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QUIA NON, SICUT VIDET HOMO, VIDET DEUS. CECITÀ 
E GUARIGIONE NELLA VITA DI SEVERINO DI EUGIPPIO 

 
Fabrizio PETORELLA∗ 

(Università di Pisa) 
 

Parole chiave: Vita di Severino, cecità spirituale, guarigione, miracoli, 
agiografia tardoantica. 
 

Riassunto: Fonte eccezionale per comprendere le vicende che hanno inte-
ressato il Norico in epoca tardoantica, la Vita di Severino di Eugippio è anche e 
soprattutto un’opera agiografica che rispetta pienamente i canoni propri del ge-
nere letterario a cui appartiene; al santo protagonista vengono, dunque, attribui-
ti miracoli di varia natura, che non possono essere facilmente ricondotti a schemi 
comuni. È, tuttavia, singolare come, in un contesto tanto multiforme, uno specifi-
co tema – quello della guarigione dalla cecità – ritorni in più occasioni, declinato 
in maniere e contesti molto differenti. Proprio i passi della Vita di Severino dedi-
cati a questo argomento costituiranno l’oggetto del presente articolo; un’attenta 
analisi permetterà di individuare il fil rouge che li unisce e di ricostruire il mes-
saggio che Eugippio intende trasmettere, attraverso di essi, al suo pubblico. Come 
si vedrà, rielaborando abilmente un diffuso topos agiografico, il biografo sviluppa 
un raffinato discorso sulla cecità spirituale, all’interno del quale gli insegnamenti 
di Severino giocano un ruolo di assoluto primo piano. 
 

Keywords: Life of Severinus, spiritual blindness, healing, miracles, Late 
Antique hagiography. 
 

Abstract: Quia non, sicut videt homo, videt deus. Blindness and 
healing in Eugippius’ Life of Severinus. An exceptional source for under-
standing the events that affected Noricum in Late Antiquity, Eugippius’ Life of Se-
verinus is also, and above all, a hagiographic work which fully respects the ca-
nons proper to its literary genre. Its protagonist is thus portrayed as an exceptio-
nal saint, able to perform miracles of various kinds which cannot easily be traced 
back to common patterns. However, it is singular that, in such a multiform con-
text, a specific theme – that of healing from blindness – returns on several occa-
sions, declined in very different manners and contexts. It is precisely the passages 
of the Life of Severinus devoted to this topic that will constitute the subject of the 
present article. A careful analysis will allow to identify the fil rouge which links 
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them and to reconstruct the message that Eugippius intends to convey through 
them to his audience. As will be seen, skillfully re-elaborating a widespread hagi-
ographic topos, the biographer develops a refined discourse on spiritual blind-
ness, within which Severinus’ teachings play an absolutely prominent role. 
 

Cuvinte-cheie: Viaţa Sfântului Severin, orbire spirituală, vindecare, mi-
racole, hagiografie antică târzie. 
 

Rezumat: Quia non, sicut videt homo, videt deus. Orbire și vin-
decare în Viaţa Sfântului Severin de Eugip. O sursă excepțională pentru în-
țelegerea evenimentelor care au afectat Noricum în Antichitatea târzie, Viaţa 
Sfântului Severin a lui Eugip, este, de asemenea și mai presus de toate, o lucrare 
hagiografică care respectă pe deplin canoanele proprii genului său literar. Astfel, 
protagonistul său este portretizat ca un sfânt excepțional, capabil să realizeze mi-
racole de diferite tipuri, care nu pot fi atribuite cu ușurință unor modele comune. 
Cu toate acestea, este singular faptul că, într-un context atât de multiform, o temă 
specifică – cea a vindecării de orbire – revine în mai multe rânduri, declinată în 
maniere și contexte foarte diferite. Tocmai pasajele din Viaţa Sfântului Severin 
consacrate acestei teme vor constitui subiectul articolului de față. O analiză aten-
tă va permite identificarea acelui fil rouge care le leagă și reconstituirea mesaju-
lui pe care Eugip intenționează să îl transmită prin intermediul lor publicului său. 
După cum se va vedea, reelaborând cu abilitate un topos hagiografic foarte răs-
pândit, biograful dezvoltă un discurs rafinat asupra orbirii spirituale, în cadrul 
căruia învățăturile lui Severin joacă un rol absolut proeminent. 

 
1. L’opera 

 
Nel 509 d.C., in un monastero di Napoli1 giunge una missiva 

indirizzata da un nobile laico ad un prete, in cui si narrano le vicende 
di un pio monaco vissuto in un convento sul monte Titano, nell’odier-
na Repubblica di San Marino. La vita del sant’uomo suscita un note-
vole interesse tra i religiosi, tanto che ben presto qualcuno comincia a 
produrre delle copie dello scritto e a diffonderle. Davanti al successo 
di questa biografia – una delle tante che popolano l’universo lettera-
rio tardoantico – il presbitero Eugippio avverte la necessità di affida-
re alla pagina scritta la memoria di quanto Dio ha compiuto per mez-
zo di San Severino, le cui spoglie riposano presso il cenobio napoleta-
no da ormai quasi vent’anni. Così, su richiesta dell’autore della lette-

 
1 Si tratta del monastero fondato dallo stesso Eugippio in castello Luculla-

no (Eugipp., Sev. 46.2; l’edizione di riferimento per l’opera è Vetter 1963) in seguito 
all’esodo dei Romani dal Norico e alla traslazione delle spoglie di Severino a Napoli. 
Su quest’ultimo evento, il biografo avrà cura di soffermarsi alla fine della Vita (cfr. 
Eugipp., Sev. 46). 
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ra, egli comincia a raccogliere una serie di testimonianze ed arriva, 
infine, a comporre un dettagliato commemoratorium – che nelle sue 
intenzioni sarebbe soltanto una raccolta di materiale preparatorio per 
una biografia di taglio più raffinato, affidata alla penna del colto dia-
cono Pascasio; quest’ultimo non troverà, però, nulla da aggiungere al 
testo e convincerà Eugippio a pubblicarlo senza ulteriori modifiche2. 

La Vita di Severino si presenta, dunque, come un testo privo di 
velleità letterarie, atto semplicemente a far sì che i membri di un ce-
nobio napoletano non dimentichino chi è stato il loro patrono. Eu-
gippio, che evidentemente non è digiuno di retorica come vorrebbe 
far credere, sa bene che in una biografia la prima questione da affron-
tare riguarda le origini del protagonista3; eppure, nella sua lettera al 
diacono Pascasio confessa di non avere informazioni al riguardo: Se-
verino ha sempre preferito tacere della sua patria terrena, per non 
cadere nel peccato della vanagloria4. La Vita si apre, però, con indica-

 
2 A permettere di ricostruire così agevolmente la genesi della Vita di Seve-

rino sono proprio la lettera a Pascasio che Eugippio premette al suo commemora-
torium e la successiva risposta del colto diacono, entrambe tradite insieme con 
l’opera. 

