Gregorio di Nissa, suo fratello, e Gregorio di Nazianzio, che approfondiscono la dottrina trinitaria, chiedendo la definizione dell’individualità e della divinità dello Spirito Santo, si precisa il linguaggio teologico : ousìa, per definire la sostanza divina unica,  ypostasis, e prosopon, per definire l’individualità e la specificità di ciascuna delle persone divine
.

IL MONACHESIMO


Il termine monachos, documentato in Egitto fin dal 324, deriva dal greco monos = solo, solitario; così monastero designa un luogo dove si vive in solitudine. Più tardi i termini designeranno anche una vita comunitaria che è tipica del cristianesimo, ma non esclusiva del mondo cristiano. Fra gli studiosi vi è chi accentua gli elementi di continuità tra le forme monastiche di altre religioni e il cristianesimo, chi invece sottolinea l’originalità cristiana. È accettabile un’influenza extra cristiana nel primo monachesimo nella misura in cui rispecchia profonde tendenze dell’uomo (solitudine, silenzio, ricerca personale). Ma questa influenza non può eliminare l’originalità cristiana del monachesimo che si riscontra non nelle forme ma nella motivazione: lotta contro il de​monio, contro le passioni. Il motivo di base del monachesimo è l’imitazione di Cristo, nel distacco totale dal mondo ; è una forma di martirio incruento, è un modo di partecipare alla morte di Cristo. Povertà, castità, obbedienza richiamano alla vita angelica.


Quando dagli inizi del III sec., alla fine delle persecuzioni, ai cristiani non veniva più offerta la possibilità di una testimonianza radicale come quella del martirio, la figura del monaco diviene punto di riferimento nella mediazione con il divino ; al pellegrinaggio alle tombe dei martiri  si sostituisce il pellegrinaggio agli anacoreti.

Il monachesimo, pur iniziando ancora nel sec. III, esplode nel IV come movimento di contestazione nei riguardi della chiesa imperiale ; sottolinea la rinunzia al mondo, la fuga mundi. Esprime la ricerca di un nuovo modello di santità, dopo quello del martire : da un discorso sulla santità che ha la sua radice battesimale, dentro il proprio stato di vita, e quindi possibile per tutti, alla consapevolezza che esiste uno stato più perfetto.
I monaci sono appartenenti alla classe dei celibi, che abbandonano casa e beni, condividendo in una certa misura la dignità del clero.

 AREE GEOGRAFICHE: Oriente
Egitto : culla del monachesimo cristiano

L’iniziatore del monachesimo viene considerato dalla tradizione Paolo di Tebe, nato intorno al 230 da una famiglia ricca e culturalmente elevata. Nel 249 si ritira dalla sua casa per fuggire alla persecuzione dell’imperatore Decio, denunciato da parenti che volevano impadronirsi delle sue ricchezze.

La figura sicuramente più significativa è quella di Antonio abate, nato nel 250 e morto nel 351, noto per la Vita Antonii, scritta da Atanasio.

forme: anacoretismo = ascetismo che abban​dona la vita normale, nelle vi​cinanze della propria abita​zione. Gli anacoreti vivevano soli o in coppia, partecipavano alle sinassi liturgiche e alle conferenze spiri​tuali. Gli eremiti vivevano invece nel deserto. 

I monaci provengono dalle classi più umili della società copta; sono diffidenti rispetto alla riflessione teologica ad ec​cezione della Bibbia; possedere dei libri era considerato un grave pec​cato. Così pure sono rifiutati gli ordini sacri, che comportano la perdita della solitudine per il servizio del popolo di Dio.


comunità di anacoreti = senza legami specifici, riuniti intorno ad un padre spiri​tuale, praticano lavoro manuale, preghiera, lectio, lotta con il de​monio.

L’iniziatore del cenobitismo è Pacomio (287-346) nella Tebaide in Egitto, intorno al 325: la comunità di monaci serve per il sostegno e l’appoggio spirituale ai singoli, sotto la guida di un superiore. La santa co​munione (o comu​nità) indica la comune aspira​zione alla sal​vezza attraverso la custodia del fratello. Pacomio intorno al 325 com​pone una regola armonica ed equi​librata dovuta alla cono​scenza dell’animo umano. Tutti i mo​naci sono uguali di fronte alla regola; non vi sono sogget​tivismi spirituali, né privilegi nel vestiario, nel cibo, nelle celle. Vi ha un posto preponderante la conoscenza, lo studio, la meditazione e la memorizza​zione della sacra scrittura.

Il monastero é una struttura chiusa, murata con portineria, chiesa, refettorio, raggiunge fino ai 200-300 membri che vi​vono in 30-40 case-celle. Una struttura così grande necessita di una pianificazione econo​mica e di una distribuzione di ser​vizi fra i monaci. La vita è organizzata, c'è un superiore, un responsabile. 

Quanto abbiamo detto riguarda la zona dell'Alto Egitto. Invece nel Basso Egitto, dove si trova il delta del Nilo, abbiamo altre due zone di alta densità monastica. In queste zone i due luoghi                    importanti da ricordare sono Nitria e Scete.  La prima di queste località si trova nella zona del deserto libico, e vicino a questa comunità c'erano delle modeste capanne sparse in un vasto territorio. Il punto centrale dell'insediamento di Nitria era una grande chiesa dove i monaci si riunivano per la celebrazione dell’Ufficio domenicale.  Tra i monaci del deserto di Nitria parecchi divennero vescovi.

La seconda zona monastica era Scete, a ca. 40 miglia a sud di Nitria, una località abbastanza nota anche nel mondo arabo, un luogo importante anche per i grandi giacimenti di sodio, dal quale si produce il sale.

Entrambi questi insediamenti monastici non ebbero grande prosperità perché si scontrarono con il vescovo di Alessandria, Paolo, nemico dei seguaci di Origene, che fece fuggire parecchi monaci e così si disseminarono. 

Sinai

Altra grande regione di importanza eccezionale per il monachesimo cristiano orientale è l'area del Sinai.  La penisola del Sinai è nota perché attraeva fin dagli inizi dell’era cristiana pellegrini e monaci in particolare.  Sembra che Sant’Elena, la madre di Costantino, abbia fitto costruire nel luogo del roveto dente una cappella e anche una torre vicino a una sorgente che doveva servire agli eremiti e ai nomadi di rifugio in caso di pericolo.

Secondo lo storico Sozomeno intorno al 380 un eremita Silvano che proveniva da Scete, si sarebbe stabilito alle falde del monte Sinai, notizia piuttosto controversa.  In ogni caso nel 383 passa la famosa pellegrina Egeria, lì trova insediamenti eremitici. Tutti questi piccoli e modesti eremi sarebbero via via scomparsi per lasciare spazio alla grande fondazione monastica del Sinai, Santa Caterina, la cui fondazione si deve all’imperatore Giustiniano  tra il 548 e il 565. Precedentemente questo monastero era dedicato alla Trasfigurazione, fino al secolo XIII , quando la dedicazione passa a Santa Caterina di Alessandria, perché vengono qui trasportate le sue reliquie. Il monastero del Sinai è celebre per la sua architettura molto originale, le sue mura sono alte fino a 15 metri e in seguito alle prime invasioni arabe del 640 le sue porte vengono murate per precauzione e si lascia soltanto un piccolo accesso. La novità di questo complesso monastico è che ospita al suo interno una piccola moschea dove i beduini che passavano potevano pregare.  Questo monastero è celebre anche per la sua biblioteca, specialmente per il Codex Sínaiticus che fu donato alla Russia, quindi venduto agli inglesi e che adesso si trova Londra.

Dal secolo IV in poi, fino all'arrivo degli arabi in un luogo vicino al monastero, Faran, vi era la sede del vescovo. Quando arrivarono gli arabi tutti si trasferirono nel monastero. Dicono che esso non fu distrutto perché Maometto vi aveva ricevuto ospitalità e in esso aveva firmato un documento per conservarlo. Nel 1575 il patriarca di Costantinopoli concesse al monastero l’autonomia canonica, quindi divenne arcivescovado autocefalo il cui titolare  è capo del monastero, pur risedendo al Cairo. 

Palestina

La Palestina era un grande centro di pellegrinaggio; già San Girolamo parla di "turbe" di monaci che si spostavano verso la Palestina.  Sempre S. Girolamo scrisse una vita di un monaco di nome Ilarione che sarebbe vissuto in un posto che si chiamava Maiuma.  

I1 prodotto più originale dei monachesimo palestinese è la famosa lavra o laura, che vuol dire in greco cammino stretto e anche precipizio. Questa lavra nel mondo monastico palestinese  si trova spesso in un luogo montagnoso e consiste in un insieme di singole celle talvolta scavate nella roccia in ognuna delle quali abita un monaco, potremmo dire una forma di semi-eremitismo. Insieme a queste singole celle c'è la chiesa dove i monaci si riuniscono per gli uffici liturgici. Questa struttura è simile al sistema di vita pacomiana ma mentre qui ciascuno ha la sua cella, gli altri invece abitavano insieme.

Tra i fondatori delle lavre, ricordiamo Caritone, che stabilì una prima fondazione vicino all'oasi di Faran e soprattutto Eutimio che era di origine aramea, e che aveva per un certo periodo soggiornato a Faran e poi avrebbe lasciato questo posto perché  desiderava maggiore solitudine.  Anche lui dovette rendersi conto che il suo esempio era contagioso per lo stile di vita e anche intorno a lui sarebbe nato una lavra.

Altro monastero palestinese importante è quello di San Saba, vicino a Gerusalemme, fondato dall'asceta di nome Saba, originario della Cappadocia, nato nel 439 e ritiratosi nel deserto a 18 anni. Qui, nella zona del Mar Morto, poi sorgerà la Lavra omonima, abitata da monaci greco-ortodossi. Il fondatore di questo monastero godeva di una grande fama, tanto è vero che anche la sua salma venne rubata dai ricercatori di reliquie e portata a Venezia; fu poi restituita dopo il Concilio Vaticano II.

San Saba fu un centro di vita spirituale, culturale e intellettuale. Ebbe vicende dolorose specialmente dal periodo delle crociate fino al 1840, quando il governo russo fece restaurare il complesso. Il monastero era dotato di una famosa bilbioteca, trasferita per sicurezza al Patriarcato di Gerusalemme dove è attualmente conservata.

 Siria
Circa  l'origine del monachesimo in Siria ci sono due tesi. La prima fa derivare il monachesimo siriaco da quello egiziano. Questa tesi si basa sulla vita di Ilarione scritta da Girolamo dove si dice  che questo Ilarione sarebbe stato discepolo di Antonio abate e poi si sarebbe trasferito in Siria.

Invece la seconda  tesi sostiene la originalità del monachesimo siriaco, pur non escludendo influenze esterne, che sarebbero di matrice addirittura manichea e perfino indiana, nonché essena pre-cristiana.                                

Il monachesimo siriaco ha come caratteristiche originali quella di  essere laico,  illetterato, non colto;
  sottolinea l’individualismo, cerca la solitudine nelle montagne con un eccezionale aspetto ascetico, con digiuni molto rigorosi fino alla morte e l’assenza dei reazione di fronte al pericolo.

Il paradosso di questo monachesimo illetterato consiste nel fatto che tali uomini rendono un servizio straordinario con la loro azione missionaria che si estende perfino all'Armenia propagando il cristianesimo e lottando contro il paganesimo.  Nel loro tempo costituiscono la voce della coscienza della società, difendono i poveri, danno ospitalità alla gente di passaggio; questo monachesimo fortemente ascetico collabora anche nel campo sociale con la cura dei malati.

Nella zona di Edessa e nella Mesopotamia si estende questo monachesimo, nonché nella regione montuosa intorno alla valle dell'Oronte.  

Si possono distinguere in questo fenomeno monastico una serie di tipologie di asceti ,come per esempio i dendriti (da dendros = legno). Che vivevano sugli alberi, che si caratterizzavano per la loro alimentazione basata piuttosto su erbe e radici.

I monaci girovaghi, senza sede fissa, erano numerosi. Ma in realtà erano spesso anche dei missionari. C’erano anche dei monaci che si facevano murare per vivere in estrema solitudine.

Sono famosi nella storia del monachesimo gli stiliti (stylos = colonna) che vivevano su una colonna.  Tra questi stiliti il più famoso è san Simeone lo Stilita. Nato intorno al 389, da famiglia cristiana, si fece pastore, poi divenne monaco di vita estremamente austera.  Tutti venivano a chiedere al santo stilita consigli. Predicava due volte al giorno, era in corrispondenza epistolare con vescovi, imperatori, ecc. Dopo la sua morte, verso il 459, nel luogo dove aveva vissuto venne eretto un grande santuario che rimase in attività sino alla fine dei primo millennio (ca. 985). 

Nella seconda metà del sec.  IV si sviluppa anche i cenobitismo. Tra i cenobi più noti abbiamo per esempio quello di san Macario e altri fondati da Teodosio vicino ad Antiochia.

Lo sviluppo della vita cenobitica provoca un certo rilassamento, il monachesimo pian piano va degenerando e si dà anche una lotta tra eremitismo e cenobitismo.

La caratteristica del cenobitismo siriaco è l’assenza di una regola monastica; non c'era un codice organizzativo. La convivenza era di forma mista, si poteva vivere in comunità o appartarsi. All'inizio del secondo millennio con l'arrivo dei mongoli vi furono saccheggi e distruzioni.

Asia Minore

Nell'Asia Minore il monachesimo si collega con la figura di Eustazio di Sebaste che pare un personaggio legato a una corrente rigorista. Tanto che negli atti de sinodo celebrato nella cittadina di Gangra nel 431 i seguaci di Eustazio venivano presentati come un gruppo rigorista intransigente.  Essi disprezzavano il matri​monio e si rifiutavano di par​tecipare alla messa dei preti sposati. Non si sottoponevano agli oneri sociali (tasse) erano ligi nell’osservanza di pratiche ascetiche (digiuno).
Messaliani =(significa: coloro che pre​gano), sembrano collegarsi ad Eustazio. Si tratta di un  movimento intransi​gente che sottolinea il rapporto diretto con Dio. Sostengono che gli unici compiti dei monaci sono la preghiera e il digiuno; ma in questo modo creano una seconda categoria di monaci lavoratori che li mantenga. Essi sostengono che il battesimo non scaccia tutti i demoni, al​cuni possono essere scacciati solo con la preghiera e il di​giuno (cfr. Mc 9,30). In questo modo negano la sufficienza del battesimo per una vita cristiana orientata alla santità: Vengono condannati definitivamente nel concilio di Efeso nel 431.

Cappadocia

Basilio nasce nel 330 a Cesarea nella Cappadocia, da una fa​miglia ricca e colta, é fratello di s. Gregorio di Nissa e s. Macrina. Studia ad Atene, nel 358 si ritira in una residenza privata della famiglia. Ordinato sacerdote nel 364, eletto ve​scovo di Cesarea nel 370, muore nel 378. Di fronte all’e​stremo rigorismo del mona​chesimo di Eustazio di Sebaste é preoccupato di inserire il monachesimo nella vita della chiesa. 

Note caratteristiche del suo monache​simo sono la ricerca di una armonia tra il lavoro manuale, che veniva disprezzato dalla cultura di quell’ambiente, e il lavoro in​tellettuale, che rischiava di es​sere ritenuto inutile in certi contesti monastici, la ricerca di una sintesi tra vita solitaria e l’esigenza di una presenza caritativa nella co​munità cristiana (ospedali, ospizi per orfani, esposti, fan​ciulle da marito, viandanti). Per questo vuole che i mona​steri non siano lontano dalla città.

Costantinopoli


Già Costantino, quando costruisce la nuova capitale nel 330 vi inserisce monasteri. Sette anni dopo se ne contano 15. Alessandro, già funzionario imperiale, monaco, evangelizzatore in Siria, dopo aver raccolto intorno a sé più di 400 seguaci, li suddivide in 24 turni giornalieri per​ché il servizio liturgico non sia mai interrotto. Da questo i monaci vengono chiamati acemiti (=insonni). Nel 425 fonda un monastero a Gomone, sulle rive del Bosforo, successivamente trasferito, sotto un suo successore nella capitale. Ebbero una grande influenza religiosa. Un gruppo degli acemiti passo nel 468 al mona​stero di Studios, appena fondato, altrettanto importante.

Monachesimo occidentale

Italia

La Vita Antonii era già letta a Milano intorno al 350-365, ma probabilmente le prime forme di esperienza monastica erano sorte già da prima. Esse comunque vennero consolidate dalle conoscenze relative al monachesimo egiziano.  Una forma particolare di monachesimo occidentale, che non trova riscontro in Oriente, è quella dei cenobi episcopali.  Ad essa sono legati i nomi di Eusebio di Vercelli, Zenone di Verona, Gaudenzio di Novara e Massimo di Torino: propugnano un severo ascetismo, il servizio alla Chiesa, la riflessione intensa sulla Parola. L’Italia del IV secolo non ha grossi centri  teologici, ma la conoscenza della Parola era diffusa anche tra i laici.  Il cenobio di Agostino nasce per i laici, ma successivamente si fa strada l'esigenza di avere dei pastori teologicamente competenti, ed è a loro che si rivolgono prevalentemente le istituzioni monastiche.

Gallie

Martino di Tours è il modello, ed il monachesimo si sviluppa soprattutto nella Gallia meridionale.  La forma prevalente è quella dei monasteri guidati da monaci-vescovi provenienti da ambienti culturalmente elevati.  E' molto marcata anche la dimensione missionaria.

Africa

Agostino non è l'inventore dei monachesimo africano, ma le varie forme di esso già esistenti ricevono da lui forma ed impulso.  Importante è la sua opera De opere monachorum, dove parla del lavoro e della preghiera continua (commenta i brani in questione di 2 Ts), contro i messaliani che erano lì assai diffusi.  In Agostino riveste grande importanza il passaggio dal cenobio di laici (Tagaste) a quello episcopale riservato ai chierici (Ippona): ciò implica l'affermarsi della concezione dei cenobio come servizio pastorale alla Chiesa, fondato sulla comune ricerca biblica.

Notiamo quindi come gli elementi comuni alle varie esperienze incontrate non siano molti, ma si limitano ai cardini fondamentali del monachesimo: lavoro, preghiera, ascetismo.  Vi è inoltre un forte cristocentrisrno: ogni tipo dì monachesimo vuole essere una proposta di imitazione di Cristo che sostituisce il modello precedente de martirio.

LA CHIESA DA TEODOSIO A CALCEDONIA

LA CHIESA CON TEODOSIO

TEODOSIO (378-395)

Il generale Teodosio succede dapprima a Valente, imperatore d’oriente (378), poi riesce a respingere i Goti ad oriente nel 379.  Vi é il pericolo che si spezzi l’unità dell’impero. Teodosio permette il ritorno degli omeusiani alle sedi episcopali, così si molti​plicano le scissioni fra cristiani.

Teodosio il 28 feb. 380 emana l’editto Cunctos populos
, in cui prescrive per tutti i popoli da lui governati la fede dell’apostolo Pietro professata da papa Damaso e da Pietro vescovo di Alessandria e che consiste nell’unica divinità nella Trinità; le tre persone divine sono uguali circa la maestà. Tutte le altre confessioni sono eresia punita dal potere secolare. L’editto é rivolto ai cristiani non ai pagani e segna più un programma che una vera legge.

Dal 379 Antiochia ha per vescovo Melezio, il quale vi convoca un concilio con 150 vescovi che firmano una let​tera sinodale che ristabilisce l’unità della fede con Roma, ponendo fine al​l’omeismo.

Teodosio convoca a Costantinopoli un concilio per il maggio 381 con le seguenti questioni sul tappeto:

· la definizione della divinità dello Spirito Santo (problema non posto a Nicea). Si riscontrano due posizioni: i pneumatomachi, che la negano, i tre cappadoci che la affer​mano-

· la nomina contestata di Gregorio di Nazianzio a vescovo di Costantinopoli
.

I partecipanti erano 150, di cui 71 provenivano dall’oriente, sotto la guida di Melezio; non erano invitati i vescovi egiziani e quelli omei, mentre lo furono quelli pneuma​tomachi. 


Teodosio lascia la più ampia libertà di discussione e non partecipa alle sedute. La presidenza viene affidata a Melezio, che muore poco dopo; la assume, quindi, Gregorio che invalida l’elezione di Massimo al suo posto, ma poi a sua volta si dimette da vescovo di Costantinopoli; gli suc​cede Nettario.

Il concilio non riesce a superare le di​visioni sulla divinità dello Spirito Santo. I pneumatomachi lo  abbandonano. Si giunge ad una professione di fede che supera lo scoglio dell’ omou​sios  riferito allo Spirito Santo, pur af​ferman​done la divinità in questi ter​mini tò kyrion  kai zoopoion… sun​doxazoumenon (=Signore, che dà la vita, conglorificato)

Nei canoni conciliari si risistema la giu​risdizione della chiesa in oriente. Al ve​scovo di Alessandria spetta la giurisdi​zione del solo Egitto
. La grande no​vità é costituita dal canone 3 che attri​buisce a Costantinopoli il primato dopo Roma, perché Costantinopoli é la nuova Roma, capitale dell’impero; viene fatta valere una ragione politica, anziché una ragione ecclesiale
.

Questo concilio al tempo  non ha la co​scienza di essere ecumenico (sono comple​tamente assenti i vescovi occi​dentali; sarà la recezione successiva della chiesa a riconoscerlo come tale, per la sua importanza teologica: chiude definitiva​mente la questione trinitaria.  Con il suo primo editto, capovolge la politica religiosa in oriente, provocando sconcerto: alcune espressioni di fede in lingua latina tendevano ad una forma di monarchia trinitaria, sottolineando più l’unità che la trinità di Dio; l’oriente, invece, sottolineava maggiormente la distinzione tra le Persone divine. 

IL RUOLO DI AMBROGIO
 IN OCCIDENTE E IL SUO RAPPORTO CON L’IMPERO. 


Ambrogio é il primo vescovo che riflette sui rapporti tra la comunità cristiana e il potere civile, constata che la Chiesa assume responsabilità in ambito civile e si interroga su come formare i cristiani in tale prospettiva. 

Nel 375 muore l’imperatore Valentiniano I, lasciando come eredi i figli Graziano e Valentiniano II. In questo primo periodo imperatore e vescovo si erano stimati e rispettati reciprocamente. La politica di non intervento dell’impero a favore dei cattolici é di freno all’azione di Ambrogio contro gli omei. Ma durante il regno di Graziano, pur caratterizzato all’inizio da una politica di tolleranza nei confronti dei non cattolici
, gli interventi anti-omei di Ambrogio si moltiplicano. In seguito ad incontri tra Ambrogio e Graziano nel 378 e nel 379, il vescovo guadagna l’imperatore alla sua politica religiosa e si inaspriscono i provvedimenti contro i non cattolici.

