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Premessa

Nella sterminata bibliografia sul pellegrinaggio manca, a quel che mi risulta, uno 
studio specifico sui pericoli e sulle disavventure dei pellegrini, che, invece, emergono 
non solo dai racconti degli stessi pellegrini, ma anche, occasionalmente, dalla lettera-
tura, dalle tradizioni orali, e dalla produzione agiografica nelle sue varie espressioni 
come vitae, passiones, miracula, traslazioni di reliquie, storie di monasteri e di santua-
ri. Anche alcuni provvedimenti delle autorità civili ed ecclesiastiche e alcuni deliberati 
conciliari, tra tarda antichità e Medioevo, evidenziano quanto frequenti e talvolta gravi 
fossero i pericoli che poteva correre chi, per motivi di fede, si muoveva verso un luogo 
di culto venerato.

Nel dare inizio a questo contributo, mi sono più volte chiesto come impostarlo, 
dal momento che, come direbbe Dupront 1, gli eventi «li si può incatenare in diversi 
determinismi […] li si può rapportare a dei modelli […] o ancora li si può immergere 
in un flusso che si potrà chiamare nobilmente ma non senza imprecisione, evoluzio-
ne, oppure più in generale progresso». Devo riconoscere che mi è risultato difficile 
collocare sempre pericoli e disavventure dei pellegrini in una dimensione lineare-e-
volutiva di progresso, tanto diversi ho trovato lo spazio, le situazioni, i caratteri e il 
tempo del pellegrinaggio, che ha costituito un motivo importante nel vissuto cristia-
no. A fronte di tali difficoltà, alla fine mi sono risolto a tentare una ricostruzione in 
senso cronologico, intrecciando, per quanto possibile, la dimensione cronologica con 
quella tematica, ben sapendo che la ripetitività di certi fenomeni in tempi e ambienti 
diversi può talvolta rendere problematica tale scelta e obbligarmi a “salti” e/o a di-
gressioni inevitabili. 

Il pellegrinaggio nella storia sociale e in quella personale dei fedeli, al di là della 
spinta spirituale che, almeno originariamente, ne era alla base, ha sovente presentato 
aspetti analoghi e ha comportato difficoltà e problemi, soprattutto di ordine materiale, 
di non sempre agevole soluzione. 

1  Il sacro. Crociate e pellegrinaggi. Linguaggi e indagini, Torino 1993 (ed. or. Paris 1987), 11-12.
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GIORGIO OTRANTO6

Se ne dovette esser reso conto Eberhard V, conte di Württemberg, reduce nel 1480 
da un viaggio via mare a Gerusalemme; quando gli «fu chiesto se avrebbe consigliato 
di seguire la sua stessa strada per raggiungere la Terrasanta, rispose: “vi sono tre cose 
che non posso né consigliare né sconsigliare: il matrimonio, la guerra e un viaggio al 
Santo Sepolcro […]. Possono cominciare bene e finire male”» 2.

Lo stesso anno, il cavaliere Santo Brasca, che aveva effettuato il viaggio in Terra-
santa da Milano, forte dell’esperienza acquisita, approntò una serie di istruzioni per 
quanti volessero recarsi via terra a Gerusalemme; tra i tanti consigli, per esempio, 
sull’abbigliamento e sul comportamento da tenere anche nell’imminenza della par-
tenza, il Brasca prevedeva che il pellegrino dovesse portare due borse: una ricolma di 
pazienza e un’altra contenente duecento ducati veneziani 3.

«O Signore, Padre celeste ‒ recitava una preghiera nel corso della benedizione im-
partita ai pellegrini nel XII secolo ‒ fa’ che gli angeli veglino sui tuoi servi N.N. sì che 
possano raggiungere sani e salvi la loro meta […], che nessun nemico li assalti lungo 
il cammino, che non gli sopraggiunga male alcuno. Proteggili dai pericoli dei fiumi in 
piena, dai ladri e dagli animali selvaggi» 4. In queste tre affermazioni sono condensati 
i tanti problemi di carattere morale, spirituale, organizzativo, sociale e culturale che 
hanno caratterizzato il pellegrinaggio lungo i secoli.

Questo contributo costituisce la prima parte di una ricerca più ampia su difficoltà e 
pericoli affrontati dai pellegrini fino al Medioevo. Anche se è difficile schematizzare 
una questione tanto complessa, questo primo intervento è incentrato prevalentemente 
sui pellegrinaggi ad alcuni tra i più noti santuari occidentali sorti entro l’XI secolo; un 
secondo contributo prenderà in considerazione il fenomeno in questione per i santuari 
del bassomedioevo. 

Pellegrinaggi, vie e mezzi di trasporto

Durante i pellegrinaggi ‒ comunque si svolgessero ‒ a piedi, a cavallo, su carri o 
carrozze, via terra o via mare o per fiumi navigabili, i pericoli erano sempre incombenti. 

I pellegrini che viaggiavano via mare erano minacciati da tempeste, come attesta, 
sin dal IV-V secolo, Sulpicio Severo 5, ma i pericoli venivano ancor più da pirati, che 
assalivano e depredavano i viaggiatori, da marinai e barcaioli senza scrupoli. Parti-
colarmente difficoltoso e al limite della sopportabilità era il viaggio notturno su navi 
sgangherate e in spazi del tutto inadeguati: ciò metteva a rischio la convivenza e creava 
situazioni spesso pericolose per i pellegrini 6. 

2  In J. Ure, Racconti di pellegrini. La grande avventura del Medioevo, Cinisello Balsamo 2007 (ed or. 
London 2006), 27.

3  A.L. Momigliano Lepschy (a cura di), Viaggio in Terrasanta di Santo Brasca (1480) con l’itinerario 
di Gabriele Capodilista (1458), Milano 1966, 128.

4  In J. Sumption, Monaci, santuari, pellegrini. La religione nel Medioevo, Roma 19993 (ed. or. London 
1975), 221.

5  Dial. 3,14,1-2 (SCh 510, 344).
6  Sulla pericolosità dei pellegrinaggi effettuati via mare, cfr. M.S. Mazzi, Oltre l’orizzonte. Il viaggio 

nel Medioevo, Torino 1997, 136-145; R. Stalley, Pèlerinage maritime à Saint-Jacques, in Santiago de 
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PERICOLI, PATIMENTI E DISAVVENTURE DEI PELLEGRINI IN OCCIDENTE 7

Quelli che viaggiavano via terra ‒ peggio se a piedi ‒ dovevano tenere conto della 
precarietà e dell’insicurezza dei percorsi, con montagne e foreste da superare, con l’at-
traversamento di fiumi e paludi, con passaggi malagevoli, sabbia, temporali, polvere, 
fango, insetti di ogni tipo, animali selvaggi, oltre che con predoni e banditi. I viaggi via 
terra erano in generale più rischiosi e pericolosi di quelli via mare; rischi e difficoltà 
risentivano di situazioni storico-politiche e contesti territoriali diversi: dello stato delle 
strade, con le loro articolazioni, dei mezzi di trasporto, dell’orografia delle aree attra-
versate. Si pensi al problema costituito dal superamento delle Alpi, su cui rimando alle 
osservazioni di Giuseppe Sergi 7, il quale ha evidenziato il rapporto, emblematico per 
altri contesti territoriali, tra poteri signorili e assetto del territorio in un’area importante 
‒ da Chambéry a Torino lungo la via Francigena tra X e XIII secolo ‒ per il passaggio 
dall’Europa all’Italia e quindi al Mediterraneo da parte di pellegrini, mercanti e armati 8.

D’estate i viaggi offrivano minori difficoltà per tutti; d’inverno, invece, potevano 
essere interrotti per cause contingenti, quali la difficoltà di procurarsi il foraggio per i 
cavalli o il mare in tempesta che, sovente, rendeva impossibile o faceva differire l’im-
barco 9.

Altri non secondari motivi di difficoltà erano l’ignoranza della lingua dei Paesi attra-
versati e la ricerca dei luoghi dove approvvigionarsi o dove pernottare senza eccessive 
preoccupazioni. Inoltre, gli elementi climatici, con i loro frequenti mutamenti, il caldo, 
la sete e, più raramente, il freddo, il gelo e la neve costituivano pericoli ricorrenti, che 
procuravano patimenti morali e materiali e talvolta persino la morte.

I pellegrini erano minacciati non solo delle ostilità dell’ambiente circostante ma, 
in alcuni contesti territoriali, anche dagli animali: Cirillo alessandrino segnalava che, 
su una strada verso Gerusalemme, erano in agguato leoni e altri animali selvaggi che 
assalivano coloro i quali si recavano nella Città santa 10. Maraval ha evidenziato una 
serie di pericoli che mettevano a rischio il cammino dei pellegrini in Oriente: attorno 
ad Antiochia, per esempio, ci si poteva imbattere in orsi, cinghiali e leoni; altri pericoli 
erano legati all’attraversamento del Nilo, effettuato su semplici chiatte, ma anche alle 
strade, non diversamente dall’Occidente, infestate da predoni che assalivano i pelle-
grini e spesso li facevano prigionieri. Talvolta, in Palestina, i pellegrinaggi si dovette-
ro interrompere a motivo delle ricorrenti rivolte dei Samaritani, i quali si mostravano 

Compostela 1000 ans de Pèlerinage Européen, Gand 1985, 123-124. È, per esempio, interessante il 
resoconto del drammatico viaggio del domenicano Felix Faber (1480 e 1483), in cui sono menzionati 
i tanti inconvenienti che caratterizzavano la convivenza notturna dei pellegrini sulle navi: cfr. N. Ohler, 
Vita pericolosa dei pellegrini nel Medioevo, Casale Monferrato 1996 (ed. or. Freiburg-Basel-Wien 1994), 
138-141 e passim. 

7  Cfr. Potere e territorio lungo la strada di Francia. Da Chambéry a Torino fra X e XIII secolo, Napoli 
1981, 14 e passim.

8  Cfr. Potere e territorio cit., 13-42 e passim.
9  G. Mazzuoli Porru, I rapporti fra Italia e Inghilterra nei secoli VII e VIII, Romanobarbarica 5, 1980, 

154-155.
10  Ps. 67,31 (PG 69, 1157). Per l’Occidente viene segnalata la presenza di lupi nei dintorni di Lucca, che 

esponeva a rischi coloro che percorrevano la via Francigena; cfr. G. Palumbo, Giubileo, giubilei. Pellegrini 
e pellegrine, riti, santi, immagini, per una storia dei sacri itinerari, Roma 1999, 31.51 (ivi bibliografia).
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GIORGIO OTRANTO8

ostili ai pellegrini; anche Persiani e Arabi costituivano un pericolo per loro 11. Egeria, 
pellegrina iberica in Terrasanta nella seconda metà del IV secolo, per attraversare al-
cune aree dell’Egitto, dovette disporre di una scorta militare a causa della presenza dei 
Saraceni 12.

In Oriente i pellegrini andavano incontro a pericoli e disavventure più gravi che in 
Occidente anche per motivi religiosi, che talvolta affioravano e mettevano in forse il 
proseguimento del pellegrinaggio. 

Per i motivi appena accennati, coloro che, spinti dalla fede, partivano per una meta 
sacra, dovevano essere convenientemente preparati ad affrontare il viaggio: essi dove-
vano adeguare l’abbigliamento alla stagione del pellegrinaggio e fornirsi di un bastone 
(bordone) con punte di ferro per difendersi da uomini e animali 13, di una bisaccia (scar-
sella o pera) per deporvi poche cose, di un cappello a larghe falde per ripararsi dalla 
pioggia e dai raggi del sole (galerum o petaso), di un contenitore per l’acqua, abitual-
mente una zucca svuotata o un otre o una ciotola.

Pur così equipaggiati, non pochi erano coloro che non sempre riuscivano a raggiun-
gere la meta del pellegrinaggio o non ne facevano ritorno, per le accennate difficoltà: 
brutti incontri o malattie contratte in itinere o malattie, per guarire dalle quali, magari, 
avevano intrapreso il pellegrinaggio. 

I mancati ritorni o i mancati arrivi dei pellegrini a Santiago, per morte o per altri 
motivi, erano, per esempio, eventualità abbastanza frequenti, come confermano i casi 
di Guido Cavalcanti, forse innamoratosi di una donna a Tolosa, dove si stabilì senza 
raggiungere Santiago; o di tal maestro Giovanni, fratellastro del cronista Fra’ Salim-
bene da Parma (1221-1288), il quale, di ritorno da Santiago, si fermò pure a Tolosa, 
dove prese moglie e si stabilì definitivamente 14. Talvolta i pellegrini si sistemavano 
fuori dalla loro patria, allettati da favorevoli condizioni di lavoro o da qualche don-
zella, tuttavia le «croci di molti cimiteri ci ricordano ‒ scrive Cherubini ‒ che un certo 
numero di pellegrini moriva lungo la strada prima di raggiungere Santiago o ritornando 
da Santiago» 15.

I pellegrini potevano evitare o ridurre pericoli e disavventure viaggiando in gruppo 
(si tratta di una pratica che ha dato origine alle moderne “compagnie”): per l’Oriente 
e per i pellegrinaggi più lunghi e pericolosi raramente essi viaggiavano isolatamente; 
i rappresentanti dell’alta società avevano numerose persone al seguito e i vescovi si 
facevano accompagnare da altri ecclesiastici.

I pellegrini, specialmente se facoltosi, durante il Medioevo viaggiavano in genere 
disponendo di carte stradali, le cosiddette mappae mundi, ricavate, a parere di Konrad 

11  Su tutto, cfr. P. Maraval, Lieux saints et pèlerinages d’Orient, Paris 1985, 174-176.
12  Peregr. Eg. 7,2; 9,3 (SCh 296, 154.162).
13  Nel Codex Calixtinus 1,17 il bordone è considerato la terza gamba del pellegrino, mentre la conchiglia, 

simbolo del pellegrinaggio a Santiago, è assurta a emblema universale del pellegrinaggio: cfr. K. Herbers, 
M. Santos Noia (edd.), Liber Sancti Jacobi. Codex Calixtinus, Santiago de Compostela 1998, 91 (per il 
presente lavoro faccio riferimento a questa edizione).

14  Cfr. G. Cherubini, Santiago di Compostella. Il pellegrinaggio medievale, Siena 1998, 219-224.
15  Cherubini, Santiago di Compostella cit., 219.
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Miller 16, dalla Tabula Peutingeriana, la più nota carta geografica del mondo antico, 
che riporta tutte le strade dell’impero romano, prodotta verso la metà del IV secolo 17 e 
a noi pervenuta in una versione (frammentaria) del XII-XIII secolo, l’epoca ‒ e questo 
mi pare significativo ‒ di massima diffusione del pellegrinaggio.

Facevano parte del sistema stradale le mansiones (ostelli riservati di norma a pubbli-
ci funzionari), le stationes (per tutti), le mutationes (luoghi dove si potevano cambiare 
i cavalli, le carrozze, i muli o i buoi), che disponevano di stallieri e veterinari, oltre a 
tabernae (locande) e cauponae (osterie): naturalmente la scelta di queste due ultime era 
molto delicata perché poteva riservare brutte sorprese, aumentando i pericoli del viag-
gio. Sarà forse per questo che il Caravaggio dipinse, tra il 1604 e il 1606, la Madonna 
dei pellegrini 18 e a molti Santi è stato attribuito il patronato su di loro: ne ho contati 
almeno dodici 19, ma il loro numero è molto più alto, se si considerano alcune tradizioni 
locali: tra questi san Nicola pellegrino a Trani e san Giuliano “Ospitaliere”, protagoni-
sta di una storia tragica e protettore anche degli albergatori 20. 

Il pellegrinaggio tra Roma e Gerusalemme: nascita e difficoltà

Anche se alcuni studiosi fanno risalire il pellegrinaggio al II-III secolo, assimilan-
dolo, in qualche modo, alla visita ai sepolcri dei martiri, rimango convinto 21 che di 
pellegrinaggio vero e proprio si possa parlare solo in seguito alla “svolta” di Costanti-
no, quando esso poté liberamente svilupparsi come particolare forma devozionale per 
recarsi a Gerusalemme per visitare i luoghi che erano stati teatro delle gesta del Cristo 
e per pregarvi: a questa motivazione della prima ora, testimoniata da Eusebio di Cesa-
rea 22 per Elena, la madre di Costantino che si recò in Terrasanta attorno al 326, altre, nel 
corso dei secoli, se ne sono aggiunte, rendendo il pellegrinaggio fenomeno complesso 
sia per le implicazioni spirituali sia per gli aspetti pratici e organizzativi e, quindi, per 
il vissuto di non pochi cristiani, oltre che per la visibilità che conferì al cristianesimo e 
per i riflessi nel tessuto sociale.

Dopo il viaggio di Elena, già nel corso del IV secolo, si intensificò il flusso di pelle-
grini diretti in Terrasanta e a Roma e si ebbero le prime relazioni scritte (l’anonimo pel-
legrino di Burdigala in Aquitania, Egeria) e diverse notizie di autori cristiani riguardan-

16  Itineraria romana. Römische Reisewege an der Hand des Tabula Peutingeriana, Roma 1964, XXXVIss.
17  Sulle caratteristiche e sulle diverse questioni riguardanti la Tabula Peutingeriana, cfr. F. Prontera (a 

cura di), La Tabula Peutingeriana. Le antiche vie del mondo, Città di Castello 2009, 7-66 (l’opera riporta, 
in appendice, una utile riproduzione della Tabula).

18  Attualmente è custodita nella cappella Cavalletti della Basilica di Sant’Agostino a Roma.
19  Ai Santi registrati come protettori dei pellegrini in Bibliotheca Sanctorum. Indici, Roma 1970, 330 

[s. Bona, s. Brigida di Svezia, s. Gertrude di Nivelles (per le donne); s. Benedetto Labre, s. Colmano di 
Stockerau, s. Cristoforo di Licia, s. Giacomo Maggiore, s. Raffaele Arcangelo, s. Rocco, s. Sebastiano di 
Norimberga (per gli uomini)] vanno aggiunti almeno s. Pellegrino, s. Nicola pellegrino, patrono di Trani, 
e s. Giuliano Ospitaliere (questi due ultimi sopra citati); più lunga è la lista in Palumbo, Giubileo cit., 300-
301.309-324.

20  Cfr. Palumbo, Giubileo cit., 309-314.
21  Cfr. il mio contributo Il pellegrinaggio nel cristianesimo antico, Il Veltro 43, 1999, 239-256.
22  Vita Const. 3,42 (GCS 7, 101); cfr. Eus., Onomast. (GCS 11, 58-74).
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ti, per esempio, Porfirio, vescovo di Gaza, Girolamo e alcune nobildonne romane, tra le 
quali Melania senior, Paola, Eustochio, Pemenia, Fabiola, Silvina; il pellegrinaggio di 
donne di alto rango continuò nella prima metà del V secolo con Melania iunior, Albina, 
Bassa, Flavia e l’imperatrice Eudossia, moglie dell’imperatore Teodosio II (438).

Girolamo attesta che, per perfezionare la loro fede, si recavano a Gerusalemme 
uomini e donne dalla Gallia, dalla Britannia, dall’Armenia, dalla Persia, dall’India, 
dall’Etiopia, dall’Egitto, dalla Cappadocia, dalla Celesiria, dalla Mesopotamia e da 
altri Paesi dell’Oriente 23.

A parte i luoghi che videro le gesta del Cristo e quelli resi famosi da episodi dell’An-
tico Testamento, verso i quali inizialmente si indirizzò il pellegrinaggio cristiano, Roma 
rappresentò da subito l’altro grande polo di attrazione dei pellegrini, soprattutto a mo-
tivo della presenza delle tombe di Pietro e Paolo e di tanti altri martiri cristiani, che 
furono oggetto di un intenso culto funerario. Verso la metà del V secolo, vi si recò a 
piedi dalla Galazia un asceta di nome Filoromo «per pregare – precisa Palladio 24 – sul 
sepolcro del beato Pietro, dopo che precedentemente aveva raggiunto Alessandria per 
pregare sulla tomba di Marco». 

Qualche decennio dopo, giunse pellegrino a Roma Fulgenzio vescovo di Ruspe, in 
Africa, che «fece il giro dei sacri luoghi dei martiri» 25. La storia del pellegrinaggio a 
Roma come, d’altra parte, in Gallia, Africa e Spagna appare intimamente connessa col 
culto dei martiri e dei santi, oltre che col monachesimo, soprattutto in Oriente. Gli spo-
stamenti dei pellegrini creavano molto movimento e contribuivano a vivacizzare l’eco-
nomia dei centri interessati e talvolta a creare nuove strade o a ricostruirne delle vecchie.

Ai pellegrinaggi appena citati vanno aggiunti, per l’Occidente europeo, i tanti altri 
alle catacombe romane e ai santuari di San Martino a Tours, di San Felice a Nola-Ci-
mitile, di San Michele sul Gargano, di Montecassino 26, di Mont Saint-Michel in Nor-
mandia, di San Giacomo a Compostella (IX secolo), di San Michele, santuario, poi de-
nominato “Sacra”, sorto su uno sperone del monte Pirchiriano, a 960 metri di altitudine 
s.l.m., all’imbocco della Val di Susa (fine X secolo) 27: sono tra i santuari europei più 
noti attivi entro il X secolo. 

Anche se, nella concezione teologica dei Padri della Chiesa antica, la visita ai luo-
ghi santi doveva contribuire al perfezionamento della fede e al progresso spirituale dei 
pellegrini, il giudizio sul pellegrinaggio non fu sempre positivo negli autori cristiani 
dei primi secoli. 

23  Ep. 46, 9-10 (CSEL 54, 339-340). L’epistola, attribuita a Girolamo, sarebbe stata scritta da Paola ed 
Eustochio. 

24  Hist. Laus. 45,4 (ed. G.J.M. Bartelink, Milano 1974, 220).
25  Vita Fulg. Rusp. 13, 27 (PL 65, 130).
26  Nell’VIII secolo, secondo quanto tramanda Leone Marsicano (Chron. 13, MGH, Scriptores 7, 

Hannoverae 1846, 590) alcuni monaci cassinesi tentarono di trattenere presso il loro monastero un gruppo 
di pellegrini diretti al Gargano e forse in Terrasanta, sicuramente per motivi di competizione.