3 È lo stesso Eugippio a sottolineare l’importanza della questione in Epist. 
Eugipp. 7: Sane patria, de qua fuerit oriundus, fortasse necessario a nobis inquiri-
tur, unde, sicut moris est, texendae cuiuspiam vitae sumatur exordium («È quasi 
inevitabile che ci venga chiesto di dove [scil. Severino] fosse originario: normal-
mente è da qui che si inizia quando si scrive la vita di qualcuno», trad. Genovese 
2007, 54). Topos retorico tipico dell’encomio (cfr. in particolare Ps.-Hermog., Prog. 
7.5 e Nicol., Prog. pp. 50-52), la lode delle origini del laudandus conosce sviluppi 
significativi nell’agiografia tardoantica; si veda al riguardo Petorella 2023, 125-129. 

4 Si vedano, al riguardo, le severe parole che in Epist. Eugipp. 9 Severino 
rivolge al presbitero Primenio – il quale, facendosi portavoce di molti seguaci del 
santo, si è permesso di interrogarlo sulle sue origini: “quid prodest”, inquit, “servo 
dei significatio sui loci vel generis, cum potius id tacendo facilius possit evitare 
iactantiam, utpote sinistram, qua nesciente cupit omne opus bonum Christo do-
nante perficere, quo mereatur dextris socius fieri et supernae patriae civis adscri-
bi? quam si me indignum veraciter desiderare cognoscis, quid te necesse est terre-
nam cognoscere, quam requiris? verum tamen scito, quia deus, qui te sacerdotem 
fieri praestitit, ipse me quoque periclitantibus his hominibus interesse praecepit” 
(«“Che vantaggio trae”, disse “un servo di Dio dall’indicare il posto in cui è nato o la 
propria famiglia, quando tacendoli può evitare più facilmente la vanagloria? La va-
nagloria è come la sinistra, nella cui ignoranza egli desidera compiere ogni opera 
buona con l’aiuto di Cristo, per meritare di trovarsi alla destra ed essere annoverato 
tra i cittadini della patria celeste. Ora, se tu sai che io, per quanto indegno, anelo 
veramente a quest’ultima, che bisogno hai di conoscere quella terrena, come mi 
domandi? Tuttavia, sappi veramente che Dio, che ti ha chiamato al sacerdozio, ha 
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zioni relative al tempo ed al luogo in cui il santo ha operato – un inci-
pit che in poche righe delinea uno scenario ben lontano dalla quiete 
del Golfo di Napoli: il magistero spirituale di Severino è sin da subito 
messo in relazione con la morte di Attila, evento che sconvolge il de-
bole equilibrio delle regioni danubiane, portando ad un’incertezza 
che ben presto evolve in scontri militari5. Il Norico, terra in cui il san-
to porterà la Parola del Signore, è flagellato dalle lotte tra i warlords 
barbari e dalle scorrerie dei predoni; al contempo, i contadini della 
regione devono far fronte a carestie e catastrofi naturali. In questo 
clima, Severino accompagna la sua attività di predicazione con un in-
tenso impegno politico: nel susseguirsi di aneddoti che lo vedono 
protagonista, egli si fa strumento della grazia divina consigliando i 
sovrani barbari ed ammonendoli a rispettare i cattolici6. Nelle terre 
di confine dell’area danubiana, il santo diviene, così, il vero rappre-
sentante della civilitas romana; il suo ministero costituisce una ri-
sposta alla crisi sociale affrontata dai contadini di lingua latina, i qua-

 
anche comandato a me di prendermi cura di questi uomini che si trovano nel peri-
colo”», trad. Genovese 2007, 54-55, con aggiustamenti). Nelle righe successive, Eu-
gippio avrà comunque cura di marcare la distanza tra il santo e le genti barbare del 
Norico asserendo che loquela tamen ipsius manifestabat hominem omnino Lati-
num (Epist. Eugipp. 10: «Tuttavia, si sentiva dal suo [scil. di Severino] modo di 
parlare che era un autentico latino», trad. Genovese 2007, 55). 

5 Cfr. Eugipp., Sev. 1.1: Tempore, quo Attila, rex Hunnorum, defunctus est, 
utraque Pannonia ceteraque confinia Danuvii rebus turbabantur ambiguis. tunc 
itaque sanctissimus dei famulus Severinus de partibus Orientis adveniens in vici-
nia Norici Ripensis et Pannoniorum parvo, quod Asturis dicitur, oppido moraba-
tur («Quando morì Attila, re degli Unni, le due province della Pannonia e le altre 
terre di confine del Danubio erano turbate da uno stato di grande incertezza. In 
quel tempo, Severino, il santissimo servo di Dio, giunse dall’Oriente alle vicinanze 
del Norico Ripense e delle province della Pannonia e soggiornava in una piccola cit-
tà chiamata Asturae», trad. Genovese 2007, 64, con aggiustamenti). 

6 Secondo la felice definizione di Muhlberger 1996, 107, «The Life is a vivid 
account of how Severinus organized the defense of the province against barbarians 
north of the Danube, created a relief system to care for refugees and other victims 
of warfare, and negotiated with barbarian kings on behalf of the Roman popula-
tion». Nel corso della Vita, Severino ha modo di rivolgere le sue ammonizioni a 
Flacciteo, re dei Rugi (Eugipp., Sev. 5), al suo successore Feleteo, detto anche Feva, 
e a sua moglie Giso (Eugipp., Sev. 8, 31 e 40), ad un giovane Odoacre (Eugipp., Sev. 
7 e 32), a Gibuldo, re degli Alamanni (Eugipp., Sev. 19), ed a Ferderuco, fratello di 
Feleteo (Eugipp., Sev. 42). Per una lettura storica del ruolo politico esercitato da 
Severino si veda anche Guidetti 2007, 137-139. 
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li si affidano sia alla sua leadership carismatica, sia alle sue sensazio-
nali qualità taumaturgiche. 
 