Ambrogio riesce a convincere Graziano a convocare ad Aquileia un concilio corrispondente a quello di Costantinopoli per l’oriente, da cui riesce a far scorporare l’Illirico, filo-omeo ponendolo sotto la giurisdizione imperiale occidentale, al fine di far condannare i vescovi Palladio e Secondiano. Ambrogio cerca di estendere la sua influenza anche all’oriente, cercando di far insediare Massimo il Cinico, al posto di Gregorio di Nazianzio, sulla cattedra di Costantinopoli, facendo revocare le decisioni del concilio costantinopolitano, che aveva eletto Nettario. Teodosio respinge le richieste di Ambrogio.

Una prima controversia aperta contro il paganesimo riguarda l’altare della Vittoria nel senato di Roma, che Graziano fa rimuovere su pressione di Ambrogio, rifiutando sdegnosamente di ricevere le proteste dell’aristocrazia pagana, che torna alla carica nel 384, dopo la morte di Graziano nel 383, attraverso la elezione di Simmaco, trovando una certa disponibilità presso Valentiniano II, che poi é costretto a retrocedere di fronte alla minaccia di scomunica di Ambrogio, per il quale l’imperatore e la sua attività politica sono sottomessi ai comandamenti divini interpretati dal magistero ecclesiastico: non spetta all’imperatore ma ai vescovi prendere decisioni in materia religiosa.



Due episodi sono fondamentali per comprendere il controverso rapporto tra Ambrogio e Teodosio

389:
il vescovo cattolico di  Callinico sollecita i fedeli a bruciare la sinagoga ed il tempietto pagano dei Valentiniani.  Teodosio interviene dicendo che anche Ebrei e Valentiniani devono avere rispetto per il loro culto, dal momento che non sono eretici, e multa il vescovo, intimandogli di ricostruire a sue spese sinagoga e tempietto.  Ambrogio interviene immediatamente, dicendo di assumersi personalmente tutta la colpa dei vescovo di Callinico ed invitando Teodosio a multare lui, invece di quello.  Secondo lo storico moderno questo intervento appare indiscutibilmente intollerante, ma la nostra lettura deve andare oltre, considerando il valore politico del fatto.  Alla fine Teodosio stesso fa ricostruire, a sue spese, tempietto e sinagoga, ma questo evento segnerà negativamente i suoi rapporti con Ambrogio. Dobbiamo notare che Ambrogio e Teodosio erano ambedue cattolicissimi, ma ciascuno di loro tende a limitare gli ambiti d'intervento del rivale.  Di fatto, la “vittoria" di Callinico segnerà l'inizio dei declino in campo politico di Ambrogio.  Dal 389 al 391 Teodosio isola Ambrogio, impedendogli la conoscenza delle notizie politiche.

390:
a Tessalonica si tengono i giochi dei circo, ai quali doveva partecipare un famosissimo auriga, che intratteneva però rapporti omosessuali con il suo cocchiere.  Tali rapporti erano stati proibiti da un editto di Teodosio, ed allora il prefetto impedisce all’auriga di correre; questo provvedimento determina la rivolta della folla inferocita, che assalta emette a soqquadro la prefettura, mentre il prefetto è trascinato per strada dagli esagitati.  Teodosio, allora, escogita un tranello: facendo mostra di voler riprendere i giochi fa riaprire il circo, ed entrare quanti avevano il biglietto valido per lo spettacolo precedente (5000 persone ca.). Una volta che gli spettatori sono nel circo vengono sprangate le porte, e si lascia libero spazio alla feroce vendetta dei soldati: auriga, cocchiere e folla vengono trucidati fino all’ultimo uomo.

Ambrogio, venuto a sapere dei fatto, scomunica Teodosio, e con questo atto praticamente gli toglie l'assenso della popolazione cristiana, rimproverando all'imperatore di aver commesso un peccato enorme (la strage) per fame evitare un altro (l’omosessualità).  Ambrogio ha pure buon gioco nel rinfacciare a Teodosio di averlo fatto isolare: dice infatti di aver tentato di inviargli delle lettere per fermarlo, le quali però furono intercettate prima di arrivare a destinazione dalla rete di controllo che lo stesso Teodosio aveva fatto stendere intorno ad Ambrogio.

Teodosio si piega a chiedere perdono, ma nello stesso tempo applica gravi sanzioni ad Ambrogio: gli toglie i benefici e le sovvenzioni, e mostra simpatie maggiori verso i pagani.  In effetti, la strage fu ordinata da Teodosio soprattutto per motivi politici: dare soddisfazione alla rabbia delle truppe (ariane in massima parte) che avevano visto i loro compagni uccisi dalla folla assetata di sangue.  Lo stesso Ambrogio, poi, aveva sì protestato contro l'uccisione delle vittime, ma nello stesso tempo aveva condannato l'uccisione dì cristiani niceni (la folla) da parte di arcani (le truppe).

LA CHIESA DOPO TEODOSIO.

I. La divisione dell’Impero Romano

Il fatto politico più emergente è la divisione definitiva dell’Impero, acca​duta dopo la morte di Teodosio I (395).
La divisione giuridica sotto Diocleziano (riforma dell’Impero), e le divisioni che durante il quarto secolo si sono susse​guite per ragioni diverse, con le amministrazioni e politiche diverse, con svi​luppi economici diversi (l’Oriente con i suoi centri commerciali e portuali, più forte che l’Occidente con la sua economia agricola), avevano certamente prepa​rato da molto tempo questa scissione. Però dal 395 in poi si è sviluppata un’opposizione crescente tra le due parti. 

Ved. H.I. Marrou: “... dal 395 al 408 le due metà apparivano non più solamente separate ma antagoniste, in con​flitto aperto. Dopo di ciò l’unità sarà ri​stabi​lita sol in maniera provvisoria e fittizia. E sono da tenere presenti le ri​vendica​zioni del potere da parte dei Bizantini fino al settimo secolo.

 
II. 
Le invasioni germaniche

Il fatto della divisione è da vedere in stretta connessione con le invasioni ger​maniche del quarto e del quinto se​colo. Da una parte la divisione politica in se stessa ha condotto ad un compor​tamento divergente nei riguardi dei popoli in​vasori. A Costantinopoli, ad esempio, non si prendeva soltanto una posizione ostile verso i mercenari stra​nieri, dopo averli tollerati, se non desi​derati, ma si cercava pure di deviare verso l’occidente i popoli che stavano per invadere il proprio territorio. Così i Goti, poiché essi poterono occupare le regioni tra il Danubio e le montagne balcaniche come federati dell’Impero.

Se da una parte le invasioni (o im​migrazioni) sono avvenute in conse​guenza della divisione dell’Impero, d’altra parte hanno confermato la sua divi​sione come una scissione, creando situazioni politiche diverse soprattutto in Occidente. Prima di tutto è avvenuta l’occupazione di tante città occidentali, come è avvenuto per la stessa “Urbe” nel 410. Poi è seguita la distruzione del potere politico, con la deposizione del​l’ultimo Imperatore Romano, nel 476, da parte di Odoacre, ed insieme la creazione di Stati indipendenti, sempre nelle re​gioni occidentali.

In Oriente l’Impero diventa “Bizantino”, mentre la parte occidentale del​l’Impero sparisce completamente, cedendo ai nuovi Stati, che iniziano l’ordine politico tipico del Medio Evo occidentale.


III. Le conseguenze culturali ed ec​clesiastiche

1.La separazione culturale, iniziata già nel quarto secolo, si rinforza. I Greci, che non avevano mai tenuto in gran conto la cultura latina, eccetto che per i campi giuridici ,  militari e tecnici, e non imparavano quindi la lingua la​tina se non eccezionalmente, si distac​cano ancora di più.  

I Latini dal canto loro creano una letteratura sempre più indipendente. Non imparano più il greco  (il greco come lingua ufficiale viene abolito nel 438). 

Del resto è da notare che in Occidente la civiltà classica soffre, in genere, sotto le invasioni germaniche, anche se con qualche diversità a seconda delle re​gioni e comunque non ancora tanto gravemente come dopo il 450.

2. Sul piano ecclesiastico la separa​zione crescente delle due parti dell’Im​pero favorisce, in campi diversi, svi​luppi diversi, già divergenti per altre ra​gioni: liturgia: sviluppo delle grandi liturgie, secondo le sedi principali

teologia: orientamento teologico di​verso, secondo la diversa mentalità, come ad esempio per la Cristologia o per l’antropologia, con Pelagio

gerarchia: l’organizzazione è diversa a seconda della posizione diversa delle capitali di Roma e di Costantinopoli; per il primato, vedi il Sinodo “Endemousa” (residente) , ma anche il ruolo dei vescovi è diverso, perché gli occidentali sono costretti ad occuparsi, in misura ben maggiore, di problemi civili.


IV.  Le condizioni sociali e culturali

La situazione esterna delle Chiese del secolo quinto si distingue anche per il fatto che le comunità cristiane costitui​scono ormai un fattore sociale e cultu​rale importantissimo, e che d’altra parte esse stesse sono più aperte agli influssi esteriori.

La simbiosi della vita ecclesiastica e di quella sociale e culturale è quasi com​pleta. In questo senso, nonostante la di​visione dell’Impero Romano, possiamo parlare a maggior ragione della “Chiesa Imperiale”.

a) La propagazione della fede cri​stiana

Nel quarto secolo, la libertà ufficial​mente concessa alla religione cristiana (“religio licita” sotto Galerio e poi sotto Costantino), ha indotto , come è ben noto, ad una propagazione più diffusa della fede. Questa evoluzione non si è effet​tuata nello stesso modo in tutte le parti dell’impero: in occidente l’attività mis​sionaria inizia generalmente più tardi e si estende di meno. Con Martino di Tours si ha la missione anche nella campagna. Da notare la parola “paga​nus”. A Roma l’aristocrazia si converte solo verso la fine del secolo quarto. In Oriente: l’attività missionaria avviene più presto ed è più generale. La Chiesa diventa più popolare, specialmente a Costantinopoli, e comprende pure molti centri di campagna. Da tenere presente che l’Oriente è molto più popolato.

Comunque, verso il 450, i cristiani sono in maggioranza in tutte le regioni del​l’Impero. Fuori dell’Impero non constatiamo nessuna attività missionaria da parte dei cristiani romani, eccetto che da parte dei Goti cristiani e delle chiese orientali. Questa mancanza si spiega con due fatti: i Romani conside​ravano i non-romani come barbari ed eretici, e le possibilità delle Chiese lo​cali erano relativamente limitate.

Ugualmente è da notare che non si fa nessun tentativo per convertire gli Ebrei. Si polemizza piuttosto fortemente contro di loro, come fanno Crisostomo, Agostino, ecc. Tuttavia non è sempre facile distinguere se la polemica è di​retta contro ebrei o contro giudeo-cristiani. Da parte dei giudei stessi c’è una attività missionaria fino al quinto se​colo.

b) La reazione pagana

Il passaggio della Chiesa cattolica allo stato di religione statale non è av​venuto senza resistenza da parte dei pagani. Questa reazione è stata meno forte nell’Oriente: vedi Libanios ( più 393), Eunapios ( più 420), la scuola di Atene (chiusa nel 529). Nell’Occidente invece incontriamo, prima del 400, una rea​zione assai forte da parte dell’aristo​crazia romana (famiglie senatoriali). In un primo momento si ebbe un’azione politica, il caso della statua della Vittoria nella Curia Romana e il con​trasto fra Simmaco ed Ambrogio. Poi si ebbe un at​teggiamento più riservato, di “emigrazione spirituale”, con la difesa dei valori tradizionali soprattutto at​traverso la letteratura con la critica culturale ai cristiani. Questa reazione si spiega con motivi diversi:

1. i pagani perdono i loro privilegi (“Collegia sacerdotalia” eccetera), anzi ven​gono proprio perseguitati da parte del potere ed anzitutto da parte dell’o​pi​nione pubblica;

2. ostilità aperta da parte dei cristiani: vedi la distruzione dei templi e l’ucci​sione di Ipazia, filosofa ad Alessandria, nel 415;

3. mancanza d’interesse politico-mili​tare di certi ceti cristiani, che si fanno vescovi o monaci per sfuggire ai com​piti civili, del resto spesso molto pe​santi;

4. il tradizionalismo pagano: Roma æterna.

c) La cristianizzazione della vita sociale. La cristianizzazione del mondo romano è stato un processo lungo e complesso. Tra le strutture della vita so​ciale costatiamo la formazione di gruppi sociali nuovi, di una certa im​portanza:

* il clero, specialmente i vescovi, ai quali viene concessa la “audientia”, la ca​pacità giuridica di far da arbitri in certe cause, e che ottengono nelle dif​fi​coltà causate dalle invasioni una po​sizione civile piuttosto elevata; non arri​vano però ad essere “defensores civitatis”;

* i monaci, poiché i monasteri diven​gono un fattore economico (vedi le pole​miche pagane contro il monache​simo, sostenute qualche volta da certi am​bienti ecclesiastici).

Tuttavia, nell’insieme, le strutture so​ciali rimangono le stesse, compresa la schiavitù, con gli “ordines” e i “collegia”.

Più grandi invece sono gli influssi da parte della predicazione e del ministero pastorale, sul matrimonio, sul rapporto fra ricchi e poveri sulla frequenza al teatro.

LA CHIESA E L’IMPERO ROMANO NEL SEC. V.

II. La “Chiesa Imperiale”

Sotto Teodosio (più 395), la Chiesa cattolica, cioè quella di Damaso di Roma e di Pietro di Alessandria, diventa religione ufficiale. Questo è il risultato dell’evoluzione avvenuta durante il quarto secolo. Tale sviluppo si spiega, da una parte con la credenza nell’ordine divino, passato ormai dalla ‘devotio’ verso le divinità dell’Impero alla ‘fides’ nel Dio dei cristiani; d’altra parte la Chiesa è una organizzazione attraente, un fatto sociale cui gli stessi imperatori non possono non prestare attenzione.

La convivenza stretta fra Chiesa ed Impero, che s’impone ormai nel quarto secolo, significa concretamente che l’imperatore, rappresentante dello Stato, professa la fede cattolica, convinto che il suo impegno cristiano gli assicura pure il successo sul piano politico e militare. Privilegi ed aiuti sono prestati alle attività ecclesiastiche, come edifici di culto e di rappresentanza. Ciò anzitutto nel secolo quarto. Sono escluse le confessioni non-cattoliche, come i pagani, gli eretici, specialmente ariani e manichei, ebrei. La Chiesa, dal canto suo, riconosce lo Stato concreto come il suo ambiente sociale, voluto da Dio. Offre la preghiera, il sostegno morale e riceve una certa direzione nella legislazione e nei “sinodi”.

I rischi in questa coesistenza si vedono subito nei contrasti e nei con​fronti:

nell’Occidente: Ambrogio, prima del 400; Gelasio, dopo il 450; nel nostro periodo Papa Leone riconosce il potere statale, il diritto dell’imperatore di convocare il Concilio, anzi cerca la collaborazione del potere civile nella lotta contro l’eresia (i manichei) Agostino è più riservato nei confronti dell’Impero (gli Dei non assicurano né i beni materiali né i beni spirituali) ,e non man​cano critiche nel suo “De Civitate Dei”, nondimeno cerca l’appoggio dello Stato contro i Donatisti (dopo qualche esitazione), e poi contro i Pelagiani;

nell’Oriente: il potere imperiale prende un posto molto più importante: si veda la vicenda del Sinodo “endemousa”, nei pressi della Corte.

Girolamo osserva: da quando la chiesa ha imperatori cristiani essa é certamente cresciuta in potenza e in ricchezza ma é diminuita in forza morale.

III. La legislazione civile e canonica

Nel nostro periodo avviene la codificazione del diritto civile, sotto Teodosio II (fine del 438). Da notare che questa codificazione comprende anche leggi di carattere religioso. Nello stesso tempo si é sviluppato anche il diritto canonico attraverso i sinodi, i concili, lettere di vescovi riconosciute come canoniche, i decreti papali. In tutto questo sviluppo del diritto ecclesiastico, sia sinodale sia decretale (= quello dei papi), gli influssi del diritto civile e della giurisprudenza civile sono ovvi. Lo si nota nei procedimenti dei sinodi, nella composizione e nella diffusione degli atti sinodali, nella corrispondenza fra papa e vescovi, nel modo di procedere, nella terminologia, nella struttura delle lettere, ecc.

IV. L’ideologia politica ‘Roma æterna’

Difendendosi contro gli influssi cre​scenti del Cristianesimo, l’aristocrazia romana, molto conservatrice, sviluppa, verso la fine del quarto secolo, gli ideali del patriottismo romano, la “Traditio maiorum”, ed esalta anzitutto la grandezza di Roma, punto culminante di ogni cultura, “Urbs sacra et æterna”. Dopo l’estin​zione del paganesimo i cristiani riprendono questo ideale, parlando della “Roma Christiana”, della gloria di Roma, garantita dalla presenza di Pietro e di Paolo, anzi della “Roma recreata” (così Papa Leone). Incontriamo questo patriottismo romano in Ambrogio, Prudenzio, anche in Girolamo, con certe riserve in Agostino (“Theodosii tempora christiana”), e finalmente in Leone Magno. È da notare che i cristiani riprendono, assieme a quest’ideale, anche l’antigermanesimo del tempo: la “barbariae”, la “gotonia”.

Nell’Oriente incontriamo uno svi​luppo simile. Costantinopoli diventa la “Nuova Roma”. Tuttavia due differenze considerevoli ci sono:

h) la partecipazione stretta del popolo a tutta la vita della Corte,

i) la presenza dell’Imperatore, conside​rato come “vicario di Cristo”.

V. Le controversie nella Chiesa occidentale:

a) il Priscillianismo

Priscilliano, laico di alta condizione, e di notevole capacità, intorno al 370-375 cominciò a predicare in Spagna una dot​trina ascetica molto rigida, che ebbe gran successo ma gli attirò l’ostilità dei vescovi Itacio di Ossanuba e Idazio di Merida. Nel 380 un concilio, riunito a Saragozza condannò le idee di Priscilliano, ma senza prov​vedimenti a dano delle persone. 

Allora i vescovi Istanzio e Salviano, per dare maggiore autorità alla predica​zione di Priscilliano, lo consacrarono vescovo di Avila. Idazio e Itacio ottennero dal​l’impe​ratore Graziano un decreto contro i ma​nichei in termini tali da farvi rientrar
e an​che i priscillianisti. Allora Priscilliano, che aveva esteso la sua attività alla Gallia meridionale, ove si riunì al suo gruppo la ricca Eucrozia, passò in Italia, per cercare, senza esito, l’appoggio di Ambrogio e Damaso, ma riuscì comunque ad otte​nere l’annullamento del decreto di Graziano.

Dopo l’uccisione di questi Itacio ac​cusò Priscilliano a Treviri, presso l’usurpa​tore Massimo, che deferì Priscilliano e Istanzio ad un concilio riunito a Bordeaux nel 384. Istanzio fu deposto; Priscilliano non si presentò e si appellò direttamente a Massimo. Anche Idazio e Itacio si reca​rono a Treviri ed operarono così effica​cemente presso Massimo da ottenere la condanna di Priscilliano, nonostante gli sforzi in contrario di Martino di Tours. Priscilliano ed Eucrozia furono decapitati per accusa di magia nera, Istanzio ed altri furono esiliati. Era la prima volta che un eretico veniva condannato a morte in quanto tale, e l’impressione sfavorevole fu grande: anche Ambrogio che aveva rifiu​tato il suo appoggio a Priscilliano protestò energicamente. Per reazione, Itacio fu deposto, Idazio si dimise spontanea​mente. Coronato Priscilliano con l’aure​ola di martire, il suo movimento fu attivo so​prattutto nella Spagna del nord per gran parte del V sec.

Priscilliano sottolinea la serietà della decisione personale, contro le con​ver​sioni di comodo, rifacendosi alla chiesa dei martiri per opporsi alla secola​riz​zazione dei cristiani colti, ricchi e po​tenti. Predica un ascetismo rigido che com​porta un taglio netto con le opere della carne, con conseguente disprezzo della creazione; chi vuole raggiungere la meta deve separarsi completamente dal mondo: i per​fetti non si sposano e non procreano. I suoi seguaci in prepa​razione dell’Epifa​nia e in quaresima si ritirano e non frequentano le chiese.

b) il Pelagianesimo e il dibattito sulla grazia

Di origine britannica (354 d.C.) il laico Pelagio lascia la sua patria nel 380-384 per recarsi a Roma, dove ini​zia una vita ascetica senza inserirsi in una co​munità di monaci. Inizia a predi​care verso il 390 e intorno a lui si ra​duna una cerchia di nobili, tra cui molte donne e Celestio, un avvocato. Nasce un movi​mento laicale per un cristianesimo impegnato, senza fuggire dal mondo contro il lassismo diffuso dei cristiani che ritenevano che il solo battesimo fosse ga​ranzia di salvezza, essendo possibile per una sola élite una vita cristiana perfetta. 

A ciò Pelagio contrappone un ideale morale determinato da una valuta​zione eccessivamente ottimistica sulle capa​cità della natura umana, finisce per ar​rivare ad interessarsi più ai mezzi che al fine  e ad elaborare una teoria con​cepita non tanto a partire da Dio  quanto in funzione dell’uomo e del cammino che deve compiere. I nuclei centrali della sua teoria sono:

-
il ruolo determinante della libertà umana con la quale é possibile non com​mettere peccati e quindi raggiun​gere la santità,

j) la grazia diviene solo un aiuto esterno alla libertà,

k) lo svuotamento della nozione di pec​cato originale: il peccato di Adamo é solo un modello negativo, un cattivo esempio,

l) l’inutilità del battesimo dei bambini,

m) Gesù Cristo é considerato non tanto come il Salvatore ma come modello da imitare

Il movimento si diffonde ma comin​cia anche ad incontrare opposi​zione. Celestio giunge in Africa, ma nel 411 un sinodo a Cartagine riafferma la validità del pedobattesimo condan​nando la tesi opposta. Agostino comin​cia a prendere posizione e a farsi fiero oppositore di Pelagio. Tuttavia un si​nodo a Diospoli in Palestina assolve Pelagio dalle accuse. Due successivi si​nodi africani rinnovano al condanna di quello del 411. Papa Innocenzo  é di​sposto a condan​nare le dottrine, senza condannare la persona di Pelagio; muore nel 417. Papa Zosimo (417-418) riabilita Celestio, per imporre la sua autorità sulla chiesa africana. Nel 418 un concilio generale di tutta l’Africa ri​badisce la condanna del pelagianesimo; l’imperatore Onorio decide di persegui​tarlo come nuova eresia; anche papa Zosimo é costretto a ravvedersi chie​dendo la firma di tutti i vescovi del​l’impero alla condanna degli errori pe​lagiani. 18 vescovi italiani, con a capo il combattivo Giuliano di Eclano, in Campania, la rifiutano; vengono deposti ed esiliati; ma la polemica continua. 