27  Della sterminata bibliografia su questo monumento, approfonditamente studiato da Giovanni Tabacco, 
Giuseppe Sergi e Giuseppe Casiraghi, oltre che nei numerosi volumi degli atti dei convegni sacrensi 
organizzati dai Padri rosminiani, cfr., almeno, il volume di G. Sergi, L’Arcangelo sulle Alpi. Origini, 
cultura, caratteri dell’abbazia di S. Michele della Chiusa, Bari 2011.
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Alcuni non lo annoverano tra le pratiche cultuali e le occupazioni raccomandate 
dalla Scrittura ed evidenziano, piuttosto, i diversi pericoli cui esponeva i fedeli, non 
solo durante il viaggio, ma anche nel luogo di destinazione. Lo stesso Girolamo, pur 
mostrando entusiasmo per la pratica del pellegrinaggio, in una lettera a Paolino, ve-
scovo di Nola, che aveva deciso di disfarsi dei propri beni per seguire il Signore, nega 
invece che basti recarsi nella Città Santa per acquisire meriti 28; per lui sono la fede e la 
santità di vita che rendono perfetto il cristiano, non il pellegrinaggio a Gerusalemme, 
dal momento che l’onnipotenza divina non può essere confinata in un «piccolo luogo 
della terra»: Dio è spirito e, in quanto tale, secondo il dettato giovanneo (3,8), spira 
dove vuole 29.

Ancora più critico è il giudizio di Gregorio di Nissa, il quale, in risposta a tal Cen-
sitore che gli aveva chiesto un parere sul pellegrinaggio di monaci e monache in Ter-
rasanta, afferma che il Signore, quando ha chiamato gli eletti all’eredità del regno dei 
cieli, non ha incluso il pellegrinaggio né tra le buone azioni né tra le beatitudini. Seppur 
in un’altra lettera sottolinei di aver provato gioia e piacere nel visitare i luoghi santi 30, 
in riferimento al quesito postogli, sostiene che il pellegrinaggio è da evitare, perché è 
occasione di peccato e trasgressione, a motivo della promiscuità tra uomini e donne, 
che incoraggia l’impudicizia e la sensualità e mette a dura prova la castità delle don-
ne. D’altra parte, lo Spirito Santo e la grazia del Signore non sono legati a un luogo 
materiale e, ancor meno, a una città come Gerusalemme, nella quale si commettono 
peccati di ogni genere: dalla fornicazione all’adulterio, al furto, all’idolatria, all’incan-
tesimo, all’invidia, all’omicidio 31. In definitiva, per il Nisseno, la visita ai luoghi dove 
è nato, vissuto, morto e risorto il Signore non apporta alcun giovamento particolare 
alla fede; Dio, d’altra parte, è presente non solo a Gerusalemme, ma in ogni luogo: 
e anche il Nisseno riprende l’espressione giovannea: lo Spirito spira dove vuole (Gv 
3,8) 32. «Consiglia, dunque, ai (tuoi) fratelli – conclude Gregorio, parafrasando 2 Cor 
5,8 – di abbandonare il loro corpo per recarsi presso il Signore e non la Cappadocia 
per andare in Palestina» 33. Agli autori cristiani interessa, in prima istanza, recuperare e 
valorizzare la dimensione spirituale del pellegrinaggio cristiano. Teodoreto di Ciro, per 
esempio, pur riconoscendo che Dio, per sua natura, non può essere circoscritto in una 
determinata area, considera positivamente la visita ai luoghi santi dell’Antico e Nuovo 
Testamento, per il godimento spirituale che il contatto fisico con quei luoghi procura e 
per la grazia salvifica che ne discende 34.

28  Su questo diverso atteggiamento di Girolamo verso il pellegrinaggio, cfr. F.M. Abel, Saint Jérôme et 
Jérusalem, in Miscellanea Geronimiana, Roma 1920, 131-155; P. Maraval, Saint Jérôme et le pèlerinage en 
Palestine, in Y.-M. Duval (éd.), Jérôme entre l’Occident et l’Orient, Paris 1988, 350; Cherubini, Santiago 
di Compostella cit., 66. 

29  Hier., Ep. 58,2-4 (CSEL 54, 529-533).
30  Greg. Nyss., Ep. 3,1 (SCh 263, 124).
31  Greg. Nyss., Ep. 2, 5-10 (SCh 263, 112-116).
32  Greg. Nyss., Ep. 2,15-16.19 (SCh 263, 120-122).
33  Greg. Nyss., Ep. 2,18 (SCh 263, 120-122).
34  Hist. rel. 6,8; 9,2 (SCh 534, 356.408-410).
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Le perplessità di Gregorio di Nissa sulla pratica del pellegrinaggio, oltre che fondate 
su motivazioni teologiche, comuni anche a Girolamo, sembrano dettate soprattutto da 
contingenti preoccupazioni di carattere morale, le quali, ancorché espressioni di una 
minoranza, appaiono di tanto in tanto sia in deliberati conciliari sia in alcuni autori 35.

In pieno VIII secolo, Bonifacio (675-754), l’evangelizzatore della Germania 36, la-
mentava che solo poche donne inglesi pellegrine a Roma riuscivano a preservare la 
propria castità, mentre la maggior parte era costretta a prostituirsi nelle città attraversa-
te: di tutto questo egli informa l’arcivescovo di Canterbury, aggiungendo preoccupato: 
«Perpaucae enim sunt civitates in Longobardia vel in Francia aut in Gallia, in qua 
non sit adultera vel meretrix generis Anglorum. Quod scandalum est et turpitudo totius 
ecclesiae vestrae» 37.

Contro i pericoli morali del pellegrinaggio, oltre a Bonifacio, mettono in guardia 
i sinodi di Cividale del Friuli del 796 o 797 e quello di Chalon sur Saône dell’813 38; 
quest’ultimo concilio (c. 45) combatté la presunzione che le elemosine e i pellegrinaggi 
assolvessero di per sé dai peccati.

Nonostante tali perplessità e avvertimenti, nell’altomedioevo molti cristiani e intere 
famiglie si mossero verso i santuari più famosi, percorrendo in lungo e in largo l’Eu-
ropa e recandosi in Terrasanta, verso la quale, comunque, i pellegrinaggi, soprattutto 
quelli bizantini, si ridussero notevolmente 39, dopo che Gerusalemme fu messa a ferro e 
fuoco dai Persiani nel 614 e dopo che la città cadde in mano agli Arabi nel 640.

Dopo gli scritti del pellegrino di Burdigala, di Girolamo e di Egeria, la letteratura 
odeporica si arricchì notevolmente: basti ricordare l’Itinerarium Antonini Placentini, 
svolto attorno al 560 tra Piacenza e la Terrasanta (andata e ritorno); l’opera di Adam-
nano, che narra il pellegrinaggio in Palestina di Arculfo, vescovo della Gallia, tra il 
679 e il 682; l’Itinerarium Malmesburiense per Roma, databile tra il 648 e il 682; 
l’Itinerarium Einsiedlense di età carolingia, pure per Roma; l’Hodoeporicon Sancti 
Willibaldi, redatto da una monaca di Hildesheim (Ugeburga), che contiene le memorie 
di Willibaldo durante il soggiorno, tra il 723 e il 729, in Terrasanta, caratterizzato da 
molte difficoltà e disagi; l’Itinerarium Bernardi monachi dell’870, pure in Terrasanta, 
sul quale ritornerò, e l’Itinerarium Sigerici per Roma (990), l’ultimo prima della fine 
del X secolo 40.

A fronte di questa ricca letteratura odeporica occidentale, in Oriente, invece, dopo 
gli eventi del 614 e del 640 che interessarono Gerusalemme, non furono prodotti Itine-

35  Cfr. Palumbo, Giubileo cit., 325-346. Per l’altomedioevo, Mazzuoli Porru, I rapporti cit., 153-154; 
C. Carletti, Testimonianze scritte del pellegrinaggio altomedievale in Occidente, in Los muros tienen la 
palabra. Materiales para una historia de los graffiti, Valencia 1997, 93-94. 

36  Su Bonifacio, cfr. Mazzuoli Porru, I rapporti cit.,142-145.
37  Ep. 78, (MGH, Epistolae Merowingici et Karolini aevi 1, Berolini 1892, 355).
38  Cfr. Mazzuoli Porru, I rapporti cit., 154.
39  V. von Falkenhausen, Pellegrinaggi bizantini in Terra Santa prima della caduta di Gerusalemme nel 

1187, in M. Oldoni (a cura di), Fra Roma e Gerusalemme nel Medioevo. Paesaggi umani ed ambientali 
del pellegrinaggio meridionale, I, Salerno 2005, 157ss.

40  Per questi itinerari, cfr. E. Menestò, Relazioni di viaggio e di ambasciatori, in G. Cavallo, C. Leonardi, 
E. Menestò (dir.), Lo spazio letterario del Medioevo. Il Medioevo latino, I, Roma 1998, 546-550.553-555.
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raria e guide della Terrasanta in greco, bizantini e post-bizantini prima del Mille 41; ci 
è pervenuto solo l’itinerario redatto dal monaco Epifanio Agiopolita di Gerusalemme 
(fine VIII-inizi IX secolo), incentrato sulla Siria, su Gerusalemme e sui suoi luoghi san-
ti 42; qui i pellegrinaggi bizantini, durante il periodo musulmano, come già osservato, 
diminuirono sensibilmente, divenendo un fenomeno quasi esclusivamente monastico, 
non esente da rischi e «non ben visto né dalle autorità bizantine, che temevano defezio-
ni, né da quelle arabe che facilmente consideravano spie i pii pellegrini» 43. Nel medesi-
mo periodo, comunque, diversi testi agiografici attestano violenze e omicidi perpetrati 
dai Saraceni contro i pellegrini 44; anche il patriarca di Gerusalemme Sofronio, nella 
prima omelia sulla Natività, pronunciata nel 634, condannò le violenze dei Saraceni, 
che, armati, presidiavano Betlemme e minacciavano di strage e rovina i cristiani se 
tentavano di avvicinarsi alla «divinissima e carissima» Betlemme 45.

L’assistenza ai pellegrini

Secondo quanto tramandano Beda 46 e Paolo Diacono 47, tra VII e VIII secolo, molti 
pellegrini, uomini e donne, gente di umili origini e personaggi di alto rango, laici ed 
ecclesiastici, dall’Inghilterra raggiungevano Roma, dove trovavano ospitalità presso 
gli xenodochia papali o presso i numerosi hospitia fondati nelle vicinanze di San Pietro 
dagli Anglosassoni 48.

Al VI secolo risale il formulario di una lettera commendatizia, attribuita al monaco 
Marculfo, in cui si raccomandava alle autorità civili ed ecclesiastiche di accogliere con 
benevolenza i pellegrini che viaggiavano per motivi penitenziali, offrendo loro allog-
gio, riscaldamento, pane e acqua, perché potessero ad loca sanctorum festinare 49: que-
sto generalmente avveniva nei monasteri o negli stessi santuari o in alloggi di fortuna.

Per essere di aiuto ai pellegrini, alle soglie del Medioevo, furono compilate speci-
fiche “guide” che prevedevano una sosta ‒ appunto “guidata” ‒ nei numerosi santuari 
suburbani della città 50.

41  Per una panoramica sul tema, cfr. A. Külzer, Peregrinatio Graeca in Terram Sanctam. Studien zu 
Pilgerführern und Reisebeschreibungen über Syrien, Palästina und den Sinai aus byzantinischer und 
metabyzantinischer Zeit, Frankfurt a. M. 1994; V. Ruggeri, K. Douramani, R. Caruso, Sette antiche guide 
greche per Gerusalemme, Roma 2015. 

42  Cfr. il testo in H. Donner, Die Palästinabeschreibung des Epiphanius monachus Hagiopolita, 
Zeitschrift des Deutschen Palästina-Vereins 87, 1971, 66-82.

43  von Falkenhausen, Pellegrinaggi bizantini cit., 160-161 (citazione a 161). 
44  von Falkenhausen, Pellegrinaggi bizantini cit., 162-164.
45  Al riguardo, cfr. l’analisi più dettagliata che di questa omelia e di altri testi coevi fa Immacolata Aulisa 

in questo volume. 
46  Hist. eccl. 5,7 (SCh 491, 44); De temp. rat. 66 (CCL 123B, 533-535).
47  Hist. Lang. 6, 28.37 (MGH, Scriptores rerum Langobardicarum et Italicarum, Hannoverae 1878, 

174.177-178).
48  Mazzuoli Porru, I rapporti cit., 117-169.
49  Appendix ad formulas Marculfi 10 (PL 87, 761-762).
50  I due Itinerari più importanti per la loro funzione specifica e per la topografia delle catacombe romane 

sono il De locis sanctis martyrum quae sunt foris civitatis Romae e la Notitia ecclesiarum urbis Romae, 
ambedue del VII secolo: R. Valentini, G. Zucchetti, Codice topografico della città di Roma, II, Roma 1942; 
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Altre iniziative tendenti a facilitare lo svolgimento di pellegrinaggi riguardarono la 
costruzione di strutture in itinere e in loco. Se ne ha una prova nell’epitaffio della regina 
Ansa, moglie di Desiderio, ultimo re dei Longobardi (756-774):

	 9	 Securus iam carpe viam, peregrinus ab oris
		  Occiduis quisquis venerandi culmina Petri
		  Garganiamque petis rupem venerabilis antri.
	 12	 Huius ab auxilio tutus non tela latronis,
		  Frigora vel nimbos furva sub nocte timebis:
		  Ampla simul nam tecta tibi pastumque paravit 51.

Ormai sicuro, intraprendi il cammino, chiunque tu sia che, pellegrino dalle terre di Oc-
cidente, ti dirigi verso la grandiosa città del venerando Pietro e verso la rupe garganica 
del venerabile antro. Sicuro per il suo (scil. di Ansa) intervento non avrai da temere né le 
frecce dei predoni, né il freddo, né le nubi della notte oscura: per te infatti (Ansa) ha fatto 
approntare spaziosi ricoveri e cibo.

L’epitaffio, attribuito a Paolo Diacono, oltre a confermare il rapporto tra il santuario 
micaelico del Gargano e la dinastia longobarda 52, fa riferimento a iniziative adottate da 
Ansa per rendere sicuro il cammino del pellegrino che dall’Occidente si recava alla se-
des Petri e alla Gargania rupes venerabilis antri. Grazie all’intervento evergetico della 
regina Ansa, del quale è difficile specificare l’entità per tutto il percorso, il pellegrino 
non doveva più temere gli assalti dei latrones, perché lungo l’itinerario che portava 
al monte Gargano poteva trovare accoglienza, cibo e sicurezza: ampla […] tecta […] 
pastumque. Il santuario garganico, tra VII e VIII secolo, fu visitato da pellegrini anglo-
sassoni che hanno lasciato ricordo della propria presenza in numerose epigrafi, anche 
in caratteri runici 53.

S. Carletti, Santuari dei martiri negli Itinerari del VII secolo, Studi Romani 18, 1970, 51-67; C. Carletti, 
Viatores ad martyres. Testimonianze scritte altomedievali nelle catacombe romane, in G. Cavallo, C. Mango 
(a cura di), Epigrafia medievale greca e latina. Ideologia e funzione, Spoleto 1995, 197-225; C. Carletti, 
Scrivere i santi: epigrafia del pellegrinaggio a Roma nei secoli VII-IX, in Roma fra Oriente e Occidente. 
Atti della XLIX Settimana di Studio del CISAM (Spoleto, 19-24 aprile 2001), Spoleto 2002, 323-360.

51  Epitaphium Ansae reginae, vv. 9-14 (MGH, Scriptores rerum Langobardicarum et Italicarum, 
Hannoverae 1878, 192).

52  G. Otranto, I Longobardi e il santuario del Gargano, in G. Roma (a cura di), I Longobardi del Sud, 
Roma 2010, 333-341.

53  Cfr. C. Carletti, Iscrizioni murali, in C. Carletti, G. Otranto (a cura di), Il Santuario di s. Michele sul 
Gargano dal VI al IX secolo. Contributo alla storia della Langobardia meridionale, Bari 1980, 7-158; 
M.G. Arcamone, Le iscrizioni runiche di Monte sant’Angelo sul Gargano, in Puglia paleocristiana e 
altomedievale IV, Bari 1984,107-122; Ead., Una nuova iscrizione runica da Monte Sant’Angelo, Vetera 
Christianorum 29, 1992, 405-410; Ead., Iscrizioni runiche in Italia, in E. Fazzini, E. Cianci (a cura di), 
I Germani e la scrittura, Alessandria 2008, 130. Su questo santuario, su quello di Mont Saint-Michel, 
considerato filiazione del santuario pugliese, e sulla “Sacra”, negli ultimi decenni, si è prodotta una ricca 
bibliografia, anche grazie alla collaborazione tra studiosi francesi e italiani, che hanno dato vita a una 
collana specifica (Bibliotheca Michaelica), di cui sono stati finora pubblicati a Bari nove volumi, che hanno 
indagato molti aspetti della vita dei tre santuari, da quelli storici a quelli letterari, epigrafici, iconografici, 
monumentali e folklorici. Per un’informazione generale sul santuario garganico, oltre agli articoli citati 
nel presente saggio, mi permetto di rinviare ad altri miei contributi: La montagna garganica e il culto 
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Ma pericoli, patimenti e disavventure, anche se non di elevata gravità, per i pelle-
grini dovettero perdurare, se Carlo Magno decise di promulgare alcuni capitolari che 
miravano a tutelare i pellegrini e i viaggiatori in genere, facendone una categoria privi-
legiata al pari di vedove, orfani, poveri e deboli.

In particolare, alcuni capitolari stabiliscono che «per gli stranieri che viaggiano per 
amore di Dio, non si esiga il pedaggio», che «nessuno osi assalire con banda i viaggia-
tori», che «sembra cosa conveniente e degna di venerazione che stranieri, pellegrini e 
poveri trovino in ogni luogo accoglienza presso il clero», che «nessuno osi negare né 
a ricchi né a poveri né a pellegrini l’ospitalità: cioè nessuno rifiuti tetto, fuoco e acqua 
sia ai pellegrini che viaggiano nel nome di Dio sia a chiunque altro viaggi per amore di 
Dio e per salvezza della sua anima» 54. 

È pur vero che uno dei capitolari carolingi vietava di assalire i viaggiatori, segno 
che episodi di questo tipo si erano fino ad allora verificati, ma è altrettanto vero che 
altri capitolari insistevano sull’accoglienza e sull’ospitalità da offrire a coloro che 
viaggiavano in nome e per amore di Dio, i quali venivano anche esentati dal pagare il 
dovuto pedaggio. Talvolta i pellegrini portavano un segno distintivo addosso per es-
sere riconosciuti come tali e godere dell’accoglienza e dell’esenzione dai dazi, volute 
da Carlo Magno.

In epoca carolingia i pellegrinaggi, dunque, godettero di esplicita protezione e 
attraversarono un periodo di successo 55, ma un pericolo incombente era costituito 
da mercanti fraudolenti che sovente si inserivano tra i pellegrini al solo scopo di 
evadere il pagamento dei dazi. Carlo Magno condanna tale intrusione e, nel 796, 
denuncia l’episodio in una lettera a Offa re della Mercia  56, regno anglosassone 
da cui provenivano ed erano diretti a Roma i mercanti in questione. Nei pressi di 
Torino, comunque, è attestata una strata publica peregrinorum et mercatorum 57, 
a conferma del fatto che era inevitabile che pellegrini e mercanti si trovassero a 
viaggiare insieme 58.

All’incirca fino al IX secolo, i pericoli e i patimenti del pellegrinaggio erano di 
carattere morale/spirituale e pratico/esistenziale, riferendosi alle difficoltà legate alla 
lunghezza dei viaggi, alla necessità di procurarsi cibo, all’incognita di fare brutti in-
contri o di contrarre malattie: tutte difficoltà che potevano mettere a rischio la finalità 

micaelico: un modello esportato nell’Europa altomedievale, in AA.VV., Monteluco e i monti sacri, Spoleto 
1994, 85-124; Il culto di San Michele dal Gargano a Mont Saint-Michel in Normandia alla Sacra in Val di 
Susa, in A. Salvatori (a cura di), Il faro di San Michele tra angeli e pellegrini, Stresa 1999, 49-88; Genesi, 
caratteri e diffusione del culto micaelico del Gargano, in P. Bouet, G. Otranto, A. Vauchez (éds.), Culte et 
pélerinages à saint Michel en Occident. Les trois Monts dédiés à l’archange, Rome 2003, 43-64.

54  Cfr. Cap. reg. Franc 17; 22; 27; 75 (MGH, Leges 1, Hannoverae 1835, 51; 37; 94; 60).
55  Cfr. M.L. Lo Giacco, Pellegrini, romei e palmieri. Il pellegrinaggio fra diritto e religione, Bari 2008, 

50-54.
56  Alcuini epist. 100 (MGH, Epistolae Merowingici et Karolini aevi 2, Berolini 1895, 145). Per alcune 

osservazioni, cfr. Mazzuoli Porru, I rapporti cit., 152-153.
57  Cfr. G. Borghezio, C. Fasola (a cura di), Le carte dell’archivio del Duomo di Torino, Torino 1931, 

7-8, doc. 45.
58  Cfr. G. Sergi, Luoghi di strada nel Medioevo fra il Po, il mare e le Alpi occidentali, Torino 1996, 8.
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del viaggio e, comunque, costringevano i pellegrini ad adattarsi a un nuovo ritmo di 
vita. 

Il pellegrinaggio non costituì un problema per le autorità civili, quanto piuttosto per 
alcuni cristiani interpreti rigorosi della dottrina, che, come ho già rilevato, ne temevano 
il pericolo per la spiritualità e la moralità. Per il resto le istituzioni civili e politiche 
cercavano di preservare in ogni modo i pellegrini, forse anche per evitare disordini 
nei loro territori. E che il pellegrinaggio, a parte pochi episodi, nei primi 8-9 secoli, 
non costituisse un problema per le autorità civili è dimostrato dal fatto che, nell’870, il 
monaco franco Bernardo, per recarsi con due suoi compagni in Terrasanta, dopo essere 
passato da Roma per ricevere da papa Nicolò I (858-867) la benedictio e la licentia per 
compiere il viaggio 59, e dopo aver visitato il santuario garganico, a Bari ottenne dai mu-
sulmani, che allora occupavano la città 60, due lettere ‒ una sorta di lasciapassare ‒ da 
mostrare ai principi di Alessandria e Babilonia d’Egitto, città corrispondente al Cairo 61. 
I tre pellegrini dovettero, comunque, pagare sia ad Alessandria sia al Cairo una sorta 
di pedaggio e subire sei giorni di carcere, ma, alla fine, ottennero dai musulmani altri 
documenti per poter proseguire il viaggio indisturbati. Tale accoglienza dei musulmani 
non fu dovuta ‒ lo ha sottolineato Vuolo ‒ ad intolleranza religiosa, quanto piuttosto 
«alla consapevolezza da parte di costoro della loro superiorità politica ed economica 
sul territorio» 62. E quando nell’849 il principato longobardo di Salerno si staccò da 
quello di Benevento, il trattato di pace e di alleanza stipulato tra i principi Siconolfo e 
Radelchi prevedeva, tra l’altro, che i Salernitani potessero attraversare i territori bene-
ventani per recarsi ad venerabilem ecclesiam beati Archangeli Michaelis recto itinere 
[…] sine omni contrarietate vel damnietate atque contradictione 63. Nei secoli succes-
sivi la fascia appenninica da Salerno al promontorio garganico fu attraversata, pertanto, 
in tutta tranquillità da numerosi pellegrini 64. 