2. La guarigione dalla cecità nella Vita di Severino 
 

Nei rapporti tra l’Apostolo del Norico ed il suo gregge, i mira-
coli occupano, infatti, un ruolo tutt’altro che secondario. Fonte ecce-
zionale per comprendere le vicissitudini di una regione periferica e 
contesa, la Vita di Severino è anche e soprattutto un’opera agiografi-
ca che rispetta pienamente i canoni propri del genere letterario a cui 
appartiene7; non mancano, dunque, aneddoti relativi ai prodigi com-
piuti dal santo – i quali, nell’economia del racconto, hanno anche il 
merito di legittimare la sua autorità politica e spirituale agli occhi di 
contadini e potenti. I miracoli che Eugippio attribuisce a Severino so-
no, com’è usuale all’interno di un’opera agiografica, di varia natura e 
non si lasciano facilmente ricondurre a schemi comuni8. È, tuttavia, 
singolare come, in un contesto tanto multiforme, uno specifico tema 
– quello della guarigione dalla cecità – ritorni in più occasioni, decli-
nato in maniere e contesti molto differenti. Proprio i passi della Vita 
di Severino dedicati a questo argomento costituiranno l’oggetto del 
presente articolo; un’attenta analisi permetterà di individuare il fil 
rouge che li unisce e di ricostruire il messaggio che Eugippio intende 
trasmettere, attraverso di essi, al suo pubblico. 

La guarigione dalla cecità è topos fin troppo diffuso nell’agio-
grafia cristiana9. Alla sua origine non possono che esserci gli episodi 

 
7 Sulle caratteristiche letterarie e le peculiarità dell’agiografia cristiana di 

epoca tardoantica si vedano almeno i fondamentali Monaci Castagno 2010 e Van 
Uytfanghe 2011. 

8 Nella Vita, Severino si rivela in grado di operare guarigioni miracolose 
(come in Eugipp., Sev. 14 e 26) e di prevedere il futuro (ad esempio, in Eugipp., Sev. 7 
e 21), ma anche di compiere prodigi più insoliti, come scacciare locuste (Eugipp., 
Sev. 12), prevenire inondazioni (Eugipp., Sev. 15) o prescrivere cure per malattie non 
ancora manifestatesi (Eugipp., Sev. 38). 

9 Il successo di questo topos non si limita, per giunta, alle sole biografie dei 
santi: guarigioni prodigiose dalla cecità hanno luogo anche in numerose passiones 
(si vedano, ad esempio, Passio S. Apollin. 3, in cui è narrato il primo miracolo com-
piuto da Apollinare nei pressi di Ravenna, oppure Mart. Steph. 4, dove una fanciul-
la cieca dalla nascita afferma di vedere Cristo al momento del battesimo di suo pa-
dre); tra gli episodi analoghi riportati nelle raccolte di miracoli, particolarmente in-
teressante è quello che Sofronio inserisce a conclusione dei Miracoli di Ciro e Gio-
vanni (Mir. Cyr. et Jo. 70.8-10), nel quale il futuro patriarca di Gerusalemme, col-
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evangelici in cui è Cristo a restituire la vista – tra i quali i più celebri 
sono senz’altro quello del cieco di Gerico, narrato da Marco e da Lu-
ca10 (di due miracolati parla, invece, Matteo11), e quello del cieco na-
to, che figura nel solo Vangelo di Giovanni12. L’interpretazione di tali 
aneddoti si fonda, sin dai primi secoli dell’esegesi cristiana, sull’equa-
zione tra cecità del corpo ed infermità dell’anima: ecco che, dunque, 
Origene, commentando il passo matteano sui due ciechi di Gerico, li 
eleva a simbolo degli uomini che ignoravano Dio13 (e, secoli più tardi, 
Agostino li identificherà con i popoli dei Giudei e dei Gentili, destina-
ti, nell’economia della salvezza, a convertirsi alla vera fede14); ad ogni 
modo, l’idea che al recupero della vista corrisponda una mutatio 
animi è già attestata nei Vangeli – come mostra, ad esempio, la con-
versione del cieco di Gerico, il quale, non appena guarito, comincia 
subito a seguire Gesù15. 

La frequenza con cui i santi protagonisti delle prime agiografie 
cristiane si vedono attribuita la facoltà di guarire i ciechi rende im-
possibile ricostruire in maniera accurata le modalità attraverso le 
quali questo tipo di miracolo viene generalmente descritto dai biogra-
fi; proprio il successo del topos permette, però, di supporre che esso 

 
pito da una grave malattia agli occhi, assiste in sogno ad uno scambio di battute tra 
i due martiri, desiderosi di dissuaderlo dall’insano desiderio di accostarsi ai versi 
del cieco Omero e, di conseguenza, alla cultura profana (sull’interpretazione di que-
sto passo cfr. Agosti 2011). 

10 Si vedano, rispettivamente, Mc 10.46-52 e Lc 18.35-43. 
11 Cfr. Mt 20.30-34. 
12 Cfr. Gv 9. Altri episodi in cui Gesù guarisce dei ciechi sono in Mc 8.22-26, 

Mt 9.27-31, 12.22, 15.30-31 e 21.14 e Lc 7.21. Si noti, inoltre, che – sebbene Quinti-
liano metta in guardia i declamatori dal ricorso a temi supra fidem (Inst. 2.10.4-5) 
e Fortunaziano definisca la guarigione dalla cecità un argumentum minus verisi-
mile (Rhet. 1.4) – il tema del cieco che riacquista la vista è attestato anche in alcune 
declamazioni latine di epoca tardoantica (cfr. Santorelli 2017, 16-17). Sulle terapie 
effettivamente praticate nell’antichità per la cura di patologie oftalmiche e sulle 
credenze relative alla guarigione prodigiosa dei non vedenti cfr. le fonti raccolte in 
Trentin 2013, 95-98. 

13 Cfr. Orig., Hom. in Jos. 6.4. 
14 Si veda Aug., Serm. 88.11.10. Sulla cecità spirituale dei Gentili cfr. anche 

l’esortazione che Clemente Alessandrino rivolge a Tiresia in Protr. 119.3. 
15 Cfr. Mc 10.52 e Lc 18.43. L’idea che il recupero della vista possa coincidere 

con una mutatio animi è, inoltre, già nota al mondo classico (si pensi alla leggenda-
ria notizia biografica riportata in Isoc., Enc. Hel. 64, secondo cui Stesicoro, divenu-
to cieco per aver composto un’Elena in cui l’eroina era tacciata di adulterio, sarebbe 
poi miracolosamente guarito dopo averla riabilitata con una Palinodia). 
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fosse ben noto ad Eugippio – ed anzi, che quest’ultimo avesse avuto 
la possibilità, nel corso delle sue letture, di incontrarne le più dispa-
rate declinazioni. Tra i testi che, a tale riguardo, poterono servire da 
ispirazione per il biografo di Severino, particolarmente interessante è 
un passo tratto dalla Vita di Ilarione – ultima, in ordine di composi-
zione, tra le tre Vitae geronimiane che a partire dalla fine del IV seco-
lo riscossero notevole successo negli ambienti monastici di lingua la-
tina16: 
 