Il pelagianesimo verrà solennemente condannato dal concilio di Efeso nel 431.

c) il semipelagianesimo

Dopo la condanna del concilio efesino la polemica non si placa. Gli am​bienti monastici sono preoccupati che una ec​cessiva svalutazione della libertà umana porti ad una rilassatezza di co​stumi. Si fa portavoce di questa preoc​cu​pazione Giovanni Cassiano, che aveva fondato due monasteri in Gallia: a Lérins e a Marsiglia. Tra i suoi monaci emerge in tale questione Fausto, prima abate di Lérins (433-457), poi vescovo di Riez (457- 495). Essi ammettono il peccato originale, la necessità della grazia e del battesimo per salvarsi. A differenza di Agostino sostengono che a tutti é data la possibilità di salvarsi perché Gesù Cristo é morto per tutti. Il peccato originale può gravemente alte​rare ma non distruggere la bontà natu​rale = inclinazione al bene, dono di Dio all’uomo. La bontà naturale (prima gratia) é in grado di operare l’inizio della salvezza, che poi viene portata a compimento dalla gratia Christi . 

Il II Concilio di Orange nel 529, pre​sieduto da Cesario di Arles, condan​nerà le tesi semipelagiane attestando l’as​soluta gratuità anche dell’inizio della fede.

d) la continuazione della controversia donatista

Dopo la fine della persecuzione co​stantiniana la chiesa donatista continua a svilupparsi e nel 336 Donato può convocare a Cartagine un concilio cui parte​cipano 270 vescovi donatisti, a questo punto il problema é come riammettere i cattolici alla chiesa do​natista, la vera chiesa; Donato può consi​derarsi a ragione come il primate della chiesa africana. 

Nel 347 l’imperatore Costante invia due funzionari: Paolo e Macario per una composizione pacifica della vertenza. Donato, nota una preferenza dei due fun​zionari per i cattolici e non li riceve, pronunciando la famosa frase: Quid est im​peratori cum ecclesia? . Si scatena una grande persecuzione antidonatista, fatta di violenze e massacri. I donatisti hanno il loro braccio armato nei cir​cumcellio​nes
, veri e propri terroristi armati che organizzano attentati ed sono alla ricerca del martirio contro i nemici della fede, ma il motivo religioso in questo caso si unisce a quello del contrasto sociale. Neppure fra i dona​tisti tutti appro​vano la loro azione. Nel 347 la chiesa donatista viene soffo​cata nel sangue e viene decretata un’u​nione forzata con la cattolica, guidata dal vescovo Grato. Donato muore in esi​lio.

Nel 361 all’avvento dell’imperatore Giuliano i vescovi donatisti possono rientrare dall’esilio e la chiesa donatista fiorisce e raggiunge il suo massimo splendore sotto Parmeniano, vescovo di Cartagine ([355] 362-392) grande pre​dicatore popolare
, e grande teologo della ecclesiologia donatista che espone nel Tractatus
. Dalla teologia di Parmeniano si discosta un teologo laico, Ticonio (330-390), che sostiene l’universalità come carattere costitutivo della chiesa; contro la teoria di una chiesa formata solo di perfetti egli dichiara che essa sino alla fine é un corpo permixtum, formato di buoni e cattivi, come pure dichiara il battesimo efficace indipendentemente dalla condizione morale del ministro. Ticonio sarà scomunicato dai donatisti ma non diverrà mai cattolico. In questo periodo la chiesa cattolica non ha personalità di rilievo che pos​sano competere con Parmeniano. Alla sua morte anche la chiesa donatista subisce uno scisma
. Il governo estremamente duro del successore Primiano, il coinvolgimento del vescovo donatista Ottato di Thamugadi nella ri​volta di Gildone contro i ro​mani e la loro sconfitta e uccisione nel 398 fu​rono l’inizio del declino del dona​tismo, mentre i cattolici a Cartagine potevano vantare come vescovo Aurelio (391-430) e a Ippona Agostino.

Aurelio, già nel 393 convoca un concilio di vescovi cattolici, ripren​dendo l’attività sinodale. Si pone il problema di giungere ad un contatto diretto con i donatisti per risolvere in maniera pacifica al questione. Un primo invito fatto loro per un sinodo comune nel 403 va deluso per l’opposizione di Primiano. Dopo molte vicende alla fine del 410 é l’imperatore Onorio ad incari​care il sena​tore Marcellino di organiz​zare una conferenza a Cartagine tra le due chiese con il giudizio risolutivo di Marcellino. La conferenza si apre il 1° giugno 411, i do​natisti si presentano in massa. Ogni parte sceglie per il dibat​tito 7 vescovi af​fiancati da altrettanti consiglieri. Decisivo risulta il ruolo di Agostino nel dibattito dell’8 giugno, in cui confuta punto per punto le tesi dei donatisti. Alla sera Marcellino emette la sentenza favorevole ai cattolici, con​fermata dal rescritto imperiale di Onorio nel gennaio 412. I donatisti che non si univano ai cattolici erano tenuti a restituire loro le chiese. Il donatismo, battuto sul piano dottri​nale e non po​tendo più vantare una tutela giuridica, continuò tuttavia a so​pravvivere come minoranza.


Le acquisizioni del dibattito teologico suscitato dalla crisi donatista ri​guar​dano la chiarificazione definitiva del rapporto tra sacramento e ministro: un sacramento é valido ed efficace nell’in​tenzione della chiesa al di là della san​tità di chi lo amministra, perché l’au​tore del sacramento é Cristo stesso. Agostino chiarifica anche l’asserto di Cipriano caro ai donatisti: extra ecclesia nulla salus. Di fronte alla rigida sepa​razione che essi operavano tra quelli che appartenevano alla vera chiesa e quanti ne erano esclusi, Agostino atte​sta di​versi modi di appartenervi: a) la piena comunione: chi vive nel​l’unità con la chiesa e possiede la ca​rità; b) la comunione non piena: chi vive nell’unità ma non ha la carità (i pecca​tori) e chi vive nella carità ma non nell’unità (i giusti fuori della chiesa)


V
Le controversie cristologiche nella chiesa orientale

La teologia cristiana della prima metà del secolo quinto è caratterizzata so​prattutto dal fatto di essere tanto preoccupata della fede ortodossa. Anche se la sollecitudine di mantenere la purezza della fede non era nuova  non si può non vedere quanta premura gli autori di questo periodo avevano nel formulare con esattezza la giusta fede e nell’eliminare ogni eresia.

Se la riflessione teologica che si av​via nel IV secolo riguarda dapprima la questione trinitaria (l’uguaglianza di natura tra Padre e Figlio [Nicea 325] e la di​vinità dello Spirito Santo [Costantinopoli 381], il problema del​l’unico Cristo, Dio vero e uomo vero, domina, specialmente in Oriente, le di​scussioni teologiche della prima metà del secolo quinto. Vi si distinguono due fasi principali: la controversia nesto​riana (428-433), e la controversia euti​chiana (448-451).

In tutte e due le fasi si tratta in primo luogo di un antagonismo fra le due sedi di Alessandria e di Costantinopoli, più esattamente fra due correnti teolo​gi​che, l’alessandrina e l’antiochena, con le rispettive implica​zioni politiche e spiri​tuali. Anche altre Chiese si trovano impegnate in questa lotta secolare.

La Chiesa di Roma rappresentante delle Chiese latine, vi esercita continua​mente un ruolo di mediazione, anzi di un certo primato. Non ci sorprende dun​que il fatto che al Concilio di Calcedonia venga discussa anzitutto la proposta romana di una soluzione di​fisita (=delle due nature) del problema cristologico, ed accettata finalmente una formula di fede che riflette le tra​dizioni cristologi​che principali di allora.

Quanto le discussioni cristologiche del secolo quinto siano state una conti​nua​zione delle controversie ariane, appare anche nel fatto che portavano anzi​tutto alla trasposizione della terminologia trinitaria al problema cristologico
.
Infatti la questione fondamentale della presenza di Dio in Gesù, sollevata du​rante il secolo III, e poi soprattutto all’inizio del secolo IV, non è stata ri​solta con le discussioni pure lunghe fra i sostenitori e gli avversari della fede nicena.  La scuola di Alessandria ave​va insistito di più sull’unità di Cristo, secondo lo schema “logos-sarx”, mentre la scuola di Antiochia aveva messo in evidenza la dualità divino-umana in Cristo, secondo lo schema “logos-anthropos”. Quella della scuola alessan​drina é una cristologia di unificazione (tende ad unificare la compo​nente umana da quella divina in Cristo): il Logos divino si sarebbe unito ad una carne umana; pur non negandola non dà importanza all’anima umana di Cristo. Quella antiochena é invece una cristologia della distinzione (tende a di​stinguere la componente umana da quella divina in Cristo): il Logos si sa​rebbe unito ad un uomo completo.

In fondo però nessuna di questa ten​denze ha spiegato in che senso il Verbo di Dio si fosse incarnato. Proprio questa domanda invece richiedeva una rispo​sta, se si voleva ammettere che quello che ci ha salvati per mezzo della morte, sia stato veramente Dio.


1 La posizione di Apollinare di Laodicea

Apollinare (310-390) divenuto ve​scovo di Laodicea di Siria verso il 360-361, tenta di elaborare in modo com​pleto una teoria sulla persona di Cristo, por​tando alle estreme conseguenze le tendenze della scuola alessandrina, appli​cando all’incarnazione il modello antropologico greco: l’uomo come com​posto di anima e di corpo. In Cristo non si danno due principi guida: uno umano e uno divino; la parte dell’anima e della mente é occupata dal Logos che si uni​sce alla sarx umana. In questo modo il Figlio di Dio non assume una umanità completa ma so​lamente un corpo umano. L’unica natura (nous) di Cristo é formata da due parti incomplete (Logos più corpo umano). La sua formula sintetica é mia fysis tou Logou se​sarcomene = un’unica natura del Logos incarnata. Negando l’anima umana in Cristo depriva l’incarnazione e la re​denzione di senso salvifico
. Gli er​rori di Apollinare passano a lungo inosser​vati per l’a​micizia di questi con Atanasio. Nel 277 un discepolo di Apollinare, Timoteo é condannato a Roma; nel 379 l’apollinarismo é con​dannato ad Antiochia e nel 381 a Costantinopoli. La co​munità apollinari​sta di Antiochia si unirà a quella orto​dossa solo nel 425.

2 La posizione di Nestorio e il Concilio di Efeso del 431.

Verso la fine del IV secolo si vanno precisando sempre meglio le due im​po​stazioni cristologiche antiochena (logos-anthropos) e alessandrina (logos-sarx). Al dissenso dottrinale si collega il con​trasto sulla supremazia nella chiesa orientale che oppone Alessandria da un lato e Costantinopoli e Antiochia dall’al​tro. Nel 428 a Costantinopoli viene ele​vato alla sede patriarcale Nestorio
, mo​naco di origine antiochena, mentre é vescovo di Alessandria Cirillo
. 

Le fasi della disputa tra Cirillo e Nestorio:

la presa di posizione di Nestorio sul termine theotokos, riferito a Maria, che lui sostituisce con Cristotokos;

•
lo scambio di lettere tra Cirillo e Nestorio, in cui vengono evidenziate le di​verse cristologie: la preoccupazione di Nestorio é quella di salvaguardare, contro apollinaristi ed ariani, l’inte​grità della natura umana di Cristo, intesa come completa personalità, ca​pace di libera iniziativa
;
•
appello delle due parti a papa Celestino
;

430: il sinodo romano condanna Nestorio;

un sinodo alessandrino riassume in 12 anatematismi la cristologia ales​san​drina, ma Nestorio non sottoscrive;

Teodosio II convoca ad Efeso un concilio per il 431;

Il concilio si apre in assenza dei vescovi antiocheni. Cirillo domina e rie​sce a far condannare Nestorio;

gli antiocheni, guidati da Giovanni, vescovo di Antiochia giunti in ritardo si riuni​scono in un controsinodo e condannano Cirillo;

l’imperatore depone Nestorio e Cirillo, il quale riesce a fuggire ad Alessandria, prima che venga eletto un nuovo vescovo.

•
dopo trattative tra le due parti nel 433 si giunge ad una formula di unione
.

nel 436 viene emesso un editto im​periale contro i nestoriani rimasti.

3 Dal nestorianesimo al monofisismo
La lotta contro il nestorianesimo provoca ben presto uno scivolamento nell'errore opposto: mentre i nestoriani tendono a distinguere troppo nettamente le due nature in Cristo fin quasi a mettere in pericolo la sua unità personale, i loro avversari tendono a confondere troppo le due nature fin quasi ad annullare la loro legittima distinzione e la realtà dell'umanità del Cristo.  Mentre l'errore nestoriano vero e proprio si può quindi chiamare anche « difisismo »

(insistenza sulle due nature), l'errore opposto viene chiamato generalmente «monofisismo» (insistenza su un'unica natura).

In realtà, all'inizio, è soltanto «eutichianesimo», perché si tratta dell'atteggiamento anti-nestoriano oltranzista assunto da Eutiche, abate, dal 408, di un monastero a Costantinopoli.  Protetto, a partire dal 441, dal figlioccio Crisafio, onnipotente ministro alla corte di Teodosio Il, Eutiche si mette a perseguitare i vescovi sospetti, secondo lui, di essere filo-nestoriani, e in particolare Eusebio vescovo di Dorilea, che però contrattacca e riesce a far condannare il settantenne abate dal sinodo costantinopolitano presieduto dal patriarca Flaviano, nel 448.

La decisione di Costantinopoli, mal vista a corte dove domina l'amico di Eutiche, Crisafio, viene contestata anche da Dioscoro, successore di Cirillo dal 444 sulla cattedra patriarcale di Alessandria. che rinnova contro Flaviano la rivalità già manifestata dai predecessori Teofilo (contro Giovanni Crisostomo) e Cirillo (contro Nestorio) in ordine alla sede costantinopolitana.  Dietro Eutiche e Dioscoro, inoltre, sta una vasta parte del movimento monastico e della pietà popolare, che tendono irresistibilmente a preferire la cristologia monofisita, in quanto sembra garantire maggiormente la divinizzazione di Cristo e dell'uomo.

Contro la sentenza del 448 Eutiche protesta, interponendo appello a vari vescovi, tra cui, in Occidente, a quello di Ravenna, Pietro Crisologo, e al papa: Pietro Crisologo gira la questione, per competenza, alla sede romana, e il papa di allora, Leone I, si trova in una situazione arbitrale adatta per far sperimentare il primato pontificio.

Quando, perciò, Leone I diventa papa (29 settembre 440-10 novembre 461), esistono tutte le premesse perché il primato romano possa radunare attorno a sé le forze migliori della Chiesa in un servizio di comunione veramente ecumenica.  Il nuovo vescovo di Roma, già consigliere del precedente pontefice Sisto III, si rivela fin dall'inizio come uno spirito nobile e forte non solo attraverso le Lettere, tra cui importantissima la ventottesima, inviata nel 449 al patriarca Flaviano con l’enunciazione dei principi cristologia circa l'unione e la distinzione delle due nature nel Verbo incarnato, detta anche Tomo a Flaviano, ma soprattutto con i novantasei Sermoni, densi di dottrina e splendidi per forma letteraria (il loro ritmo - è stato detto assomiglia a quello cadenzato delle legioni romane), degni veramente di un papa.

Leone I, inviata la lettera dogmatica al patriarca Flaviano, accetta l'iniziativa dell'imperatore Teodosio II di radunare un nuovo concilio ecumenico a Efeso, facendosi rappresentare dal vescovo Giulio, dal presbitero Renato e dal diacono Ilaro. A Efeso, però, nell'agosto 449, il patriarca alessandrino Dioscoro riesce a imporre la propria volontà ai 135vescoví presenti, ricorrendo alla violenza per mezzo di monaci fanatici e con l’aiuto delle truppe imperiali: di fronte ai legati pontifici costernati riabilita Eutiche, depone i principali vescovi avversari come Teodoreto di Ciro, Donno di Antiochia, Eusebio di Dorilea, Ibas di Edessa, mentre il patriarca Flaviano viene percosso gravemente, tanto che ne muore tre giorni dopo.  I legati di Leone I, fuggendo da Efeso, portano al papa gli appelli di Flaviano, di Eusebio e di Teodoreto; tuttavia, le disposizioni prese in quello che è passato alla storia come «latrocinium ephesinum» rimangono in vigore fino a quando Teodosio II, totalmente succube del protettore di Eutiche, Crisafio, scompare dalla scena, morendo il 28 luglio 450.  La sorella Pulcheria, succeduta a Teodosio II associandosi al trono il generale Marciano, assume un atteggiamento totalmente opposto, mandando a morte Crisafio e indicendo il concilio ecumenico prima a Nicea, poi a Calcedonia.

4 Il concilio di Calcedonia
A Calcedonia, per il quarto concilio ecumenico della storia della Chiesa, convengono più di cinquecento vescovi, facendo di questa riunione l'assise più affollata e decisiva di tutta l'antichità cristiana. I legati papali (i vescovi Pascasino e Lucenzio e i presbiteri Basilio e Bonifacio) appaiono sempre per primi anche nella sottoscrizione degli atti, precedendo tutti gli altri patriarchi e vescovi; il legato Pascasino, in particolare, assume la presidenza del Concilio, anche se in sostanza coadiuvato da diciotto commissari imperiali.  Il Concilio tiene sedici sedute, iniziando l'8 ottobre e terminando il 10 novembre 451.

Nella seduta inaugurale vengono letti pubblicamente gli atti del «brigantaggio efesino»; nella seconda (10 ottobre) vengono letti il simbolo niceno-costantinopolitano, le lettere di Cirillo alessandrino a Nestorio e al patriarca Giovanni di Antiochia, e infine viene accolto con grande acclamazione il Tomo a Flaviano inviato da Leone I il 13 giugno 449, accettando in pieno la cristologia ivi contenuta.  Nella terza (13 ottobre) e quarta seduta (17 ottobre) vengono affrontati i problemi disciplinari relativi ai responsabili del « brigantaggio », mediante la deposizione di Dioscoro e degli altri suoi maggiori collaboratori.  Nella quinta (22 ottobre) e sesta seduta (25 ottobre) si procede, dopo accesa discussione, a elaborare un documento dogmatico, che viene emanato alla presenza della stessa coppia imperiale e firmato dalla maggioranza (355) dei vescovi presenti
.  Vengono regolate poi, nelle sedute seguenti, le questioni personali riguardanti i vescovi della scuola antiochena e quelle disciplinari pendenti (ad esempio la situazione dei monaci, che vengono sottoposti all'autorità dei vescovi locali); nella seduta quindicesima (31 ottobre), tra i canoni approvati senza la presenza dei legati papali, il can. 28 riconferma i privilegi della «nuova Roma» (come si era già proposto nel can. 3 del Concilio costantinopolitano I del 381), concedendo anche a Gerusalemme i diritti patriarcali: tale canone viene respinto dai legati di Leone I nell'ultima seduta (11 novembre), e in seguito anche dai patriarchi di Alessandria e di Antiochia.  Roma lo accetterà Solo nel secolo XIII.

Leone I, intanto, oltre a seguire le vicende teologiche d'Oriente, deve interessarsi a fronteggiare con i propri mezzi il pericolo dei barbari in Occidente: nel 452 riesce ad incontrarsi con Attilla e a farlo ritirare in Pannonia; nel 455, pur non riuscendo a evitare il sacco di Roma da parte i Generico, ottiene che la città non sia data alle fiamme e che sia rispettata la basilica di S. Pietro.  L'azione del pontefice, negli anni seguenti, è tutta rivolta a sollecitare l'iniziativa imperiale e a sostituirla in molti casi quando essa è carente.

L’ORGANIZZAZIONE ECCLESIASTICA


Fin dall’inizio della storia della Chiesa, incontriamo nella cristianità la co​scienza crescente di una comunione universale fra tutti i credenti e con tutte le comunità cristiane. Lo attestano gli scritti dello stesso Nuovo Testamento, utiliz​zando il termine di Ecclesia in un senso universale e rife​rendosi alle azioni cari​tative dei primi cristiani (1 Corinti e Atti). Nel secolo se​condo, questa coscienza universale ci appare notevolmente sviluppata: si ve​dano le corrispondenze fra le comunità o fra i vescovi, nonché i viaggi di certe personalità, specialmente verso Roma, centro dell’Impero. Dalla fine del se​condo secolo in poi, le riunioni sinodali e l’uso di consacrare in modo collegiale i nuovi vescovi dimostrano quanto vivo è stato il senso di comunione e di soli​darietà reciproca .

Tuttavia non c’è nessun dubbio che i legami fra le Chiese locali ed anzi​tutto fra le Chiese regionali sono diventati più manifesti e più efficaci durante i secoli quarto e quinto, cioè da quando il cristianesimo è diventato Chiesa Imperiale. Prima del 400 i sinodi di Arles (314), Nicea (325), Serdica (342) e Costantinopoli (381) si sono già pro​nunciati nei loro canoni sull’organizza​zione giuridica della Chiesa sia dell’Oc​cidente sia dell’Oriente. Nella prima metà del secolo quinto, che ci interessa particolarmente, la comunione delle Chiese si è ulteriormente sviluppata, come vedremo nei fatti seguenti:

I. La formazione dei cinque “Patriarcati” o delle Chiese regionali.

1) La struttura metropolitana.

La struttura metropolitana rappre​senta l’esigenza di una istanza supe​riore di controllo e coordinamento dei vescovi. Essa si impone in tutta la chiesa e riflette la tendenza della chiesa ad organizzarsi secondo le strutture dell’impero. Il metropolita convoca e presiede il concilio provinciale; é neces​sario il suo consenso per la nomina di un nuovo vescovo; a lui un vescovo deve chiedere il permesso per lasciare la sede. 

All’inizio tutti i vescovi hanno gli stessi diritti per il principio della colle​gialità -> l’ordine dei vescovi é basato sulla successione apostolica e manifesta la comune responsabilità che essi hanno quali custodi dell’ortodossia. Il concilio di Nicea stabilisce che per l’in​serimento di un nuovo successore degli apostoli é necessaria la consacrazione di almeno tre vescovi della stessa provin​cia; la conferma della sua elezione spetta al metropolita.