59  It. Bern. 1 [T. Tobler, A. Molinier (edd.), Itinera Hierosolymitana et descriptiones Terrae sanctae, 
Genevae 1879, 309ss.]. Benedictio e licentia da parte di un superiore, nel caso di monaci e clerici, o di 
un ecclesiastico, nel caso di laici, sono motivi spesso attestati nei racconti di pellegrinaggio. A partire 
all’incirca dal XII secolo si affermò la prassi della benedictio perarum et baculorum, le bisacce e i bordoni: 
cfr. Sumption, Monaci, santuari cit., 213-221.

60  Cfr. G. Musca, L’emirato arabo, 847-871, Bari 1978 (ristampa dell’edizione riveduta del 1967).
61  Sulle diverse questioni, ancora non del tutto risolte, connesse con l’Itinerarium e col suo autore, cfr. 

F. Avril, J. R. Gaborit, L’«Itinerarium Bernardi monachi» et les pèlerinages d’Italie du sud pendant le 
Haut-Moyen-Âge, Mélanges d’archéologie et d’histoire 79, 1967, 269-298; cfr. anche l’Introduzione di Ugo 
Dovere a Bernardo il Saggio, monaco franco. Itinerario dei luoghi santi, Napoli 2003, 9-78.91; A. Vuolo, 
L’«Itinerarium» del monaco Bernardo, in Oldoni, Fra Roma e Gerusalemme cit., 315.319 (ivi bibliografia). 

62  L’«Itinerarium» del monaco Bernardo cit., 321.
63  Radelgisi et Siginulfi divisio ducatus Beneventani (MGH, Scriptores 4, Hannoverae 1841, 222). 
64  Tra questi vanno ricordati, per il X secolo, s. Fantino, monaco calabrese, egumeno del Mercurion in 

Lucania, l’abate Giovanni di Gorze, che raggiunse il Gargano dopo essere andato a Roma, Montecassino 
e Napoli, l’imperatore tedesco Ottone III; per i due secoli successivi, Guglielmo di Vercelli (inizi XI 
secolo), papa Leone IX (metà XI secolo), e l’abate islandese Nikulás di Munkathvera (metà XII secolo): 
per questi pellegrinaggi, cfr. R. Stopani, La via Francigena del Sud, Firenze 1992, 29; G. Otranto, Il 
pellegrinaggio micaelico dal Gargano all’Europa, in R. Barcellona, T. Sardella (a cura di), «Munera 
amicitiae». Studi di storia e cultura sulla Tarda Antichità offerti a Salvatore Pricoco, Soveria Mannelli 
2003, 44; F. Vanni, Itinerari, motivazioni e status dei pellegrini pregiubilari: riflessioni e ipotesi alla 
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Nel complesso, a quel che mi risulta, prima del Mille sono pochi gli episodi di 
violenza esplicitamente attestati; tra questi, ne segnalo tre: il primo è tramandato da 
Incmaro di Reims, secondo il quale nell’882 furono depredati alcuni clerici e molti altri 
fedeli che si recavano a pregare nel santuario garganico 65; del secondo siamo informati 
da un cronista di X secolo, Liutprando da Cremona, il quale scrive che i Saraceni bloc-
carono sulle Alpi molti pellegrini che si recavano ad beatorum apostolorum Petri et 
Pauli limina 66; l’ultimo riguarda l’abate di Cluny Maiolo, che, nel 972, con alcuni suoi 
compagni, cadde in mano ai Saraceni sulle Alpi, nei pressi del Gran San Bernardo 67, e 
fu liberato solo dopo il pagamento di un riscatto. Il superamento dei valichi alpini, più 
pericolosi in caso di neve e ghiaccio, era occasione di agguati per i viaggiatori. Seque-
stri, comunque, dovettero ripetersi se il concilio lateranense del 1123 (c.17) scomunicò 
coloro che sequestravano, rapinavano o molestavano i pellegrini 68.

Il pellegrinaggio a Mont Saint-Michel

Non siamo molto informati su episodi sgradevoli capitati a pellegrini diretti a Mont 
Saint-Michel, anche se il pericolo è nel “codice genetico” di questo santuario, denomi-
nato, come è noto ad periculum maris (au péril de la mer) per la sua posizione su un 
isolotto tra la Bretagna e la Normandia, soggetto al fenomeno dell’alta e bassa marea, 
che poteva mettere in difficoltà i pellegrini, i quali, per arrivare al santuario, dovevano 
attraversare la baia che, in occasione dell’alta marea, diventava pericolosa.

La raccolta dei Miracula sancti Michaelis, conservata nella biblioteca municipale 
di Avranches, presenta casi di prodigi operati dall’Arcangelo a partire dal IX secolo 69; 
ma, nell’attraversamento della baia, incidenti anche mortali si dovettero verificare, se 
nell’Obituario di Mont Saint-Michel ricorrono alcune preghiere per decessi di pelle-
grini, che avevano affrontato le sabbie mobili per giungere al santuario e talvolta erano 
rimasti schiacciati dalla folla 70.

Oscillano tra il pericolo e il miracolo due casi singolari registrati per Mont Saint-Mi-
chel nell’XI secolo. Nel primo una donna partorì un bambino nel bel mezzo della tra-
versata della baia, ma venne salvata dall’Arcangelo, per cui diede al figlio il nome 

luce di fonti e testimonianze intorno al Meridione d’Italia, in Oldoni, Fra Roma e Gerusalemme cit., 
101.104.108.115-116.118-119. 

65  Annales Bertiniani 3 (MGH, Scriptores 1, Hannoverae 1826, 455ss.).
66  Antapòdosis 17 (CCh. cont. med. 156, 132).
67  Cfr. Vita S. Maioli 3,4 (PL 137, 767).
68  Cfr. Ure, Racconti di cit., 87. Alcune leggi del XIII secolo avevano lo scopo di difendere i pellegrini 

da qualsiasi aggressione, mentre già dall’XI secolo veniva automaticamente scomunicato chi avesse ferito o 
ucciso un pellegrino, cfr. M.L. Lo Giacco, Il pellegrinaggio: profili giuridici, in G. Dammacco, G. Otranto 
(a cura di), Profili giuridici e storia dei santuari cristiani in Italia, Bari 2004, 90.

69  Cfr. P. Bouet, O. Desbordes, (éd.), Chroniques latines du Mont Saint-Michel (IXe-XIIe siècle). 
Manuscrits du Mont Saint-Michel: les textes fondateurs, I, Caen 2009 (per i Miracula cfr. 303ss.); cfr. P. 
Bouet, Les formes de devotion des pèlerins qui se rendent au Mont Saint-Michel, in G. Casiraghi, G. Sergi 
(a cura di), Pellegrinaggi e santuari nell’Occidente medievale, Bari 2009, 67ss.

70  J.J. Desroches, Histoire du Mont-Saint-Michel et de l’ancienne diocèse d’Avranches, II, Avranches 
1842, 78-81.
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di Péril; in seguito il ragazzo soleva andare ogni anno al santuario per ringraziare il 
Santo 71. Il secondo caso è quello di un uomo, che, investito col suo cavallo dalla marea 
montante, fu rigettato a riva sano e salvo e si affrettò a ritornare al santuario per espri-
mere all’Arcangelo la propria gratitudine 72.

Da un’epistola di Lanfranco, vescovo di Canterbury, al vescovo di York appren-
diamo che, verso la metà dell’XI secolo, tre pellegrini diretti al santuario di Mont 
Saint-Michel furono assaliti e uccisi da un predone 73. Era diretto in Terrasanta, invece, 
l’irlandese Colomano che, arrivato nei pressi di Vienna, fu scambiato per una spia, 
processato, condannato e ucciso 74.

Ritornavano da un pellegrinaggio a Roma alcuni fedeli che, a metà dell’XI secolo, 
furono assaliti e depredati da un signorotto toscano di nome Gerardo, conte di Galeria, 
che Pier Damiani presenta come nemico della Chiesa, scomunicato da papa Niccolò II 
in un sinodo del 1061 75.

Jonathan Sumption 76 segnala che il barone Tommaso di Marle, una sessantina d’an-
ni dopo, imperversava nel nord della Francia sequestrando i pellegrini e pretendendo 
da loro un riscatto, senza il quale li mutilava con grande crudeltà, fino a quando Luigi 
VI organizzò, nel 1128, una spedizione militare 77.

A partire dal 1333 un fenomeno singolare è quello che riguarda il pellegrinaggio di 
ragazzi a Mont Saint-Michel: Ilona Hans Collas, facendo un puntuale elenco di tutti 
gli episodi registrati nelle fonti 78, ha ricostruito tale interessante fenomeno, che si pro-
trasse fino al XV secolo. Un episodio rilevante si ebbe nel 1393 a Montpellier, dove si 
riunirono alcuni ragazzi tra gli undici e i quindici anni per recarsi al santuario norman-
no, imitati, qualche anno dopo, da ragazzi provenienti soprattutto dalla Germania, ma 
anche dalla Svizzera, dal Belgio, dai Paesi Bassi, dall’Alsazia e probabilmente anche 
dalla Polonia. 

Questi gruppi di ragazzi si formavano spontaneamente in seguito al passaggio di 
pellegrini per le loro città; talvolta, soprattutto quelli che provenivano dalla Svizze-
ra occidentale, proseguivano l’iter verso Compostella 79. In alcuni casi, la chiesa non 
condannò, ma cercò di proteggere in qualche modo questi giovani pellegrini, in altri 

71  Miracula sancti Michaelis VII, in Bouet, Desbordes, Chroniques latines du Mont Saint-Michel (IXe-
XIIe siècle) cit., 325-329.

72  Cfr. J. Huynes, Histoire générale de l’abbaye du Mont Saint-Michel au péril de la mer, ed. E. de 
Robillard de Beaurepaire, I, Rouen 1872, 115-116; cfr. Bouet, Les formes de devotion cit., 77.

73  Ep. 9 (PL 150, 517-518). 
74  Vita S. Colmani martyris 1 (AA. SS. Oct. 6, 358).
75  Ep. 89: Disceptatio synodalis, (MGH, Die Briefe des deutschen Kaiserzeit 4, München 1988, 566-

567).
76  Monaci, santuari cit., 224.
77  Anche l’abate di Cluny Maiolo, nel 972, aveva dovuto pagare un riscatto: cfr. supra 17.
78  Le Mont Saint-Michel et les pèlerinages d’enfants au XIVe et au XVe siècle: sources françaises et 

germaniques, in Casiraghi, Sergi, Pellegrinaggi e santuari cit., 233-239 e passim. Per tale fenomeno, 
si veda anche l’altro contributo della stessa Autrice, cui faccio riferimento nel prosieguo del lavoro: Les 
pèlerinages d’enfants vers le Mont Saint-Michel au XVe siècle: analyse des chroniques allemands, in V. 
Juhel (dir.), Chemins et pèlerins: Revue de l’Avranchin et du Pays de Granville 80, 2003, 151-188.

79  Cfr. Hans Collas, Les pèlerinages d’enfants cit., 169.171.
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vietò tali pellegrinaggi, che causarono la morte per fame di alcuni di loro, per esempio 
di quelli provenienti da Ratisbona, mentre altri furono vittime di inganni da parte degli 
abitanti del luogo.

Tale tipo di pellegrinaggio, da distinguere dalle c.d. “crociate” popolari, che coin-
volsero anche ragazzi e di cui fa una puntuale analisi Franco Cardini 80, è stato ogget-
to di molti approfondimenti in chiave psicologica, come fenomeno di massa e come 
espressione di una religiosità molto intensa, caratteristica del Medioevo, generata dal 
timore del giudizio divino che sconfinava talvolta nella superstizione 81. In alcuni casi si 
è pensato che questi ragazzi abbandonassero il loro paese perché infestato dalla peste, 
in altri che volessero sfuggire ai Turchi, ma è stata anche avanzata l’ipotesi, per me 
molto più concreta e credibile, che ad attirarli fosse il desiderio di assistere allo spetta-
colo naturale dell’alta e bassa marea 82. 

Al 1409 risale uno degli ultimi episodi di violenza riguardanti il santuario norman-
no: un capitano del castello di Guildo (Créhen, in Francia) assalì dei pellegrini della 
Bretagna diretti a Mont Saint-Michel 83.

Il pellegrinaggio a Santiago

Nel IX secolo, il fenomeno del pellegrinaggio ricevette nuovo slancio dall’inventio 
del sepolcro di san Giacomo in Galizia, sulla cui storia hanno dato preziosi contributi 
e organizzato eventi Paolo Caucci von Saucken e il suo gruppo di ricerca perugino. La 
notizia dell’inventio fu accolta in loco con grande entusiasmo e si diffuse rapidamente, 
superando i confini iberici e dando luogo a pellegrinaggi prima locali, poi sempre più 
internazionali, che raggiunsero l’apogeo nel XII-XIII secolo 84, quando fu composto 
il Codex Calixtinus in 5 libri 85, l’ultimo dei quali (il Liber sancti Iacobi, noto come 
Guida del pellegrino di Santiago) 86 costituisce una “miniera” di informazioni sul pel-
legrinaggio a Santiago, che all’epoca era già stato equiparato a quello verso Roma e 
Gerusalemme (le tre grandi peregrinationes). 

Nella Guida, un vero e proprio capolavoro della letteratura odeporica, sono pre-
sentati pericoli, difficoltà e disavventure cui si esponevano i pellegrini diretti a San-

80  Studi sulla storia e sull’idea di Crociata, Roma 1993, 237-248. 
81  Cfr. Hans Collas, Les pèlerinages d’enfants cit., 173.
82  Per tali motivazioni e per altre questioni legate al fenomeno in questione, si vedano i due contributi 

della Hans Collas appena segnalati.
83  H. Morice, Mémoires pour servir de preuves à l’histoire ecclésiastique et civile de Bretagne II, Parisiis 

1744, 829. Gli ultimi due episodi mi sono stati segnalati dall’amico e collega Vincent Juhel che ringrazio. 
Sono grato anche al mio allievo Mario Resta, per ulteriori segnalazioni.

84  Cherubini, Santiago di Compostella cit., 75-76.
85  L’opera fu scritta, tra il 1139 e il 1173, probabilmente da un clericus vagans, Aimerico Picaud della 

diocesi di Poitiers; oltre che dai numerosi articoli e volumi di Paolo Caucci von Saucken, la questione è stata 
trattata nella recente introduzione e traduzione del Codex da Vincenza Maria Berardi: Il Codice callistino, 
Perugia-Pomigliano d’Arco 2008, 21-24 (prima traduzione italiana integrale).

86  Sulle problematiche relative al quinto libro del Codex, cfr. P. Caucci von Saucken (a cura di), Guida 
del pellegrino di Santiago, Milano 2003, con traduzione italiana e ricca bibliografia (terza ristampa 
dell’edizione di Milano 1989). 
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tiago 87, primo fra tutti quello connesso con le strade disagevoli, spesso frequentate 
da predoni e in grave stato di abbandono, che talvolta venivano curate dagli stessi 
pellegrini 88. 

Questi erano esposti ad altri pericoli, quali gli ambienti malsani per la presenza di 
fastidiosi insetti e per alcuni fiumi, le cui acque inquinate potevano provocare la morte 
di uomini e cavalli; costituivano poi un rischio continuo le rapine dei barcaioli, che tal-
volta sovraccaricavano le barche per farle capovolgere e per far annegare i pellegrini, 
cui portavano via tutto quello che avevano addosso; inoltre, nel loro cammino verso 
Santiago, i pellegrini venivano a contatto con popoli definiti avidi e incivili come Gua-
sconi, Baschi e Navarri. Nella terra dei Baschi essi potevano incontrare malvagi ga-
bellieri armati che li colpivano con le lance, sottraendo loro denaro e perquisendoli fin 
dentro i calzoni; crudeli e feroci nell’aspetto, esigevano tributi, illecitamente aumentati, 
non solo dai mercanti, ma anche dai pellegrini, che Carlo Magno, come già detto, aveva 
esonerato da ogni tipo di dazio; per la loro malvagità “cavalcavano” i pellegrini come 
fossero asini fino a provocarne la morte. Anche i Navarri vengono descritti come lussu-
riosi, perfidi, sleali, falsi, feroci, rozzi e capaci di uccidere; questi popoli, stando al Co-
dex, parlavano la stessa incomprensibile lingua, paragonabile al latrato dei cani 89, che 
naturalmente metteva in difficoltà i pellegrini 90, sempre sospesi tra speranza e paura. 

Il Codex evidenzia pericoli per i pellegrini sin dalla lettera prefatoria, in cui si fa 
riferimento alle scelleratezze di albergatori malvagi che stazionavano sulla via per San-
tiago 91.

Una categoria particolarmente disonesta e senza scrupoli è considerata quella degli 
albergatori, accusati di essere ladri e imbroglioni: facevano ubriacare i malcapitati de-
voti per poi derubarli, aggiungevano acqua nel vino e vendevano carne e pesce avaria-
ti 92 o addirittura li avvelenavano per impossessarsi dei loro averi o mettevano in atto al-
tri espedienti per danneggiarli, per esempio, facendoli circuire da prostitute o vendendo 
prodotti contraffatti a prezzi esosi. Talvolta i pellegrini si imbattevano in finti storpi, in 
procacciatori di clienti per gli osti, in guardiani di santuari in combutta con albergatori 
disonesti o in cambiavalute sempre pronti a organizzare operazioni truffaldine  93. 

Per l’anonimo autore del Codex, erano tanti i sistemi per ingannare e spogliare dei 
loro averi i pellegrini, i quali

87  Sui diversi modi e sui tempi del viaggio per Santiago, cfr. Cherubini, Santiago di Compostella cit., 
169-213.

88  Sulle strade del Medioevo in relazione al pellegrinaggio a Santiago, cfr. Caucci von Saucken, Guida 
del cit., 16ss.; Sergi, Luoghi di strada cit., 5-9 e passim; Cherubini, Santiago di Compostella cit., 107-151; 
Sumption, Monaci, santuari cit., 221-222; Stopani, La via Francigena del Sud cit. 

89  Codex Calixtinus 5, 6-7, cit., 237-241; sui Navarri, cfr. il contributo della mia allieva Antonella Torre: 
La Navarra e i suoi abitanti nella Guida del pellegrino di san Giacomo, I quaderni del m.ǣ.s. 16, 2018, 
221-245. 

90  Ohler, Vita pericolosa cit., 111.
91  Codex Calixtinus, ep. praef. cit., 7.
92  Codex Calixtinus 5,6, cit., 238; sull’alimentazione nel Codex Calixtinus, cfr. in questo volume 

l’articolo di A. Torre. 
93  Codex Calixtinus 1,17, cit., 96-99.
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«devono anche guardarsi da alcuni osti malvagi che durante la notte, mentre i loro ospiti 
dormono, gli mettono nelle bisacce un proprio anello o un piccolo oggetto d’argento; il 
mattino successivo, quando i pellegrini hanno lasciato l’ospizio e hanno percorso ormai 
all’incirca un miglio fuori dalla città, li accusano di essere ladri e colgono l’occasione 
per derubarli» 94.

È quello che capitò a due Alemanni, padre e figlio, nel 1090: un albergatore di-
sonesto, nottetempo, nascose furtivamente una coppa d’argento nel loro bagaglio per 
poi accusarli, quando erano già partiti, di averla rubata. I due furono portati davanti al 
giudice, che ne condannò uno alla pena di morte e lasciò libero l’altro. Fu impiccato il 
figlio, che fu salvato da san Giacomo, e la gente, avendo compreso che il giovane era 
innocente, con giudizio unanime, fece impiccare l’albergatore disonesto 95; l’episodio, 
noto come il miracolo dell’impiccato, è entrato nell’iconografia e ha avuto numerosi 
sviluppi 96. Locandieri, albergatori e osti non dovevano godere di eccessiva stima, come 
dimostra il fatto che Le Goff colloca il loro mestiere al primo posto tra i mestieri illeciti 
del Medioevo 97.

Il Liber, che nel sermone Veneranda dies ‒ attribuito a papa Callisto II ‒, cita tra i 
pellegrini a Santiago «Italiani, Apuli […], Toscani, Calabresi […], Siciliani» 98, è parti-
colarmente duro con gli Italiani, i quali 

«tollerano la presenza nel loro gruppo di banditi che uccidono in luoghi appartati i pellegri-
ni. I ladri eventualmente colti sul fatto da questi Italiani, inoltre, danno loro del denaro per 
essere lasciati liberi di ripartire senza alcuna conseguenza. Pertanto siano anch’essi con-
dannati, poiché ladri e favoreggiatori meritano di ricevere un’identica pena nell’inferno» 99.

A proposito di pellegrini calabresi a Compostella, De Leo ha evidenziato che questi 
aumentarono durante la dominazione angioina e in seguito al trasferimento della curia pa-
pale ad Avignone (1308) 100. Egli segnala due casi di pellegrini calabresi accomunati da un 
triste destino: il primo è quello di tal Cicco, scudiero di Giovanna Sanseverino, contessa 
di Montalto (Cosenza), il quale, partendo verso il 1370 per Santiago, affidò in deposito 
alla contessa tre onze e venti tarì in carlini d’argento. Poiché di lui non si seppe più nulla, 
la contessa, nel 1385, immaginandolo morto, decise di distribuire per testamento 101 in 

94  Codex Calixtinus 1,17, cit., 97 (tr. it. Berardi, Il Codice callistino cit., 232).
95  Codex Calixtinus 2,5, cit., 164-165.
96  Cfr. B. de Gaffier, Un thème agiographique: le pendu miraculeusement sauvé, Revue Belge 

d’Archéologie et d’Histoire de l’Art 13, 1943, 123-148; R. Bianco, La conchiglia e il bordone. I viaggi di 
San Giacomo nella Puglia medievale, Perugia-Pomigliano d’Arco 2017, 53-54. 