Facidia uiculus est Rhinocorurae, urbis Aegypti. De hoc decem iam 
annis caeca mulier adducta est ad beatum Hilarionem, oblataque ei a 
fratribus - iam enim multi cum eo monachi erant - omnem substan-
tiam se expendisse ait in medicos. Cui respondit: «Si, quae in medicos 
perdidisti, dedisses pauperibus, curasset te uerus medicus Iesus.». 
Clamante autem illa et misericordiam deprecante expuit in oculos 
eius, statimque Saluatoris exemplum uirtus eadem secuta est sanita-
tis17 

 
«Facidia è un quartiere di Rhinocorura, città dell’Egitto. Da lì fu con-
dotta al beato Ilarione una donna, cieca già da dieci anni. Gli fu pre-
sentata dai suoi confratelli (ché già molti eremiti abitavano con lui), e 
disse che aveva speso in medici tutto il suo patrimonio. Le rispose Ila-
rione: “Se tu avessi donato ai poveri tutto quello che hai buttato via in 
medici, ti avrebbe curato il vero medico, Gesù”. E poiché quella grida-
va e scongiurava misericordia, Ilarione toccò con la saliva gli occhi di 
lei, e subito il medesimo miracolo della guarigione seguì al gesto che 
rinnovava l’esempio del Salvatore»18. 

 
Il brano, sotto molti aspetti paradigmatico delle modalità con cui 

la guarigione dalla cecità viene presentata nell’agiografia tardoantica, 
ha il merito di mostrare bene il debito che aneddoti di questo genere 
intrattengono con il modello evangelico. L’infermità della donna nasce 
chiaramente da una mancanza di fede, che l’ha portata, negli anni, a ri-
volgersi ai medici di questo mondo, non sapendo che solo una sincera 

 
16 L’opera fu composta poco dopo la Vita di Malco e 10 o 12 anni dopo la Vi-

ta di Paolo (che risale, all’incirca, al 376). Sulla datazione delle tre biografie cfr. de 
Vogüé 2007, 75-79 (al loro successo in ambito monastico sono, invece, dedicate le 
pagine 81-84). 

17 Hier., Vita Hilar. 9.1-3. 
18 Trad. Moreschini 1975, 91-93, con aggiustamenti. 
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conversione avrebbe potuto salvarla19; ad ogni modo, vinto dalle pre-
ghiere della cieca (che, affidandosi a lui, pare rivelare un tardivo de-
siderio di conversione), Ilarione decide di guarirla, imitando il gesto 
compiuto dal Cristo per donare la vista al cieco nato nel celebre brano 
giovanneo20. Il racconto di Girolamo ben si presta, dunque, a riassu-
mere le logiche comunemente sottese alla guarigione dalla cecità al-
l’interno delle prime opere agiografiche cristiane. Qui come altrove, il 
miracolo si fonda sulla contrapposizione tra un peccatore (la donna, 
colpevole di aver trascurato la carità verso i poveri) ed un leader spi-
rituale (lo schivo Ilarione, che infine accetta di ripetere il gesto com-
piuto da Cristo nel Vangelo di Giovanni): conformemente ai canoni 
dell’agiografia, l’autore mira, così, a fare del santo un modello di vita 
degno di essere seguito, una guida affidabile nel lungo cammino ver-
so la perfezione21; a questo esempio positivo viene, però, abilmente 

 
19 Lo schema richiama episodi evangelici come quello dell’emorroissa (Mt 

9.20-22, Mc 5.25-34 e Lc 8.43-48). La polemica nei confronti dei medici è un topos 
comune nell’agiografia; cfr. al riguardo Novembri 2013. 

20 Cfr. Gv 9.6. La scelta di alludere a questo specifico episodio evangelico 
sottende una precisa presa di posizione; la chiave per comprendere l’atteggiamento 
del santo – qui come in innumerevoli altri passi agiografici di natura simile – risie-
de proprio nell’incipit del racconto di Giovanni (Gv 9.1-3): Καὶ παράγων εἶδεν 
ἄνθρωπον τυφλὸν ἐκ γενετῆς. καὶ ἠρώτησαν αὐτὸν οἱ μαθηταὶ αὐτοῦ λέγοντες· ῥαββί, τίς 
ἥμαρτεν, οὗτος ἢ οἱ γονεῖς αὐτοῦ, ἵνα τυφλὸς γεννηθῇ; ἀπεκρίθη Ἰησοῦς· οὔτε οὗτος 
ἥμαρτεν οὔτε οἱ γονεῖς αὐτοῦ, ἀλλ’ ἵνα φανερωθῇ τὰ ἔργα τοῦ θεοῦ ἐν αὐτῷ («Passando, 
vide un uomo cieco dalla nascita e i suoi discepoli lo interrogarono: “Rabbì, chi ha 
peccato, lui o i suoi genitori, perché sia nato cieco?”. Rispose Gesù: “Né lui ha pec-
cato né i suoi genitori, ma è perché in lui siano manifestate le opere di Dio”»; le 
traduzioni italiane dei testi biblici citate in questo articolo sono tratte dall’edizione 
CEI 2008 – mentre per gli scritti neotestamentari si segue NA28). La risposta di 
Gesù inaugura, dunque, un nuovo modo di intendere la guarigione dalla cecità, che 
supera le logiche terrene a cui si rifanno i discepoli per sostituire alle dinamiche 
della punizione quelle della conversione. Col suo ostentato richiamo al passo gio-
vanneo, Girolamo non fa che inserire l’aneddoto su Ilarione in questo solco, mo-
strando chiaramente come l’imitatio Christi praticata dal pio monaco vada ben al 
di là della mera ripetizione di un gesto teatrale: come il cieco dell’episodio evangeli-
co (cfr. Gv 9.17-38), anche la donna guarita da Ilarione dovrà necessariamente di-
ventare discepola del Cristo; dopo anni di cecità spirituale, ella ha ormai scelto – 
grazie alla mediazione di un santo cristiano – le cure del verus medicus. 