In Egitto solo la sede di Alessandria  si diversifica dalle altre che le sono tutte sottomesse. In Africa il metropo​lita si chiama primate e agli inizi esiste solo a Cartagine. Nel V sec. ogni pro​vincia ha il suo primate; quello di Cartagine lo é anche per tutta l’Africa. I metropoliti italiani (Milano e Aquileia) hanno una giurisdizione più ampia di quella della provincia civile

Durante il secolo quarto, appaiono le Chiese metropolitane, con confini che corrispondono in gran parte a quelli delle Provincie dell’Impero secondo la ri​forma di Diocleziano. E’ da notare che le sedi di Roma e di Alessandria fanno ec​cezione, essendo nello stesso tempo sedi metropolitane e sedi sopraprovin​ciali. Altrettanto è da considerare che questo ordine s’impone molto più len​tamente in Occidente. In Gallia, ad esempio, solo verso la fine del secolo. Oltre che Roma ed Alessandria, si impongono quindi grada​tamente anche Antiochia, Efeso, Costantinopoli, Cartagine, Milano, Aquileia, come sedi sopraprovinciali.

Già a Nicea Roma, Alessandria e Antiochia vengono riconosciute come sedi a capo di grandi circoscrizioni. A determinarne la supremazia sulle altre sono il prestigio politico ed economico, le caratteristiche linguistiche e culturali di queste città, l’importanza ecclesia​stica della sede e successivamente an​che l’origine apostolica. Nel 381 il con​cilio a queste tre aggiunge Costantinopoli, la nuova capitale impe​riale, elevandola al secondo rango dopo Roma. Nel 451 si aggiunga anche Gerusalemme, separandola dalla giurisdizione di Antiochia. Viene così a for​marsi la pentarchia. Cartagine non as​surgerà mai a patriarcato per lo scisma donatista e poi per l’invasione vanda​lica.

Il concetto di patriarcato emerge  solo dopo Calcedonia. Il patriarca é un vescovo che ha giurisdizione su tutti i vescovi di un determinato territorio, compresi i metropoliti. Bisogna ricor​dare però che in questo tempo si for​mano pure Chiese indipen​denti come quelle di Cipro e dell’Armenia. Il Concilio di Efeso (431), e special​mente quello di Calcedonia (451) riflettono in modo chiaro questa evoluzione di fatto, come nel secolo quarto i sinodi sopra menzionati avevano già cominciato a manifestare.

2. Il Primato del Vescovo di Roma.

Il Concilio di Nicea aveva già ricono​sciuto il fatto di una certa preminenza della sede romana rispetto all’Occi​dente. Da Papa Damaso in poi invece in​con​triamo una pretesa sempre più netta di una moderatio episcopalis se​dis apo​stolicae. Questa soprintendenza - che comprende il diritto d’appello, l’appro​vazione degli atti sinodali per quanto riguarda le causae maiores, il regola​mento delle elezioni dei vescovi - si estende di fatto, oltre che sulle dio​cesi su​burbicarie, sull’Italia settentrio​nale, sulla Gallia, la Spagna, l’Illirico, ma non ancora - prima del 450 - sull’A​frica settentrionale. In quanto alla communio fi​dei la Sede Apostolica co​mincia a rivendicare il diritto della prima sentenza. La moderatio epi​sco​palis sedis apostolicae appare anche in una legisla​zione che passa oltre i limiti delle provincie suburbicarie: la legisla​zione decre​tale. Nei documenti rispet​tivi constatiamo il fatto che Damaso e i suoi successori intervengono in virtù dell’autorità apostolica, confermandola però con l’autorità dei canoni di Nicea, cioè con la legislazione come è stata ri​presa dal Sinodo di Serdica (corpus ro​manum). Questo riferimento al diritto sinodale ha almeno in parte il signifi​cato di dare alle decisioni romane il ca​rattere del diritto impe​riale, cioè del ri​conoscimento da parte dello Stato.

Verso il 400 l’ecclesiologia della co​munione, cioè il principio di una co​munione in cui tutti i vescovi hanno quasi gli stessi diritti, viene completata da un’ecclesiologia del primato di certe Chiese, specialmente di quella romana, ma pure di altre. Si potrebbe parlare di un’ecclesiologia del princi​pio di rap​presentazione.

· L’orientamento politico. Il pri​mato di Roma, ma anche di Costantinopoli, cor​risponde alla situa​zione politica delle sedi rispettive entro l’Impero Romano. Così il canone 28 di Calcedonia: è il concetto della “Nuova Roma”.

· L’orientamento apostolico ossia petrino. Lo incontriamo anzitutto nei documenti papali, ma anche altrove. I papi stessi si appoggiano a questo pro​posito in primo luogo sulla presenza di Pietro e di Paolo. Da Siricio in poi la ten​denza è di riferirsi solo a Pietro. Questo principio si annuncia già nei primi se​coli, però viene sviluppato molto nel quarto secolo, con la venera​zione degli Apostoli e delle loro reli​quie. I Papi, da Damaso in poi, giustifi​cano la teologia papale con Mt 16,18 ss., ed anche con Gv 21 e Lc 22
.
· Le relazioni tra i due elementi. Questo orientamento prevalente​mente teologico è stato tuttavia raffor​zato da una ideologia che è altrettanto politica. Il ruolo di Pietro e dei suoi suc​cessori è stato infatti reinterpretato con concetti giuridici, come cura, auc​toritas, prin​cipatus, successio, haeredi​tas, eccetera. Soprattutto la sollicitudo omnium ec​clesiarum (2 Cor 11,28,) che pretendevano i papi, è stata compresa nel qua​dro ideologico della Roma ae​terna.

· La teologia di Leone Magno. Costitui​sce senz’altro il punto culminante: il ve​scovo di Roma è successore ed erede di Pietro, così come lui lo è stato in modo singolare di Cristo. Aggiungiamo che la teoria della sedes apostolica e delle “sedi pietrine” è stata ripresa in un certo senso anche dalle Chiese orien​tali. Costantinopoli pure si richiamerà al principio apostolico, presentandosi come la sede di Andrea.

3. I rapporti fra le Chiese.


Per capire pienamente gli sviluppi dei rapporti fra le Chiese locali, si deve anzitutto tenere conto della nuova si​tuazione entro l’Impero Romano. Tale si​tuazione include, da parte dei cristiani, una certa identificazione tra destino della Chiesa e destino dell’Im​pero Romano. Incontriamo tale atteg​giamento, positivo nei confronti di Roma, non soltanto a Roma, ma anche a Costantinopoli e pure ad Alessandria, città greco-romana. Non mancano nep​pure testimo​nianze di una identifica​zione esagerata della storia del cristianesimo con la sto​ria di Roma, cioè della “Chiesa” con l’“Oikoumene”. Si è visto in occasione della presa di Roma nel 410. Soltanto la critica di Agostino poteva mettere a posto tali idee. Il fenomeno si riflette in modo particolare nelle espressioni molto diffuse di pax ro​mana, urbs aeterna, romania (difesa della civiltà romana con​tro la bar​barie , nonché nel confronto tra orbis terra​rum ed ecclesia una et catholica.

· La ricerca di un appoggio esterno. Lo sviluppo dei rapporti intraeccle​siali si spiega inoltre, in gran parte, per il bisogno delle singole sedi di essere so​stenute nelle loro rivendicazioni in op​po​sizione ad altre sedi. Notiamo soprat​tutto il fatto seguente: che la Chiesa ro​mana si trova a far da arbitro tra le Chiese rivali di Alessandria e di Costantinopoli. Ciò avviene sia nei rap​porti tra Crisostomo, Teofilo, Innocenzo I, che successivamente tra Cirillo, Nestorio e Celestino. La stessa necessità di un aiuto esterno ha determinato pure i rapporti fra il potere civile e le Chiese, e questo è un fattore impor​tante per l’evoluzione anche interna della comunione ecclesiali.

· L’influsso delle grandi personalità. Considerando l’evoluzione della co​mu​nione interecclesiale, non dobbiamo mai trascurare il ruolo delle personalità che hanno dato una impronta caratte​ristica alla posizione delle grandi sedi epi​scopali. Ciò vale naturalmente in primo luogo per i Papi che dalla fine del secolo quarto in poi hanno determi​nato la politica ecclesiastica della Sede Apostolica: Damaso, Innocenzo, Leone Magno, Gelasio. Lo stesso fenomeno si ritrova però anche nelle altre sedi. Notiamo Crisostomo e Nestorio per Costantinopoli. Teofilo, Cirillo e Dioscoro per Alessandria. Giovenale per Gerusalemme .

· La questione particolare del Primato Romano. - E’ ovvio che la valuta​zione dell’evoluzione storica del Primato uni​versale del vescovo di Roma è par​tico​larmente delicata. L’affermazione della sollicitudo omnium ecclesiarum” e del principatus della Sede Romana, sembra a prima vista riguardare sempre tutta la Chiesa univer​sale. In realtà viene spesso fatta solo per giustificare o ri​vendicare i diritti di Roma nei confronti di certe Chiese locali o certe regioni ec​clesiastiche. Bisogna avere presente, in ogni caso, che l’esercizio del Primato si effettua in una maniera graduale, se​condo le zone che sono in questione:

-
l’Italia suburbicaria (nel senso politico di allora);

-
l’Occidente, con l’Italia settentrionale, la Gallia, la Spagna da una parte e l’A​frica settentrionale dall’altra, con in più il caso speciale dell’Illyricum;

-
le Chiese Orientali, con la loro com​munio fidei universalis .

· La distinzione fra rivendicazione e riconoscimento. - Non basta riferirsi alle affermazioni del Primato Romano da parte dei Papi. Bisogna pure pren​dere in considerazione la receptio da parte delle altre Chiese, specialmente di quelle Orientali, nonché da parte dello Stato .

· La sparizione delle contestazioni al​trui. - Nell’evoluzione del Primato Romano durante il secolo quinto, ma anche prima e dopo, c’è da considerare anche il fatto che le contestazioni ces​sano, perché le Chiese rispettive per​dono d’importanza: Milano, Cartagine (fatto più impor​tante), Ravenna. D’altra parte le rivalità fra Roma e le Chiese Orientali si ridu​cono a quella fra la sede della Roma antica e quella della Roma nuova, dato che la capitale imperiale dell’Oriente s’impone alle altre sedi orientali. Si veda la storia del canone 28 di Calcedonia.

II. L’attività sinodale e conciliare

Il concilio di Nicea aveva già legife​rato sulla prassi sinodale. Seguendo la volontà di quella legislazione, le riu​nioni regolari dei vescovi si sono molto svi​luppate, benché non abbiano preso dappertutto la stessa importanza.

Il IV e il V sec. diventano il periodo dei sinodi. Secondo Nicea il sinodo pro​vinciale doveva riunirsi 2 volte l’anno per trattare problemi di disciplina e liturgia, al fine di uniformare la prassi tra le chiese, ratificare la validità delle elezioni vescovili ed erigere nuove sedi. Esso ha come modello quello del parla​mento provinciale; le sedute hanno l’ordinamento del senato romano.

Il Sinodo Romano e il cosiddetto “Synodus endemousa” (permanente) di Costantinopoli acquisiscono una impor​tanza particolare. Ora questi sinodi sono diventati la fonte principale del diritto ecclesiastico scritto, che si aggiunge alla consuetudo. Come già dimostra il Concilio di Nicea, questo diritto com​prende tutti i campi della disciplina ecclesiastica, ed avrà poi sviluppi po​steriori nei Concili di Serdica, Costantinopoli, Efeso, Calcedonia.

In Africa, fino a quando é un’unica provincia romana, abbiamo il concilio plenario, (non esiste la struttura me​tropolitana), che si riunisce dopo il 393 una volta l’anno. Dopo la divisione in diverse province, non vi é più una con​vocazione generale ma spetta al pri​mate di Cartagine la convocazione dei rappresentanti delle province.

La convocazione dei concili generali (o imperiali o ecumenici) spetta all’im​peratore, che si sente il capo della chiesa, provvede al trasporto dei vescovi, indirizza gli inviti, prepara l’or​dine del giorno
. Questo diritto non é contestato. L’imperatore delega poi un funzionario, che non presiede il concilio ma controlla che i vescovi abbiano li​bertà di parola. Gli imperatori sanzio​nano con leggi civili le decisioni conci​liari.

Il criterio di validità di un concilio é dato dalla “receptio” = la recezione in​terna della chiesa, e dalla conferma pa​pale. I papi non partecipano ma si fanno rappresentare da un legato. Le decisioni vengono poi trasmesse a Roma perché le comunichi ai vescovi assenti. Per l’ecclesiologia romana é determinante il principio petrino, che può chiedere il consenso ai vescovi su una decisione dottrinale senza dibattito; per l’ecclesiologia orientale (principio della pentarchia) é invece necessario l’accordo di tutti e cinque i patriarchi perché un concilio sia valido.

III. Il clero

La distinzione fra clero e laici si sviluppa più chiaramente nel III secolo.

Sinodi regionali danno criteri per l’ammissione agli ordini nel IV-V-VI sec. Nasce nel IV sec. la distinzione tra ordini maggiori (episcopato, presbite​rato e diaconato). Nel IV sec. il titolo di ‘sacerdos’ spetta solo ai vescovi, poi passa anche ai presbiteri. I titolari degli ordini maggiori erano riconosciuti dalla legge civile, godevano di privilegi e di esenzioni. All’inizio non si percorreva il cursus honorum. Suddiaconi, accoliti, esorcisti, ostiari e lettori non erano pre​senti in tutte le comunità. 

· lettore: era il primo incarico che si rice​veva nella comunità, fin da ragazzi; riguardava la proclamazione delle letture e il canto dei salmi. In oriente questi due uffici erano di​stinti; ciò implicava una prepara​zione culturale.

· ostiario: durante le persecuzioni aveva la funzione di controllare la porta della chiesa, ma da quando le as​semblee erano pubbliche aveva perso questa funzione; scompaiono nell’VIII sec.

· esorcista: aveva il compito di scacciare i demoni ai catecumeni. Con la scom​parsa del catecumenato, nel V sec. il suo posto lo prende il vescovo.

· accolito: presente solo in occidente; nella liturgia assiste il suddiacono e raccoglie le offerte.

· suddiacono: deriva dal diaconato; a Roma sono 7 come i diaconi; hanno funzioni di amministrazione della chiesa locale.

· diaconi: sono i collaboratori diretti dei vescovi; hanno un grande influsso, maggiore anche dei presbiteri; fra essi spesso si scelgono i vescovi: hanno un ruolo importante nel​l’amministrazione del patrimonio della chiesa e nella scelta dei candi​dati all’ordinazione. A volte vo​gliono travalicare le funzioni dei presbiteri per cui i sinodi devono ribadire le loro specifiche compe​tenze.

· arcidiacono: é il capo del collegio diaco​nale; spesso é eletto vescovo.

· diaconesse: hanno come compito l’e​vangelizzazione domestica delle donne, l’assistenza alle donne du​rante il battesimo, la visita e l’assi​stenza alle donne malate. Esse non fanno parte del clero; sono scelte tra le vergini e le vedove. Il diaco​nato femminile rimase un ministero presente solo in oriente;

· presbiteri: se sono titolari di una chiesa propria amministrano il battesimo e celebrano l’eucaristia, altrimenti sostituiscono il vescovo in queste funzioni in caso di assenza.

requisiti per l’ordinazione (al tempo di papa Zosimo - 417) 

età minima: per accolito e suddiacono 21 anni, diacono 25, presbitero 30; nella pratica ci sono numerose ec​cezioni.

salute fisica: sono esclusi mutilati, storpi ed epilettici, malati di mente.

idoneità morale: sono esclusi già sco​municati, apostati, eretici, scisma​tici.

inidoneità - gli schiavi: erano nella ctà cristiana membri sostanzialmente a pieni diritti ma il fatto che non godessero della libertà sociale e legale nella società li facevano apparire inidonei alla carriera ecclesiastica; lo stesso valeva per i liberti legati con i vec​chi padroni da vari obblighi che impedivano loro di dedicarsi inte​gral​mente al servizio di Dio; de​terminate categorie di funzionari dell’amministrazione erano impediti dallo stato di assumere gli ordini.

formazione: solo una minoranza aveva frequentato le scuole profane ed era in grado di procurarsi da sola una adeguata cultura teologica con uno studio personale; la grande maggioranza  del clero era intro​dotta alla sacra scrittura, all’ammi​nistra​zione dei sacramenti e alle attività pastorali dal clero della propria chiesa locale. Laddove c’e​rano vescovi intraprendenti istitui​vano scuole per la formazione del clero (Eusebio a Vercelli, Agostino ad Ippona). Anche i monasteri, come Lérins, divennero scuole di formazione per chierici, e i vescovi che di qui derivavano ne traevano il modello a cui ispirarsi per le loro diocesi.

celibato: per i primi tre secoli sono più frequenti i chierici sposati di quelli non sposati. in caso di morte della moglie un chierico però non poteva più risposarsi. All’inizio del IV sec. si delinea la tendenza al celibato obbligatorio in vista della purità cultuale (l’uomo dopo l’atto coniu​gale era considerato impuro ed ina​datto al culto. In occidente nel IV sec. diventa obbligatoria la conti​nenza dopo la consacrazione per i chierici sposati dei tre ordini mag​giori. Le altre motivazioni che erano addotte nelle decretali papali erano la maggiore disponibilità al servizio del Vangelo, la vita esemplare del sacerdote, l’imitazione del modello di Gesù. In oriente vi é una disci​plina diversa: la continenza defini​tiva é prescritta solo per il vescovo; preti e diaconi hanno l’obbligo di astenersi dai rapporti sessuali solo nei giorni in cui essi celebrano la liturgia. si sviluppa un ideale sacer​dotale che si collega con il mona​chesimo.

elezione: i vescovi -> veniva effettuata con la partecipazione del clero e del popolo; il clero di una comunità si accordava, scegliendo il vescovo al​l’interno della comunità stessa, ve​niva quindi proposto al popolo per l’elezione, quindi ai vescovi vicini e al metropolita per l’approvazione e l’ordinazione. Successivamente la partecipazione dei laici alla scelta del vescovo é limitata ai ceti più alti, il resto del popolo si limita al​l’acclamazione, mentre cresce l’in​flusso dei vescovi della provincia ecclesiastica e dei metropoliti. In oriente si verifica un’ingerenza cre​scente dello stato nella nomina dei vescovi.

privilegi: Costantino dispensa i chierici dai munera = prestazioni dovute allo stato; l’esenzione dall’imposta fondiaria viene progressivamente limitata ai soli beni della chiesa. Particolare importanza ha il ricono​scimento dell’attività giudiziaria del vescovo all’interno della propria comunità: l’audientia episcopalis. Sorta all’inizio per tutelare i cristiani dai giudici pagani, si rivela poi un onere gravoso, tanto che nel sec. V viene limitata alla funzione conciliativa.

nobilitazione: ai vescovi e ai preti si cominciamo a dare titoli ed insegne che distinguono gli alti funzionari dello stato, come riconoscimento della grande autorità che il clero aveva assunto nella società del tempo. Con il crollo dell’autorità civile il clero viene ad assumere competenze svariate di tipo sociale, civile, e a volte pure militare; per cui spesso é esaltato dal popolo come  pater patriae, pater civitatis, pater urbis.
Le parrocchie nascono intorno al IV-V sec. in Spagna e Gallia come infra​strutture della diocesi. Non hanno autonomia amministrativa: la cura pastorale della campagna dipende ancora dal clero della città. In oriente emerge la figura del corepi​scopo, vescovo di campagna, dipen​dente da quello della città. A Roma sono presenti le chiese ‘titolari’, dove si celebra l’eucaristia, a cui veniva destinato il clero urbano.  








LA DIFFUSIONE DEL CRISTIANESIMO DOPO COSTANTINO

All’inizio del IV sec. il cristianesimo é minoranza nell’impero; é più forte in  oriente che in occidente; più diffuso nelle città, nei litorali, lungo le grandi strade. Dopo la svolta costantiniana la conversione diventa un vantaggio per la carriera amministrativa. La carriera ecclesiastica diventa un mezzo di pro​mozione sociale per la classe media, per via delle esenzioni e dei privilegi. Solo nel VI sec. ci sarà un interesse tra i nobili per entrare nel clero. Pelagio re​agisce contro le conversioni opportu​nistiche. Vi é pure la pressione dello stato che forza a confessare la fede or​todossa. Alla fine del V sec. la maggio​ranza nell’impero confessava la fede cristiana.


In Palestina le costruzioni di Costantino favoriscono gli insediamenti cristiani. Dal pellegrinaggio della madre Elena cominciano le visite ai luoghi santi, che assumono via via un aspetto cristiano. Nelle campagne il cristianesimo aveva trovato fino ad allora pochi adepti perché  il giudaismo si mostrava particolarmente chiuso alla missione cristiana. le sedi vescovili palestinesi sono 18 al tempo di Nicea e una cin​quantina all’inizio del VI sec.


In Egitto, al tempo di Nicea la situa​zione é particolarmente favorevole, ci sono 90 sedi vescovili, quindi il cristianesimo si espande ulteriormente a sud. Ciò crea una reazione da parte dei cir​coli pagani di Alessandria. Vi sono scontri. Teodosio ordina la distruzione del tempio di Serapide e di Iside nel 391. Vi sono responsabilità dei cristiani, irrispettosi, talvolta violenti, sanguinari, irriverenti. La vittima più illustre della plebaglia fu Ipazia, filo​sofa neoplatonica, assassinata nel 415. Il monachesimo é importante per l’e​vangelizzazione in particolare dei sa​cerdoti pagani, che recavano con sé al​tre numerose conversioni.


In Siria, ad Antiochia, i cristiani sono maggioranza e possono organiz​zare manifestazioni contro Giuliano l’A​postata. All’inizio del V sec. sono la quasi totalità (sussiste una minoranza di ebrei), ed é cristianizzato anche tutto l’entroterra ad opera del monachesimo. Il cristianesimo si diffonde nell’Osroene (Edessa), poi la chiesa nestoriana estende l’impegno missionario nell’oriente fino all’India del sud-ovest, anche se poi le comunità  rimasero tagliate fuori.


L’Asia Minore é la regione in cui il Cristianesimo si era imposto per primo anche nelle regioni rurali. Il pagane​simo resiste nelle regioni impervie fino a Giustiniano. Di qui parte l’evangeliz​zazione per l’Armenia, il cui primate viene ordinato da Cesarea e da essa di​pende. 