97  Tempo della Chiesa e tempo del mercante, Torino 1977 (ed. or. Paris 1977), 34.
98  Codex Calixtinus 1,17, cit., 89.
99  Codex Calixtinus 1,17, cit., 97 (tr. it. Berardi, Il Codice callistino cit., 232). I pellegrinaggi italiani a 

Compostella sono stati più volte trattati da P. Caucci von Saucken; cfr. bibliografia in Id., Guida del cit., 138. 
100  P. De Leo, Per un’indagine sul pellegrinaggio dei Calabresi a Santiago de Compostela, in P. De Leo 

(a cura di), Viaggi di monaci e pellegrini, Soveria Mannelli 2001, 69-73. 
101  Cfr. il testamento in G. Vitale, Affettività e patrimonio attraverso i testamenti femminili medievali, 

in L. Capobianco (a cura di), Donne tra memoria e storia, Napoli 1993, 124-125.
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elemosina, in suffragio di Cicco, quanto quest’ultimo le aveva affidato, aggiungendo co-
munque che, se fosse ritornato, gli eredi della contessa lo avrebbero rimborsato.

L’altro caso riguarda alcuni pellegrini di Tropea che, di ritorno da Santiago, furono 
assaliti, malmenati e appesi nudi sugli alberi da un gruppo di scellerati 102.

Gli Italiani sono ancora presi di mira dall’autore del Codex e inclusi nel novero 
dei commercianti disonesti, dei quali egli scrive: «C’è chi, dopo essersi preoccupato 
di insegnare questi inganni ai propri servi, li invia a Le Puy, a Saint Gilles, a Tours, a 
Piacenza, a Lucca, a Roma, a Bari e a Barletta; in queste città, infatti, vi sono luoghi 
in cui si insegna, appunto, ogni genere di truffa» 103: potremmo dire, le “università del 
crimine” del XII secolo. A Saint Gilles, nella basilica di Sant’Egidio, pellegrini franchi 
e baschi, nell’intento di raggiungere il sepolcro del Santo, si scontrarono a colpi di ba-
stone, pugni e pietre fino a causare la morte di due di loro 104.

La convinzione della pericolosità di queste città fu ripresa da Fazio degli Uberti 
(1305-1367) nel suo Dittamondo: egli, dopo aver visitato il santuario barese di San 
Nicola, di cui evidentemente era devoto, evocò, senza realizzarlo, un pellegrinaggio 
al Gargano, aggiungendo che in Puglia (Taranto, Brindisi) «v’en malandrin di tutti 
inganni» 105. 

Per Bari, una prova della sua appartenenza, almeno secondo il Codex, al gruppo di 
quelle che ho definito “università del crimine”, potrebbe essere fornita dalla vicenda 
di un Aquitano, zoppo e di salute cagionevole che, sul finire dell’XI secolo, venne al 
sepolcro di san Nicola per guarire, ma fu costretto a dilapidare tutte le sue sostanze e a 
vendere persino gli indumenti per sopravvivere 106. E un suo corregionale, nella stessa 
epoca, recatosi in pellegrinaggio a Monte Sant’Angelo, si ammalò gravemente e fu 
costretto a trasferirsi a Roma, donde, ammalatosi ancora, tornò a Troia per stabilirvisi 
definitivamente 107.

Un altro Aquitano, il conte Guglielmo di Poitou, nel 1137 morì presso Santiago, dove 
si era recato in pellegrinaggio 108. Pure nel XII secolo, Benedetto abate di Peterborough 
(Inghilterra), tramanda che il re Enrico II pose fine alle malae consuetudines vigenti in 
alcuni territori vicino a Santiago, ubi mos erat depraedare peregrinos Sancti Jacobi 109. 

In riferimento ai grandi santuari da me ricordati attivi entro il X secolo, non ho 
notizie di violenze gravi perpetrate a danno di pellegrini diretti alla “Sacra”. Sergi, co-

102  Cfr. E. Pontieri, La Calabria a metà del secolo XV e le rivolte di Antonio Centelles, Napoli 1963, 46.
103  Codex Calixtinus 1,17, cit., 99.
104  Codex Calixtinus 1,17, cit., 94. Scontri di questo tipo avvennero nel 1207 anche nella cattedrale di 

Compostella; cfr. L. Vázquez de Parga et alii, Las peregrinaciones a Santiago de Compostela, I, Madrid 
1948, 147.

105  Cfr. il testo in G. Corsi (a cura di), Fazio degli Uberti, Il Dittamondo e le rime, I, Bari 1952, 185. 
106  G. Otranto, San Nicola conteso: santuari e pellegrinaggi nel vissuto cristiano, in Dammacco, Otranto, 

Profili giuridici cit., 119.
107  Cfr. A. Campione, Note per la ricostruzione del dossier agiografico di Secondino vescovo di Aecae, 

Vetera Christianorum 40, 2003, 290.
108  Cfr. G. Mongelli, s.v. Guglielmo di Poitou, in Bibliotheca Sanctorum 7, Roma 1966, 479-480.
109  Gesta regis Heinrici II [W. Stubbs (ed.), The Chronicle of the Reigns of Henry II and Richard I, I, 

London 1867, 132].
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munque, in tre documenti risalenti ai secoli X-XII 110, ha evidenziato l’espressione via 
fura, che ha inteso come «via dei ladri e dei predoni» 111: interpretazione condivisibile 
perché, in prima istanza, la strada in questione è pochi chilometri a valle rispetto all’ab-
bazia sacrense, ma anche perché confermata da quanto finora emerso dalle vicende di 
molti altri santuari sia in Occidente sia in Oriente. In definitiva, anche la Sacra, a dispet-
to della carenza di fonti specifiche, dovette attirare l’attenzione di briganti e malfattori.

Nonostante le iniziative pubbliche e private per evitare i pericoli per i pellegrini, 
questi aumentarono considerevolmente a partire dall’XI secolo, nel clima di rinascita 
e di ripresa, quando si ebbe un progressivo incremento del viaggio in generale e, na-
turalmente, pure di quello dettato da motivi di fede, determinato anche «dal fervore 
religioso, che si manifestava ‒ nota Cherubini ‒ nella costruzione o ricostruzione di 
chiese e che aveva alla base o almeno si combinava con una nuova vitalità, la crescita 
della popolazione e una nuova circolazione della ricchezza» 112.

Questo rinnovamento delle strutture ecclesiastiche e il fervore religioso che carat-
terizzano gli anni dopo il Mille sono evidenziati in un passo di Rodolfo il Glabro, 
monaco di Cluny, morto nel 1047, il quale fa riferimento, per l’Italia e le Gallie, al 
restauro di vecchie chiese e alla costruzione di nuove: «Pareva che la chiesa stessa, 
come scrollandosi e liberandosi della vecchiaia, si rivestisse tutta di un fulgido manto 
di chiese. In quel tempo i fedeli sostituirono con edifici migliori quasi tutte le chiese 
delle sedi episcopali, tutti i monasteri dedicati ai vari santi e anche i più piccoli oratori 
di campagna» 113.

Il pellegrinaggio in Puglia e al santuario di san Nicola

In Puglia, dopo i pellegrinaggi effettuati, nel corso dell’altomedioevo, al santuario 
di san Michele sul Gargano 114, alla fine dell’XI secolo si affermò il pellegrinaggio al 
santuario nicolaiano, subito dopo la traslazione 115 del corpo del Santo, nel 1087, da 
Mira, l’attuale Demre in Turchia, a Bari. La città pugliese, da quel momento, anche 
per ragioni topografiche e politiche e per la presenza dei Normanni, ha svolto, con 
Benevento, un ruolo di primo piano nella geografia dei pellegrinaggi da e per la Ter-
rasanta 116.

110  I tre documenti sono editi in appendice da I. Ruffino, Le prime fondazioni ospedaliere antoniane in 
Alta Italia. Documenti, in Monasteri in Alta Italia dopo le invasioni saracene e magiare (sec. X-XII). Atti 
del XXXII Congresso storico subalpino, docc. 6.10.12, 561, Torino 1966, 561.563.565. 

111  Cfr. Potere e territorio cit., 29.231.
112  Cherubini, Santiago di Compostella cit., 302-303. Recentemente è stato sottolineato che «proprio 

nell’XI secolo preoccupazioni escatologiche determinarono uno sviluppo particolare del pellegrinaggio che 
divenne talora armato, intrecciandosi con il movimento crociato»: cfr. R. Bordone, G. Sergi, Dieci secoli 
di Medioevo, Torino 2009, 311.

113  Hist. 3,13 (a cura di G. Cavallo, G. Orlandi, Milano-Rocca San Casciano 1991, 132-133; trad. di G. 
Orlandi).

114  Per il pellegrinaggio al santuario garganico, cfr. supra note 51-53; 63-64 e infra note 123.131.
115  Sulle traslazioni nel Medioevo, cfr. P.J. Geary, Furta sacra. La trafugazione delle reliquie nel 

Medioevo (secoli IX-XI), Milano 2000 (ed. or. Princeton 1990); per la traslazione di s. Nicola 100-109.
116  Cfr. P. Dalena, Ambiti territoriali, sistemi viari e strutture del potere nel Mezzogiorno medievale, 
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La notizia della traslazione richiamò a Bari folle di pellegrini, prima dai centri limi-
trofi e poi da diversi Paesi europei 117. La puntuale ricerca di Gerardo Cioffari presenta 
una serie di pellegrinaggi terapeutici al santuario barese e, per il 1129, il caso di un gio-
vane normanno inviato a far penitenza a Bari per alcuni delitti commessi 118: è un’epoca 
abbastanza precoce per questo tipo di pellegrinaggio giudiziale. 

Sul finire del XII secolo (1195), il vescovo di Troia, nel nord della Puglia, dovette 
neutralizzare il normanno Guglielmo di Altavilla, signore di Castelluccio Valmaggiore, 
per le azioni crudeli che aveva perpetrato verso pellegrini diretti in Terrasanta 119. Per 
costoro un cittadino troiano di nome Angelo, in quegli anni, aveva costruito un ospizio 
ad susceptionem peregrinorum, donandolo al vescovo Guglielmo 120.

Episodi di imboscate sulla via Traiana, assimilabili a quello di cui era stato prota-
gonista Guglielmo di Altavilla, dovettero verificarsi anche in seguito per iniziative di 
bande saracene; per questo Carlo I d’Angiò, nel 1269, inviò un distaccamento di soldati 
provenzali per presidiare il castrum Crepacordis, che costituiva il valico più alto della 
via Traiana, frequentemente percorso dai pellegrini 121.

Un altro caso riguardante la Puglia è quello di Guglielmo da Vercelli (1085-1142), 
fondatore del monastero di Montevergine, il quale, dopo aver fatto un pellegrinaggio 
a Santiago già all’età di 14 anni, partì per la Terrasanta, ma ad Oria, nel Salento, fu 
malmenato e derubato da alcuni predoni, per cui dovette interrompere il suo pellegri-
naggio 122.

Altri pellegrini diretti in Puglia, a Bari e in Terrasanta, invece, pur correndo dei 
rischi, alla fine, riuscirono a portare a compimento il loro viaggio.

Si risolse in modo positivo, per esempio, l’avventura di alcune damigelle che, se-
condo il racconto settecentesco di Marcello Cavaglieri 123, nel 1089 accompagnarono 
Matilde di Canossa via mare al santuario garganico, probabilmente per continuare il 
loro pellegrinaggio in Terrasanta. La comitiva, imbarcatasi a Ravenna, fece tappa a 
Lesina per fare rifornimenti di viveri. Matilde e le sue compagne furono invitate a per-
nottare nel castello del conte normanno, signore di Lesina, ma durante la notte furono 
insidiate da alcuni amici del conte: Matilde, comunque, con uno stratagemma, salvò le 

Bari 2000, 186-188; Id., Strade e percorsi nel Mezzogiorno d’Italia, Cosenza 1995; Passi, porti e dogane 
marittime dagli Angioini agli Aragonesi, Bari 2007.

117  Oltre alle numerose opere di p. Gerardo Cioffari, che, negli ultimi trent’anni, ha ridato consistenza 
storica alla figura di s. Nicola, mi permetto di rinviare al volume miscellaneo da me curato in occasione del 
IX centenario della traslazione: San Nicola di Bari e la sua basilica. Culto, arte, tradizione, Milano 1987; 
più di recente, cfr. G. Cioffari, A. Laghezza (a cura di), Alle origini dell’Europa. Il culto di S. Nicola tra 
Oriente e Occidente. I. Italia-Francia, Nicolaus. Studi Storici 22, 2011.

118  G. Cioffari, Pellegrini a San Nicola di Bari nella storia. I. Il Medioevo, Nicolaus. Studi Storici 18, 
2007, 32-33.

119  Cfr. M. De Santis, La “civitas troiana” e la sua cattedrale, Troia-Foggia 19864, 83-86; R. Infante, I 
cammini dell’Angelo nella Daunia tardoantica e medievale, Bari 2009, 28.

120  De Santis, La “civitas troiana” cit., 102.
121  Cfr. Infante, I cammini dell’Angelo cit., 29.
122  Cfr. Mongelli, s.v. Guglielmo da Vercelli cit., 487.
123  Il pellegrino al Gargano, I, cap. VIII, Lingua e Storia in Puglia 29-30, 1985 (ristampa dell’ed. del 

1680), 105-106.
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damigelle dalle loro brame 124. Ed è probabile che la comitiva abbia rinunziato a prose-
guire per Bari e la Terrasanta.

Andò bene anche a un gruppo di 170 pellegrini guidati da Mariano di Siena, che, 
alla metà del XV secolo, effettuarono un pellegrinaggio in Terrasanta e, al ritorno, sbar-
carono a Otranto tra grandi difficoltà perché accusati di avere la peste; riuscirono, però, 
a proseguire e a raggiungere Bari, dove si recarono a visitare le reliquie del Santo di 
Mira 125. E sul finire dello stesso secolo, due pellegrini francesi, imbarcatisi a Venezia e 
diretti in Terrasanta, fecero naufragio e finirono nel porto di Barletta, da dove raggiun-
sero Bari e visitarono il santuario nicolaiano 126.

La basilica barese fu visitata, oltre che da pellegrini di umili origini, da papi, prin-
cipi e conti normanni, svevi, angioini, che l’arricchirono di molti doni: ma a Bari non 
si registrarono episodi in cui i pellegrini abbiano corso alcun pericolo mortale, forse 
anche perché, a pochi anni dalla traslazione, fu costruito un hospitium per ospitarli 127.

Va ricordato che, tra XII e XIII secolo, assunse particolare rilievo la tendenza, atte-
stata soprattutto lungo la via Francigena fino a Roma, di fondare ospizi per alleviare le 
fatiche dei viaggiatori e assisterli lungo il cammino: in tale settore svolsero un ruolo di 
primo piano gli ordini ospedalieri 128. Nell’Italia meridionale, accanto a piccole realtà 
santuariali o monastiche, erano attivi soprattutto i centri di accoglienza e di assistenza 
dei santuari di Monte Sant’Angelo e Bari. 

Questi due santuari pugliesi, insieme ad altri dell’Italia meridionale, furono visitati 
da Brigida di Svezia (1303-1373), pellegrina in Terrasanta con un gruppo di amici 129. 
Diversa fu l’esperienza vissuta nei due santuari. A Bari, dove si recò nel 1366 e nel 
1369, la pellegrina, alla quale apparve san Nicola, rimase inebriata dal profumo della 
manna sgorgante dalle reliquie del taumaturgo di Mira 130. Nel santuario garganico, in-
vece, le apparve uno stuolo di angeli salmodianti, i quali dichiararono che quel luogo, 
un tempo in dignitate habitus, era ormai disprezzato e i suoi abitanti erano più disposti 
a seguire le suggestiones degli spiritus immundi che gli angeli stessi. Nel racconto, 
dopo una preghiera rivolta da Brigida al Signore perché facesse desistere dal peccato 
gli abitanti del luogo, è registrato anche un intervento divino che conferma quel giu-
dizio negativo 131, attribuibile, a mio parere, a qualche sgradito incontro della regina 
durante il suo viaggio verso il Gargano. Le strade, infatti, come ho già detto, non erano 
esenti da pericoli a motivo della presenza di predoni e avventurieri: basti ricordare che, 

124  Sull’episodio, cfr. E. Greco, Un viaggio di Matilde di Canossa nel 1089 al santuario di S. Michele 
sul Gargano, in Studi matildici I. Atti e memoria del Convegno di Studi matildici (Modena-Reggio Emilia, 
19-21 ottobre 1963), Modena 1964, 82-84.

125  Cioffari, Pellegrini cit., 90.
126  Cioffari, Pellegrini cit., 90-91.
127  Cfr. L. Sada, A. Papa, L’hospitium Sancti Nicolai di Bari, Bari 1988.
128  Cfr. Sergi, Potere e territorio cit., 227-232.
129  Cfr. A. Valerio, Brigida di Svezia a Napoli: da una presenza politica a un culto devozionale, in G. 

Vitolo (a cura di), Pellegrinaggi e itinerari dei santi nel Mezzogiorno medievale, Napoli 1999, 67-77; 
Palumbo, Giubileo cit., 366-375.

130  Revelationes 6, 103 (AA. SS. Oct. 4, 440). 
131  Revelationes 4, 131 (AA. SS. Oct. 4, 439-440).
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nel 1296, tre pellegrini francesi, di ritorno dai santuari di San Michele e San Nicola, 
erano stati uccisi al confine tra il Regno di Napoli e lo Stato pontificio 132. Nonostante 
questi pericoli, nei due secoli successivi, invece, furono diversi i pellegrinaggi giudi-
ziali effettuati al santuario barese da persone provenienti dalle Fiandre, che avevano 
evidentemente commesso dei delitti: ai condannati era imposto di portare al ritorno al 
magistrato l’attestazione dell’avvenuto pellegrinaggio 133.

I due santuari di Monte Sant’Angelo e Bari sono spesso associati nei racconti dei 
pellegrini e negli itinerari che riguardano l’Europa e la Terrasanta, per cui penso si pos-
sa istituire un itinerario che, sull’esempio di altri itinerari europei, si definisca come Il 
cammino dell’Angelo e di San Nicola 134.

I portolani

Se le iniziative adottate con le guide topografiche e le altre di Marculfo, di Ansa, di 
Carlo Magno e di qualche concilio riguardavano prevalentemente coloro che pellegri-
navano via terra, la Guida del pellegrino dedica molto spazio anche ai pericoli corsi da 
coloro che affrontavano il pellegrinaggio via mare.

Il problema doveva essere particolarmente avvertito se, oltre alle notizie tramanda-
te dal Codex Calixtinus, tra XII e XIII secolo comparvero i cosiddetti portolani, vere 
guide per i naviganti. Essi, infatti, davano informazioni dettagliate sulle coste e sulle 
distanze, sul modo di entrare nei porti, sulla morfologia del fondo marino, sui venti e 
su altri fenomeni atmosferici, sulle correnti che potevano disturbare la navigazione e 
sui luoghi nei quali si potevano fare i rifornimenti: tutti motivi per i quali i portolani 
possono essere assimilati alla letteratura odeporica 135.

L’intento di tali scritti esulava da finalità esplicitamente religiose e riguardava in 
generale la navigazione, ma naturalmente essi finivano col fornire notizie utili anche a 
coloro i quali attraversavano il mare per effettuare un pellegrinaggio 136. 

Questi scritti, infatti, segnalavano chiese, monasteri, cappelle, santuari dislocati sul-
le coste, luoghi di culto che divenivano così punti di riferimento per i pellegrini imbar-
cati e finivano col disegnare, come ha osservato Immacolata Aulisa 137, una geografia 
marittima anche “sacra”. Prima dei portolani, comunque, erano in uso guide per la 

132  Cfr. G. Otranto, Il Pellegrinaggio micaelico narrato, in Casiraghi, Sergi, Pellegrinaggi e santuari 
cit., 137 n. 58.

133  Cfr. Cioffari, Pellegrini cit., 77-83.
134  Cfr. la mia proposta in Cioffari, Laghezza, Alle origini dell’Europa cit., 13-30.
135  Cfr. I. Aulisa, I santuari visti dal mare: l’Adriatico nel portolano sacro, in I. Aulisa (a cura di), I 

santuari e il mare, Bari 2014, 111-164 e passim. Il volume contiene un saggio di A. Galdi, complementare 
di quello della Aulisa: Navigazione e devozione nel XV secolo: il Mar Tirreno nel Portulano dei santi, 
149-178. 

136  Per l’ampia bibliografia e per i precedenti di tale tema si rinvia al saggio appena citato di Aulisa, I 
santuari, 111-117, che fa riferimento all’ottima edizione di M. Bacci, Portolano sacro. Santuari e immagini 
sacre lungo le rotte di navigazione del Mediterraneo tra tardo medioevo ed età moderna, in E. Thunø, G. 
Wolf (a cura di), The Miraculous Image in the Late Middle Ages and Renaissance, Papers from a Conference 
held at the Accademia di Danimarca in collaboration with the Biblioteca Hertziana, Roma 2004, 242-248.

137  Aulisa, I santuari cit., 112.
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navigazione, che comprendevano anche notizie di carattere religioso, con riferimenti 
alla Terrasanta e ad altri luoghi sacri.

Lo smarrimento e la paura che l’uomo provava davanti all’immensità senza confini 
del mare, sul piano antropologico, potevano far pensare alla morte e trovavano nella 
fievole luce di una torcia o nei profili alti e lontani di una chiesa o di un qualsiasi luogo 
di culto motivo di sollievo e di speranza. È notorio che i santuari presenti in luoghi na-
turali e isolati colpivano la fantasia del fedele e facilitavano il dialogo con la divinità: 
Cherubini ha evidenziato «la predisposizione degli uomini del tempo [medievale] al 
pellegrinaggio […] e la loro convinzione che la divinità fosse accessibile in certi luoghi 
più che in altri» 138.

È forse questo uno dei motivi per cui in diversi scritti agiografici i viri Dei sacra-
lizzano il rapporto tra centri costieri e il mare, esercitando «anche il proprio patronato 
sulle aree portuali» 139.

I luoghi di culto cristiani divenivano punti di riferimento per l’iter marittimo da re-
alizzare e, proprio per questo, destinatari delle preghiere dei pellegrini (sancte parole). 
Nel passare in direzione di questi luoghi di culto, i fedeli usavano dire «Die n’ai» (Dio 
ci aiuti). 

Pellegrinaggio giudiziale e pellegrinaggio vicario

Tra XIII e XIV secolo nacquero, acquisendo progressivamente forme stabili, il pel-
legrinaggio giudiziale 140, che entrò ufficialmente nella legislazione civile, e quello so-
stitutivo, vicario o di suffragio. Capitava spesso che l’Inquisizione e i tribunali civili 
condannassero, rispettivamente, gli eretici o i peccatori e i colpevoli di reati comuni 
ad effettuare pellegrinaggi più o meno lunghi, in relazione alla gravità delle colpe e 
alla pena da scontare. Tale pratica giudiziale, che trasformava il pellegrinaggio da atto 
volontario e spontaneo in atto di costrizione 141, fu molto diffusa nei Paesi Bassi, in 
Francia e in Italia; soprattutto nei Paesi Bassi il pellegrinaggio divenne la pena più 
frequentemente comminata per i reati di aggressione e violenza 142.