21 Su questo fine, diffuso nell’agiografia cristiana tardoantica e delineato già 
nel finale della Vita di Antonio (Athan., Vit. Anton. 94, oggetto di un’ampia analisi 
in Urbano 2008) cfr. Van Uytfanghe 2011. Sulla figura e sul ruolo dello holy man in 
epoca tardoantica si vedano almeno i fondamentali Brown 1971, Brown 1981 e du 
Toit 1997. 
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contrapposta la figura del cieco, nella cui umile condizione il lettore 
cristiano può facilmente ritrovare sé stesso ed i suoi difetti. Il topos 
della cecità spirituale serve, insomma, a mettere in guardia il pubbli-
co da una condotta poco adatta ai seguaci di Cristo, sottolineando al 
contempo l’assoluta necessità di una conversione per chiunque si tro-
vi nel peccato. È solo tenendo conto di queste dinamiche che si può 
analizzare (ed apprezzare) il primo degli aneddoti sulla guarigione 
dalla cecità narrati da Eugippio nella Vita di Severino: 

 
Bonosus quoque, monachus beati Severini, barbarus genere, qui re-
sponsis eius inhaerebat, oculorum imbecillitate plurimum praegra-
vatus medelam sibi praestari eius oratione poscebat, aegre ferens 
adventicios et externos salutaris gratiae sentire praesidia sibique 
nullam remediorum opem aliquatenus exhiberi. cui servus dei: “non 
tibi”, inquit, “expedit, fili, corporeis luminibus aciem habere perspi-
cuam et exterioribus oculis clarum praeferre conspectum: ora magis, 
ut optutus vegetetur interior”. talibus igitur monitis informatus dedit 
operam corde magis videre quam corpore meruitque absque ullo fa-
stidio mirabiliter in orationis effici iugitate continuus et quadraginta 
fere annis in monasterii excubiis perseverans eodem quo conversus 
est fidei calore transivit22. 

 
«Anche Bonoso, monaco del beato Severino, di origini barbare, che era 
molto legato ai suoi insegnamenti, particolarmente gravato da 
un’infermità degli occhi, pretendeva che gli fosse concessa una cura 
dalle preghiere del santo, mal sopportando che estranei e forestieri ri-
cevessero l’aiuto della grazia che salva e che a lui non venisse offerto, 
in una certa misura, alcun rimedio. Il servo di Dio gli disse: “Figlio, per 
te non è conveniente avere vista acuta negli occhi fisici, e preporre la 
chiara visione dell’occhio della carne. Prega piuttosto che si rafforzi la 
vista interiore”. Istruito da queste ammonizioni, Bonoso si impegnò a 
vedere con il cuore piuttosto che con la carne ed ottenne la meraviglio-
sa capacità di rimanere nella preghiera senza vacillare; perseverando 
nel servizio del monastero all’incirca per quarant’anni, passò a miglior 
vita con la stessa fede ardente che aveva quando si era convertito»23. 

 
Con toni analoghi a quelli attribuiti da Girolamo ad Ilarione, 

Severino sale qui in cattedra per rivelare ad un suo sottoposto il vero 
valore della vista interiore. Bonoso è un discepolo fedele agli insegna-
menti del santo, ma la debolezza dei suoi occhi non è che l’immagine 
concreta della fragilità della sua fede; la sua vera cecità nasce dal-

 
22 Eugipp., Sev. 35. 
23 Trad. Genovese 2007, 102-103, con aggiustamenti. 
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l’invidia nei confronti di quanti beneficiano delle virtù taumaturgiche 
dello holy man – un sentimento fin troppo terreno per un monaco 
desideroso di elevarsi al di sopra delle logiche umane24. In questa si-
tuazione a tratti paradossale, strumento della guarigione diviene il 
dictum che Eugippio fa pronunciare a Severino, un messaggio morale 
destinato a guidare i passi incerti di Bonoso – e, implicitamente, del 
lettore che in lui si identifica – verso la salvezza. L’esempio negativo 
del monaco invidioso si traduce, così, grazie all’intervento del santo, 
in un modello di impegno e devozione tali da meritare un premio ine-
stimabile per un vero cristiano25. Le parole che concludono l’aneddo-
to riassumono perfettamente il senso della cecità spirituale di Bonoso: 
la fede ardente acquisita dal monaco al momento della sua conver-
sione era stata messa in crisi dal desiderio di ottenere la guarigione 
del corpo; tuttavia, attenendosi agli insegnamenti di Severino, egli ha 
saputo guarire dalla sua vera malattia, tornando finalmente a «vedere 
con il cuore piuttosto che con la carne» (corde magis videre quam 
corpore). 

Alla sua morte, dunque, Bonoso ha ormai totalmente riacqui-
stato la vista interiore grazie agli ammonimenti di Severino. Con le 
sue parole, il santo opera una vera e propria guarigione miracolosa, 
aiutando il suo discepolo a ritrovare la fede e ponendo fine ad una 
malattia spirituale invalidante, che precluderebbe ogni possibilità di 
salvezza. La volontà, da parte di Eugippio, di rielaborare un abusato 
topos agiografico è qui del tutto evidente: a differenza di quanto co-
munemente accade in aneddoti miracolistici di questo genere (e in 
quegli stessi brani evangelici da cui essi traggono ispirazione), la gua-
rigione del corpo e quella dell’anima, in questo caso, non coincidono26. 

 
24 Del resto, il fatto che Bonoso sia barbarus genere implica, nell’ottica di 

Eugippio, una predisposizione all’avidità; cfr., al riguardo, la descrizione di Ferde-
ruco in Eugipp., Sev. 44.1. 

25 Restando in ambito monastico, il premio in questione ricorda quanto 
chiesto a Dio da Pacomio in Vit. Pach. G1 22. Si noti che, al momento della reda-
zione della Vita di Severino, Dionigi il Piccolo non ha ancora pubblicato la sua tra-
duzione latina della Vita di Pacomio – come mostra la prefazione dell’opera, che 
allude alla morte violenta di Simmaco, suocero di Boezio (525); cfr. al riguardo van 
Cranenburgh 1969, 38. 

26 Interessante il parallelo con l’insegnamento che Pacomio rivolge ai di-
scepoli in Vit. Pach. G1 47 (come mostrato nella nota precedente, non è il caso di 
citare qui la traduzione latina della Vita di Pacomio ad opera di Dionigi il Piccolo, 
in quanto successiva alla redazione della Vita di Severino): Ἔλεγεν δὲ καὶ ταύτην τὴν 



                         Cecità e guarigione nella Vita di Severino di Eugippio                         499 
 

 
 

Il racconto si fonda, anzi, su un raffinato gioco di prospettive che va 
ben al di là di questa semplice equivalenza: è proprio attraverso il de-
siderio di poter guarire dalla cecità del corpo che Bonoso rivela la sua 
cecità spirituale (una malattia di cui, oppresso dalla sua eccessiva at-
tenzione per le cose terrene, è del tutto inconsapevole); allo stesso 
modo, le parole con cui Severino rifiuta di guarire i deboli occhi del 
monaco sono in realtà la cura per la sua vista interiore. Nella prospet-
tiva adottata da Eugippio, l’apostolo del Norico non ha, insomma, più 
bisogno dei gesti teatrali di Ilarione (e dello stesso Cristo): per guari-
re, il malato deve acquisire piena consapevolezza della sua infermità, 
‘aprendo gli occhi’ sotto l’abile guida del taumaturgo. L’intervento di 
quest’ultimo viene, così, totalmente spiritualizzato, tanto da perdere 
ogni implicazione corporea. Ciò che ne risulta è un miracolo del tutto 
sui generis, in cui alla mutatio animi non fa da contraltare alcuna 
guarigione del corpo: grazie alle parole di Severino, Bonoso saprà per-
severare con fede nel servizio del monastero per circa quarant’anni; le 
sue pupille, però, resteranno irrimediabilmente offuscate. 