In Africa, all’inizio il cristianesimo é concentrato nella provincia proconso​lare (Tunisia), quindi si estende a quella meridionale (Byzacena), poi la missione si espande in Numidia e in Mauritania. Il paganesimo era scom​parso nella seconda metà del V sec. Il ceto romano intellettuale e ricco che vive in città influenza la conversione dei ceti rurali. Tra la fine del IV e l’ini​zio del V sec. vengono chiusi i templi pagani, e se ne appropriano i cristiani. Alla conferenza di Cartagine del 411 le fonti parlano di più di 700 vescovi cattolici e donatisti (anche se il numero può essere gonfiato). I vescovi risiede​vano non solo nei municipi ma anche nei poderi rurali. Rimangono ancora pagane le tribù indigene delle monta​gne.


In Italia settentrionale  la cristianizza​zione su vasta scala si svolge solo nel IV sec. Alle tre sedi vescovili di Milano, Aquileia e Ravenna, anteriori al 300, si aggiungono Padova, Verona, Brescia e Bologna. Milano é l’unica sede metro​politana nel IV sec. Aquileia lo diviene tra la fine del IV e l’inizio del V. Con Ambrogio la sede di Milano assurge alla sua massima importanza, con un’in​fluenza che si estende ben oltre i con​fini della giurisdizione metropolitana. Nella sua epoca vengono anche istituite le sedi di Lodi, Como e Pavia.


La missione cristiana trascura gli Ebrei, vi sono solo singoli battesimi. Per la sua incredulità non viene più considerato il popolo eletto e diventa testimone fino al giudizio di Dio del piano salvifico passato ai pagani. Vi é la tendenza fra i teologi ad indurre all’intolleranza e alla persecuzione. La legislazione civile negli ultimi anni di Teodosio, registrava tale tendenza vietando la conversione al giudaismo, i matrimoni misti e ai giudei di avere schiavi cristiani. 


In Germania al tempo di Costantino si conoscono sedi vescovili vicino al Reno e al Danubio. sono i commercianti a diffondere il cristianesimo individual​mente. Molti germani entrando nel servizio militare dell’impero ne rag​giungono i vertici. Teodosio favorisce questa integrazione affidando la tutela del figlio minore al vandalo Stilicone. Quasi non c’è missione tra i germani fuori dell’impero.


Durante il V sec. ci sono poche conver​sioni, poi ci sono conversioni del capo e della tribù (religione e politica non sono distinguibili; la conversione non può es​sere un atto individuale). Il metodo da seguire nell’evangelizzazione deve es​sere diverso: é necessario convertire il capo tribù, quindi i quadri e poi le tribù. La conversione non tocca quindi il profondo dell’individuo. Nella con​versione dei germani vi é pure un aspetto culturale: essi sono convinti della superiorità della cultura romana: assumendola la si assume in tutto.


I primi a convertirsi sono i Goti (visigoti e ostrogoti) al di là del Danubio. Prigionieri di guerra dalla Cappadocia sono i primi missionari. C’è una varietà di confessioni finché con Ulfila
 prevale l’omeismo. Importante fu l’opera evangelizzatrice di questo vescovo, che tradusse bibbia e liturgia in gotico, creando anche un alfabeto adatto alla lingua. L’invasione degli unni del 376 divide per sempre gli ostrogoti dai visigoti. questi invado prima l’I​talia poi Gallia e Spagna. Gli ostrogoti si stanziano in Pannonia, Bulgaria e Mesia inferiore, esercitando per l’impero di oriente un’azione di contenimento ri​spetto alle altre popolazioni barbariche. L’evangelizzazione dei goti non ha un aspetto universalistico: esiste la chiesa germanica, non il cattolicesimo.

IL CULTO DEI MARTIRI, DEI SANTI, DELLE RELIQUIE; IL PELLEGRINAGGIO

La forma di devozione più spettacolare di ogni altra e più lar​gamente coinvolgente le masse popolari nell’età antica fu il culto dei martiri e dei santi. Se la sua prima origine va cercata nel naturale sentimento di ammirazione e devozione che ispirava gli eroici sostenitori della fede, interpreti perfetti e «testimoni» (questo significava il termi​ne greco martyres) di Cristo, indubbiamente non pochi particola​ri cultuali furono tributari dell’uso pagano, come la commemora​zione dell’anniversario, dies natalis (ma nel caso del santo cristia​no viene commemorato il giorno della morte, che segna la nascita alla vera vita, quella celeste), o il refrigerium, cioè il banchetto consumato presso il sepolcro. Testimoniata nella prassi cristiana fin dal II secolo, la venerazione dei martiri acquistò diffusione e impor​tanza crescenti dopo Costantino, dapprima in Oriente, poi a Ro​ma e nell’Occidente, dove un’evoluzione decisiva si ebbe negli ultimi decenni del IV secolo, allorché i vescovi e il clero si af​fiancarono alle iniziative private dei singoli fedeli e intervennero sistematicamente a organizzare la liturgia e a controllare la devo​zione popolare. La chiesa cercò anche di contrastare le forme più rozze di questa nuova religiosità, ma in questo caso si realizzò un’unità straordinaria e dappertutto i cristiani furono pronti a in​nalzare preghiere e dedicare monumenti ai loro santi. D’altra par​te, nel corso del IV secolo prese forma, con il concorso dei gran​di intellettuali cristiani, come Cirillo di Gerusalemme e Basilio di Cesarea presso i greci, Ilario di Poitiers, Ambrogio e, soprattut​to, Agostino presso i latini, la spiegazione dotta del ruolo di in​tercessori dei santi, posti sotto l’altare dell’unico mediatore divi​no, Gesù Cristo.

Centro del culto dei martiri furono le loro sepolture, vere o presunte. Su di esse vennero eretti monumenti di tipo diverso, dalla semplice stele commemorativa al santuario sontuoso (esem​pio massimo la basilica a cinque navate costruita a Roma in ono​re di san Pietro da Costantino e Costanzo). Questi edifici furono dapprima confinati, come imponeva la legge, fuori della cinta ur​bana, per lo più nelle zone cimiteriali, ma più tardi — specialmente nel corso del V secolo — divenne pratica frequente la traslazione dei corpi dei martiri nelle chiese urbane. A questi sepolcri i fedeli accorrevano in massa, si prostravano dinanzi alle sacre spoglie, ri​volgevano preghiere, intonavano canti e inni. Dal martire essi non attendevano unicamente grazie spirituali, ma anche favori terreni e interventi taumaturgici: egli era l’intercessore presso Dio sia del​le une che degli altri, nonché il patrono della comunità. Questo duplice attributo, di intercessori e patroni, e un culto anche in questo caso rapidamente crescente vennero attribuiti anche ai santi, cioè ai cristiani che avevano condotto una vita di eccezio​nale pietà e compiuto atti straordinari, equiparabii ai meriti dei martiri, quantunque non avessero conseguito il martirio. Tali fu​rono ritenuti i confessores, cioè coloro che all’epoca delle perse​cuzioni avevano patito carcere e torture, ma non erano giunti all’estremo sacrificio; poi i grandi vescovi, come Atanasio e Am​brogio, e, sempre più spesso, i monaci, che proclamavano la loro vita di ascesi eguagliabile al martirio, un martirio incruento, martyrium sine cruore.
Martiri e santi entrarono nel IV-V secolo nella liturgia e nel calendario. In origine essi furono collegati con la liturgia funera​ria e la loro venerazione fu locale e sostanzialmente limitata alla celebrazione dell’anniversario presso la memoria eretta sul sepol​cro. Ma poco a poco il culto di taluni santi varcò i confini regio​nali e il loro nome entrò nel calendario di molte chiese. Un ca​lendario di santi unico per tutta la chiesa latina sarà redatto mol​to tardi, in seguito alla riforma tridentina, ma già nel V secolo la liturgia santorale consegue uno straordinario sviluppo e supera le barriere regionali. Nel primo calendario romano, quello compi​lato da Dionisio Fiocalo nel 354 vi è un breve elenco di feste san​torali (Natalicia martyrum) celebrate a Roma prima di quella da​ta, ma alla fine del VI secolo il calendario di Roma accoglie un grande numero di santi di regioni anche lontane, distribuiti per ogni giorno dell’anno.

Il culto dei martiri e dei santi generò prontamente quello del​le reliquie. Se ancora sant’Agostino precisa che al martire non vanno eretti templi o altari, ma soio memoriae, e che non a lui si sacrifica, ma solo a Dio (De civitate dei XXII, 10), una tale di​stinzione non era certo accolta dalla coscienza popolare e semprepiù spesso fu ritenuto inidoneo l’altare che non sorgesse sul cor​po di un martire o di un santo o non ne accogliesse almeno una reliquia. Le spoglie degli antichi martiri erano state oggetto di cu​ra gelosa sin dall’inizio, da quando i cristiani chiedevano al ma​gistrato persecutore la restituzione del cadavere del martire e ne custodivano i resti come tesori «più preziosi dell’oro e delle per​le». Col tempo questa forma di venerazione diventò preminente su ogni altra e da essa derivarono due pratiche di amplissimo svi​luppo e ininterrotta fortuna. Divenne ambitissima, anzitutto, l’i​numazione ad sanctos. Sono innumerevoli le tombe, spesso ad​dossate o accavallate le une sulle altre, che gli archeologi vanno ritrovando nei pressi dei martyria. Negli epitaffi incisi su di esse si trova espressa con frequenza la convinzione che la vicinanza del martire assicuri al defunto speciale protezione e pronto patroci​nio al cospetto del Signore. La seconda pratica fu la ricerca ap​passionata delle reliquie. Nonostante il rigore delle leggi antiche, che salvaguardavano l’inviolabiità dei sepolcri, i resti dei martiri presero ad essere esumati dalle memorie primitive e trasportati in nuovi centri di culto; talvolta divennero oggetto di vero e proprio commercio. Per soddisfare le richieste crescenti le reliquie ven​nero frazionate; acquistarono valore anche le reliquie di contatto, come le vesti o le stoffe di avvolgimento (brandeola, palliola, sanc​tuaria) e persino l’olio delle lampade ardenti sul sepolcro del mar​tire: non poche vite di santi raccontano di ciechi che riacquista​rono la vista ungendosi gli occhi con quell’olio.

II culto delle reliquie creò anche abusi ed eccessi riprovevoli e destò preoccupazioni nella chiesa non meno che nel potere ci​vile. Un editto di Teodosio del 386, che sanciva la inamovibiità dei corpi dei martiri e il divieto di farne commercio, rimase inef​ficace. Nel 401 un concilio cartaginese condannò con risolutezza il proliferare dei ritrovamenti prodigiosi, annunziati per somnia et per inanes revelationes, e le memoriae che in seguito ad essi an​davano sorgendo dappertutto. Agostino denunziò i falsi monaci che andavano in giro vendendo presunte reliquie di martiri. Al​l’abusato moltiplicarsi di miracolosi ritrovamenti fa riferimento Sulpicio Severo raccontando come Martino di Tours avesse sma​scherato in uno sconosciuto onorato dal popolo quale martire un

ladro giustiziato per i suoi delitti7. D’altra parte, furono anche ela​borate dottrine che legittimavano, al pari della venerazione pre​stata ai santi e della fede nel loro ruolo di intercessori, il culto per i loro resti. In una catechesi battesimale Cirillo insegnava che «c’è una potenza nei corpi dei santi a causa dell’anima giusta che vi ha abitato per tanti anni» e invitava a credere in questa potenza vivificatrice elencando i casi di morti risorti attestati nella Scrit​tura.

La ricerca delle reliquie ebbe inizio nell’età di Costantino, poi, in modo sempre più febbrile, dopo la metà del secolo, dapprima in Oriente, poi anche nell’Occidente. Clamoroso e celebrato ri​trovamento fu quello della croce sul Golgota ad opera di Elena, la madre di Costantino, di cui abbiamo parlato sopra. Reliquie di martiri insigni, come san Timoteo, sant’Andrea e san Luca, furono traslate a Costantinopoli nel 356-357; anche altre città di recente fondazione aspirarono al possesso di antichi martiri; le reliquie dei santi accompagnarono con solenni trasla​zioni gli spostamenti delle comunità che ripiegavano di fronte al-le invasioni. 
Nell’Occidente destarono clamore e furono anch’essi accom​pagnati da sospettabili motivazioni ideologiche e strumentali i ri​trovamenti operati da Ambrogio: dei santi Gervasio e Protasio,a Milano, dei santi Nazaro, Vitale e Agricola a Bologna. L’inventio dei primi ebbe luogo nel 386, l’anno nel quale culminò, con la lotta per le basiliche, lo scontro tra il vescovo e la fazione ariana; quella dei martiri bolognesi avvenne in un momento delicatissi​mo, nel 394, quando minacciose rappresaglie venivano annunzia​te alla chiesa milanese, durante l’usurpazione di Eugenio. Pochi anni prima a Roma attese a un’opera sistematica di ricerca delle tombe dei martiri papa Damaso, il quale curò il riattamento del​le antiche memoriae, ne costruì di nuove, compose per esse epi​taffi metrici di ricercata fattura virgiiana. Essi non si limitavano a indicare la geografia delle costruzioni ecclesiastiche, ma, nel mentre sviluppavano una essenziale teologia del martirio, glorifi​cavano il privilegio di Roma, che aveva accolto il sacrificio dei martiri più illustri, primi fra tutti Pietro e Paolo, e suggerivano che la presenza delle pie reliquie, come costituiva altissimo titolo di merito della città, così concorreva a giustificare il primato del suo vescovo.
I ritrovamenti di reliquie di santi, diventavano strumenti di efficace penetrazione in un’epoca nella quale si avviava la grande opera di evan​gelizzazione delle campagne. Il possesso di reliquie miracolose rassicurava le coscienze dei convertiti, che la rinunzia al pagane​simo spogliava delle tradizionali divinità protettrici; conferiva prestigio alle diocesi nei rapporti con il potere civile; concorreva all’affermazione della chiesa cattolica nei confronti dell’arianesi​mo; attribuiva alle chiese un blasone di antichità e di grandezza in anni nei quali la nobiltà di una diocesi cominciò ad essere mi​durata dalla magnificenza dei suoi santi. Tra IV e V secolo poche furono le comunità che restarono prive di un santo protettore e alle quali il rinvenimento delle reliquie, la loro frammentazione o la loro traslazione non assicurarono un prezioso deposito.

Altra grande forma di devozione fui pellegrinaggio. Esso si av​viò a diventare uno degli aspetti più costanti e caratteristici della società cristiana a partire da Costantino, allorché la inventio crucis ad opera di Elena e l’edificazione delle grandi basiliche diedero ini​zio alla cristianizzazione edilizia di Gerusalemme e al processo di materializzazione delle reliquie relative alla vita di Gesù. Il viaggio in Terra Santa si carica rapidamente di valenze plurime. E un atto commemorativo, una sorta di reditus adfontes, al quale spinge il de​siderio di vedere e di ripercorrere l’itinerario umano di Cristo; è un adempimento liturgico e cultuale, come appare dal diario di Ege​ria (che sul finire del IV secolo andò pellegrina dalla Galizia in Pa​lestina e in Siria e scrisse le sue memorie di viaggio); è un viaggio pro anima, uno strumento eccezionale per acquistare meriti; è an​che, via via che si radica e cresce l’apparato miracolistico, un’occa​sione per impetrare il risanamento e la salute del corpo; è, infine, il segno visibile della metanoia, il viaggio che vuole essere senza ri​torno, intrapreso per rompere definitivamente con la vita prece​dente e per chiudere la nuova esistenza in un diverso, definitivo soggiorno. Nell’ultimo trentennio del IV secolo e nei primi decen​ni del successivo il viaggio in Oriente si fa sempre più massiccia-mente monastico, sia perché la visita ai luoghi santi si allarga anche agli eremi e ai cenobi della Palestina, dell’Egitto e della Siria, sia perché i pellegrini sono sempre più spesso monaci. Di pellegrini che dall’Occidente si recano a visitare, oltre che i luoghi della Ter​ra Santa, i padri del deserto riferiscono le fonti monastiche del tem​po, concordi nel presentarci l’affollarsi e incrociarsi degli iti​nerari ascetici, in partenza da ogni parte dell’Occidente verso l’o​riente monastico, lungo le vie di comunicazione più battute del Me​diterraneo tardoantico.

Il viaggio in Terra Santa fu sempre vagheggiato e praticato co​me la forma più alta e completa del pellegrinaggio cristiano, an​che nei periodi in cui i mari diventarono meno sicuri e crebbero i rischi lungo i paesi attraversati. Ma parallelamente ad esso un altro itinerario venne assumendo i caratteri e la dimensione del pellegrinaggio ecumenico. Anche Roma, come Gerusalemme, di​venta nel IV secolo una città santa. L’erezione delle basiliche co​stantiniane e teodosiane, la restaurazione delle catacombe pro​mossa da Damaso, l’identificazione delle tombe dei martiri, con​trassegnate con le iscrizioni metriche dello stesso Damaso, die​dero alla città un nuovo volto cristiano. Roma è urbs sacra perché è la città degli Apostoli, teatro del loro martirio e custode delle loro spoglie, sede del successore di Pietro, come va proclamando la dottrina del primato sostenuta sempre più decisamente da Da​maso in poi. In una delle sue epigrafi commemorative questi teo​rizza l’apostolicità di Roma, rivendicando la piena romanità degli Apostoli, venuti dall’Oriente ma diventati cittadini dell’Urbe per avervi patito il martirio’2. Poco più tardi Massimo di Torino an​drà ancora più avanti, collocando nel piano della storia provvi​denziale la continuità tra il primato apostolico di Roma e il suo passato cesareo: se Cristo ha patito in Oriente — scrive il vescovo torinese — non perciò ha sfavorito l’Occidente, che egli ha illu​strato con il sangue dei suoi Apostoli: così, dove erano i prìncipi pagani, là sono ora i prìncipi delle chiese cristiane (Sermones 1, 2). Le testimonianze degli scrittori del tempo ci fanno cogliere non solo il rapido crescere del flusso pellegrino, ma anche il mu​tare della cornice che lo accoglie, il montare dell’entusiasmo e del​la devozione, il progressivo radicarsi di un costume che fece di Roma una città di santi e di pellegrinaggi. Ricordando gli anni del​la giovinezza, quando si trovava a Roma per i suoi studi, Girola​mo descrive lo stato di abbandono in cui versavano le catacom​be, senza un lume, piene di corpi insepolti, oppresse da un silen​zio orroroso; qualche decennio più tardi il poeta Prudenzio la​menterà l’angustia delle tombe sotterranee, incapaci di accogliere il torrente pellegrino che entra da tutte le porte della città’. In confronto a Gerusalemme, città cristiana per eccellenza, ma an​che città giudea e orientale, marginale rispetto alla gran parte del Mediterraneo cristiano, Roma aveva il privilegio di un triplice ti​tolo, religioso, politico e geografico: aveva il prestigio della città santa, ma anche il fascino inesausto dell’antica capitale imperia​le, e stava al centro dello spazio cristiano nel Mediterraneo.

Accanto a quello orientale e a quello romano, va crescendo un pellegrinaggio locale via via che avanza il processo di localizza​zione dei culti. Taluni centri si impongono su altri, vantano mar​tiri e santi (anche angeli) più miracolosi, attirano flussi pellegrini più continui. In particolare nell’Occidente, quando diventano più difficili le comunicazioni con l’Oriente, si va disegnando quella geografia del pellegrinaggio che durerà immutata fino a quando le Crociate rida anno vita al viaggio in Terra Santa e il papato teo​cratico imporrà il pellegrinaggio a Roma, ad limina.
LA LEGISLAZIONE IMPERIALE NEI RIGUARDI DEI CRISTIANI 

N.C. - A. 96 - EDITTO IMPERIALE

Revoca di tutte le misure anticristiane e divieto di accusare i Cristiani in quanto tali.
E Nerva rilasciò coloro che si trovavano sotto processo per lesa maestà e fece ritornare gli esiliati, e inoltre fece giustiziare tutti gli schiavi e i liberti che avevano cospirato contro i propri padroni.  E a siffatte persone non permise più di pronunciare alcun'altra accusa contro i padroni, mentre agli altri non concesse di accusare qualcuno né per lesa maestà né per iòl fatto

di
vivere al modo dei Giudei (Cass.  D., SR 68,1,2).

N.C. (RESCRITTO DI TRAIANO) - AUTUNNO/INVERNO A.111 o 112-113 - RESCRITTO IMPERIALE

NORME DI PROCEDURA PENALE PER I PROCESSI IN MATERIA DI CRISTIANESIMO.

Traiano a Plinio.

Ti sei comportato come dovevi, o mio Secondo, nel condurre i processi di coloro che furono portati davanti a te come Cristiani.  E infatti non c'è una qualche regola, che abbia un carattere preciso, che possa essere stabilita in generale. I. Non devono essere ricercati; qualora vengano denunciati e siano dimostrati colpevoli, siano puniti, in modo tale, tuttavia, che colui il quale abbia negato di essere Cristiano e abbia reso manifesto ciò con i fatti, cioè attraverso una supplica ai nostri dèi, per quanto possa essere sospettato riguardo al passato, ottenga il perdono in grazia del pentimento. 2. Quanto poi alle denunzie anonime, esse non devono dar luogo a nessuna azione giudiziaria.  Infatti tale prassi non solo è di pessimo esempio, ma per di più non è confacente al nostro tempo (Plin., Lett. 10,97).
GLI EDITTI DI VALERIANO

Il salto di qualità che non aveva saputo fare Decio con il suo editto lo compì, dopo di lui, Valeriano 63.Il primo editto persecutorio, che venne da costui emanato nell'estate del 257, prevedeva la chiusura di tutte le chiese e la confisca immediata dei cimiteri e degli altri luoghi nei quali avevano abitualmente luogo le adunanze dei Cristiani. L'imperatore ordinava altresì (n. 18) che tutti i vescovi, i sacerdoti e i diaconi venissero mandati al confino e che chiunque avesse da allora in poi tentato di organizzare - od organizzato - celebrazioni cristiane, o vi avesse anche soltanto preso parte, venisse messo a morte.