Il pellegrinaggio sostitutivo, vicario o di suffragio, che ebbe molto successo 143 e svelò 
particolari interessanti della vita sociale del bassomedioevo, era effettuato da una persona 
per conto e in nome di un’altra 144. Poteva, infatti, accadere che una penitenza, data in 

138  Cherubini, Santiago di Compostella cit., 62.
139  Aulisa, I santuari cit., 130.
140  Per questo tipo di pellegrinaggio, cfr. L. Vantaggiato, Pellegrinaggi giudiziari. Dalla Fiandra a San 

Nicola di Bari, a Santiago di Compostella e ad altri santuari (secc. XIV-XV), Perugia-Pomigliano d’Arco 
2010.

141  Cfr., per alcune osservazioni, R. Grégoire, Manuale di agiologia. Introduzione alla letteratura 
agiografica, Fabriano 1987, 340-344.

142  Cfr. Sumption, Monaci, santuari cit., 132-138.
143  R. Oursel tende a minimizzare l’importanza di tale pellegrinaggio: Pellegrini del Medio Evo. Gli 

uomini, le strade, i santuari, Milano 1979, 25.
144  Mario Sensi ha ricostruito molti di questi pellegrinaggi che dall’Italia centrale raggiungevano i più 

noti santuari medievali, e soprattutto quello micaelico del Gargano, di Santiago e di Roma, cfr. Santuari e 
pellegrini lungo le «vie dell’Angelo». Storie sommerse del culto micaelico, Roma 2014, 267-302 e passim.
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confessione sotto forma di pellegrinaggio, fosse, a dir così, “ceduta” dal penitente ad 
altra persona che, dietro ricompensa, effettuava il pellegrinaggio, allo scopo di lucrare 
indulgenze per il committente: la ricompensa variava in rapporto alla lunghezza e alla 
difficoltà del pellegrinaggio. È questo un esempio, osserva il compianto Mario Sensi 145, 
della «mentalità oggettivistica tipica del Medioevo, per cui ciò che contava era l’opera da 
compiere, poco importava della persona, di chi cioè la doveva compiere».

Talvolta tali pellegrinaggi erano affidati, con rogito notarile, a persone di propria 
fiducia (una bona persona, unus bonus homo, unus idoneus numptius) da quanti, per 
pericolosità delle vie (viarum discrimina) 146, temevano il pericolo di una futura morte, 
e tramite tali pellegrinaggi, cercavano di procurarsi indulgenze per sé e, in alcuni casi, 
anche per i propri parenti. Il committente poteva anche prevedere che la persona incari-
cata svolgesse il suo mandato statim me mortuo, cioè subito dopo la morte del testato-
re 147, o, nel caso di parentela tra committente e sostituto, quando la strada era sicura 148.

La paura della morte, una persistente inquietudine e una certa insicurezza dominavano 
la mentalità e la sensibilità dell’uomo medievale e ne condizionavano alcuni comporta-
menti 149. Il timore della morte, d’altra parte, fu tra i tanti motivi, desunti dalla precedente 
cultura dotta e folklorica, anche non cristiana, a indurre ‒ come messo in luce da Jacques 
Le Goff 150 ‒ alla teorizzazione dell’esistenza di un luogo intermedio tra l’Inferno e il Pa-
radiso: un timore che è talvolta presente anche nella documentazione epigrafica 151.

Il pellegrinaggio giubilare

Il Giubileo proclamato da Bonifacio VIII nel 1300, che dava la possibilità di lucrare 
indulgenze, incrementò notevolmente il numero dei pellegrini che da ogni parte d’Eu-
ropa si recavano a Roma, per proseguire, sovente, per la Terrasanta, dando luogo a un 
interessante e costante fenomeno di osmosi culturale e ponendo le basi per una coscien-
za europea unitaria, dovuta in parte al denso reticolo di santuari 152.

Subito dopo la proclamazione del Giubileo, Bonifacio VIII decise di menzionare 
nella bolla del 1303 In coena Domini tutti coloro, e non erano pochi, che in qualche 
modo molestavano i pellegrini 153: talvolta questo avveniva anche da parte di persone di 

145  Santuari e pellegrini cit., 271.
146  Cfr. Sensi, Santuari e pellegrini cit., 286-287 (un abitante di Spello, in Umbria, timens propter viarum 

discrimina casum futurae mortis testamentum fecit).
147  Cfr. Ohler, Vita pericolosa cit., 105.
148  Cfr. Sensi, Santuari e pellegrini cit., 276. 
149  Cfr. J. Le Goff, La civiltà dell’Occidente medievale, Torino 1981 (ed. or. Paris 1964), 349ss. 
150  Tempo della Chiesa e tempo del mercante cit., 23-62 e passim; dello stesso Autore cfr. La nascita del 

Purgatorio, Torino 1982 (ed. or. Paris 1981).
151  Cfr. C. Russo Mailer, Il senso medievale della morte nei carmi epitaffici dell’Italia meridionale fra 

VI e XI secolo, Napoli 1981, 61-145.
152  Cfr. C.D. Fonseca, L’Europa dei santuari, in M. D’Onofrio (a cura di), Romei e giubilei: il 

pellegrinaggio medievale a San Pietro (350-1350), Milano 1999, 49.
153  Reg. 5345 [G. Digard (éd.), Les Registres de Boniface VIII, vol. III, Paris 1921, 846].
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alto rango, come nel caso del conte di Eberstein Bertoldo, che, in occasione del Giubi-
leo del 1350, assalì alcuni gruppi di pellegrini lungo la valle del Reno 154. 

L’intensificarsi del flusso dei pellegrini comportò un incremento di pericoli e di-
savventure e nuove più raffinate tecniche da parte dei predoni. Mi limito a segnalare i 
casi di alcuni Inglesi che, in Navarra, nel secolo XIV, insidiavano i pellegrini non solo 
negli ospizi e nelle locande, ma talvolta li accompagnavano lungo il viaggio fingen-
dosi anch’essi pellegrini per cogliere il momento opportuno per derubarli: a questo 
espediente ricorse, nella città di Estella, anche tal Giovanni di Londra, cui, nel 1318, 
diede la caccia il prevosto della stessa città; l’anno dopo altri Inglesi furono catturati a 
Pamplona 155.

Il Giubileo del 1350 fu tra quelli che fecero registrare il più alto numero di situazioni 
pericolose e diverse modalità di soprusi per i pellegrini, i quali fuerunt tamen quam 
plurimi per praedones, latrones et piratas in itinere tam terrae quam maris bonis suis 
spoliati et alias multis modis damnificati 156.

Matteo Villani (1283-1363), oltre a sottolineare i disagi e le difficoltà che affronta-
vano i pellegrini tedeschi e ungheresi per venire a lucrare indulgenze a Roma, segnala 
che essi erano spesso vittime di ladri e assassini 157. Questi episodi violenti verso i pel-
legrini in Italia, ai quali altri se ne potrebbero aggiungere, sono attribuiti da Sumption 
allo «stato di anarchia in cui versava l’Italia nel 1350» 158.

Il successo del pellegrinaggio e le diverse funzioni e modalità assunte nei secoli 
finali del Medioevo, soprattutto dopo la proclamazione del Giubileo, fecero affiorare, 
come un fenomeno carsico, le critiche avanzate un millennio prima e mai del tutto 
sopite.

L’anonimo autore delle Quindici gioie del matrimonio, opera scritta in Francia all’i-
nizio del Quattrocento, criticava ancora le donne perché il pellegrinaggio era per loro 
l’occasione per ritrovarsi con qualche amante 159. Altri sostenevano che le donne ri-
schiavano di essere travolte dalla massa di persone che si accalcavano nei santuari: tra 
i miracoli di san Marziale se ne annovera uno, risalente al 1388, allorché una donna 
incinta fu schiacciata nella ressa che s’era creata, nell’abbazia di Limoges, davanti alle 
reliquie del Santo, il quale miracolosamente la riportò in vita 160.

Tuttavia, a differenza del passato, questa volta ci furono accuse esplicite anche per 
gli uomini: critici verso di loro furono Erasmo, Lutero, Calvino e Zwingli 161. 

154  Cfr. Mathias di Neuenberg, Chronica (continuatio) 137 (MGH, Scriptores Rerum Germanicarum, 
Nova Series 4, Berolini 1924, 446).

155  Cfr. Vázquez de Parga et alii, Las peregrinaciones cit., 269-270.
156  Prima vita Clementis VI [S. Baluze (ed.), Vitae Paparum Avenionensium, I, Parisiis 1693, 256-257]. 
157  Istorie 1,56 [L. A. Muratori (ed.), Rerum Italicarum Scriptores, XIV, Milano 1729, 56].
158  Monaci, santuari cit., 225.
159  In Palumbo, Giubileo cit., 328.
160  Cfr. V.V.F. Arbellot (ed.), Miracula S. Martialis anno 1388 patrata ab autore coevo conscripta 39, 

Analecta Bollandiana 1, 1882, 429. Sumption (Monaci, santuari cit., 327) sostiene che, in seguito a questo 
evento, fu vietato alle donne l’ingresso in alcune chiese romane.

161  Cfr. Palumbo, Giubileo cit., 325-329.
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Conclusione

I tanti pericoli e le disavventure che i pellegrini affrontavano nel corso del loro cam-
mino trovano conferma nelle prese di posizione di molti rappresentanti del magistero 
ecclesiastico e delle istituzioni, sin dalle origini del fenomeno che, col trascorrere dei 
secoli, ha assunto forme e modalità diverse, diventando uno degli elementi di maggiore 
visibilità del cristianesimo e una delle esperienze religiose più frequenti e, per alcuni 
versi, più incisive nel tessuto sociale 162: in definitiva, una dimensione abituale della 
vita medievale 163, che, come tale, cominciò ad essere sottoposto ad una più ampia e 
dettagliata regolamentazione giuridica 164. 

Forse anche perché sovente i pericoli erano neutralizzati, secondo l’idea che si face-
vano i fedeli, dall’intervento del santo cui era dedicato il santuario visitato, il pellegri-
naggio, col trascorrere dei secoli, penetrò sempre più profondamente nell’immaginario 
collettivo come uno dei mezzi di cui il fedele disponeva per alimentare la propria fede, 
venendo a contatto coi luoghi in cui era vissuto il Cristo o erano custodite le reliquie 
di martiri e santi: in questi luoghi era convinzione comune che la divinità fosse più 
accessibile che in altri e perciò la loro visita aggiungeva meriti alla fede del cristiano e 
facilitava il cammino verso la salvezza.

Solo partendo da questa radicata convinzione dei fedeli, si può comprendere l’ac-
cettazione di pericoli, disagi e privazioni pur di raggiungere i grandi e piccoli santuari, 
primi fra tutti quelli di Gerusalemme, Roma e Santiago, le tre grandi peregrinationes 
che connotarono la storia cristiana medievale: un cammino in terra che prefigurava il 
cammino verso il cielo.

Il pellegrinaggio rientrava in quella sorta di autonomia che il credente si riservava 
per sé nella sfera del sacro e che doveva, a suo parere, favorire il contatto col divino e 
aumentare le speranze della salvezza finale, a costo anche di qualche rischio; da qui le 
diverse motivazioni del pellegrinaggio nel corso dei secoli: devozionale, penitenziale, 
votivo, terapeutico, giudiziale, vicario o sostitutivo, giubilare.

In definitiva, i rischi facevano parte integrante del pellegrinaggio, considerato, sin 
dalla prima ora, tra le forme più efficaci di devozione e di penitenza: senza di questi non 
si comprendono appieno il fenomeno e le motivazioni di ordine spirituale che lo hanno 
fatto nascere. Esso, col suo carico di significati, fede, speranze, pericoli, che spesso si 
risolvevano in miracoli, veri o presunti che fossero, al di là di alcune vicende negative 
che pure lo caratterizzarono, ha contribuito a creare una koiné culturale tra Europa, 
Mediterraneo bizantino e Oriente e, con la fondazione di ospedali e ospizi, a diffondere 
la cultura della solidarietà e dell’accoglienza e a conferire all’Europa medievale una 
unità, che ha trovato un suo essenziale punto di riferimento nella capillare presenza di 
santuari e nella rete viaria che li collegava, al punto che Claudio Leonardi ebbe a scri-

162  Cfr. A. Vauchez, Esperienze religiose nel Medioevo, Roma 2003, 265.276 e passim.
163  Cfr. F. Cardini, Il pellegrinaggio. Una dimensione della vita medievale, Roma 1996, passim.
164  Lo Giacco, Il pellegrinaggio: profili giuridici cit., 87-110 (per un quadro più ampio relativo a molti 

altri aspetti del pellegrinaggio, si veda Lo Giacco, Pellegrini, romei e palmieri cit.).
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vere: «L’Europa (e le Nazioni cristiane fuori dell’Europa) può essere definita [...] un 
insieme di luoghi di pellegrinaggio» 165.

In conclusione, il pellegrinaggio verso i loca sancta non solo corrispose a esigenze 
di carattere spirituale, che trasformarono il fedele in homo viator, ma fu, nell’inquieto 
Medioevo, uno dei fattori principali di quel “moto browniano”, per dirla con Marc 
Bloch 166: un movimento “incostante e perpetuo”, di singoli e gruppi, uomini e donne, 
adulti e bambini, che interessò l’Europa settentrionale, il mondo germanico e il Medi-
terraneo bizantino, al di là di innegabili differenze e diversità culturali 167, oltre che di 
contingenze storiche, epidemie, guerre, pericoli e disagi vissuti quotidianamente dai 
pellegrini. 

Rimane il fatto che avverse contingenze storiche, pericoli, sofferenze e disavventure 
non fermarono il pellegrinaggio che, in epoca moderna, e ancor più contemporanea, 
sembra essersi, nel complesso, spogliato di quei pericoli, per assumere frequentemente 
una dimensione sociale, più collettiva e umanitaria: si pensi allo sviluppo delle “com-
pagnie” e alle tante iniziative volte ad accompagnare, malati e portatori di handicap nei 
grandi santuari europei e in Terrasanta.

Abstract
Pilgrimage emerged and established itself after the “Constantinian shift”. This phenomenon 

is an emblematic example of “self-determined” attitude that the devotees develop within their 
religious sense, in order to increase and feel their vicinity to the Divine and preserve their own 
faith. Over the centuries there have been many reasons and motivations for the pilgrimage 
(including devotional, penitential, votive, therapeutic, judicial, vicar or substitute and jubilee) 
which overall indicated the interest of the Christians in such a “fatiguing” religiosity. From Late 
Antiquity to the Middle Ages, pilgrims were harshly challenged in their endurance by thieves’ 
raids and occasionally even murders along their route, despite the protection provided by civil 
and ecclesiastical authorities.

Résumé 
Le pèlerinage est né et a développé peu à peu après le “tournant constantinien”. Le phe-

nomene est un exemple d’attitude que le croyant montre et qui vise à renforcer son contact avec 
le divin pour alimenter sa foi. La richesse des motivations du pèlerinage (dévotionnel, péniten-
tiel, votif, thérapeutique, judiciaire, vicaire ou substitutif, jubilaire) au cours des siècles exprime 
l’intérêt des chrétiens pour cette forme bien fatigante de religiosité qui, entre l’Antiquité Tardive 
et le Moyen-Âge, a mis à dure épreuve la résistance des pèlerins, assaillis, volés, parfois même 
tués par des bandits le long de leur itinéraire, malgré la protection offerte par les autorités civiles 
et ecclésiastiques.

165  Il pellegrinaggio nella cultura medievale, in D’Onofrio, Romei e Giubilei cit., 47.
166  Cfr. M. Bloch, La società feudale, Torino 1949 (ed. or. Paris 1939), 78-82. 
167  Si vedano, a tal riguardo, le riflessioni di Giovanni Cherubini (Santiago di Compostella cit., 289ss.) 

sui rapporti tra arte, società, cultura e cristianesimo nelle sue diverse espressioni (chiese, monasteri, 
santuari, pellegrinaggi) durante il Medioevo; egli sottolinea in particolare le specificità e le differenze di 
alcuni santuari, come quelli di Santiago e Roma, rispetto a quelli di Bisanzio e dell’Oriente, soprattutto 
dopo la rottura fra Roma e Bisanzio alla metà dell’XI secolo.

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



GIORGIO OTRANTO32

Parole chiave: pellegrinaggi; santuari altomedievali; itinerari; pericoli; disavventure.
Keywords: pilgrimages; early Medieval sanctuaries; routes; hazards; misfortunes.

Giorgio Otranto
Università degli Studi di Bari Aldo Moro
Dipartimento di Studi Umanistici
otrantogiorgio@gmail.com; giorgio.otranto@uniba.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



1. L’uso delle scritte estemporanee in età imperiale romana

Tra l’età augustea e quella dei Severi, parallelamente ad una progressiva e trasver-
sale crescita dell’alfabetismo, emerge diffusamente nella società romana la pratica di 
‘scrivere sui muri’. Una vera e propria esplosione di scrittura spontanea esposta, che 
‘rompendo’ con la convenzione, non prevede più la mediazione officinale – quella della 
bottega epigrafica e comunque di uno ‘specialista’ della scrittura – e si colloca non già 
negli spazi normativamente riservati alla cultura scritta esposta, pubblica o privata, ma 
sulle superfici parietali e murali, che, all’aperto o al chiuso, offrivano supporti idonei 
(soprattutto se intonacati, come nella gran parte dei casi). Erano questi spazi ad acco-
gliere la ‘scritta’ di un passante qualsiasi, di un avventore, di un utente che, in una casa, 
una bottega, una osteria, un postribolo, un santuario, un tempio, lungo una pubblica via 
o anche negli spazi di una scuola, di un foro, di una basilica, di un impianto termale, 
avesse voluto fissare indelebilmente su un supporto durevole un messaggio consape-
volmente rivolto alla collettività dei potenziali leggenti.

I contenuti di queste scritte sono svariatissimi, anche se in gran parte si muovono 
nell’ambito della vita privata: dalla sfera amorosa e erotica, a quella dello scherzo e 
dell’ingiuria, a quella più meditata dei riferimenti alla quotidianità, alla devozione, alla 
comunicazione interpersonale. Non mancano ovviamente testimonianze di estrazione 
colta, come brevi componimenti in versi talvolta di non spregevole fattura, nonché 
citazioni e reminiscenze di poeti classici, innanzitutto Virgilio ed Ovidio. E tale era 
la quantità di queste scritture estemporanee – solo Pompei ne annovera undicimila e 
Roma ed Ostia non meno di tremila – da indurre nel I secolo un passante pompeiano 
a scrivere: «mi meraviglio, o muro, che tu non sia ancora crollato sotto il peso di così 
tante scritture»1. In questa stessa direzione Plinio il Giovane, dopo una visita alla sacra 
fonte del fiume Clitumno (a nord di Spoleto), ricordava di aver letto «su tutte le colonne 

1  CIL IV, 1904, 2461, 2487: admiror paries te non cecidisse ruinis, / qui tot scriptorum taedia sustineas.

Vetera Christianorum	 Carlo CARLETTI 
55, 2018, 33-38

Alessameno e Zvanì:
il graffito blasfemo del Palatino*

* Alla cara memoria di Giuseppe Roma.
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e le pareti» dei sacelli votivi «molte iscrizioni di molti (multa multorum…inscripta), 
che celebrano la fonte e quel dio» 2.

2. Il graffito blasfemo del Palatino

Ma nella pur vasta e articolata gamma dei temi veicolati nei graffiti di età proto e 
medio imperiale non sembra rientrare un esemplare indubbiamente atipico ritrovato nel 
1856 dal gesuita p. Raffaele Garrucci in uno dei locali della scuola dei paggi imperiali 
(il Paedagogium) presso il palazzo imperiale sul Palatino3. Si tratta di una performance 
grafica e figurativa senza precedenti e senza seguito (fig. 1). Uno degli allievi del Pae
dagogium – rimasto nascosto dietro un anonimato evidentemente voluto – traccia un 
graffito elementare nell’esecuzione, ma pienamente espressivo dell’obiettivo prefisso. 
Vi è rappresentato di spalle un uomo con testa di asino appeso ad una croce commissa 
(cioè a forma di tau), vestito di un camice aderente (interula) e di una tunichetta discin-
ta senza maniche, il colobium, l’indumento tipico degli schiavi. In basso a sinistra una 
figura giovanile, anch’essa con il colobium, in apparente atto di venerazione.

La scena è definita da una iscrizione in greco tracciata anch’essa – come la figura – 
‘a sgraffio’, che reca: Ἀλε|ξαμενὸς | σεβέτε | θεόν «Alessameno adora dio»4. Uno degli 
allievi del Paedagogium indirizza ad un compagno, evidentemente cristiano, un mes-
saggio che è nel contempo derisorio e dissacratorio, nella certezza che, in un ambiente 
come quello in cui si addestravano gli schiavi destinati al servizio della casa imperiale, 
tutto poteva essere accettato meno che un messaggio come quello indirizzato ad Ales-
sameno. Un ulteriore elemento dissacratorio e irrisorio si coglie nell’atteggiamento con 
il quale Alessameno si rivolge verso il crocefisso: non già il gesto di preghiera tradizio-
nale con le braccia allargate e levate (expansis manibus), ma quello dello iactare basia 
con la sinistra abbassata e la destra sollevata con le dita aperte.

La cronologia di questo graffito, anche in base alla stratigrafia dell’intonaco su cui è 
tracciato, si colloca tra la metà del II e l’inizio del III secolo, un’epoca in cui a Roma, a 
livello colto e popolare, la nascente comunità dei cristiani era bersaglio di contestazio-
ni, talvolta durissime e volgari, che trovavano legittimazione ‒ nell’ottica di una società 
pagana ‒ nell’irriducibile principio che considerava il credo dei cristiani ‒ come enun-
ciato da Tacito5 e Svetonio6 ‒ una exitiabilis superstitio, fomentatrice di odium humani 
generis. Di qui tutta una serie di accuse che, nell’immaginario collettivo, coagularono 
un repertorio di immagini denigratorie: ingenua superstizione, esclusivismo, disprezzo 
per la religione tradizionale, fanatismo di fronte alla morte, pratica della magia, liturgie 

2  Plin., epist. 8,8,7.
3  R. Garrucci, Un graffito blasfemo nel palazzo dei Cesari, La Civiltà Cattolica 7, 1856, IV, 529-545.
4  H. Solin, M. Itkonen-Kaila (a cura di), Graffiti del Palatino. Raccolti ed editi sotto la direzione di Veikko 

Väänänen, I. Paedagogium, Helsinki 1966, n. 246. Sorprende che alla croce commissa del Pedagogium, 
come pure al graffito della cruciata in una taberna di Pozzuoli (vd. infra), non si faccia alcun riferimento 
in nessuno dei tre volumi esito del Convegno Internazionale di studi incentrato su La Croce. Iconografia 
e interpretazioni (secoli I-inizio XVI), a cura di B. Ulianich (Napoli, 6-11 dicembre 1999), Napoli 2007.