Al tema della vista spirituale Severino dedica una nuova rifles-
sione alcuni paragrafi più avanti. Anche in questo caso si tratta di un 
monito rivolto ai discepoli; il momento è, tuttavia, ben più rilevante. 
Il santo è, infatti, ormai prossimo alla morte e sta impartendo gli ul-
timi insegnamenti ai suoi confratelli: 

 
sed orate, ut quae humanis aspectibus digna sunt aeternae discretio-
nis examinatione firmentur, quia non, sicut videt homo, videt deus. il-
le siquidem, sicut divinus sermo denuntiat, “omnium corda scrutatur 

 
διδαχήν, μετὰ τὰ ἰάματα τὰ φανερὰ τῶν σωμάτων καὶ πνευματικὰ ἰάματα <εἶναι> · « Ἀνὴρ 
γὰρ τυφλὸς τῇ διανοίᾳ, φησίν, ἀνθ' ὧν οὐ βλέπει τὸ φῶς τοῦ Θεοῦ διὰ τὴν εἰδωλολατρείαν, 
εἰ μετὰ ταῦτα τῇ εἰς τὸν Κύριον πίστει ὁδηγηθεὶς ἀναβλέψει ἐπιγνῶναι τὸν μόνον ἀληθινὸν 
Θεόν, ἆρα τοῦτο οὐκ ἔστιν ἴασις καὶ σωτηρία ; » («Insegnava anche che, oltre alle gua-
rigioni visibili dei corpi, esistono anche le guarigioni spirituali: “Se infatti – diceva 
– un uomo è cieco nella mente, poiché non vede la luce di Dio a causa dell’idolatria, 
e in seguito, guidato dalla fede nel Signore, torna a vedere e riconosce il solo vero 
Dio (Gv 17,3), questa non è forse una guarigione e una salvezza?”», trad. d’Ayala 
Valva 2016, 182). Il passo apre una serie di quattro domande retoriche basate su un 
insistito parallelo tra guarigione del corpo e guarigione dell’anima. Con queste pa-
role, Pacomio vuole «relativizzare il valore dei miracoli» (d’Ayala Valva 2016, 307, 
nota 289), dimostrando che un monaco che sappia guidare i peccatori verso la con-
versione è già un taumaturgo; all’inizio del suo elenco di malattie spirituali, trova 
posto la più invalidante di tutte, quella da cui si deve necessariamente guarire se si 
vuole raggiungere la σωτηρία. 
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et omnes mentium cogitationes antevenit”. assiduis ergo precibus hoc 
sperate, ut oculos cordis vestri deus inluminet eosque, sicut optavit 
beatus Heliseus, aperiat, quo possitis agnoscere, quanta nos circum-
stent adiumenta sanctorum, quanta fidelibus auxilia praeparentur27. 

 
«Ma pregate, perché quel che è degno all’occhio dell’uomo si rafforzi 
alla prova del giudizio eterno: Dio non vede come vede l’uomo. Dal 
momento che Egli, come afferma la Parola divina, “scruta i cuori di 
tutti e previene tutti gli intimi pensieri”. Tra assidue preghiere, dun-
que, sperate questo, che Dio illumini gli occhi del vostro cuore e, come 
chiese il beato Eliseo, li apra in modo che possiate riconoscere quanti 
siano intorno a noi gli aiuti dei santi, quante risorse vengano preparate 
per i fedeli»28. 

 
Il passo è un vero e proprio prontuario di citazioni scritturisti-

che29 sul tema della vista interiore. L’insegnamento impartito a Bo-
noso viene qui sviluppato in chiave universale: il male spirituale che 
tormentava il monaco invidioso è in realtà la condizione originaria di 
tutti gli uomini, incapaci di discernere ciò che è degno agli occhi del 
Signore perché troppo legati al loro fallace giudizio30; di qui l’esorta-
zione alla preghiera, intesa come l’unico modo per elevarsi, in una 
prospettiva escatologica in cui la salvezza è preclusa ai ‘ciechi’. Le di-
namiche della guarigione sembrano ora del tutto affidate a Dio, che 
appare il solo a poter illuminare le menti di coloro che troppo confi-
dano nelle cose terrene. Tuttavia, il precedente aneddoto relativo alla 
cecità spirituale – nel quale Bonoso guarisce, come si è visto, grazie ai 
moniti di Severino – non può che rappresentare un’utile chiave di let-
tura per comprendere il brano in questione: col suo enigmatico rife-
rimento agli adiumenta sanctorum ed ai fidelibus auxilia, il biografa-
to si discosta coscientemente dall’espressione paolina che ha appena 

 
27 Eugipp., Sev. 43.4. 
28 Trad. Genovese 2007, 110, con aggiustamenti. 
29 Severino cita, nell’ordine, 1Sam 16.7, 1Par 28.9 (Rm 8.27), Ef 1.18 e 2Re 

6.17. 
30 Si noti che, in Eugipp., Sev. 43.2, il santo ha rifiutato qualsiasi paragone 

tra il suo discorso e le parole pronunciate in punto di morte da Giacobbe (Gen 49). 
Il riferimento all’episodio veterotestamentario conferisce a questa professione di 
umiltà particolare valore: nel benedire la sua discendenza, il patriarca biblico di-
mostra, infatti, di essere cieco nel corpo, ma di saper vedere con gli occhi dello spi-
rito (cfr. anche Gen 48.8-11). Sulle parole che aprono il discorso di Severino cfr. von 
der Nahmer 2001, 134, nota 32. 
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citato31, rielaborandola ed alterandone in parte il significato32; il let-
tore che abbia ancora in mente il ruolo svolto da Severino nella gua-
rigione spirituale del ‘cieco’ Bonoso potrà evidentemente cogliere in 
queste parole un’allusione ai preziosi insegnamenti impartiti dai san-
ti, i quali, agendo come mediatori tra umano e divino (in piena con-
formità col ruolo ad essi attribuito dal pensiero cristiano nella Tarda 
Antichità33), guidano l’uomo nel suo percorso di guarigione34. All’ori-
gine della mutatio animi c’è l’intervento di Dio, che consente al fedele 
(e soprattutto al lettore) di riconoscere nel protagonista della Vita il 
vero modello da seguire. Come il servo di Eliseo35, l’uomo ha, dunque, 