Il secondo editto (n. 19), promulgato nel 258, stabiliva invece che fossero messi a morte tutti gli ecclesiastici che erano stati tratti in arresto in seguito all'emanazione del precedente editto.  Esso andava poi a colpire tutti i Cristiani di rango senatorio o equestre, ordinando che essi venissero privati del loro grado e subissero la confisca dei beni, indipendentemente dal fatto che accettassero o meno di abiurare.
Quanto all'abiura, che ancora nei provvedimenti di Decio era considerata (sulla base del principio giuridico di fondo, fissato a questo proposito dal rescritto di Traiano) condizione sufficiente per sospendere qualsiasi provvedimento persecutorio nei confronti degli accusati, con il secondo editto di Valeriano serve soltanto a evitare la condanna a morte, prevista per chi si fosse alla fine rifiutato di adorare gli dei. E evidente che tutto l'insieme dei provvedimenti adottati da Valeriano riflette una congiuntura storica e un intento politico ben diversi da quelli che avevano determinato la redazione del rescritto di Traiano e l'applicazione che di tale rescritto era stata poi data nell'età degli Antonini e dei Severi.  Durante il Il secolo e all’inizio del III infatti la volontaria emarginazione dei Cristiani rispetto alla vita pubblica aveva contribuito a creare allarme nell'autorità imperiale, impegnata a coagulare attorno a sé il massimo del consenso interno in momenti di crescente difficoltà di fronte al primo manifestarsi del problema delle incursioni dei barbari e di problemi interni di varia natura.  In questo senso più o meno tutti gli imperatori avevano voluto fornire ai Cristiani ampie e solide garanzie che non sarebbero stati in alcun modo infastiditi qualora si fossero più attivamente impegnati nella vita dello Stato.  A metà del III secolo, però, quando la risposta dei Cristiani a questo genere di sollecitazioni si era ormai rivelata ben superiore a ogni aspettativa, le autorità di governo e, soprattutto, l'opinione pubblica erano state colte in contropiede e paventavano a questo punto più che altro la cristianizzazione dello Stato, la quale appariva non solo inevitabile, ma anche quanto mai imminente.

Dimostratisi fallimentari i provvedimenti restrittivi adottati da Decio, ancora troppo generici e legati a criteri formali e di propaganda, si capisce perché mai Valeriano abbia voluto provare a colpire alcune specifiche categorie di Cristiani, vale a dire da un lato quelle che gli apparivano più necessarie alla sopravvivenza della Chiesa (gli ecclesiastici) e dall'altro quelle che si mostravano meglio inserite all'interno della società romana (i senatori, i cavalieri, le signore della buona società e i funzionari imperiali).  L'esperienza della persecuzione di Decío, che aveva provocato un'ondata di apostasie, ma anche un'immediata e conseguente ondata di ritorni di apostati in seno alla Chiesa, vale altresì a spiegare perché Valeriano abbia abrogato il rescritto di Traiano, grazie al quale i Cristiani che avessero fatto atto di pubblica abiura non avrebbero potuto essere in alcun modo perseguiti.

La grande novità contenuta negli editti di Valeriano, tuttavia, è un'altra: per la prima volta con essi lo Stato riconosceva ufficialmente (per quanto, per il momento, in negativo) l'esistenza della Chiesa.  Valeriano, pur solamente per dichiararla illegale, fu infatti il primo imperatore romano a prendere atto formalmente, in un provvedimento legislativo, dell'esistenza di una struttura ecclesiale cristiana ben precisa, che da molto tempo era perfettamente conosciuta dalle autorità romane, ma che esse avevano sempre fatto finta di non vedere, giocando ambiguamente sulla vaghezza del rescritto di Traiano e sul fatto che il senatoconsulto del 35 aveva bensì dichiarato illegale il cristianesimo, ma non aveva preso in considerazione la Chiesa.  Cosicché negli ultimi duecento anni gli imperatori avevano potuto liberamente decidere se perseguitare o lasciar vivere in pace i Cristiani semplicemente scegliendo di interessarsi più o meno delle loro private convinzioni religiose, ma sempre confrontandosi con dei singoli e fingendo costantemente di ignorare che essi si trovavano inseriti all'interno di ampie e ben organizzate comunità.

Gli editti di Valeriano rendevano impossibile, da un punto di vista giuridico, il ritorno alla tolleranza tramite il ricorso al solito sistema di fingere di ignorare l'esistenza dei Cristiani come singoli.  Ormai, se si fosse voluta interrompere la persecuzione, si sarebbe dovuta necessariamente riconoscere formalmente la legalità di quella Chiesa cristiana della cui esistenza si era preso formalmente atto per proclamarne l'illegalità.  Insomma, proprio il principe che aveva saputo adottare i provvedimenti più adatti a stroncare il cristianesimo, a scardinare la Chiesa e a liberare I' . impero dai Cristiani, fu al tempo stesso colui che ovviamente senza rendersene conto pose le basi indispensabili perché la Chiesa potesse alla fine ottenere quel riconoscimento giuridico nel quale riponeva tutte le speranze di duratura tranquillità.

L'EDITTO DI GALLIENO

Per uno di quei curiosi paradossi che non di rado si verificano nel processo che tramanda ai posteri il ricordo degli avvenimenti del passato, sono ben pochi, all'infuori degli specialisti della materia, coloro che sanno qualcosa dell’editto di Gallieno: eppure esso impresse all'evoluzione della legislazione romana sul cristianesimo una svolta senza dubbi più radicale del successivo e più noto editto di Milano. 0 La scarsa notorietà dell'editto di Gallieno dipende in massima parte dall’opinione, scientificamente infondata ma non per questo meno diffusa, che tale provvedimento fosse inteso unicamente a determinare il ritorno alla situazione giuridica precedente alla persecuzione di Valeriano 61.
In realtà, l'abrogazione da un lato degli editti di quest'ultimo, e dall'altro la restituzione ai vescovi dei beni che erano stati in precedenza confiscati alla Chiesa, sancirono la legalizzazione del cristianesimo non solo nella pratica, bensì anche sul piano del diritto: venivano a cadere infatti le vecchie norme anticrístiane e, in particolare, l'antico senatoconsulto di età tiberiana nel quale era codificato il principio del non licet esse Christianos, origine e fondamento primo di tutte le persecuzioni da Nerone a Valeriano.

Tutto ciò è confermato dal processo celebrato nel 295 contro Massimiliano, il quale venne alla fine condannato a morte unicamente in quanto renitente alla leva, nonostante le reiterate professioni di cristianesimo registrate negli atti del procedimento 66.  Una situazione ben diversa da quella nella quale si era trovato il centurione Marino, condannato a morte tra la fine del 256 e l'inizio del 257, la cui condotta personale e professionale era sempre stata considerata ineccepibile e, anzi, additata ad esempio, ma che fu messo a morte non appena le circostanze l'ebbero costretto ad ammettere pubblicamente la propria fede cristiana.

È evidente, quindi, che tra il 257 e il 295 doveva essere profondamente cambiato lo status giuridico dei Cristiani, al punto che l'ammissione pubblica della fede cristiana, che nel 257 costituiva ancora un reato per il quale era prevista la pena di morte, nel 295 non rivestiva più alcun interesse dal punto di vista giudiziario.  Cosicché, quando Diocleziano volle poi tornare a perseguitare i Cristiani, non poté più far riferimento alle antiche norme che da sempre avevano sancito l'illegalità dell'essere cristiani, ma dovette promulgare leggi nuove.  Paradossalmente, a questo punto, fu invece Galerio, quando nel 311 fu alfine indotto a far cessare questa ultima, grande persecuzione anticristiana, a poter ordinare semplicemente il ritorno a una situazione giuridica precedente: « che di nuovo possano esistere i Cristiani e diano vita alle loro adunanze»

Il testo dell'editto di Gallieno purtroppo non si è conservato fino a noi, anche se ne possiamo tentare una ricostruzione attraverso la testimonianza di Eusebio (n. 20), che riporta integralmente il rescritto che l'imperatore inviò nei primi mesi del 262 a Dionigi, vescovo di Alessandria 69 e agli altri vescovi dell'Egitto, per estendere anche alle Chiese di quelle zone (fino ad allora controllate da usurpatori quali i due Macriani ed Emiliano) i benefici che « già da molto tempo » godeva la Chiesa nel resto dell'impero e in particolare la restituzione dei luoghi di culto confiscati (a questa restituzione un altro rescritto imperiale, pure ricordato da Eusebio nello stesso passo, ma non riprodotto alla lettera, aggiungeva quella dei cimiteri.

Un aspetto del rescritto, che non va dimenticato o sottovalutato, risiede comunque nella scelta stessa di Gallieno di non limitarsi a impartire proprie disposizioni ai magistrati e ai funzionari pubblici incaricati di attuarle, ma di trasmetterne copia ai vescovi, perché disponessero di documenti ufficiali da utilizzare, in caso di necessità ' per far valere i propri diritti.  Questo semplice atto formale costituisce infatti un vero e proprio riconoscimento legale dei vescovi come autorità competente in campo ecclesiastico e rappresenta perciò, in ultima analisi, il fondamento giuridico del successivo arbitrato di Aureliano (272) circa l'occupazione della casa della Chiesa (domus ecclesiae) d i Antiochia da parte di Paolo di Samosata71, deposto e sostituito con Domno da un sinodo di vescovi (n. 22)
GLI ULTIMI EDITTI DI PERSECUZIONE

Il 284, con l'avvento al trono di Diocleziano, segnò la fine di un lungo periodo di incertezza politica per l'impero romano: ma> al tempo stesso, la restaurazione di un forte potere politico preparò le basi per quella che sarebbe stata l'ultima grande persecuzione contro i Cristiani.  Ci volle comunque un decennio perché fossero adottati i primi provvedimenti in questa direzione: nel 295 lo status dei Cristiani non era stato ancora modificato, tant'è che Massimiliano in quell’anno fu condannato a morte non come cristiano, bensì come renitente alla leva (Marino, invece, tra il 256 e il 257, prima dell'emanazione dell'editto di Gallieno, era stato giustiziato solamente in quanto cristiano).

Fu soltanto due anni più tardi, nel 297, che Diocleziano, rifacendosi al modello di Decio, chiamò i soldati e i funzionari palatini a sacrificare agli dei, avvertendo che chiunque si fosse rifiutato avrebbe perso il posto (n. 25).  Diocleziano non abrogò, per far questo, l'editto di Gallieno: molto più semplicemente si limitò ad annullare l'esenzione dell’obbligo di compiere gli atti di culto della religione tradizionale connessi con lo svolgimento delle diverse funzioni pubbliche (incluse quelle militari).  A determinare l'adozione di un simile provvedimento contro i Cristiani fu, ancora una volta, H verificarsi di un avvenimento preoccupante per l'impero, e il timore superstizioso dei pagani che esso fosse una manifestazione dell’ira degli dei contro i Cristiani 73.

Infatti, dopo che il Cesare Galerio ebbe subito una grave e umiliante sconfitta nella guerra contro i Persiani, gli aruspici, immediatamente consultati per sapere quali sarebbero stati gli sviluppi successivi del conflitto, si rifiutarono di rispondere, sostenendo che gli dei non avrebbero fornito alcuna indicazione sul futuro fino a tanto che la presenza sacrilega dei Cristiani avesse continuato a offenderli.  Di qui l'immediata emarginazione dei Cristiani dalla vita pubblica attraverso l'abrogazione della speciale esenzione dagli atti del culto ufficiale pagano, anche se per il momento non accompagnata dalla revoca al cristianesimo dello status di «religione lecita».

A un provvedimento di questo genere si arrivò solamente il 23 febbraio 303 quando, nella ricorrenza della festa dei Terminalia 74, Diocleziano (spinto a questo passo da Galerio, il quale era animato da uno spirito di violento fanatismo religioso) emanò il primo editto di persecuzione (n. 26), con il quale si ordinava innanzi tutto di abbattere tutte le chiese cristiane e di distruggere tutte le copie delle sacre Scritture.  In secondo luogo si stabiliva che i Cristiani delle classi alte (i cosiddetti bonestiores) fossero colpiti dalla nota d’infamia e perdessero contestualmente il diritto di citare qualcuno in tribunale per ottenere giustizia.  Al contrario, essi avrebbero potuto essere trascinati in giudizio da chiunque, rischiando di dover affrontare punizioni umilianti in caso di condanna.

Il contenuto di questo primo editto, che ricalcava da vicino le misure a suo tempo adottate da Valeriano, conferma che Diocleziano, pur avendo ceduto parzialmente al fanatismo religioso e all'intolleranza di Galerio, non aveva per il momento alcuna intenzione di arrivare a reintrodurre la pena di morte contro i Cristiani.

A questi estremi si arrivò però in breve tempo dopo che due incendi dolosi, scoppiati all’interno del palazzo imperiale a breve distanza di tempo dalla pubblicazione del primo editto , ebbero indotto Diocleziano a collegare tra loro le due circostanze e a convincersi di aver sottovalutato fino a quel momento il pericolo potenzialmente rappresentato dai Cristiani, e soprattutto da quelli che, a quel punto, sospettava ancora celati clandestinamente fra quanti vivevano e prestavano servizio a corte.  Questo spiega perché, dopo aver ordinato l'arresto e la condanna a morte di tutti i sacerdoti e i diaconi, avviò una caccia ai Cristiani tanto ampia, accanita e sistematica 76 da non risparmiare nemmeno a Prisca e Valeria, rispettivamente moglie e figlia dell’imperatore medesimo, l’umiliazione di essere costrette a provare la propria estraneità al cristianesimo attraverso la celebrazione di un sacrificio agli dei.

Tutto ciò, però, avveniva unicamente a Nicomedia (oggi lzmít, in Turchia) e le numerose uccisioni di Cristiani furono per lo più il frutto di atti di giustizia sommaria e solo raramente di procedimenti giudiziari, nei quali peraltro i Cristiani erano accusati in quanto «nemici dello Stato » (hostes publici) 78.  Fuori da Nicomedia questo primo editto (che non prevedeva ancora la pena di morte per i Cristiani in quanto tali) provocò pressoché soltanto la distruzione degli edifici ecclesiastici.

La pubblicazione di un secondo e poi di un terzo  editto in quel medesimo 303 non aggravò se non la situazione degli ecclesiastici e dei vescovi in particolare, che si ordinava di arrestare e di costringere a sacrificare agli idoli 80: il quadro cambiò invece molto decisamente con l'emanazione del quarto editto, avvenuta l'anno seguente, perché fu con tale provvedimento che l'ordine di sacrificare agli idoli venne esteso anche ai laici. Già prima, tuttavia, nel novembre del 303, i Cristiani avevano avuto un avvertimento dell’imminenza di un aggravamento della loro posizione, dal momento che Diocleziano li aveva espressamente esclusi dai benefici dell'amnistia da lui stesso concessa nella ricorrenza del suo ventesimo anniversario di regno.

L'applicazione del quarto editto di persecuzione fu particolarmente rigorosa ed ebbe come conseguenza un vertiginoso aumento del numero dei Cristiani chiamati ad affrontare il martirio.  Solo Costanzo Cloro, Cesare dell'imperatore Massimiano, secondo Lattanzio I, non applicò se non il primo editto nelle province (Gallie e Britannia) a lui affidate: e anche il primo editto, se dobbiamo credere ad Eusebio, lo applicò molto blandamente, al solo scopo di non entrare in aperto contrasto con i colleghi.

Le ragioni di opportunità politica che avevano indotto Costanzo a dare applicazione, per quanto parziale, almeno al primo editto di persecuzione, gli sembrarono venir meno quando, l'1 maggio 305, Diocleziano annunciò la propria abdicazione in favore di Galerio, costringendo il collega d'Occidente Massimiano a fare altrettanto in favore, appunto, di Costanzo.  In Occidente, pertanto, tutte le misure persecutore vennero immediatamente sospese: né la persecuzione ebbe ritorni di fiamma dopo che, in seguito alla morte di Costanzo Cloro (avvenuta ad Eburacum, l'odierna York, il 25 luglio 306), scoppiò una contesa per il potere che vide in vario modo e a più riprese contrapposti Costantino, figlio del defunto Costanzo, Flavio Severo, che dal medesimo Costanzo era stato nominato Cesare l'anno prima, Massenzio, figlio di Massímiano, e infine Massimiano stesso, già pentito di aver rinunciato al trono.  Massenzio, addirittura, onde assicurarsi un più largo seguito, prima (nel 306) concesse ufficialmente ai Cristiani la piena libertà di culto, e poi (nel 311), più concretamente, decretò che venissero restituita i beni ecclesiastici sequestrati durante la persecuzione (n. 36).

Esattamente l'opposto acca va, contemporaneamente in Oriente: qui infatti Galerio, non più costretto a tener conto dei dubbi e delle esitazioni di Diocleziano, poteva dare ormai libero sfogo alla sua furia persecutrice e scegliersi come Cesare un nipote, Massimino Daia, che si dimostrò ben presto persecutore anche più fanatico di lui.

L'EDITTO DI SERDICA E LE SUE IMMEDIATE CONSEGUENZE

Un imprevedibile destino, tuttavia, riservava a Galerio un ruolo molto diverso da quello di feroce persecutore del cristianesimo, che fin dall'inizio egli aveva sentito a sé più congeniale.  Caduto infatti gravemente ammalato, quello stesso fanatismo religioso che anni prima l’aveva indotto a intraprendere una lotta senza quartiere contro i Cristiani lo convinse a ricercare nell’ambito del soprannaturale la causa prima di quel male misterioso che l'aveva colpito: e credendo di riconoscervi il segno dell'ira terribile del Dio dei Cristiani, a questi decise necessario compiere un atto di pubblica sottomissione.

Per questo motivo, nell’aprile del 311, quando era ormai prossimo alla morte, egli si risolse a redigere e sottoscrivere nel palazzo imperiale di Serdica (oggi Sofia), dove si trovava, un editto (n. 37), che fece poi pubblicare a Nicomedia il 30 dello stesso mese, formalmente emanato anche a nome dei suoi colleghi, nel quale, dopo aver protestato la buona fede con cui, in nome della difesa dei veterum instituta, aveva a suo tempo creduto giusto combattere la superstitio nova dei Cristiani, ripristinava la situazione giuridica esistente anteriormente alla pubblicazione degli edittí di persecuzione, cioè quella che era stata fissata da Gallieno e ordinava formalmente ai Cristiani di usufruire sull’istante della rinnovata libertà di culto per impetrare dal loro Dio la guarigione del persecutore pentito. L'editto di Serdica, per quanto seguito a breve distanza di tempo dalla morte di colui che lo aveva concepito e sottoscritto, trovò comunque immediata applicazione in tutti i territori dell'impero, con l'unica eccezione delle province orientali e dell'Egitto, dove Massimino Daia, dopo averlo in un primo tempo accettato, provocò la presentazione di petizioni popolari anticristiane onde avere un pretesto per riprendere la persecuzione.  E tuttavia anch’egli fu ben presto costretto dagli stessi pagani (a livello popolare era ormai diffuso un atteggiamento di fondamentale tolleranza in fatto di credenze religiose) a desistere dal suo tentativo e a ritornare alla piena applicazione delle disposizioni di Galerio.

IL COSIDDETTO «EDITTO DI MILANO»

L'indubbia importanza della svolta storica determinata dall’emanazione dell'editto di Serdica è ulteriormente sottolineata da molti studiosi moderni i quali, essendo poco inclini a credere nell'autenticità della conversione di Costantino nel 312 e, conseguentemente, nel profondo cambiamento subito a partire da quell’anno dalla sua politica religiosa, vedono nei provvedimenti da lui adottati a Milano nel 313 (meglio conosciuti come « editto di Milano » n. 40) 15 in accordo con Licinio, molto semplicemente la volontà di « estendere all’Italia il testo di Galerio che per Massenzio non aveva avuto forza di legge», anche se approfittando dell’occasione per « ampliarne il contenuto in senso favorevole ai Cristiani » 81. In realtà, come giustamente ha fatto osservare M. Sordi, il contenuto del cosiddetto « editto di Milano » presenta, rispetto al precedente editto di Serdica, alcune differenze talmente sostanziali nell’impostazione di fondo, da rendere insostenibile questa interpretazione. L'editto di Serdica infatti non fa altro che ripristinare la situazione giuridica fissata ai tempi di Gallieno sulla base del principio che attribuiva allo Stato la facoltà di riconoscere o meno ai cittadini il diritto di professare una particolare fede e di celebrarne il culto. Il cosiddetto « editto di Milano », invece, riconosce per la prima volta il principio della libertà di coscienza in materia di religione (anche se poi, a differenza di quello che facciamo noi oggi, ne identifica l'elemento fondamentale nel diritto della divinità di ricevere culto secondo la propria volontà) e toglie alla religione pagana lo status di religione non più unica, ma comunque privilegiata, che le era rimasto anche dopo l'emanazione dell'editto di Serdica.

Per cui, anche se non c'è dubbio che il processo storico attraverso il quale si giunse alla cristianizzazione dell'impero romano fu, in realtà, molto lungo e presenta una complessità di fenomeni che vanno ben oltre la figura storica di Costantino e l'atto giuridico (pur decisivo e rivoluzionario) che egli compi a Milano nel 313 insieme al collega Licinio, certamente non a torto il nome di Costantino e la data del 313 sono stati assunti in passato e sono stati indicati tuttora rispettivamente come simbolo e come momento forte di questo processo.