5  Tac., ann. 15,44,2-5.
6  Svet., Nero 25,3.
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sanguinarie e oscene. Tutti ingre-
dienti spesso paradossali e super-
ficialmente emotivi, variamente ri-
correnti anche negli scritti di perso-
nalità di rilievo del II secolo, come 
Marco Cornelio Frontone, Luciano 
di Samosata, il filosofo stoico Epit-
teto, l’imperatore Marco Aurelio, il 
celebre medico Galeno di Pergamo. 
Tra queste accuse una sembra aves-
se raggiunto particolare diffusione: 
l’onolatria, l’adorazione di un asi-
no, quella appunto documentata nel 
graffito del Palatino. Una vecchia 
accusa della quale parlano, ovvia-
mente per controbatterla, gli apolo-
gisti. Tertulliano la stigmatizza con 
energia indicandone anche la fonte: 
«è solo il frutto della vostra immagi-
nazione che il nostro Dio sia una te-
sta di asino: una tale insinuazione è 
opera di Cornelio Tacito»7. Minucio 
Felice a sua volta, riporta i rumores 

che aveva percepito il suo interlocutore pagano Ottavio: «ho sentito dire che, non so in 
base a quale sciocca convinzione, venerano una testa consacrata di asino, il più ignobile 
degli animali. Veramente degna di tali cerimoniali una religione nata con essi»8. 

Questa ingenua dissacrazione è facilmente accolta in un ambiente non particolar-
mente colto, come quello del Paedagogium, anche perché più di altre si prestava alla 
derisione e alla irriverenza. E peraltro, questa infamante diceria, prima ancora che ai 
cristiani era stata rivolta alla comunità ebraica. Tacito ricorda che agli ebrei guidati 
da Mosè nel deserto, l’intervento divino sarebbe stato prefigurato dalla comparsa di 
un grex asinorum agrestium9 e, con maggiore dovizia di particolari, Flavio Giuseppe 
nel trattatello dialogico Contra Apionem riferisce di aver appreso dal suo interlocutore 
dell’accusa rivolta ai Giudei «di avere collocato nel loro tempio una testa di asino, giu-
dicandola degna di culto»10. 

Allo stato attuale la testimonianza della scena di crocifissione del Pedagogium non 
ha confronti nella produzione romana, anche se più recentemente è stata attirata l’at-
tenzione su un affresco frammentario proveniente da una tomba del colle Esquilino da-

7  Tert., apol. 16,1.
8  Min. Fel. 9, 3.
9  Tac., Hist. 5,3.
10  Fl. Jos., Ap. 2,7,8.

1. - Roma, graffito rinvenuto nel Paedagogium presso il 
palazzo imperiale sul Palatino (da Solin, Itkonen-Kaila, 
Graffiti del Palatino cit., n. 246).
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tabile al II secolo a.C. A parere di Coarelli11, infatti, il soggetto rappresentato potrebbe 
essere letto come un uomo nudo e barbato appeso ad una trave. Si tratterebbe dunque 
della più antica raffigurazione a Roma di una crocifissione, ma il precario stato di con-
servazione del dipinto non consente di sostenere l’ipotesi pur suggestiva. 

3. Il graffito di una cruciata

Un confronto obbligato con il graffito del Palatino conduce a Pozzuoli, dove sulla 
parete di una taberna prossima all’anfiteatro fu tracciata, anche in questo caso con la 
tecnica a sgraffio, una scena cruenta di crocefissione: su una croce commissa è appesa 
una donna, il cui nome Alcimilla è tracciato all’altezza della testa (fig. 2). L’eccezionale 
rappresentazione, trattata in termini estremamente realistici, seppure rozzi e approssi-
mativi, non presenta come è evidente nessun elemento che possa far pensare ad una 
intenzione derisoria o blasfema da parte dell’esecutore, anche perché il crudo realismo 
della scena è ulteriormente sottolineato da un’altra iscrizione contestuale che menziona 
il luogo, la città di Cuma (Cumis), dove il supplizio dovette consumarsi. Tra le diverse 
proposte avanzate per questa singolarissima testimonianza, quella di Patrizia Sabba-
tini Tumolesi mi appare la più persuasiva12. La scena rappresenterebbe l’esecuzione 
capitale di una donna avvenuta nell’anfiteatro di Cuma in occasione di uno spettacolo 
gladiatorio, di cui si conserva l’annuncio a Pompei in un edictum muneris, testualmen-

11  F. Coarelli, Cinque frammenti di una tomba dipinta dall’Esquilino, in AA.VV., Affreschi romani dalle 
Raccolte dell’Antiquarium Comunale, Roma 1976, 25-28.

12  P. Sabbatini Tumolesi, Gladiatorum paria. Annunci di spettacoli gladiatori a Pompei, Roma 1980, 
108.

2. - Pozzuoli, graffito rinvenuto in una taberna presso l’anfiteatro. 
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te riportato in una iscrizione murale dipinta sulla facciata di un sepolcro fuori porta13: 
«Venti coppie di gladiatori e le loro riserve combatteranno a Cuma il primo, il cinque 
e il sei ottobre: ci saranno i condannati alla crocefissione (cruciarii), il combattimento 
con le fiere (venatio) e il velario (vela)». La concordanza delle testimonianze è inec-
cepibile e pertanto le ipotesi di leggere in questa immagine addirittura la rievocazione 
figurativa della crocefissione di Gesù (ma il condannato è una donna!)14 o quella di una 
cristiana suppliziata nel contesto della repressione neroniana15 appaiono destituite di 
ogni fondamento. 

4. Un poema ambientato nel Paedagogium imperiale

Dopo circa millesettecento anni l’immagine dell’adorazione di Alessameno ad un 
dio con la testa d’asino si propose all’attenzione di un osservatore di eccezione ‒ Gio-
vanni Pascoli (in famiglia Zvanì) ‒ che nel 1903 compose un lungo componimento in 
latino (189 versi) dal titolo Paedagogium. Il poeta di Castelvecchio probabilmente non 
vide il graffito in originale, ma sembra certo che la sua fonte di ispirazione non prove-
nisse da informazioni orali o di seconda mano: doveva infatti aver letto (forse meglio 
studiato) il già ricordato contributo del padre Raffaele Garrucci e soprattutto doveva 
essersi soffermato a lungo sull’apografo che ne accompagnava lo scritto, di cui infatti 
si trova copia (evidentemente eseguita a lucido) in una busta dell’archivio pascoliano 
di Castelvecchio.

Quella immaginata da Pascoli è una storia di conversione e persecuzione. Sem-
bra svolgersi nel breve spazio di una giornata, scandita e seguita nei ritmi dell’attività 
quotidiana di un luogo di addestramento, quale era appunto il Paedagogium16. I pro-
tagonisti, ambedue schiavi, sono il greco Alessameno e un suo compagno, di origine 
gallica, cui il poeta dà il nome di Careio, caratterizzandolo con una capigliatura rossa. 
Alessameno e Careio dialogano, mentre giocano con la palla, violentemente scagliata 
sul volto di Alessameno, che reagisce energicamente gettandosi addosso «al gallo ben 
piantato e robusto»: vv. 69-71…subitoque exarsit in iram/ laesus Alexamenos: qui Gal-
lum mole valentem/ assultu petit. Rinchiuso in una stanza da un custos, Careio sfoga 
la sua vendetta: «Ed ecco prende lo stilo e graffia la parete ruvida. Due ferite al muro, 
ed è fatta una croce. Sulla croce inchioda un corpo, con le braccia aperte…Dopo di che 

13  CIL IV, 9983a; Sabbatini Tumolesi, Gladiatorum paria cit., 107-108: Cumis gl(adiatorum) p(aria) 
XX / [et eorum] suppos[iticii pu]gn(abunt) k(alendis) oct(obres) III pr(idie) N[onas octobres] / cruciarii 
ven(atio) et vela er(unt) // Cunicl(us) / Lucceio / sal(utem).

14  U. Fasola, attraverso una “faticosa” lettura del graffito, ritiene di dimostrare che il personaggio 
raffigurato sia in realtà un uomo: Scoperte e studi archeologici dal 1939 ad oggi che concorrono ad 
illuminare i problemi della Sindone di Torino, in AA.VV., La Sindone e la Scienza, Atti del II Congresso 
Internazionale di Sindonologia (1978), Torino 1979, 76.

15  Questo è il parere dello scopritore del graffito A. Maiuri, La Campania al tempo dell’approdo di 
S. Paolo, Studi Romani 9, 1961, 135-147, smentito con convincenti argomentazioni da M. Guarducci, 
Iscrizioni greche e latine in una taberna di Pozzuoli, in Acta of the Fifth Epigraphic Congress, Oxford 
1967, 219-223.

16  G. Pascoli, Poemi cristiani, intr. e comm. di A. Traina, trad. di E. Mandruzzato, Milano 2001, 108-119.
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sull’uomo inchiodato pianta collo e testa di asino con le orecchie lunghe. Poi disegna 
un ragazzo in piedi che con la sinistra manda baci alla bestia inchiodata al tronco»17.

Nel dubbio che nella figura del giovane potesse non riconoscersi il destinatario del 
suo scherno (v. 95 …ne quis dubitet…), Careio decide di compitare un’iscrizione di-
dascalica in greco e con autocompiacimento per la sua competenza scrive, v. 99… 
Alexamenós sébete theón. Durante la notte nel dormitorio del collegio, Careio scorge 
Alessameno che, ancora sveglio, mormora a bassa voce O pater qui caelos abitas (vv. 
126-127). Tra i due giovani si intreccia un lungo dialogo intenso e coinvolgente che 
rivela le ansie e la comune nostalgia per la terra e la famiglia forzatamente abbando-
nate e allo stesso tempo fa emergere la testimonianza di una fede sincera in un Dio che 
ricompone nella speranza il dolore e le sofferenze della vita. Al mattino Alessameno 
viene convocato dal praetor del Collegio e, interrogato davanti a tutti, è accusato di 
essere «affiliato di Cristo». Viene cacciato dal Collegio: «Vattene con il tuo malanno, 
finché il malanno ce l’hai solo tu». Ma interviene Careio gridando: «Ti sbagli, eccone 
un altro», falleris: ecce alium (v. 188). 

Abstract
This paper presents a re-examination of the most ancient example among the blasphemous 

graffiti, which was discovered in 1856 in an area of the Paedagogium within the imperial Palace 
on the Palatine Hill, and which traces back to a period between the half 2nd and the beginning 
of the 3rd century. Drawing on such re-examination, the paper presents a re-interpretation of the 
‘poem’ Paedagogium, written by Giovanni Pascoli in 1903.
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Le réexamen du plus ancien graffito blasphème connu, retrouvé en 1856 dans une des pièces 

du Paedagogium dans le Palais impérial sur le Palatin, daté de la moitié du IIe et le début du 
IIIe siécle, est l’occasion de relire, sous une autre lumière, le ‘poème’ du titre Paedagogium 
composé par Giovanni Pascoli en 1903.
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17  Vv. 85-92: En graphium rapit, en paries inscribitur asper./ Crux oritur duplici de muri vulnere: 
corpus/ humanum cubitis suffigitur in cruce late/ explicitis, transversa pedes at linea fulcit./ Tum fixi 
est hominis cervix asinina caputque/ auritum. Iam non scribentis lumina turgent./ Dein facit adstantem 
pecudique in stipite fixae/ oscula praebentem puerum seu thura sinistra.
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Il periodo compreso tra VII e VIII secolo fu caratterizzato in Oriente da una serie 
di trasformazioni che coinvolsero l’impero in ogni aspetto. Le regioni mediorientali 
si trovarono a fronteggiare le invasioni di Persiani e Arabi che, con il loro irrompere, 
determinarono profondi cambiamenti politici e rilevanti mutamenti nei modelli sociali, 
economici e amministrativi della vita all’interno dell’impero o al di fuori di esso, ma 
anche nell’evolversi della mentalità comune e, più significativamente, nei modi attra-
verso cui gli individui percepirono il loro mondo e manifestarono le proprie impres-
sioni nei confronti di ciò che stava avvenendo. Tale processo non fu improvviso, né fu 
semplicemente causato dalle conquiste musulmane: molte di esse rappresentarono gli 
ultimi stadi di una serie di sviluppi a lungo termine che riflettono l’evoluzione della 
società e della cultura cristiana tardoromana dal III secolo in poi. Tuttavia, furono le 
conquiste degli Arabi a rendere irreversibili tali sviluppi. 

Le forme in cui si espresse la reazione della cultura cristiana all’arrivo degli Arabi 
sono al centro di un vivace dibattito, alimentato da fecondi filoni di ricerca, che han-
no analizzato il fenomeno da molteplici punti di vista e da prospettive assai diverse 1. 
Soprattutto negli ultimi decenni si sono sviluppate indagini sulla produzione letteraria 

1  Cfr., in particolare, A. Cameron, The Eastern Provinces in the Seventh Century A.D.: Hellenism and 
the Emergence of Islam, in S. Saïd (éd.), ‘Hellenismos’: quelques jalons pour une histoire de l’identité 
grecque. Actes du Colloque (Strasbourg, 25-27 octobre 1989), Leiden 1991, 287-313; Ead., The Jews in 
Seventh-Century Palestine, Scripta Classica Israelica 13, 1994, 75-93; Ead., Blaming the Jews: the Seventh-
Century Invasions of Palestine in Context, Travaux et Mémoires 14 (Mélanges Gilbert Dagron), 2002, 57-
78; Ead., Dialoguing in Late Antiquity, Harvard 2014; Ead., Patristic Studies and the Emergence of Islam, 
in B. Bitton-Ashkelony, T. De Bruyn, C. Harrison (eds.), Patristic Studies in the Twenty-First Century. 
Proceedings of an International Conference to Mark the 50th Anniversary of the International Association of 
Patristic Studies, Turnhout 2015, 249-278; J. Haldon, Ideology and Social Change in the Seventh Century: 
Military Discontent as a Barometer, Klio 68, 1986, 139-190; Id., Byzantium in the Seventh Century. The 
Transformation of a Culture, Cambridge 1990; Id., The Works of Anastasius of Sinai: A Key Source for the 
History of Seventh-Century East Mediterranean Society and Belief, in Av. Cameron, L.I. Conrad (eds.), 
The Byzantine and Early Islamic Near. I: Problems in the Literary Source Material, Princeton 1992, 107-
147; W. Kaegi, Initial Byzantine Reactions to the Arab Conquest, Church History 38/2, 1969, 139-149; Id., 
Byzantium and the Early Islamic Conquests, Cambridge 1992; D. Olster, The Politics of Usurpation in the 
Seventh Century: Rhetoric and Revolution in Byzantium, Amsterdam 1993; Id., Roman Defeat, Christian 
Response and the Literary Construction of the Jew, Philadelphia 1994.
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dell’impero orientale di questi secoli, che hanno portato a nuove acquisizioni e alla 
pubblicazione di edizioni critiche fondate sui più recenti indirizzi della scienza filolo-
gica 2. Non è agevole ricostruire l’impatto che ebbero nei diversi territori le invasioni 
degli Arabi che lentamente introdussero un nuovo credo religioso. Le principali diffi-
coltà sono dovute, da un lato, alla scarsezza di fonti, dall’altro, alla loro diversa distri-
buzione, per cui si dispone di notizie più dettagliate soltanto per alcuni centri. Nella 
penuria di fonti che rende difficoltosa una conoscenza sicura delle dinamiche storiche 
di quest’epoca, tuttavia possono rivestire un ruolo particolare scritti, che gettano luce 
sulle forme di convivenza tra gruppi religiosi in alcune aree dell’Oriente bizantino e 
sulle relazioni ‒ e spesso le tensioni ‒ tra la comunità giudaica e quella cristiana nel 
quadro di un mutato ordine politico, nel quale l’Impero cristiano aveva dovuto cedere 
il passo ai nuovi conquistatori. La storia religiosa di questi secoli fu assai complessa e 
fece registrare non solo controversie dottrinali all’interno del cristianesimo, ma anche 
scelte spirituali nuove, come le prime adesioni alla fede islamica.

Particolare attenzione è stata dedicata, pertanto, anche alla produzione antigiudaica 
di questi secoli che contiene riferimenti agli Arabi 3. 

2  Cfr., in particolare, G. Dagron, Juifs et chrétiens dans l’Orient du VIIe siècle. Introduction his-
torique: entre histoire et apocalypse, Travaux et Mémoires 11, 1991, 17-46; Id., Judaïser, Travaux et 
Mémoires 11, 1991, 359-380; Id., La Chiesa e la cristianità bizantine tra invasioni e iconoclasmo (VII 
secolo-inizi dell’VIII), in G. Dagron, P. Riché, A. Vauchez (éds.), Storia del Cristianesimo. Religione-Po-
litica-Cultura. IV: Vescovi, monaci e imperatori (610-1054), ed. it. a cura di G. Cracco, Roma 1999, 
27-107; G. Dagron, V. Déroche (éds.), Juifs et chrétiens en Orient byzantin, Paris 2010; V. Déroche, 
La polémique anti-judaïque au VIe et au VIIe siècle. Un mémento inédit, les Képhalaia, Travaux et Mé-
moires 11, 1991, 275-311; Id., Polémique anti-judaïque et émergence de l’Islam (7e-8e siècles), Revue 
des Études Byzantines 57, 1999, 141-161; Id., Regards croisés des hérésiologues, des canonistes et des 
hagiographes sur les Juifs à Byzance, in A. Rigo, P. Ermilov (eds.), Orthodoxy and Heresy in Byzantium. 
The Definition and the Notion of Orthodoxy and some other Studies on the Heresies and the non-Chris-
tian Religions, Roma 2010, 61-78.

3  Cfr., in particolare, P. Andrist (avec le concours de Vincent Déroche), Questions ouverts autour des 
Dialogica polymorpha antiiudaica, in C. Zuckerman (ed.), Constructing the Seventh Century, Travaux 
et Mémoires 17, 2013, 9-26; Id., Essai sur la famille y des Dialogica polymorpha antiiudaica et de ses 
sources: une composition d’époque iconoclaste?, Travaux et Mémoires 17, 2013, 105-138; Id., Polémique 
religieuse et dialogue adversus Iudaeos au service de la catéchèse: l’exemple de Cyrille de Jérusalem, in 
S. Morlet, O. Munnich, B. Pouderon (éds.), Les Dialogues adversus Iudaeos. Permanences et mutations 
d’une tradition polémique. Actes du colloque international (Paris, Sorbonne, 7-8 décembre 2011), Paris 
2013, 199-223; S. Morlet, Enjeux, méthodes et arguments de la polémique chrétienne antique contre le 
judaïsme, in D. Boisson, E. Pinto-Mathieu (éds.), L’Apologétique chrétienne. Expressions de la pensée 
religieuse de l’Antiquité à nos jours, Rennes 2012, 35-59; Id., Les dialogues adversus Iudaeos: origine, 
caractéristiques, référentialité, in Morlet, Munnich, Pouderon (éds.), Les Dialogues adversus Iudaeos cit., 
21-45; Id., Dialogue de Timothée et Aquila. Dispute entre un Juif et un chrétien, Paris 2017; R. Gonzales 
Salinero, Judíos y cristianos durante la Antigüedad tardía. Entre la convivencia y la controversia, Barce-
lona 2006; Id., Fuentes greco-latinas para el estudio de la minoría judía en Egipto y el Norte de África 
en el momento de la invasión islámica (siglos VI-VIII), in Del Nilo al Ebro. Estudios sobre las fuentes de 
la conquista islámica, Alcalá de Henares 2009, 73-92; P. Speck, Schweinefleisch und Bilderkult. Zur Bil-
derdebatte in den sogenannten Judendialogen, in J.S. Langdon, S.W. Reinert, J.S. Allen, Ch.P. Ioannides 
(eds.), TO ELLHNIKON. Studies in Honor of Speros Vryonis, Jr. I: Hellenic Antiquity and Byzantium, 
New Rochelle 1993, 367‑383; Id., Varia. VI: Beiträge zum Thema Byzantinische Feindseligkeit gegen die 
Juden im frühen 7. Jahrhundert nebst einer Untersuchung zu Anastasios dem Perser (Poikila Byzantina 
15), Bonn 1997.
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È stato sottolineato come di fronte alla conquista araba 4 i cristiani non ebbero tutti 
la medesima reazione; in realtà, pochi di loro presero coscienza che gli invasori, già 
noti come commercianti o briganti, a volte anche cristianizzati, avrebbero diffuso una 
nuova religione, l’Islam. Scopo di questo contributo5 è quello di considerare, alla luce 
delle più recenti acquisizioni, alcune fonti databili tra la metà del VII secolo e gli inizi 
dell’VIII, che lasciano trapelare la scarsa conoscenza da parte dei cristiani dei nuovi 
conquistatori, ma soprattutto le molteplici forme di confusione tra giudei, Arabi ed ere-
tici che si generarono nella mentalità collettiva ed anche in alcuni rappresentanti della 
gerarchia ecclesiastica.

1. La presa di Gerusalemme

Significative sono le opere che riferiscono della presa di Gerusalemme, sia quella 
del 614 ad opera dei Persiani, sia quella del 638 ad opera degli Arabi, quando la città 
santa cadde in mano agli infedeli per la seconda volta nel corso di una generazione 6. Le 
fonti cristiane lasciano trapelare la portata dello scontro tra l’impero di Costantinopoli 
e quello persiano, soprattutto in occasione della presa di Gerusalemme nel 614: dopo 
l’ingresso dei Persiani nella città sono ricordate le numerose deportazioni e, con enfasi 
e sbigottimento, l’accento è posto sul grave massacro di cristiani 7. Gli autori coevi 
all’avvenimento percepirono tale disfatta come catastrofica e la descrissero con toni 
escatologici e apocalittici, determinando una vera e propria letteratura, esclusivamente 
consacrata all’episodio 8. 