 
31 Il testo paolino in questione, citato per esteso (Ef 1.18-19), recita: πεφωτι-

σμένους τοὺς ὀφθαλμοὺς τῆς καρδίας [ὑμῶν] εἰς τὸ εἰδέναι ὑμᾶς τίς ἐστιν ἡ ἐλπὶς τῆς κλή-
σεως αὐτοῦ, τίς ὁ πλοῦτος τῆς δόξης τῆς κληρονομίας αὐτοῦ ἐν τοῖς ἁγίοις, καὶ τί τὸ 
ὑπερβάλλον μέγεθος τῆς δυνάμεως αὐτοῦ εἰς ἡμᾶς τοὺς πιστεύοντας κατὰ τὴν ἐνέργειαν 
τοῦ κράτους τῆς ἰσχύος αὐτοῦ («[scil. Dio] illumini gli occhi del vostro cuore per farvi 
comprendere a quale speranza vi ha chiamati, quale tesoro di gloria racchiude la 
sua eredità fra i santi e qual è la straordinaria grandezza della sua potenza verso di 
noi, che crediamo, secondo l’efficacia della sua forza e del suo vigore»; nella Vulga-
ta, Girolamo traduce il passo con inluminatos oculos cordis vestri ut sciatis quae 
sit spes vocationis eius quae divitiae gloriae hereditatis eius in sanctis et quae sit 
supereminens magnitudo virtutis eius in nos qui credidimus secundum operatio-
nem potentiae virtutis eius). 

32 Si noti che adiumenta ed auxilia sono due termini del lessico militare (in 
Rer. gest. 23.2.1, Ammiano Marcellino li usa come sinonimi). In Ef 1.18-19, Paolo 
non ricorre in alcun modo a questo genere di metafora; si tratterebbe, dunque, di 
una genuina – e volontaria – innovazione dell’omileta (o, più probabilmente, del 
biografo che ne ricostruisce il discorso). 

33 Sulla funzione di mediatori tra umano e divino comunemente riconosciu-
ta ai santi dal pensiero cristiano tardoantico cfr. Marsengill 2020. 

34 Pare, invece, troppo riduttiva l’interpretazione di Régerat 2001, 139, il 
quale, senza considerare l’episodio relativo a Bonoso (ed evidentemente basandosi 
solo sull’eco paolina di Ef 1.18), si limita a leggere in queste due espressioni «une 
allusion à la communion des saints». 

35 Avendo scoperto che Eliseo sfrutta le sue qualità divinatorie per riferire 
al re d’Israele i piani segreti degli Aramei, il sovrano di Aram invia un esercito ad 
assediare la città in cui si trova il profeta (2Re 6.8-14). A tale vista, il servo di Eliseo 
si mostra particolarmente spaventato; tuttavia, grazie alle preghiere del suo padro-
ne, egli ‘apre gli occhi’ e riesce a scorgere i cavalli e i carri di fuoco inviati da Dio a 
sostegno del profeta (2Re 6.17). Su richiesta di quest’ultimo, il Signore accecherà i 
nemici, permettendo ad Eliseo di portarli dal re d’Israele (2Re 6.18-20). Con la cur-
soria allusione a questo episodio veterotestamentario – che sarà, poi, come si è vi-
sto, contaminato con Ef 1.18 –, Severino (o, più probabilmente, Eugippio) inaugura 
la metafora militare completata in seguito dal riferimento agli adiumenta ed agli 
auxilia. 



502                                                   Fabrizio PETORELLA                                                           

bisogno di un aiuto divino che gli apra gli occhi, facendogli riconoscere 
la superiorità del suo esercito, fatto di adiumenta ed auxilia36; in que-
sto autentico miracolo di guarigione, però, il santo – come già il pro-
feta biblico – non può che giocare un ruolo fondamentale. 

Il processo di spiritualizzazione del miracolo raggiunge, così, il 
culmine nell’ultima omelia pronunciata da Severino. Se nel caso di Bo-
noso la consapevolezza di un male fisico costituiva il primo passo per 
il riconoscimento di un’infermità spirituale, qui la caratterizzazione 
corporea manca del tutto. Scopo del santo diviene guidare gli uomini 
verso la piena coscienza della loro condizione: alle parole parenetiche 
di Severino deve seguire un completo abbandono nel Signore, il qua-
le, a Sua volta, mostrerà al fedele gli adiumenta e gli auxilia del Suo 
grande esercito. Tale parabola rivela la complessità di un percorso di 
guarigione che coinvolge, in un legame indissolubile, il cristiano, la 
Divinità e lo holy man; avviandosi a concludere la sua opera, Eugip-
pio sceglie di legittimare ulteriormente il ruolo del santo nel cammi-
no che conduce l’uomo verso la guarigione spirituale. 

Eppure, se è vero che tutti gli uomini sono ciechi, nella Vita di 
Severino alcuni sembrano essere più ciechi di altri. È quanto scopre il 
lettore qualche pagina più avanti, quando Eugippio, nel descrivere i 
solenni funerali del protagonista e la deposizione delle sue reliquie nel 
mausoleo napoletano, racconta di una guarigione miracolosa di carat-
tere ben più tradizionale: 
 

Tunc et Laudicius quidam caecus, inopinato psallentis populi clamore 
perculsus, sollicite suos quid esset interrogat. respondentibus, quod 
cuiusdam sancti Severini corpus transiret, compunctus ad fenestram 
se duci rogat, de qua poterat a sanis eminus multitudo psallentium 
atque vehiculum sancti corporis contemplari. cumque fenestrae nixus 
incumberet et oraret, protinus vidit, singillatim demonstrans omnes 
notos atque vicinos. quo facto cuncti, qui audierant, gratias deo la-
crimantibus gaudiis retulerunt37. 

 
«Sempre in quel frangente un cieco, di nome Laudicio, spaventato per 
l’inaspettato clamore della gente che cantava salmi, domandava con 
insistenza alla sua famiglia cosa stesse succedendo. Alla risposta che 
stava passando il corpo di un certo san Severino, interiormente toccato 
chiese di essere condotto alla finestra, dalla quale coloro che godevano 

 
36 Come si è accennato, si tratta di due termini tratti dal lessico militare; 

cfr. al riguardo la nota 32. 
37 Eugipp., Sev. 46.4. 
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di buona vista potevano vedere la moltitudine che cantava salmi e il 
veicolo del corpo del santo. E quando, appoggiandosi alla finestra, si 
sporse e pregò, subito tornò a vedere, e indicò uno per volta tutti quelli 
che conosceva e i suoi vicini. Al che, tutti coloro che ascoltarono l’acca-
duto, piangendo di gioia, resero grazie a Dio»38. 