 (EDITTO DI MILANO) - FEBBRAIO 313 - EDITTO IMPERIALE 107

Concessione del diritto della libertà di culto a tutti i cittadini dell'impero.

a)
7. L'imperatore Cesare Gaio Valerio Massimino Germanico, Sarmatíco, Pio Fortunato Invitto Augusto.  Noi crediamo che nessuno ignori, ma che ciascuno constati direttamente ciò che accade e che ciascuno degli uomini sappia e abbia in se stesso chiaro che in ogni modo noi continuamente ci preoccupiamo del giovamento dei nostri provinciali e che vogliamo procurare loro queste cose, con le quali si realizza al ineglio l'utfle, e quante cose proprie del loro comune utile e giovamento e quali si adattano all'utile pubblico e quali si trovano ad essere gradite al modo di pensare di tutti. 8. Quando, dunque, prima d'ora apparve chiaro alla nostra conoscenza che avevano avuto luogo molti sconvolgimento e ruberie da parte degli ufficiali, e che questo fenomeno era aumentato a danno dei nostri provinciali (mentre noi ci diamo da fare soprattutto perché si abbia la giusta cura di loro), causando la perdita dei loro beni, perché era stato comandato dai divinissimi Diocleziano e Massimiano, nostri genitori, che fossero tolte di mezzo le assemblee dei Cristiani, con scritti indirizzati l'anno passato ai governatori di ciascuna provincia, stabilimmo per legge che qualora qualcuno volesse seguire lo stesso costume o la stessa pratica cultuale, costui sia libero nel proprio proposito e da nessuno sia impedito né prevenuto e che essi abbiano mano libera, senza alcuna . paura e sospetto, di fare ciò che piaccia a ciascuno. 9. Peraltro ora non è potuto passarci inosservato che alcuni dei giudici non si sono curati dei nostri ordini e che hanno f atto in modo che i nostri uomini cadessero nel dubbio riguardo ai nostri comandi e che hanno reso più incerto per loro l'avvicinarsi a questi culti che piacevano loro. 10.  Affinché, dunque, per il futuro sia tolto di mezzo ogni motivo di sospetto o di incertezza, abbiamo stabilito per legge che questo editto sia esposto al pubblico, affinché sia chiaro che a tutti costoro che vogliono seguire questa setta e questo culto, in forza di questo nostro dono magnanimo, come ciascuno vuole o gli fa piacere, cosi gli è consentito di seguire questo culto che egli ha scelto di osservare abitualmente.  E inoltre è permesso che costruiscano le case del Signore. 1 I. Affinché, tuttavia, il nostro dono magnanimo sia ancora più grande, abbiamo deciso di stabilire per legge anche questo, che, se qualche casa o terreno, che prima d'ora si trovava ad appartenere al diritto dei Cristiani, in conseguenza dell'ordine dei nostri genitori cadde nel diritto del fisco o fu sequestrato in qualche città, sia che ne abbia avuto luogo una vendita, sia che sia stato dato a qualcuno in dono, abbiamo ordinato che fosse restituito al diritto dei Cristiani, affinché anche in questo tutti avessero percezione della nostra pietà e provvidenza (Eus., SE 9,10,7-11).

b) 2. Essendoci con buona sorte incontrati tanto io, Costantino Augusto, quanto anche io, Licínío Augusto, presso Milano e avendo preso in esame tutti quanti i problemi che riguardavano il bene e la sicurezza della collettività, tra le altre disposizioni che vedevamo sarebbero state di giovamento alla maggioranza degli uomini ritenemmo di dover regolare in primo luogo questi affari nei quali era contenuto il riverente rispetto per la divinità, per concedere e ai Cristiani e a tutti la libertà di seguire la religione che ciascuno voleva l'18, perché tutto ciò che vi è di divino nella sede del cielo possa essere in atteggiamento di pace e benevolenza verso di noi e verso tutti coloro che sono sotto la nostra autorità. 3. Così abbiamo ritenuto nostro dovere prendere questa decisione con criterio salutare e giustissimo, che non si dovesse negare a nessuno tale facoltà, di dare il proprio cuore alla visione dei Cristiani o a quella religione che sentisse la più idonea per sé, affinché la somma divinità al cui culto in piena libertà rendiamo onore possa concederci il suo solito favore e la sua benevolenza. 4. Per cui è opportuno che la tua devozione sappia che ci è piaciuto che, abolite tutte le disposizioni che precedentemente erano contenute nei documenti e affidate ai tuoi compiti riguardo ai Cristiani e che sembravano per di più di cattivo augurio e incompatibili con la nostra clemenza, esse siano rimosse, e che ora liberamente e senza alcuna restrizione ciascuno di coloro che hanno la medesima volontà di osservare la religione dei Cristiani, senza alcun timore di subire molestie si diano a osservare ciò stesso. 5. E queste cose abbiamo ritenuto nostro dovere significarti con estrema chiarezza alla tua sollecitudine perché tu sapessi che noi abbiamo concesso ai medesimi Cristiani la facoltà libera e illimitata di osservare la loro religione. 6. Mentre vedi bene che questo noi accordiamo ai medesimi, la tua devozione comprende che anche agli altri è stata concessa similmente la facoltà aperta e libera secondo la pace del nostro tempo, affinché ciascuno abbia libera facoltà di praticare la religione che abbia scelto.  Questo è stato fatto da noi perché non sembri che sia stato tolto qualcosa a qualche onore e a qualche religione. 7. E oltre a questo, per quanto riguarda i Cristiani, abbiamo deciso che qualora paia che alcuni, nel tempo passato, abbiano acquistato o dal nostro fisco o da chiunque altro gli stessi luoghi dove erano soliti radunarsi in precedenza e riguardo ai quali anche con lettere inviate al tuo ufficio era stata adottata prima d'ora una procedura ben definita, essi li restituiscano ai medesimi Cristiani senza alcun pagamento di denaro e senza alcuna richiesta di un prezzo, dopo aver messo da parte ogni dilazione e ambiguità, 8. e anche coloro che li abbiano ottenuti in dono, li rendano allo stesso modo ai medesimi Cristiani quanto prima, e anche questi che comprarono o che ottennero in dono, qualora abbiano chiesto qualcosa alla nostra benevolenza I'', presentano istanza al vicario l'l, affinché da parte della nostra clemenza si possa provvedere anche a loro. E tutte queste proprietà sarà opportuno che siano consegnate, per tua intercessione e senza indugio, direttamente alla corporazione ', dei Cristiani, 9. e poiché si sa che i medesimi Cristiani non avevano solo quei luoghi dove erano soliti radunarsi, ma anche altri spettanti alla disponibilità della loro corporazione, cioè delle Chiese, non di uomini singoli,,,, tutti questi, in base alla legge che abbiamo sopra adottato, ordinerai che, al di fuori di ogni ambiguità o controversia, siano resi direttamente ai medesimi Cristiani, cioè alla loro corporazione e alle loro comunità, mantenendo fermo, ovviamente, il predetto criterio, che coloro che li restituiscano senza il pagamento di un prezzo, come abbiamo detto, sperino un’indennità dalla nostra benevolenza. 10.  E in tutti questi atti tu dovrai offrire la tua efficacissima intercessione all'anzidetta corporazione dei Cristiani, affinché il nostro ordine sia al più presto adempiuto, acciocché anche in questo a cura della nostra clemenza si provveda alla quiete pubblica (Latt., RMP 48,2-10).
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� 	Per questa parte vedi: S. Xeres, Storia della Chiesa, in G. Canobbio – P. Coda, La teologia del XX secolo: un bilancio. 1. Prospettive storiche, Città Nuova, Roma, 2003, pp. 217-232.


� 	Cfr. H. Jedin, Storia della Chiesa come teologia e storia, “Communio” 9 (1979), p. 5.


� 	Quanto scritto nei paragrafi 2 e 3 è tratto da Marcel Chappin, Introduzione alla Storia della Chiesa, Piemme, Casale Monferrato 1994, pp. 64-68.


� 	Documento. I - Nozione tradizionale - La storia si fa con i documenti, afferma giustamente il positivismo trionfante.  Attraverso i documenti lo storico ritrova la traccia dei fatti o, almeno, una testimonianza sui fatti.  L'analisi critica dei documenti, quindi, rappresenta la prima tappa di elaborazione di una storia scientifica. Le prime regole della critica documentaria sono fissate da ' Mabillon nella sua opera De re diplomatica (1681) e da suoi contemporanei come il grande esegeta Richard Simon.  In seguito, l'erudizione tedesca e l'«école des chartes» perfezionano le scienze ausiliarie e le tecniche della critica documentaria.  Con la critica della forma esteriore dei documenti, basata sull'epigrafia e la paleografia, lo storico arriva a far luce sui fatti, a datare documenti veridici.  Con la critica della forma interna, l'esame della coerenza e il confronto con altri documenti dello stesso periodo, il documento assumerà un significato per lo storico.  Distinguere il vero dal falso, denunciare, per esempio, le false Decretali di Isidoro di Siviglia: in ciò soltanto consiste il compito della critica storica.  Neppure Marc Bloch, con il libro Apologie pour l'histoire, riesce a far guadagnare terreno al concetto di documento.  Questo concetto è ancor più limitato perché privilegia i documenti redatti secondo le tecniche messe a punto a partire dal XVII secolo, cioè documenti scritti di carattere narrativo.  Tuttavia la comparsa della storia economica e sociale e il moltiplicarsi degli oggetti di studio cambiano i contributi documentari: se agli occhi degli storici trovano credito soltanto i documenti archeologia artistici e scritti, a poco a poco subentrano anche le statistiche, la fotografia, il film, il nastro magnetico, che offrono a loro volta nuove testimonianze.


II - Nuove forme e prospettive di documentazione – La comparsa della nuova storia modifica in profondità la nozione di documento storico.  Essa non solo rivolge l'attenzione a documenti che precedentemente erano stati trascurati, alle clausole testamentarie, agli inventari compilati dopo i decessi, ai registri parrocchiali, ma soprattutto ribalta il modo di procedere degli storici nei confronti del documento. Nel contesto di una serie, il documento cessa di esistere per se stesso e trova un significato solo in rapporto alla serie precedente o seguente.  Il documento in tal modo assume un valore relativo; la critica della sua forma esteriore viene fatta non più sulla base di un confronto con testi contemporanei, ma su quella di una coerenza con documenti della stessa natura, situati in epoca anteriore o successiva (storia seriale).  Ma il mutato atteggiamento della critica documentaria non deriva soltanto dalla nascita della storia seriale. paradossalmente, sono proprio i settori che più soffrono della rarità documentaria a favorire la nascita di un concetto completamente nuovo.  In particolare davanti ai documenti letterari necessari per ricostruire fatti antichi, lo storico prende coscienza che il documento è un monumento dotato di un suo significato, dal quale gli non può attingere senza la dovuta cautela.  È necessario, allora, reintegrarlo nel suo contesto. Svanisce così l'illusione del documento che parla da solo dopo che è stato selezionato dallo storico.


� 	“Il riconoscimento dei peccati storici suppone una presa di posizione nei confronti degli eventi, così come sono realmente accaduti e che solo ricostruzioni storiche serene e complete possono far emergere. D’altra parte il giudizio su eventi storici non può prescindere da una considerazione realistica dei condizionamenti costituiti dai singoli conte­sti culturali, prima di attribuire ai singoli specifiche responsabilità morali. La Chiesa certo non teme la verità che emerge dalla storia ed è pronta a riconoscere gli sbagli, là dove sono accertati, soprattutto quando si tratta del rispetto dovuto alle persone e alle comunità. Essa è propensa a diffidare delle sentenze generalizzate di assoluzione o di condanna rispetto alle varie epoche storiche. Affida l’indagine sul passato alla paziente e onesta ricostruzione scientifica, libera da pregiudizi di tipo confessionale o ideologico, sia per quanto riguarda gli addebiti che le vengono fatti, sia per i torti da essa subiti.


Quando sono accertate da una seria indagine storica, la Chiesa sente il dovere di riconoscere le colpe dei propri membri e di chiederne perdono a Dio e ai fratelli. Questa domanda di perdono non deve essere intesa come ostentazione di finta umiltà, né come rinnegamento della sua storia bimillenaria certamente ricca di meriti nei campi della carità, della cultura e della santità. Essa risponde invece a un’irrinunciabile esigenza di verità, che accanto agli aspetti positivi, riconosce i limiti e le debolezze umane delle varie generazioni dei discepoli di Cristo”. Giovanni Paolo II, La Chiesa chiede perdono delle colpe dei suoi figli, (1 settembre 1999) in Insegnamenti di Giovanni Paolo II, XXII, 2 (1999), pp. 250-252.


	“L’argomento sul quale vi siete soffermati richiede, com’è facile intuire, attento discernimento e notevole conoscenza della storia. Il contributo indispensabile degli esperti non mancherà di aiutare i teologi ad offrire una più esatta valutazione di questo fenomeno che, proprio perché complesso, domanda di essere analizzato in maniera serena e scrupolosa.


La Chiesa, che ha la missione di annunziare la parola della salvezza ricevuta nella divina Rivelazione, riconosce nell’aspirazione alla conoscenza della verità una prerogativa insopprimibile della persona umana, creata a immagine di Dio. Essa sa che un legame di reciproca amicizia unisce tra loro la conoscenza mediante la fede e la conoscenza naturale, ciascuna con un suo peculiare oggetto e propri diritti.


Il conoscere ha, pertanto, un’importanza vitale nel cammino che l’uomo compie verso la piena realizzazione della sua umanità: questo è vero in modo singolare per quanto concerne la conoscenza storica. Le persone, infatti, come pure le società, diventano pienamente consapevoli di sé solo quando sanno integrare il loro passato.


 La Commissione storico-teologica per la preparazione del Grande Giubileo ha giustamente ritenuto di non poter riflettere in modo adeguato sul fenomeno dell’Inquisizione senza prima aver ascoltato esperti nelle scienze storiche, la cui competenza fosse universalmente riconosciuta.


La questione, che interessa l’ambito culturale e le concezioni politiche del tempo, è nella sua radice squisitamente teologica e presuppone uno sguardo di fede sull’essenza della Chiesa e sulle esigenze evangeliche che ne regolano la vita. Il Magistero ecclesiale non può certo proporsi di compiere un atto di natura etica, quale è la richiesta di perdono, senza prima essersi esattamente informato circa la situazione di quel tempo. Ma neppure può appoggiarsi sulle immagini del passato veicolate dalla pubblica opinione, giacché esse sono spesso sovraccariche di una emotività passionale che impedisce la diagnosi serena ed obiettiva. Se non tenesse conto di questo, il Magistero mancherebbe al fondamentale dovere del rispetto per la verità. 


Ecco perché il primo passo consiste nell’interrogare gli storici, ai quali non viene chiesto un giudizio di natura etica, che sconfinerebbe dall’ambito delle loro competenze, ma di offrire un aiuto alla ricostruzione il più possibile precisa degli avvenimenti, degli usi, della mentalità di allora, alla luce del contesto storico dell’epoca.


Solo quando la scienza storica ha avuto modo di ristabilire la verità dei fatti, i teologi e lo stesso Magistero della Chiesa sono posti in condizione di esprimere un giudizio oggettivamente fondato”. Ai partecipanti al convegno di studio sull’Inquisizione. Sabato 31ottobre 1999. Giovanni Paolo II, Insegnamenti di Giovanni Paolo II, XXI, 2 (1999), pp..


� 	Cfr. Apeciti, Introduzione, cit., p. 320.


� 	La parte riguardante la storiografia dal medioevo ai giorni nostri è tratta da Franco Pierini, L’età antica. Corso di storia della Chiesa I, San Paolo,  Torino 1995, p. 12-14.


� 	Si veda la lunga Avvertenza all’edizione italiana dello storico Franco Bolgiiani alla Storia vissuta del popolo cristiano, SEI, Torino 1985, p. VII-XXVI.


� 	Cfr. Roger Aubert, Introduzione generale, in Nuova Storia della Chiesa. Dalle origini a Gregorio Magno 1, Marietti Genova 1976, p. 7-22. La presentazione di Aubert è molto ampia e dettagliata nel far cogliere le corrrispondenze tra l’identità teologica della Chiesa nei vari aspetti e le ripercussioni storiografiche derivanti.


� 	Col nome di «Ècole des Annales» si indicano: 1) la rivista fondata nel 1929 dagli storici Marc Bloch e Lucien Febvre, professori presso l'università di Strasburgo, per promuovere la storia economica e sociale e favorire i contatti interdisciplinari in seno alle scienze sociali; 2) la rete di collaboratori e di simpatizzanti che si è formata attorno alla rivista, che dopo la guerra fu trasformata in istituzione universitaria, quando Lucien Febvre creò insieme a Ernest Labrousse e Charles Morazé la VI Sezione Ècole Pratique des Hautes Ètudes (EPHE); 3) il concetto di scienza storica, delle sue esigenze metodologiche, del suo oggetto, dei suoi rapporti con le altre scienze umane così come è stato elaborato nella rivista da Bloch, da Febvre e dai loro discepoli, cioè quello che essi chiamano «lo spirito delle Annales» e che illustrano nelle loro opere.


Il Paradigma delle «Annales» - In che cosa consiste questo nuovo paradigma che si è imposto nella ricerca storica?  Certamente, l'attenzione prioritaria accordata ai gruppi (e non più agli individui), alle strutture socio-economiche e più generalmente ai fenomeni a lenta evoluzione (e non più a singoli avvenimenti) costituisce non solo la scelta proclamata fin dai primi numeri della rivista, ma anche l'arca dell'alleanza della Scuola delle Annales. Questo paradigma ha il vantaggio di riconciliare gli storici con le esigenze scientifiche messe in evidenza dalle scienze sociali.  Vi è tuttavia qualcosa d'irreversibile nel modo in cui la pratica degli storici si è convertita allo «spirito delle Annales», qualcosa che merita il nome di rivoluzione.  Più che il rinnovamento di temi e oggetti di ricerca proposti allo storico, è il cambiamento radicale di atteggiamento nei confronti del passato che definisce il paradigma della scuola.  Più che la novità di determinati metodi, è l'importanza attribuita, nel lavoro storico, ai problemi di metodo. «Non vi è storia che del presente», amava ripetere Lucien Febvre.  Le «Annales» hanno aiutato gli storici a liberarsi della visione ingenua e idilliaca di un passato destinato a ricostituirsi da solo, con il suo ordine cronologico, a misura che l'erudito riesce ad esumarlo dagli archivi.  L'oggetto della scienza storica non è fornito dalle fonti, bensì è costruito dallo storico sulla base delle sollecitazioni del presente. Passato e presente s'illuminano reciprocamente a partire dal momento in cui l'analisi storica stabilisce tra l'uno e l'altro un rapporto «generativo» (quando lo storico ricostruisce la genesi di una configurazione presente) o «comparativo» (quando l'effetto di distanza tra una forma di organizzazione, un comportamento di un'altra epoca e i loro equivalenti attuali permette di relativizzare e di dare un senso alla realtà sociale che ci circonda). Ciò che dà valore al lavoro dello storico non è la qualità delle fonti che ha saputo scoprire, bensì la qualità delle domande che pone loro.  Queste domande non derivano né da una proiezione soggettiva verso il passato come riteneva Croce, né da una produzione ideologica, bensì da un’elaborazione scientifica sostenuta sia dalla coerenza interna dell'analisi, sia dalle procedure di convalida della tradizione erudita; tra il positivismo e la Scuola delle Annales non vi è alcuna interruzione metodologica.  Raccomandando il «ritorno alle indagini», richiamando l'attenzione su fonti non utilizzate, sui catasti, sugli archivi notarili, sugli atti giudiziari ecc., Bloch e Febvre riconoscevano che il documento scritto o non scritto rimane il «terreno» obbligatorio dello storico.  Ma insistendo sulla necessità di promuovere nuovi metodi di descrizione o di analisi (la cartografia, la statistica ecc.), essi lasciavano anche intendere che l'avvenire della storia, l'arricchimento delle sue conoscenze, non dipendono da fonti inesplorate che dormono ancora nei fondi degli archivi, bensì dalla capacità, praticamente illimitata, degli storici a interrogarle. A. Burguière, v. “Annales” (Storia delle) in Dizionario di scienze storiche, Edizioni Paoline, Milano 1992,  p. 43-49.


� 	In Italia tale indirizzo si è fatto strada all’indomani del Vaticano II, per opera di un gruppo di studiosi guidato dal prof. Gabriele De Rosa, e fa capo al Centro Studi di Storia Sociale e Religiosa di Vicenza. Dal 1972 pubblica la rivista Ricerche di Storia Sociale e Religiosa. Riportiamo di seguito stralci dalla premessa redazionale al primo numero della rivista, p.5-7:


	“Storia ecclesiastica o storia della società religiosa?  Non vorremmo stabilire una antinomia.  Noi abbiamo scelto la storia della società religiosa, la quale ha tanta validità scientifica oggi da noi, quanto la prima.  Per fissarne qualche distinzione, possiamo dire che la storia della società religiosa si fa non attraverso le lettere dei nunzi e gli atti della segreteria di Stato, le successioni dei pontefici, ma attraverso gli studi della pastoralità in concreto, le indagini sulle strutture religiose, anche economiche e amministrative, sulla proprietà ecclesiastica, sulle ordinazioni, sui sinodi, sulle immunità, sulle devozioni e sulla magia, sia ecclesiastica (uso dei sacramenti per allontanare i malanni) sia urbana sia rurale.  La ricerca sociale e religiosa parte non dall'istituzione astrattamente considerata, non dall'esemplarità di un nome, vescovo o cardinale, santo o beato che sia, ma dalla vita della società nei' suoi nessi profondi di religioso, economico, politico insieme.  


Basti qualche accenno: i libri parrocchiali, con le nascite, i matrimoni e le morti ci consentiranno di affrontare con più sicurezza i problemi della demografia storica, da noi ancora tanto scarsi? Per rimanere sul terreno della storia religiosa vorremmo chiederci: che cosa era un parroco del XVI o del XVIII secolo?  Quale la sua mentalità?  Il suo rapporto con i parrocchiani?  Era diviso da questi come un ordine nuovo, privilegiato, investito di carismi?  E i parrocchiani, quale senso avevano della loro chiesa?  Può darsi che la ricerca si sposti su un terreno anche economico: ad esempio, non è indifferente per una storia della società religiosa conoscere la formazione e le caratteristiche di certi insediamenti urbani o anche di certi agglomerati rurali o montani.  Una chiesa montana non è la stessa cosa di una chiesa pedemontana o della Bassa nel Veneto. In breve, ritrovare il ritmo religioso, il modo di credere, di pregare, di vivere di un popolo, di una comunità nella dimensione bene individuata di un territorio, con i suoi antri, i suoi canali e le sue terre fa parte dei compiti specifici di una storia della società religiosa.  E arrivando a tempi più vicini a noi, si rifletta come l'industrializzazione e l'unificazione capitalistica del mercato nazionale abbiano influito sulla struttura parrocchiale per comprendere come senza il ricorso all’indispensabile dimensione socioreligiosa sia impossibile oggi fare storia anche solo della Chiesa. 


In altre parole, una storia della società religiosa non potrà mai essere un orto conchiuso, una faccenda di competenti perché la ricerca avrà sempre più bisogno di integrazione metodologiche che appartengono alle tante infinite storie di oggi: dalla demografia storica alla storia urbana alla storia del paesaggio agrario alla storia economica ecc., così come parrocchia o vescovo non furono mai in sostanza cellule o entità staccate dalla realtà sociale”.


� 	Il termine designa anzitutto la comunità di Gerusalemme, quindi si estende anche alle altre, alla fine assumerà al singolare il significato di chiesa universale


� 	Giuseppe Flavio parla di scuole filosofiche giudai�che, Aristobulo della “nostra scuola filo�sofica”, Filone soprattutto presenta l’e�braismo come filosofia ( Mosé é un fi�losofo). Dialogo di Giustino 3,4.  Il giudeo Trifone domanda “I filosofi non parlano sempre di Dio?”. La filosofia ha per scopo di investigare sul divino. I veri missionari sono i filosofi.


Taziano, Discorso 25: i filosofi lasciano nuda la spalla, hanno capelli folti, lunga barba, unghie lunghe, mantello. La filo�sofia é arte per guadagnare. Agostino, De civitate Dei 19,19: i filosofi quando diventano cristiani sono obbligati a cambiare il loro falso insegnamento.


� 	Sempre valido a questo proposito il saggio di Marta Sordi, I cristiani e l’impero romano, Jaca Book, Milano 1984, recentemente ristampato; come pure Il cristianesimo nelle leggi di Roma imperiale, a cura di Alberto Marzanò, Paoline E. L., Milano 1996.