Un posto particolare occupano le odi di Sofronio 9 e l’opera del monaco Strategios 10, 
che, dichiarandosi testimone oculare degli episodi, si sofferma sullo sbigottimento che 
ha colpito se stesso e i suoi contemporanei: non si tratta, infatti, soltanto di uno scontro 
tra popoli nemici e in armi, ma della caduta della città santa, che ha causato la prigio-

4  Sulla conquista araba cfr., in particolare, Kaegi, Byzantium and the Early Islamic Conquests cit.; R. 
Schick, The Christian Communities of Palestine from Byzantine to Islamic Rule. A Historical and Archaeo
logical Study, Princeton 1995, 68-84; Dagron, La Chiesa e la cristianità bizantine cit., 41-44.

5  Il presente contributo è parte di una ricerca di più ampio respiro da me condotta su tali tematiche, in 
fase di avanzata elaborazione.

6  Cfr. J. Prawer, Christian attitudes towards Jerusalem in the Early Middle Ages, in J. Prawer, H. 
Ben-Shammai (eds.), The History of Jerusalem. The Early Muslim Period, 638-1099, New York 1996, 
311-348; M. Vallejo Girvés, Sensaciones Bizantinas: las dos caídas de Jerusalén en la literature del siglo 
VII, Erytheia. Revista de estudios bizantinos y neogriecos 27, 2006, 43-72.

7  Strategios, La presa di Gerusalemme nel 614, 23: ed. e tr. di G. Garitte (CSCO 202-203), Scriptores 
Iberici 11-12, Louvain 1960, 50-54; Sebeos, Storia di Eraclio, 24: testo armeno, tr. fr. e note di F. Macler, 
Paris 1904, 69-70; Theoph., Chron.: ed. C. de Boor, I, Lipsiae 1883, 300-301.

8  Per una disamina delle fonti cfr. S.P. Brock, Syriac Sources for Seventh-Century History, Byzantine 
and Modern Greek Studies 2, 1976, 17-36; B. Flusin, Saint Anastase le Perse et l’histoire de la Palestine 
au début du VIIe siècle, II, Paris 1992, 129-130; Cameron, Blaming the Jews cit., 58; C. Foss, The Persians 
in the Roman Near East (602-630 A.D.), Journal of the Royal Asiatic Society, s. 3, 13/2, 2003, 149-170.

9  Ed. M. Gigante, Sophronii Anacreontica, Opuscula, Roma 1957; cfr. Vallejo Girvés, Sensaciones 
Bizantinas cit., 53.

10  Strategios, La presa di Gerusalemme nel 614, cit. L’opera, in origine scritta in greco, si è conservata 
soltanto nella versione georgiana e in quella araba. Per un’analisi puntuale dello scritto cfr. Flusin, Saint 
Anastase cit., 131-136.
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nia del popolo dei fedeli, e ‒ fatto ancora più grave ‒ il trionfo di un popolo pagano 
sull’impero cristiano.

Nel periodo di instabilità e di incertezze provocate dalle continue conquiste da parte 
dei Persiani, i giudei vennero considerati dai cristiani alleati dei Persiani soprattutto 
in occasione degli attacchi più efferati e delle conseguenti vittorie ottenute all’interno 
dell’impero 11. È presumibile, infatti, che i Persiani trovassero appoggi militari da parte 
di tribù saracene, ma anche di comunità ebraiche, che nell’avanzata della Persia vede-
vano il preannuncio della venuta del messia e una possibilità di rivalsa  12.

Quando nel 638 gli Arabi giunsero alle porte di Gerusalemme, i suoi abitanti, me-
mori della precedente disfatta, non combatterono all’interno delle mura né consen-
tirono il sacco della città, con i conseguenti orrori. Gerusalemme si arrese: il centro 
religioso del cristianesimo fu silenziosamente ridotto ad uno stato di cattività. 

È stato sottolineato, tuttavia, come, a differenza di quanto viene descritto ed enfa-
tizzato nelle fonti cristiane, i giudei non si schierarono dalla parte degli Arabi, come 
avevano fatto con i Persiani 13. I risvolti della conquista islamica, inoltre, come provano 
anche indagini archeologiche, non causarono distruzioni di grande portata nelle città 
cristiane, come era accaduto durante le invasioni dei Persiani, che avevano saccheggia-
to Gerusalemme e avevano uccisa o fatta prigioniera la maggior parte della popolazio-
ne cristiana  14. 

2. Sofronio di Gerusalemme

Il patriarca che negoziò la resa di Gerusalemme agli Arabi, già testimone del dram-
ma della guerra persiana, fu Sofronio, la cui produzione letteraria è particolarmente 
significativa in riferimento a tali avvenimenti. I suoi scritti, che ricoprono un arco di 
trent’anni, mostrano un crescente sentimento di disillusione nei confronti dell’impero e 
lo strenuo tentativo di ricreare un contesto sociale e politico stabile, che potesse offrire 
sicurezza ai cristiani nel caotico scenario delle guerre arabe. 

La posizione di Sofronio differisce da quella dei suoi contemporanei, come Teodoro 

11  Per la storia della conquista persiana cfr., in particolare, M. Avi-Yonah, The Holy Land from the Per-
sian to the Arab Conquests (536 B.C. to A.D. 640). A Historical Geography, Michigan 1966; Id., The Jews 
under Roman and Byzantine Rule. A Political History of Palestine from the Bar Kokhba War to the Arab 
Conquest, Jerusalem 1984; C. Mango, Deux études sur Byzance et la Perse sassanide, Travaux et Mémoires 
9, 1985, 91-118; Schick, The Christian Communities of Palestine cit., 20-48. 

12  Avi-Yonah, The Jews under Roman and Byzantine Rule cit., 259-270. Lo studioso ritiene che i giudei 
durante la conquista dei Persiani nutrirono speranze nazionalistiche e messianiche, che trovarono riflesso 
anche in alcune opere apocalittiche, e l’illusione di una possibile autonomia nella loro terra. Cfr. anche 
Dagron, La Chiesa e la cristianità bizantine cit., 31-32.

13  Cfr., ad esempio, Avi-Yonah, The Jews under Roman and Byzantine Rule cit., 274; Schick, The Chri
stian Communities of Palestine cit., 80.

14  Cfr. M. Cohen, Islam and the Jews: Myth, Counter-Myth, History, The Jerusalem Quarterly 38, 1986, 
125-137; R.L. Wilken, The Land Called Holy. Palestine in Christian History and Thought, New Haven 
1992, 249-250; Cameron, The Jews in Seventh-Century Palestine cit., 91-92; G.R.D. King, A. Cameron 
(eds.), The Byzantine and Early Islamic Near East. II: Land Use and Settlement Patterns, Princeton 1994.
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Sincello 15, Giorgio di Pisidia 16 e il monaco Antioco 17, i quali compongono i propri scritti 
nella convinzione che l’unità dell’impero cristiano sia ancora possibile. Egli, artefice e 
mediatore della resa di Gerusalemme, non offre più l’illusoria speranza ‒ che lui stesso 
non nutre ‒ di una restaurazione imperiale; prospetta, invece, una speranza di salvezza 
solo nella creazione di una nuova identità cristiana che non sia più ‘Romana’ 18. Il pa-
triarca manifesta un’accentuata forma di pessimismo nel considerare le vittorie imperiali 
l’espressione del favore o del perdono di Dio. Con l’aumentare del suo scetticismo, il 
tema della restaurazione dell’impero e i topoi che i suoi contemporanei usano per iden-
tificare i Romani con il popolo di Dio vanno scomparendo dai suoi scritti. 

Sofronio è convinto che il peccato costituisca la piaga dell’impero ed egli stesso 
rappresenta un testimone fedele delle sue conseguenze; allo stesso tempo, si va convin-
cendo che l’impero è stato ferito in modo irreparabile e non solo militarmente. Il suo 
conflitto con il patriarca Sergio di Costantinopoli e l’impotenza della controffensiva 
imperiale in Palestina acuiscono le sue frustrazioni e il suo pessimismo.

A differenza di Giorgio di Pisidia, Teodoro Sincello e il monaco Antioco, Sofronio 
non scrive opere specifiche dedicate alle guerre dell’impero; le sue Omelie lasciano 
trapelare gli sforzi fatti per dare una risposta alle preoccupazioni dei fedeli e per man-
tenere salda la morale dei cristiani. Tramite i suoi sermoni, il patriarca risponde impli-
citamente, ma a volte anche esplicitamente, alla questione cristologica assai dibattuta 
alla sua epoca, il monofisismo.

Sofronio accenna alle invasioni degli Arabi nella lettera sinodale che scrive quando 
diviene patriarca di Gerusalemme nel 634: egli esprime sentimenti di paura e orrore e 
la consapevolezza che le scorrerie degli Arabi, già note nel suo territorio, si siano ormai 
trasformate in un’offensiva militare organizzata, con molte più ambizioni dei semplici 
saccheggi del passato. Sofronio ritiene gli attacchi dei Saraceni una punizione riservata 
da Dio ai cristiani per i peccati commessi 19. Anche nel discorso pronunciato in occasio-
ne del Natale 20 del 634, egli definisce atei gli Arabi, inviati da Dio per punire i cristiani 
a causa dei tanti peccati commessi.

15  Cfr. De obsidione Constantinopolitana sub Heraclio imperatore: ed. L. Sternbach, Analecta Avarica, 
Cracovia 1900.

16  Si sono conservati sei poemi storici: PG 92, 1197-1332; A Pertusi, Giorgio di Pisidia: Poemi I. Pa-
negirici epici, Studia patristica et byzantina 7, Ettal 1960.

17  Attorno al 620, Antioco, igumeno della Grande Laura di S. Saba in Palestina, su richiesta del suo 
compatriota Eustazio, compose le Pandette delle Sacre Scritture, in cui, nonostante la forma tradizionale 
dell’opera, trova particolare spazio l’esternazione del dolore per la caduta della Città Santa. La lettera dedi-
catoria ad Eustazio, che fa da prefazione all’opera, comprende il racconto del martirio dei quarantaquattro 
monaci della Grande Laura, torturati e messi a morte dai Saraceni nel Cedron (PG 89, 1421-1849).

18  Su tali aspetti cfr. Ph. Booth, Sophronius of Jerusalem and the End of Roman History, in P. Wood 
(ed.), History and Identity in the Late Antique Near East, Oxford 2013, 1-27.

19  Epistula synodica ad Sergium Constantinopolitanum 2.7.3: ed. P. Allen, Sophronius of Jerusalem and 
Seventh-Century Heresy. The Synodical Letter and Other Documents. Introduction, Texts, Translations, 
and Commentary, Oxford 2009, 154; cfr. anche R.G. Hoyland, Sophronius, Patriarch of Jerusalem, Synod 
Epistle, in Id., Seeing Islam as others saw it: a survey and evaluation of Christian, Jewish and Zoroastrian 
writings on early Islam, Princeton (NJ) 1997, 69-70. 

20  Homilia in Christi natalitia: ed. H. Usener, Weihnachtspredigt des Sophronios, Rheinisches Museum 
für Philologie, n.s., 41, 1886, 506-508; 513-515.
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Per fornire una risposta agli eventi che si susseguono, Sofronio trasforma la scon-
fitta dell’impero di Roma in una vittoria cristiana; tuttavia, diversamente dai suoi con-
temporanei, il patriarca di Gerusalemme non fa riferimento al martirio dei cristiani. 
Mentre, infatti, il monaco Antioco identifica la vittoria cristiana con il martirio, Sofro-
nio tende ad inquadrare la vittoria cristiana in un conflitto, marcatamente individuale, 
del fedele contro il peccato.

L’orientamento ecclesiologico di Sofronio definisce anche le caratteristiche e le 
conseguenze del peccato. Laddove Teodoro Sincello, Giorgio di Pisidia e il monaco 
Antioco identificano il tumulto politico con il peccato che, dilagando tra i Bizantini, 
ha favorito la loro sconfitta, Sofronio, nel descrivere gli eventi contemporanei, trascura 
del tutto le cause politiche e si sofferma piuttosto sui peccati dei cristiani che hanno 
consentito agli Arabi di entrare nella città santa: l’impurità del corpo e l’eresia, non i 
peccati politici, hanno provocato la punizione di Dio. Niente è più grave della mancan-
za di fede verso la parola divina 21.

La concezione che Sofronio ha dell’eresia come peccato che ha portato alla sconfitta 
politica dei cristiani lo differenzia da altri scrittori che hanno puntato l’attenzione sulla 
moralità dell’impero. Se, infatti, Massimo il Confessore limita l’accusa di eresia all’im-
peratore e alla sua corte, Sofronio la estende all’intera comunità cristiana: «Solo tenen-
do la vera e ortodossa fede, noi possiamo smussare la spada degli Ismaeliti e distrugge-
re l’arco degli Agareni» 22. Per Sofronio l’ortodossia rappresenta la prima virtù cristiana 
nel contesto della comunità; il patriarca, separando la comunità cristiana dall’impero 
e sostituendo la Chiesa all’impero quale principio istituzionale garante dell’ordine so-
ciale, ridefinisce anche la prospettiva morale 23. La presenza degli Arabi nel cuore della 
terra sacra di Cristo certamente alimentò i drammatici ricordi dell’invasione persiana, 
avvenuta vent’anni prima. Il compito di Sofronio non era facile: doveva rinvigorire le 
speranze dei fedeli, mentre egli stesso si preparava al peggio. 

Nella stessa omelia per il Natale del 634, a partire dall’esegesi di Lc 2,14, Sofronio 
contrappone il tema della pace alla recente occupazione araba di Betlemme e rassicura 
i suoi fedeli che né Cristo li ha abbandonati, né la vittoria degli Arabi ha compromesso 
la verità cristiana. Sebbene il discorso pronunciato in occasione del Natale del 634 
sia stato scritto un anno prima della definitiva sconfitta dei Bizantini a Yarmuk, gli 
Arabi avevano già occupato l’entroterra della Palestina e la città di Betlemme. A causa 
dell’occupazione, i cristiani, nel giorno di Natale, erano impossibilitati a compiere il 
pellegrinaggio verso il luogo in cui era nato Cristo. 

Il peccato costituisce il fulcro delle spiegazioni di Sofronio, sia del successo degli 
Arabi, sia della loro azione di distruzione: «Svolgiamo una simile celebrazione non 
senza pericolo, chiusi all’interno delle porte […]. Per questo, se potessimo vivere una 
vita gradita a Dio, ci rallegreremmo della caduta del nostro flagello, i Saraceni, e in 
breve osserveremmo la loro distruzione e la loro totale disfatta. Che la loro spada asse-

21  In SS. Deiparae annuntiationem: PG 87/3, 3228b.
22  Homilia in Christi natalitia: ed. Usener, Weihnachtspredigt des Sophronios cit., 508, 22-31.
23  Olster, Roman Defeat cit., 104.
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tata di sangue trapassi i loro cuori, che il loro arco rabbrividisca e le loro frecce li tra-
figgano e che ci offrano un percorso libero da pericoli» 24. Per il patriarca, riconoscere 
la salvezza divina e celebrare la vittoria di Cristo partecipando alla liturgia estirperà la 
minaccia araba.

Sofronio considera le invasioni arabe un conflitto tra il desiderio dei cristiani di 
unirsi misticamente a Cristo e la paura dei Saraceni che ostacolano tale unione. Egli 
contrappone il timore provato dai cristiani di fronte alle invasioni degli Arabi al co-
raggio dimostrato dai Magi che hanno sfidato qualsiasi pericolo pur di contemplare la 
divinità di Cristo. Il patriarca sollecita i suoi contemporanei a non considerare gli Arabi 
una minaccia perché questo può solo ostacolare la propria unione con il Cristo: «Ma a 
noi, a causa di innumerevoli peccati e dolorosi fallimenti, a noi che non siamo degni 
di contemplare il divino, è stato impedito il pellegrinaggio a Betlemme; noi, pur non 
desiderandolo, siamo costretti a rimanere nelle nostre case, non legati da catene corpo-
ree, bensì incatenati dalla paura dei Saraceni; ci è impedito godere della gioia celeste e 
siamo, infine, costretti a sopportare un dolore degno della nostra più infelice abiezione, 
ma non degno dei beni da noi ricevuti » 25. 

Gli Arabi sono considerati un ostacolo, ma ciò che, per Sofronio, rappresenta una 
vera minaccia è che la fede si allontani dalla contemplazione del Salvatore e dalla pra-
tica dei rituali per unirsi a Lui. I cristiani devono essere gioiosi, incuranti dei Saraceni; 
sono stati salvati da Cristo e a Lui devono rendere grazia con la loro presenza durante la 
liturgia. Se i cristiani si pentissero e piegassero la loro volontà a Dio, onorandolo nella 
liturgia, gli Arabi scomparirebbero. 

Sebbene Sofronio sostenga che la purificazione dal peccato possa condurre all’elimi-
nazione della minaccia araba, tuttavia non asserisce che sia possibile la restaurazione del 
potere imperiale. Egli non prospetta una vittoria militare per eliminare la presenza degli 
Arabi, bensì offre una soluzione di taglio psicologico tra la fede e la paura «della bestiale 
e barbarica spada saracena, portatrice di ogni diabolica crudeltà, che, spargendo paura e 
morte, ci costringe all’esilio da Betlemme» 26. Il patriarca, dunque, assimila l’invasione 
araba ad una lotta mistica ‒ tutta interiore ‒ che avviene nell’anima del fedele. 

L’occupazione degli Arabi è considerata questione di minore importanza rispetto 
alla salvezza individuale dei cristiani; la Chiesa diventa depositaria e custode della si-
curezza dei fedeli: la protezione offerta dall’eucarestia, secondo Sofronio, può sostitu-
ire l’incertezza del potere imperiale. Nell’omelia, i cristiani di fronte a Betlemme sono 
assimilati alla condizione di Adamo di fronte al paradiso dal quale è stato cacciato, 
di Davide che non ha potuto bere l’acqua del pozzo di Betlemme, di Mosè cui è stato 
impedito di entrare nella terra santa. Sofronio non offre la speranza di un risanamento 
del potere imperiale, bensì presenta il conforto che il fedele può trovare nei sacramenti.

24  Homilia in Christi natalitia: ed. Usener, Weihnachtspredigt des Sophronios cit., 514, 29-515, 9.
25  Homilia in Christi natalitia: ed. Usener, Weihnachtspredigt des Sophronios cit., 506, 27-507, 1; cfr. 

anche 505, 25-31.
26  Homilia in Christi natalitia: ed. Usener, Weihnachtspredigt des Sophronios cit., 507, 22-25; cfr. anche 

507, 29-508, 2; 510, 29-511, 11.
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La partecipazione dell’uomo alla vittoria di Cristo oltre la morte è una risposta par-
ziale alla questione araba. Sofronio riformula una nuova identità sociale e politica per 
i cristiani; nella sua concezione, tuttavia, sono i giudei a costituire l’elemento che si 
oppone alla realizzazione della vittoria spirituale. Come i suoi contemporanei, Sofro-
nio identifica nei cristiani un nuovo ‘popolo’, generato da Cristo, tra i gentili. Dio ha 
pianificato fin dal principio la conversione dei gentili senza fede, Cristo è disceso per 
salvarli e si è incarnato per loro 27. Secondo Sofronio, il nuovo ‘popolo’, scelto da Dio, 
soppianterà la vecchia e diabolica stirpe ebraica: Cristo ha donato ai cristiani la vittoria 
sui nemici e quanti credono in Lui sostituiranno l’antico popolo dei giudei e avranno la 
primogenitura nel tempo stabilito 28.

Per Sofronio, gli Arabi costituiscono innegabilmente un ostacolo per i cristiani, ma 
la loro presenza può considerarsi irrilevante; i giudei rappresentano, invece, il nemico 
che i cristiani hanno sconfitto e che continuano a sconfiggere. Per questo motivo, è 
fondamentale che i cristiani, indipendentemente da ciò che fanno gli Arabi, non cadano 
nella stessa trappola che ha condotto i giudei alla distruzione. Questi, infatti, mostrano 
quanto in basso possano cadere i cristiani qualora perdano la loro fede in Dio 29.

Anche nell’omelia Per il Battesimo 30, risalente al periodo del patriarcato, probabil-
mente al 635, Sofronio dedica spazio ai saccheggi degli Arabi, ritenendoli conseguenza 
delle colpe dei cristiani. A causa di queste, gli assalti dei barbari sono divenuti più 
numerosi, le schiere saracene incalzano, si moltiplicano le scorrerie, incessantemente 
si versa sangue umano, le chiese sono abbattute, la croce viene oltraggiata, lo stesso 
Cristo è calunniato dai gentili; i Saraceni attraversano i luoghi che non dovrebbero, 
saccheggiano le città, bruciano i villaggi, si oppongono alle schiere romane e, combat-
tendo, innalzano trofei. Solo una sincera conversione potrà porre fine a tanti mali.

3. Massimo il Confessore

Poco tempo dopo, Massimo il Confessore, nel considerare le invasioni degli Arabi, 
ritiene che siano stati proprio i giudei a favorire la diffusione dell’Islam. A suo parere, 
infatti, i giudei si sarebbero alleati agli Arabi per contrastare la forza del cristianesimo. 

In una delle sue lettere, Massimo si diffonde sulla misericordia di Dio, una delle 
speculazioni preferite. L’autore richiama i fedeli alla vigilanza (Mt 26,41), virtù neces-
saria soprattutto ai suoi tempi. Massimo descrive gli Arabi come un popolo barbaro del 
deserto che percorre la terra di altri come fosse la sua, bestie selvagge che hanno degli 
uomini solo l’aspetto fisico 31. 

27  Homilia in Iohannem Baptistam: PG 87, 3345d.
28  In SS. Deiparae annuntiationem: PG 87/3, 3256b.
29  Homilia de hypapante: PG 87/3, 3292.
30  Ed. A. Papadopoulos-Kerameus, Analecta Hierosolymitikes Stachyologhias, IV, S.-Peterburg 1898, 

166-167.
31  Ep. 14: PG 91, 537-541; sulla datazione dell’epistola agli anni 634/640 cfr. P. Sherwood, An Annotated 

Date-List of the Works of Maximus the Confessor (Studia Anselmiana 30), Roma 1952, 40 ss.; Dagron, La 
Chiesa e la cristianità bizantine cit., 70.
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Nella lettura che Massimo fornisce degli eventi la responsabilità del disastro e delle 
invasioni arabe ricade tutta sui giudei «[…] popolo che si compiace di osservare colare il 
sangue degli uomini, che non conosce altro metodo di piacere a Dio che uccidere le sue 
creature […] popolo che segue il maligno e indica con le sue azioni la presenza dell’An-
ticristo […] popolo maestro delle menzogne, mandante del crimine, nemico della verità, 
crudele persecutore della fede […] popolo apostata e folle, gente incorreggibile […] cosa 
è più devastante per gli occhi e le orecchie dei cristiani che vedere una nazione crudele 
e straniera autorizzata a mettere le mani sull’eredità divina? Ma è il gran numero dei 
peccati che abbiamo commesso che ha permesso ciò» 32. Gli avvenimenti contemporanei 
sono descritti in uno scenario apocalittico, secondo lo schema delle apocalissi che alla 
sua epoca venivano composte in gran numero nel contesto della polemica antigiudaica.