 
Questa guarigione dalla cecità, fisica e spirituale a un tempo, 

sembra proprio riprendere quell’abusato topos agiografico che Eu-
gippio ha finora mostrato di voler rielaborare39. La contraddizione è, 
però, solo apparente. Lo schema narrativo adottato dall’autore rivela, 
infatti, come l’aneddoto non smentisca assolutamente il processo di 
spiritualizzazione del miracolo delineato finora – ed anzi, arrivi a co-
stituire un ulteriore e definitivo esempio della validità di quanto inse-
gnato da Severino nel suo discorso di commiato: tutto parte dal desi-
derio di conoscenza di Laudicio, che subito si concretizza nella volon-
tà di comportarsi come quei sani che possono ‘vedere’ il santo anche 
a distanza40; mettendo mirabilmente in pratica il monito di Severino, 
il cieco – che è pienamente conscio della sua condizione – prega ed 
ottiene immediatamente la guarigione. Davanti ai suoi occhi si staglia 
ora l’esercito della multitudo psallentium, alla cui testa viaggia lo stesso 
holy man41. La conclusione dell’episodio pare, a sua volta, invitare ve-
latamente il pubblico a seguire l’esempio dei primi che hanno sentito 
parlare della guarigione di Laudicio: in piena conformità con quanto 
affermato da Severino nella sua ultima omelia, il lettore dovrà ora ren-
der grazie al solo vero taumaturgo42. Nelle pagine finali della Vita, 
Eugippio inserisce, dunque, un miracolo che, pur presentando carat-

 
38 Trad. Genovese 2007, 115, con aggiustamenti. 
39 Interessante è il parallelo con la Vita di Ambrogio, che riporta ben due epi-

sodi in cui un cieco è guarito dal contatto con delle reliquie (Paul. Med., Vita Ambr. 
14 e 52; si noti che, nel caso di Laudicio, il miracolo avviene, invece, ‘a distanza’, 
senza che il malato abbia bisogno di toccare la bara): il primo degli aneddoti in 
questione riguarda le spoglie mortali dei martiri Gervasio e Protasio, che Ambrogio 
scopre in Paul. Med., Vita Ambr. 14.1-2 e che proprio Severino ritroverà ed acco-
glierà con i dovuti onori in Eugipp., Sev. 9.1-3. 

40 Un’immagine che risulta ancora più forte se si considera che il santo è 
ormai, per usare la nota espressione di Brown 1981, 50, un «invisible companion». 

41 Come nota Régerat 1991, 294, nota 2, la scena ricorda un adventus impe-
riale (immagine che in parte riprenderebbe la metafora militare sviluppata in Eu-
gipp., Sev. 43.4; si vedano al riguardo le note 32 e 35). 

42 Del resto, il nome stesso di Laudicio è molto evocativo: la laus collettiva 
che conclude l’aneddoto ne chiarisce il significato. Il passo contiene l’unica attesta-
zione italica del nome Laudicius menzionata dalla PCBE (vol. 2, 1232). 
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teristiche facilmente ravvisabili in numerose altre agiografie, deve qui 
essere letto in continuità con gli insegnamenti del protagonista. La 
prospettiva escatologica di natura universale delineata da Severino in 
punto di morte lascia spazio ad un aneddoto che per molti aspetti la 
riassume, per mezzo di uno schema narrativo semplice e destinato a 
colpire la sensibilità del lettore. Il cieco del racconto non è più (o non 
è solo) il beneficiario di un miracolo che mette fine ad un’infermità 
fisica e spirituale; un pubblico che abbia ancora in mente l’ultima 
omelia di Severino può facilmente riconoscere in Laudicio il simbolo 
dell’uomo che, guidato dal santo, procede dall’originaria condizione 
di cecità alla salvezza eterna attraverso la preghiera. 

 
3. Conclusioni 

 
Al termine dell’opera, Eugippio pone, dunque, ancora una volta 

l’accento sulla grave malattia spirituale a cui Severino ha dedicato le 
sue ultime riflessioni. Di notevole impatto per il lettore, la guarigione 
di Laudicio mostra chiaramente come il discorso sulla cecità iniziato 
con l’aneddoto relativo a Bonoso non possa esaurirsi all’interno 
dell’originaria comunità di cui il santo è stato guida: insieme con le 
spoglie di Severino, a Napoli sono giunti anche i suoi insegnamenti 
sul valore della vista interiore – che sembrano trovare nel cieco gua-
rito il loro primo sostenitore in terra partenopea; il nuovo cenobio 
che si è costituito intorno alle reliquie del santo dovrà saper mettere 
in pratica questi precetti, perfezionando grazie ad essi il proprio per-
corso di fede e, al contempo, guidando sempre più persone verso la 
definitiva guarigione dalla cecità spirituale. 

I passi della Vita di Severino dedicati al tema della vista interio-
re non possono che svolgere, in quest’ottica, un ruolo di primo piano: 
all’interno di un’opera pensata per custodire e trasmettere la memo-
ria del patrono della locale comunità monastica, Eugippio sviluppa 
un raffinato discorso sulla cecità spirituale, accostando precetti, mo-
niti ed aneddoti in un gioco di rimandi e consapevoli rielaborazioni; 
un topos diffuso nell’agiografia tardoantica viene qui declinato più 
volte e con modalità differenti, fino a comporre un quadro raffinato 
di cui il pubblico – guidato dalle parole dello stesso Severino – dovrà 
saper decodificare le varie sfumature. La Vita si inserisce, così, piena-
mente in quel percorso dalla malattia alla guarigione che, stando agli 
ultimi insegnamenti del biografato, ogni uomo deve sperare di poter 
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affrontare: attraverso i racconti di Eugippio, le parole e le gesta di Se-
verino giungono anche a coloro che non hanno avuto la fortuna di in-
contrare il santo e di ascoltarne i sermoni, dando il via a percorsi di 
salvezza del tutto nuovi. Chiamato a riconoscere fino in fondo la pro-
pria infermità spirituale, il lettore dovrà superarla seguendo l’esempio 
di quanti, prima di lui, hanno saputo far propri i moniti dell’Apostolo 
del Norico – e sono, infine, riusciti ad ‘aprire gli occhi’; i miracoli com-
piuti da Severino potranno, allora, trascendere la dimensione biografi-
ca per dare finalmente origine ad una nuova guarigione dalla cecità 
spirituale. 
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