� 	Ciascuno dei due regni è costituito di 5 elementi o alberi: di luce divina sono l'Intelligenza, il Pensiero, la Riflessione, la Volontà, il Ragionamento; invece di tenebra demoniaca il Fumo annebbiante, il Fuoco devastatore, il Vento distruttore, l'Acqua torbida, le Tenebre dei baratri.  Il Padre quadriforme (maestà-splendore-forza-saggezza) è attorniato da 16 sue emanazioni (poste, a gruppi, ai quattro punti cardinali del mondo luminoso) e da tante altre in numero infinito.


� 	Altri riti o misteri sono l'augurio di pace, la stretta di mano, il bacio fraterno, la prosternazione di omaggio, l'imposizione della mano; momenti salvifici: i.- l'Appello dello Spirito Vivente alla pace; 2.- la sua offerta della mano destra; 3.- il bacio dato ai suoi; 4.- la venerazione del Dio di verità; 5.- la consacrazione tra i fratelli del nuovo Eone.


� 	L'Evangelo Vivente o Grande Evangelo, il Tesoro di Vita o dei Viventi, il Libro dei Segreti o dei Misteri, la Pragmateia o Trattato, il Libro dei Giganti, le Lettere, il Libro dei salmi e della Preghiera. A questa lista, secondo il Compendio o Catechismo cinese, occorre aggiungere il Disegno dei due grandi Principi o Immagine, che è una traduzione in disegni della dottrina; un'altra opera del maestro è il Shabuhragan, dedicata a Shapur I. Inoltre, le fonti citano altri scritti attribuiti a Mani, come per es. la famosa Epistula Fundamenti, molto utilizzata da Agostino.


� 	Valeriano ha inviato un Descritto al senato, ordinando che i vescovi e i presbiteri e i diaconi siano immediatamente messi a morte che invece i senatori e gli uomini egregi e i cavalieri romani perduta la loro posizione, siano anche spogliati dei loro beni e, qualora, perse le proprie ricchezze perseverassero ad essere Cristiani, siano anche messi a morte; che le matrone, una volta persi i beni, siano relegate in esilio; che i cesariani poi, sia quelli che avevano confessato prima, sia quelli che avranno confessato ora, subiscano la confisca dei beni e siano inviati in catene nelle proprietà di Cesare dopo essere stati divisi.


� 	Editto Imperiale di Serdica - 30 Aprile 311 - Ripristino dello stato giuridico dei Cristiani fissato con l'editto di Gallieno.


1. Fra le altre disposizioni che abbiamo sempre adottato per la comodità e l'utilità dello Stato, noi certamente avevamo voluto prima d'ora ricondurre ogni cosa secondo le antiche leggi e la disciplina pubblica dei Romani e provvedere a questo, che anche i Cristiani, i quali avevano abbandonato la condotta di vita dei propri padri, ritornassero al buonsenso, 2. poiché per una qualche ragione una tanto grande volontà aveva invaso gli stessi Cristiani e li aveva presi una stoltezza tanto grande da non seguire quei costumi degli antichi, che forse inizialmente avevano fissato proprio i loro padri, ma da fare essi stessi per sé le leggi da rispettare ad arbitrio loro e come ad essi faceva piacere e da radunare i vari popoli in luoghi diversi.


3.	E poiché, infine, il nostro comando fu questo, che ritornassero ai costumi degli antichi, molti furono sottoposti a processo e molti furono anche distolti dalla loro condotta.


4.	Ma dal momento che moltissimi perseveravano nelle proprie intenzioni e vedevamo che essi medesimi non rendevano il culto e il religioso rispetto dovuti agli dèi né rispettavano il dio dei Cristiani, per riguardo alla nostra mitissima clemenza, osservando anche la consuetudine costante, per la quale siamo soliti concedere fl perdono a tutti gli uomini, abbiamo creduto opportuno di offrire anche a costoro con grande disponibilità la nostra indulgenza, -affinché di nuovo possano esistere i Cristiani e possano dar vita alle loro adunanze, in'modo tale che non facciano nulla contro la disciplina.


5.	Tramite un'altra missiva indicheremo ai giudici in che modo debbano comportarsi. E per questo motivo conformemente a questa nostra indulgenza essi dovranno pregare il loro dio per la salvezza nostra e dello Staio e loro, affinché dappertutto lo Stato rimanga incolume ed essi possano vivere sicuri nelle proprie sedi (Latt., RMP 34,1-5).


�       Il titolo di primate spettava nelle provincie africane al vescovo più anziano di elezione; nell'Africa proconsolare era invece quello di Cartagine.


� 	Questo vescovo è il primo, contro la tradizione, ad ottenere la translatio (trasferimento ad altra sede). E’ vescovo prima di Beirut, poi di Nicomedia, sede imperiale, quindi di Costantinopoli, la nuova capitale.


� 	Risulta scarsa la rappresentanza dell’episcopato occidentale. Tra gli orientali ricordiamo Eustazio di Antiochia, Marcello di Ancira, Macario di Gerusalemme, come diacono è presente il grande Atanasio di Alessandria. Il viaggio ed il soggiorno è a carico dello stato.


� 	Sono proposizioni che condannano affermazioni eretiche (ex : “se qualcuno sostiene che ...  ...sia anatema) che a partire da Nicea verranno a far parte integrante delle dichiarazioni dogmatiche, poste a conclusione della definizione in positivo della dottrina.


� 	In realtà dopo Nicea è meglio parlare di omeismo, più che di arianesimo, in quanto nessuno tra i filoariani vuol più ritornare alle proposizioni condannate dal concilio ; essi sono invece favorevoli ad una teologia del Logos in qualche modo subordinazionista.


� 	Atanasio fu vescovo a più riprese dal 328 al 373 : il primo esilio, sotto Costantino, a Treviri dal 335 al 337, il secondo sotto Costanzo, dal 339 al 346 ; il terzo, sotto lo stesso dal 356 al 362 ; il quarto esilio, sotto Giuliano, dal 362 al 363 ; il quinto, sotto Valente dal 365 al 366, sempre nel deserto di Egitto.	


� 	Un imperatore non può revocare la condanna di un sinodo legittimamente convocato, la quale può essere revocata dal sinodo stesso.


� 	Gli avversari di Atanasio convocano nel 341un sinodo ad Antiochia nel quale dichiarano di non essere ariani ma solo seguaci della tradizione e contrari all’ ‘omousios’.


� 	Il papa può confermare al decisione di un sinodo oppure rinviare la questione ad un sinodo di una provincia vicina.


� 	Ognuna delle tre ipostasi ha caratteristiche proprie : la prima ha la paternità, la seconda ha la filiazione, la terza la santificazione. Gregorio di Nazianzio individua, per differenziare le tre persone : la ‘aghennesìa’ (= l’essere ingenerato) per il Padre, la processione per il Figlio e la missione per lo Spirito Santo.


� 	Per esempio si racconta di un monaco di nome Macedonio, che per la fama di santità viene ordinato dal vescovo in una liturgia in forma anonima e clandestina senza che il monaco se ne accorga, e poi protesta per questo fatto, perché desiderava rimanere laico.


� 	(Editto di Tessalonica) - 27 Febbraio 380 - Legge Generale (Editto al popolo). Definizione della professione di fede cattolica ed estensione a tutti i cittadini dell'impero dell'obbligo di professarla.


Gli imperatori Graziano, Valentiniano e Teodosio Augusti.  Editto al popolo della città di Costantinopoli. Tutti i popoli che sono retti dalla moderazione della nostra clemenza, vogliamo che restino fedeli a quella religione che la religione tramandata dal divino apostolo Pietro dichiara che fu tramandata un tempo da lui stesso ai Romani, e che è chiaro che è seguita dal pontefice Damaso e da Pietro, vescovo di Alessandria, uomo di santità apostolica, cioè che crediamo, secondo la disciplina apostolica e la dottrina evangelica, una sola divinità del Padre e del Figlio e dello Spirito Santo, sotto una pari maestà e sotto la pia Trinità.  Ordiniamo che il nome dei Cristiani cattolici abbracci coloro i quali seguono questa legge, mentre gli altri pazzi e insensati, che giudicano opportuno sostenere l'infamia del dogma ereticale e non dare alle loro comunità il nome di chiese, devono essere colpiti dalla punizione, in primo luogo dalla vendetta di Dio e poi anche dal nostro sdegno, che abbiamo assunto dalla volontà celeste.  Data il terzo giorno prima delle calende di marzo a Tessaloníca6 sotto il quinto consolato di Graziano Augusto e il primo di Teodosio Augusto.


�	Gregorio aveva sostituito Demofilo, deposto da Teodosio, perché di fede non nicena. Secondo il canone 15 del concilio niceno era proibito il trasferimento di un vescovo e Gregorio era già nominato vescovo di Sasima, nomina che egli aveva rifiutato, senza prenderne il possesso, perché troppo diocesi piccola. Al suo posto i contestatori avevano consacrato Massimo, un filosofo egiziano di fede nicena.


�	Pietro, vescovo di Alessandria si era invece ingerito nelle questioni della chiesa di Costantinopoli, consacrando Massimo al posto di Gregorio.


�	Di fatto precedentemente le sedi principali rivendicavano la loro autorità a partire dall'origine apostolica, e questo non poteva valere per Costantinopoli, di recente fondazione. In realtà l'importanza di Alessandria ed Antiochia era dovuta piuttosto a ragioni politiche, culturali, economiche, nonché al fatto che erano centri di scuole teologiche che alla loro origine apostolica.


�	Ambrogio, nato a Treviri nel 339, studia retorica ed esercita la professione di retore nella provincia di Sirmio, verso il 370 viene nominato consolare della provincia di Liguria ed Emilia. Della bontà del suo governo é prova il fatto che viene eletto vescovo di Milano nel 373, al posto di Aussenzio, vescovo omeo deposto, tanto dagli omei quanto dai cattolici.


�	Su Graziano influiscono sua madre Giustina, omea, e il precettore imperiale Ausonio, cristiano illuminato ed equilibrato.


� 	Con "chiesa imperiale" si vuole caratterizzare quella situazione generale nel rapporto tra chiesa e stato che arrivò sotto Teodosio ad una prima provvisoria definizione ( autorità statale e chiesa formano un insieme assai stretto in campo pubblico,  poiché l'imperatore professa sia personalmente sia in quanto rappresentante del potere dello stato la fede annunciata dalla chiesa e che la maggioranza dei sudditi ha fatto propria. Lo stato assicura alla chiesa privilegi: ne sostiene l'attività sociale e caritativa, esonera il clero dal servizio militare e da alcune tasse; i vescovi vengono inseriti nella giurisdizione statale. D'altro canto la chiesa accetta questo impero divenuto cristiano e riconosce l'indipendenza della sfera statale. Sottolinea nella sua predicazione che il potere di questo stato viene da Dio e da Dio dipende. Prega nella sua liturgia per questa autorità e ciò le conferisce un valore religioso ed una assicurazione di fedeltà. Per il concetto e la sua problematica , vedi: BAUS, in Jedin II., 96. 


� 	cfr. M. Simonetti, art. Priscilliano-Priscillianisno , in Diz. Patristico e di antichità cristiane, 2905-2907.


�	Il nome di semipelagianesimo é entrato nell'uso solo nel XVII secolo. In realtà si dovrebbe parlare più propriamente di anti-agostinismo.


�	Il nome deriva da circum cellas, perché erano coloro che abitavano o si aggiravano intorno alle celle o tombe dei martiri. Si trattava di piccoli proprietari e agricoltori che integravano le loro entrate lavorando nei terreni delle famiglie romane e della chiesa cattolica


�	Compone anche salmi in rima, cantabili, perché la dottrina donatista possa essere più facilmente appresa dalle classi popolari.


�	La sua dottrina si può riassumere così:


* il battesimo é unico ed é inefficace se non amministrato nella chiesa donatista;


* la vera chiesa ha come segno fondamentale la successione apostolica: é la cattedra rendere importante ciò che il vescovo dice (cfr. Cipriano);


* altre note della vera chiesa sono l'angelo, che si libra sulle acque del battesimo, il fonte battesimale, il sigillo del battesimo e l'altare.


�	Si contendono la sua successione due personaggi: Primiano, numida rozzao ed esasperato, e Massimiano, parente di Donato, intelligente e moderato. Nel 394 in un concilio a Bagai, nella Numidia, 310 vescovi primianisti scomunicano Massimiano.


�	Infatti, da quando Apollinare di Laodicea aveva cominciato ad applicare al Verbo Incarnato termini tecnici come "Homousios", "Physis", "Hypostasis", i teologi greci sentivano il bisogno di chiarire l'uso cristologico di questo linguaggio ormai tradizionale in campo trinitario. La loro discussione terminologica non sarebbe cessata prima che il Concilio di Calcedonia non avesse sanzionato la distinzione cristologica fra "physis" e "hypostasis".


�	Secondo l'asserto 'quod non adsumptum non sanatum' = ciò che non é stato assunto non é stato salvato.


�	Nato intorno al 381 a Germanicia, in Siria, fu monaco a prete di quella città. La sua elezione a patriarca fu caldeggiata dalla corte imperiale per le sue doti di virtù ed eloquenza. Dopo la sua deposizione nel 431 Nestorio si ritirò in un monastero ad Antiochia, poi fu esiliato a Petra in Palestina, quindi finì i suoi giorni in un'oasi del deserto libico nel 451 non senza aver prima dimostrato la congruenza della sua dottrina con quella del Tomus ad Flavianum di papa Leone Magno parte integrante della cristologia calcedonese.


�	Nato ad Alessandria, nipote di Teofilo, dunque con una formazione solida.Come nipote di Teofilo, vescovo di Alessandria, Cirillo ricevette una educazione molto ampia. Egli ebbe una formazione classica solida e completa. Conosceva il latino. Dal 429 si dedicò allo studio dei padri, anche non alessandrini. Ebbe una formazione teologica relativamente universale. Partecipò alla campagna dello zio, il vescovo Teofilo contro Crisostomo. Conobbe la vita monastica. Dal 412 al 429 è successore dello zio Teofilo. Lotta in favore dell'ortodossia. Combatté i pagani e i giudei: per questo ebbe difficoltà con le autorità civili, in occasione della espulsione degli ebrei nel 414 e dell'assassinio della filosofa Ipazia nel 415. La sua attività letteraria è importante, soprattutto dall'anno 418 in poi. Dal 429 al 444 svolge un'attività politico-religiosa universale, legata soprattutto alle questioni cristologiche sollevate da Nestorio. 


�	Nestorio tiene accuratamente distinte le proprietà delle due nature e gli appellativi che ad esse si riferiscono. Nonostante la distinzione egli rifiutò l'accusa di predicare due Cristi, ribadendo continuamente l'indivisibilità di Cristo, Logos incarnato; ma per esprimere questo concetto parla di hénosis  o di synaphéia  = congiunzione, per evitare che l'unione fosse considerata mescolanza.


�	Cirillo traduce in latino la propria posizione.


�	Vengono messi da parte gli anatematismi di Cirillo e si sacrifica Nestorio,; gli antiocheni accettano il termine 'theotókos', mentre Cirillo non parla più di 'physis' ma di 'ypostasis' per definire l'unità di Cristo;


� 	Questo santo, grande e universale Sinodo, riunito per grazia di Dio e per volontà dei piissimi e cristianissimi imperatori nostri, gli augusti Valentiniano e Marciano, nella metropoli di Calcedonia in Bitinia, nel tempio della santa vincitrice e martire Eufemia, definisce quanto segue. 


Il signore e salvatore nostro Gesù Cristo, confermando ai suoi discepoli la conoscenza della fede, disse: Vi do la mia pace; vi lascio la mia Pace (44), perché nessuno dissentisse dal suo prossimo nei dogmi della pietà, e fosse dimostrato vero l'annuncio della verità. E poiché il maligno non cessa di ostacolare, con la sua zizzania, il seme della pietà, e di trovare sempre qualche cosa di nuovo contro la verità, per questo Dio, come sempre, provvide al genere umano, e ispirò un grande zelo a questo nostro pio e fedelissimo imperatore, e chiamò a sé da ogni parte i capi del sacerdozio, affinché, con la grazia del signore di tutti noi, Cristo, allontanassero ogni peste di errore dalle pecore del Cristo, e le ristorassero con i germogli della verità. Cosa che noi abbiamo fatto, proscrivendo con voto comune le false dottrine, e rinnovando la nostra adesione alla fede ortodossa dei padri; predicando a tutti il simbolo dei 318 [padri di Nicea], e riconoscendo come propri padri coloro che hanno accolto questa sintesi della pietà, e cioè i 150, che si raccolsero nella grande Costantinopoli e confermarono anch'essi la medesima fede. 


Confermando anche noi, quindi, le decisioni e le formule di fede del concilio radunato un tempo ad Efeso [43I], cui presiedettero Celestino [vescovo] dei Romani e Cirillo [vescovo] degli Alessandrini, di santissima memoria, definiamo che debba risplendere l'esposizione della retta e incontaminata fede, fatta dai 315 santi e beati padri riuniti a Nicea [325], sotto l'imperatore Costantino di pia memoria, e che si debba mantenere in vigore quanto fu decretato dai 150 santi padri a Costantinopoli [381] per estirpare le eresie che allora germogliavano, e rafforzare la stessa nostra fede cattolica e apostolica. 


[A questo punto vennero ripetuti i simboli di fede dì Nicea e di Costantinopoli]. 


Sarebbe stato, dunque, già sufficiente alla piena conoscenza e conferma della pietà questo sapiente e salutare simbolo della divina grazia. Insegna, infatti, quanto di più perfetto si possa pensare intorno al Padre, al Figlio e allo Spirito santo, e presenta, a chi l'accoglie con fede, l'inumanazione del Signore. 


Ma poiché quelli che tentano di respingere l'annuncio della verità, con le loro eresie hanno coniato nuove espressioni: alcuni cercando di alterare il mistero dell'economia dell'incarnazione del Signore per noi, e rifiutando l'espressione Theotocos [Madre di Dio] per la Vergine; altri introducendo confusione e mescolanza e immaginando scioccamente che unica sia la natura della carne e della divinità, e sostenendo assurdamente che la natura divina dell'Unigenito per la confusione possa soffrire, per questo il presente, santo, grande e universale Sinodo, volendo impedire ad essi ogni raggiro contro la verità, insegna che il contenuto di questa predicazione e sempre stato identico; e stabilisce prima di tutto che la fede dei 318 santi padri dev'essere intangibile; conferma la dottrina intorno alla natura dello Spirito, trasmessa in tempi posteriori dai padri raccolti insieme nella città regale contro quelli che combattevano lo Spirito santo; quella dottrina che essi dichiararono a tutti, non certo per aggiungere qualche cosa a quanto prima si riteneva, ma per illustrare, con le testimonianze della Scrittura, il loro pensiero sullo Spirito santo, contro coloro che tentavano di negarne la signoria. Per quelli, poi, che tentano di alterare il mistero dell'economia, e blaterano impudentemente essere puro uomo, quello che nacque dalla santa vergine Maria, [questo concilio] fa sue le lettere sinodali del beato Cirillo, che fu pastore della chiesa di Alessandria, a Nestorio e agli Orientali, come adeguate sia a confutare la follia nestoriana, che a dare una chiara spiegazione a quelli che desiderano conoscere con pio zelo il vero senso del simbolo salutare. A queste ha aggiunto, e giustamente, contro le false concezioni e a conferma delle vere dottrine, la lettera del presule Leone, beatissimo e santissimo arcivescovo della grandissima e antichissimo città di Roma, scritta allarcivescovo Flaviano, di santa memoria, per confutare la malvagia concezione di Eutiche; essa, infatti, è in armonia con la confessione del grande Pietro, ed è per noi una comune colonna. [Questo concilio], infatti, si oppone a coloro che tentano di separare in due figli il mistero della divina economia; espelle dal sacro consesso quelli che osano dichiarare passibile la divinità dell'Unigenito; resiste a coloro che pensano ad una mescolanza o confusione delle due nature di Cristo; e scaccia quelli che affermano, da pazzi, essere stata o celeste, o di qualche altra sostanza, quella forma umana di servo che Egli assunse da noi; e scomunica, infine, coloro che favoleggiano di due nature del Signore prima dell'unione, ma ne concepiscono una sola dopo l'unione. 


Seguendo, quindi, i santi Padri, all'unanimità noi insegniamo a confessare un solo e medesimo Figlio: il signore nostro Gesù Cristo, perfetto nella sua divinità e perfetto nella sua umanità, vero Dio e vero uomo, [composto] di anima razionale e del corpo, consostanziale al Padre per la divinità, e consostanziale a noi per l'umanità, simile in tutto a noi, fuorché nel peccato (45), generato dal Padre prima dei secoli secondo la divinità, e in questi ultimi tempi per noi e per la nostra salvezza da Maria vergine e madre di Dio, secondo l'umanità, uno e medesimo Cristo signore unigenito; da riconoscersi in due nature, senza confusione, immutabili, indivise, inseparabili, non essendo venuta meno la differenza delle nature a causa della loro unione, ma essendo stata, anzi, salvaguardata la proprietà di ciascuna natura, e concorrendo a formare una sola persona e ipostasi; Egli non è diviso o separato in due persone, ma è un unico e medesimo Figlio, unigenito, Dio, verbo e signore Gesù Cristo, come prima i profeti e poi lo stesso Gesù Cristo ci hanno insegnato di lui, e come ci ha trasmesso il simbolo dei padri. 


Stabilito ciò da noi con ogni possibile diligenza, definisce il santo e universale Sinodo, che a ne


�	Mt 16,18:" E io ti dico: Tu sei Pietro e su questa pietra edificherò la mia chiesa e le porte degli inferi non prevarranno contro di essa. [19] A te darò le chiavi del regno dei cieli, e tutto ciò che legherai sulla terra sarà legato nei cieli, e tutto ciò che scioglierai sulla terra sarà sciolto nei cieli". Lc 22 [31] Simone, Simone, ecco satana vi ha cercato per vagliarvi come il grano; [32] ma io ho pregato per te, che non venga meno la tua fede; e tu, una volta ravveduto, conferma i tuoi fratelli".


�	Il primo caso é quello del concilio di Arles del 314, convocato da Costantino.


�	Nato intorno al 311, in Cappadocia, di famiglia cristiana, vittima da piccolo di una razzia dei Goti, trasportato oltre ol Danubio, conserva la fede cristiana e viene ordinato vescovo a Costantinopoli, da Eusebio di Nicomedia, nella fede omea. Muore a Costantinopoli, nel corso di un viaggio nel 383.