Nella lettera, degli Arabi non si fa che una breve menzione e non è presente alcun 
riferimento alla discendenza biblica da Abramo, che li assimila ai giudei, concezione 
che in seguito costituì un topos; gli Arabi sono ritenuti strumenti per la realizzazione 
dei piani di Dio, mentre i giudei sono designati come i soli ispiratori e beneficiari del 
disastro in corso. Lo scenario apocalittico è funzionale a Massimo per celare la conqui-
sta araba e far risaltare solo la ribellione giudaica.

Le lettere di Massimo chiariscono, in qualche modo, l’origine di una tradizione che 
prese corpo in quegli anni: i giudei, perseguitati sotto il ‘re giusto’, rialzeranno la testa 
quando la potenza romana e quella di Costantinopoli spariranno; essi si riuniranno da 
tutta la terra a Gerusalemme sotto un re che perseguiterà i cristiani e accoglieranno 
come un messia l’Anticristo. Tale provvisoria restaurazione è vista come un piano di 
Dio per non lasciare alcuna attenuante ai giudei, i quali, ritrovata la loro sovranità 
perduta e persistendo nella loro cecità, meriteranno, infine, la dannazione eterna. Tale 
interpretazione è discussa con puntualità proprio da Massimo in un passo della stessa 
lettera, in cui egli ricorda «[…] il popolo giudaico autorizzato da Dio a soddisfare la 
sua voglia di oltraggiare i santi in ragione del fatto che la punizione è vicina, perché 
quel popolo sia più giustamente punito e i fatti stessi rendano evidenti la sua tirannia e 
la sua ribellione a Dio» 33. 

4. Anastasio Sinaita

Ancor più esplicito in tal senso è Anastasio Sinaita che nei suoi Racconti non solo 
considera ebrei e Arabi alleati in un piano di sovversione del cristianesimo, ma associa 
gli Arabi ai demoni e alle forze del male 34. Significative sono le storie relative al marti-
rio di cristiani che, per non rinnegare la propria fede, non assecondarono le richieste dei 

32  Ep. 14: PG 91, 540-541; cfr. C. Laga, Judaism and Jews in Maximus Confessor’s Works, Theoretical 
Controversy and Practical Attitude, Byzantinoslavica 51, 1990, 177-188.

33  Ep. 14: PG 91, 540.
34  P. Canart, Une nouvelle anthologie monastique: le Vaticanus graecus 2592, Le Muséon 75, 1962, 109-

129; Id., Nouveaux récits du moine Anastase, in Actes du XIIe congrès international d’études byzantines, II, 
Belgrade 1964, 263-271; B. Flusin, Démons et Sarrasins. L’auteur et le propos des Diegèmata stèriktika 
d’Anastase le Sinaïte, Travaux et Mémoires 11, 1991, 381-409.
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musulmani e furono messi a morte. Anastasio, tuttavia, sebbene metta per iscritto tali 
racconti, non invita i fedeli ad opporsi ai musulmani con il martirio. Contro il pericolo 
costituito dall’alleanza dei demoni con i Saraceni, Anastasio propone un’azione pasto-
rale che possa portare la comunità cristiana a trovare riparo nei sacramenti, nell’euca-
restia, nell’insegnamento di vescovi e presbiteri, nei rituali cristiani e nelle pratiche 
combattute da demoni e Saraceni.

Lo stesso autore, in uno dei suoi sermoni, ritiene che gli Arabi abbiano potuto in-
vadere con successo i territori dell’impero bizantino con l’assenso di Dio, oltraggiato 
dalle colpe commesse da Costante II e dall’operato dei monoteliti che hanno inflitto il 
martirio a papa Martino I: «Quando Eraclio morì, Martino fu esiliato dal nipote di Era-
clio, e subito l’abitante del deserto, Amalek, si alzò per colpire il popolo di Cristo» 35.

Anastasio, dunque, associa giudei e Arabi, manifestando sentimenti antigiudaici. 
L’omelia del venerdì santo, che commenta versetti del Salmo 2, costituisce un altro 
esempio di forte incriminazione per i giudei, ritenuti responsabili della crocifissione 
del Cristo. Tale accusa, pur essendo stata a lungo un elemento centrale nelle omelie del 
venerdì santo, conosce un periodo di rinnovata enfasi tra i cristiani all’alba del VII se-
colo, in un clima crescente di polemiche antigiudaiche, dovuto con ogni probabilità alla 
nuova libertà di sfidare le credenze e le pratiche cristiane che i giudei avevano acquisito 
a seguito del successo delle invasioni persiane di Siria, Palestina e Egitto e dell’ascesa 
al potere dei musulmani 36. Tra i segni della fede cristiana vennero messi in discussione 
soprattutto la croce e le icone, con accuse che divennero argomento frequente di con-
troversia tra giudei, cristiani e musulmani.

Al tempo della conquista musulmana, Anastasio, dunque, è principalmente interes-
sato alle eresie e alle divisioni interne alla Chiesa, da cui fa derivare la colpa della con-
quista. Con i suoi contemporanei egli condivide la concezione secondo cui le invasioni 
degli Arabi possono considerarsi la punizione riservata da Dio ai cristiani per i loro 
peccati, soprattutto per l’eresia del monotelismo 37. 

Alla sua epoca Anastasio rappresenta anche l’unica personalità che si distingue nel 
fornire notizie sugli invasori, in quanto, nel suo Hodegos, mostra la conoscenza di spe-
cifiche dottrine islamiche  38. Gli Arabi e le loro credenze, tuttavia, sono menzionati in-
cidentalmente nel suo scritto e sono tirati in ballo solo nel contesto di argomenti utiliz-
zati contro i monofisiti, la cui confutazione rappresenta lo scopo principale dell’opera. 

L’Hodegos, infatti, viene introdotto da un elenco di regole di comportamento che i 
cristiani devono osservare quando si trovano a discutere con gli eretici, in particolare i 

35  Homilia 3: PG 89, 1156.
36  S.H. Griffith, Anastasios of Sinai, the Hodegos and the Muslims, Greek Orthodox Theological Review 

32, 1987, 345; Id., Jews and Muslims in Christian Syriac and Arabic Texts of the Ninth Century, Jewish 
History 3/1, 1988, 65-94.

37  Haldon, The Works of Anastasius of Sinai cit., 116-117.
38  L’opera risale alla metà del VII secolo. Sugli anni e sul luogo in cui è stata composta, tuttavia, non vi 

è accordo tra gli studiosi: cfr. M. Richard, Anastase le Sinaïte, l’Hodegos et le monothélisme, Revue des 
Études Byzantines 16, 1958, 29-42 (= Opera Minora, III, Turnhout-Leuven 1977, n° 63); Griffith, Anasta-
sios of Sinai, the Hodegos and the Muslims cit., 341-358.
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monofisiti. Anastasio sottolinea come ai suoi tempi siano frequenti le controversie con 
gli Arabi e propone proprio la tipologia di tali discussioni quale modello nella lotta 
con il monofisismo: «Perché, prima di qualsiasi discussione, dobbiamo condannare, 
tuttavia, tutte le false nozioni che l’avversario riferisce alla nostra fede, come quando 
dobbiamo discutere con gli Arabi, dobbiamo prima condannare chiunque parli di due 
divinità, o chiunque affermi che Dio ha generato un figlio allo stesso modo degli uo-
mini o chiunque adori come Dio una qualsiasi creatura nel cielo e sulla terra» 39. È da 
sottolineare che l’autore in questo brano, volendo illustrare uno dei consigli che intende 
fornire ai polemisti calcedonesi alle prese con il monofisismo, fa riferimento alle dif-
ficoltà che trovano i cristiani nel far comprendere agli Arabi la propria dottrina sulla 
Trinità e sull’Incarnazione. Egli richiama solo le credenze degli Arabi che hanno a che 
fare con alcune formule dottrinali cristiane.

Anastasio fornisce alcuni esempi di critiche che gli Arabi rivolgono ai cristiani, ov-
vero quelle relative a Gesù, figlio di Dio e Dio egli stesso, e a Maria, madre di Gesù e, 
dunque, madre di Dio. Tali concezioni, infatti, sono in contrasto con il Corano secondo 
cui non esistono due divinità, ma un solo Dio. Una caratteristica costante della reazione 
di Maometto alle credenze dei cristiani è proprio la concezione secondo cui essi affer-
mano che Dio ha generato un figlio in modo umano.

L’opera include gli Arabi tra i giudei e i Greci e fa riferimento ai loro libri sacri , 
così come a florilegi scritturistici giudaici contro i cristiani  40. Nell’Hodegos gli Arabi 
figurano nella lista dei maestri che, secondo Anastasio, Severo di Antiochia ha segui-
to: «Severo è stato un buon allievo dei maestri dei giudei, dei Greci e degli Arabi, in 
parte accettando le sacre scritture, in parte rigettandole, proprio come fanno i seguaci 
dei manichei» 41. È significativo che Anastasio metta i maestri arabi sullo stesso piano 
dei maestri giudei e greci. Nella visione di Anastasio, gli Arabi sono inclusi nella lista 
ormai tradizionale di infedeli, ovvero i giudei, i Greci pagani e i manichei. Anastasio, 
inoltre, rimprovera agli Arabi di accettare parte delle sacre scritture e di respingerne 
altre e, pertanto, può considerarsi il primo scrittore cristiano che accusi i musulmani di 
accettare le scritture solo in parte, come fanno i giudei. Tale accusa divenne uno degli 
argomenti maggiormente utilizzati dai cristiani nei confronti dei musulmani nei secoli 
successivi 42.

Un altro riferimento all’insegnamento degli Arabi ricorre in un passo dell’Hodegos, 
in cui l’autore è impegnato a raccontare un dibattito con alcuni monofisiti, cui egli 

39  Hodegos 1,1,44-49: CChSG 8, 9.
40  Hodegos 1,1; 6,1: CChSG 8, 7-10. 93-99. L’autore sembra aver svolto diversi dibattiti pubblici con 

i giudei (Hodegos 14,1: CChSG 8, 257-258): cfr. Déroche, La polémique anti-judaïque au VIe et au VIIe 
siècle cit., 297, n. 64. 

41  Hodegos 7,2,117-120: CChSG 8, 113. J. Maspero [Histoire des patriarches d’Alexandrie depuis la 
mort de l’empereur Anastase jusqu’à la réconciliation des Église Jacobites (518-616). Ouvrage revu et 
publié après la mort de l’auteur par le R. Ad. Fortescue et Gaston Wiet, Paris 1923, 338] rifiuta di rico-
noscere in questo testo allusioni all’Islam. La sua posizione, tuttavia, non ha trovato seguito nella critica.

42  S.H. Griffith, The Prophet Muhammad, his Scripture and his Message According to the Christian 
Apologies in Syriac and Arabic from the First Abbasid Century, in T. Fahd (éd.), Vie du prophète Mahomet. 
Colloque de Strasbourg (Octobre 1980), Paris 1983, 99-146.
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stesso ha partecipato ad Alessandria.  Anastasio fa riferimento ai seguaci di Severo di 
Antiochia e alla loro riluttanza a parlare delle due nature di Cristo: «Ogni volta che 
sentono parlare di ‘nature’ pensano che siano cose vergognose e oltraggiose […] per 
questo fuggono da una tale espressione, come se fossero allievi dei Saraceni. Quelle 
persone, infatti, sentendo parlare della nascita di Dio, o della generazione di Dio, pen-
sando immediatamente alle nozze, parlano in modo blasfemo di inseminazione e unio-
ne carnale» 43. A partire dalla reazione degli Arabi all’insegnamento cristiano su Gesù 
e Maria, si può riconoscere in questo brano la consapevolezza di Anastasio che essi 
hanno mal interpretato tale insegnamento. È stato sottolineato, inoltre, come Anastasio 
affermi espressamente che i Saraceni utilizzano termini molto concreti in tale materia, 
soprattutto quando sentono parlare della generazione e della nascita di Dio 44.

Gli studiosi da tempo hanno riconosciuto che i riferimenti dell’Hodegos presi in 
considerazione si riferiscono ai musulmani e alle concezioni dell’Islam sui cristiani 45. 
Tuttavia, Anastasio parla solo di Arabi e di Saraceni e in nessun luogo nomina esplicita-
mente il profeta Maometto o il Corano o anche l’Islam come una entità religiosa distin-
ta. Ciò che porta a pensare che gli Arabi cui fa riferimento Anastasio siano i musulmani 
è il fatto che le loro peculiari idee religiose, come vengono descritte nell’Hodegos, 
sono le stesse contenute nel Corano, spesso presentate anche con i medesimi termini. 
L’uso consueto del termine ‘arabo’ da parte di Anastasio, quindi, non sembra implicare 
alcun dubbio sull’identità islamica degli individui cui si riferisce.

L’Hodegos  46 lascia percepire anche la conoscenza che Anastasio ebbe di alcune 
tradizioni confluite nel Corano secondo cui Gesù avrebbe operato miracoli durante la 
sua infanzia, pur se l’autore non attribuisce esplicitamente la credenza in tali miracoli 
agli Arabi né ad alcuno in particolare.

L’insegnamento islamico e coranico riconoscibile nelle concezioni che Anastasio 
attribuisce agli Arabi porta a pensare che esse, e probabilmente il Corano in cui furono 
espresse, fossero ben sviluppate e diffuse tra gli Arabi conquistatori entro la seconda 
metà del VII secolo. D’altra parte, quelle credenze potevano derivare dalla conoscenza 
del Corano, non necessariamente nella versione scritta, ma anche solo attraverso la 
trasmissione orale.

5. Opere a sfondo apocalittico

Gli storici che riportano il racconto degli episodi alla fine del VII secolo, Giovanni 
di Nikiu e Sebeos, entrambi eterodossi, attribuiscono la responsabilità degli avveni-
menti ai calcedoniani.

Giovanni di Nikiu segnala con rammarico il numero di coloro che si convertono 
all’Islam 47; considerata la sua posizione anticalcedonese, egli ritiene che il successo 

43  Hodegos 10.2,4,5-12: CChSG 8, 169-170.
44  Griffith, Anastasios of Sinai, the Hodegos and the Muslims cit., 351.
45  Cfr. Richard, Anastase le Sinaïte, l’Hodegos et le monothélisme cit., 29-42.
46  Hodegos 13,7,55-56: CChSG 8, 238. 
47  Chron. 111,1: ed. H. Zotenberg, Chronique de Jean, évêque de Nikiou. Texte éthiopien publié et 
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dei musulmani sia dovuto alle divisioni tra i cristiani e a quelle che ritiene forme di 
persecuzioni inflitte ai cristiani di Egitto dal patriarca calcedonese Ciro. La sua testimo-
nianza, tuttavia, è particolarmente rilevante in quanto egli rappresenta il solo testimone 
che assistette al periodo successivo alla conquista araba in Egitto.

Sebeos riconosce nell’impero islamico ‘la quarta bestia’ di Daniele e richiama il 
racconto di Gn 15-16 relativo alla duplice discendenza di Abramo, quella legittima del 
figlio Isacco attraverso Sara e quella illegittima del figlio Ismaele attraverso la serva 
Agar: quest’ultimo è il figlio nato nel deserto, quello da cui è derivata ‘la generazione 
del deserto’, degli Ismaeliti o degli Agareni, figli non amati da Abramo 48.

Alla fine del VII secolo si diffusero diverse opere a sfondo apocalittico, nelle quali i 
Persiani e gli Arabi erano considerati strumenti all’interno di una storia in cui era in gio-
co la salvezza dei cristiani o dei giudei, di Cristo o dell’Anticristo; Daniele e Isaia veni-
vano utilizzati per interpretazioni contrapposte e per calcoli differenti e contraddittori 49.

Il nucleo del messaggio apocalittico di questo periodo è costituito dalla profezia 
secondo cui l’impero arabo sarebbe stato sconfitto da una grande operazione militare 
dell’imperatore cristiano di Costantinopoli, il quale avrebbe stabilito l’ultimo dominio 
universale dell’impero cristiano. In queste apocalissi l’imminente guerra dell’impera-
tore cristiano contro gli Arabi è spiegata come una guerra santa provocata dalla politica 
oppressiva ed empia degli Arabi nei confronti dei cristiani 50. È stato ipotizzato anche 
che le violente polemiche contro gli Arabi in queste opere apocalittiche possano essere 
considerate come una prima risposta cristiana all’autodefinizione dell’Islam nascente 
di fronte al cristianesimo.

Le profezie apocalittiche, che facevano parte di una consolidata tradizione popolare, 
ben si prestavano a rispondere ai bisogni della maggior parte della popolazione, soprat-
tutto nelle province 51. Opere come l’Apocalisse dello pseudo Metodio, che preannun-
ziavano una sicura vittoria sui nemici, nel caso specifico gli Arabi, rappresentarono una 

traduit, Notices et extraits des manuscrits de la Bibliothèque nationale 24/1, Paris 1883, II ed. 1935; tr. R.H. 
Charles, The Chronicle of John, Bishop of Nikiu, London 1916, 182. La Chronica è preziosa per ricostruire 
il periodo dell’invasione persiana ed araba dell’Egitto, su cui fornisce notizie trascurate in altre fonti. Il 
testo, scritto probabilmente in greco, si è conservato solo in traduzione etiopica: cfr. Ph. Booth, Muslim 
Conquests: John of Nikiu, Chronicle (c. 690), in B.H. Rosenwein (ed.), Reading the Middle Ages: Sources 
from Europe, Byzantium, and the Islamic World, Toronto 2018, 69-77; cfr. anche A. Carile, Giovanni di 
Nikius, cronista bizantino-copto del VII secolo, in Byzance. Hommage à André N. Stratos, II, Athenai 
1986, 353-398; G. Lusini, L’Église axoumite et ses traditions historiographiques (IVe.-VIIe. siècle), in 
B. Pouderon, Y.M. Duval (éds.), L’historiographie de l’Église des premiers siècles, Paris 2001, 541-544.

48  Sebeos, Storia di Eraclio, 30: ed. Macler, cit., 94-98. Cfr. anche R. Hoyland, Sebeos, the Jews and 
the rise of Islam, in R.L. Nettler (ed.), Medieval and Modern Perspectives on Muslim-Jewish Relations, II, 
Luxembourg 1995, 89-102.

49  Cfr. Dagron, La Chiesa e la cristianità bizantine cit., 93-94.
50  G.J. Reinink, The Beginnings of Syriac Apologetic Literature in Response to Islam, Oriens Christianus 

77, 1993, 183.
51  Su tali aspetti cfr. F.J. Martinez, Eastern Christian Apocalyptic in the Early Muslim Period: Pseu-

do-Methodius and Pseudo-Athanasius, Washinton 1985; P. Magdalino, The history of the future and its 
uses: prophecy, policy and propaganda, in R. Beaton, Ch. Roueché (eds.), The Making of Byzantine History. 
Studies dedicated to D.M. Nicol, Cambridge 1993, 3-34; J. Guadalajara Medina, Las profecías del anticristo 
en la edad media, Madrid 1996; Hoyland, Seeing Islam as others saw it cit., 257-307. 
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sorta di ideologia alternativa del futuro  52. Quest’ultima opera, infatti, composta in Me-
sopotamia tra il 644 e il 678 e tradotta dal siriaco in greco verso la fine del VII secolo, 
descrive, sotto forma di profezia, le atrocità commesse dagli invasori, come uccisioni di 
donne e di fanciulli, e le attribuisce alla rilassatezza dei costumi dei cristiani, fino alle 
perversioni sessuali, ma prevede che l’imperatore di Costantinopoli riuscirà a liberare 
l’Oriente dagli Arabi prima di andare a Gerusalemme per restituire la sua corona a Cri-
sto in previsione della fine dei tempi e della seconda parusia.

La stessa reazione di confusione si registra in operette anonime e scarsamente diffu-
se, come la Doctrina Jacobi nuper baptizati, incentrata sulla conversione di un giudeo 
al cristianesimo e sulla conseguente opera di spiegazione del cristianesimo ai suoi ex 
correligionari nell’intento di portarli alla conversione. L’anonimo autore riconosce in 
Maometto un profeta, ritenuto dai giudei un precursore del messia: «Mio fratello Abra-
mo mi ha scritto che un falso profeta è apparso (tra i Saraceni) […]. E dicono che il pro-
feta è apparso venendo con i Saraceni e che egli proclama l’arrivo del Cristo, dell’Unto 
che deve venire» 53. L’autore riferisce, inoltre, che il profeta ammette l’utilità dei mas-
sacri e afferma di detenere le chiavi del paradiso 54. Nell’opera, datata alla metà circa 
del VII secolo 55, i giudei di Palestina sono presentati tra i primi ad essere sedotti dalla 
nuova religione: l’Islam sembra essere per i giudei una nuova forma di opposizione al 
cristianesimo 56. Nello scritto è riportata anche la notizia secondo cui nel 632 l’impera-
tore Eraclio avrebbe imposto a tutti i giudei la conversione al cristianesimo attraverso 
il battesimo forzato 57. Tale provvedimento è menzionato pure in un’epistola scritta da 
Massimo il Confessore nel 632 circa, riconsiderata dalla critica e ritenuta autentica 58.

52  Ps. Methodius, XIII,1-90: ed. Martinez, Eastern Christian Apocalyptic in the Early Muslim Period 
cit., 85-88. 147-151; cfr. G.J. Reinink, Pseudo-Methodius und die Legende von römischen Endkaiser, in 
W. Verbeke, D. Verhelst, A. Welkenhuysen (eds.), The Use and Abuse of Eschatology in the Middle Ages, 
Louvain 1988, 157-158; Id., Ps.-Methodius: A Concept of History in Response to the Rise of Islam, in Av. 
Cameron, L.I. Conrad (eds.), The Byzantine and Early Islamic Near East. I: Problems in the Literary Source 
Material, Princeton 1992, 149-187; Id., The Beginnings of Syriac Apologetic Literature cit., 182-183.

53  Doctrina Jacobi 5,16: ed. V. Déroche, Doctrina Jacobi nuper baptizati, Travaux et Memoires 11, 
1991, 209; cfr. anche la recente edizione La Didascalia de Jacob. Edición crítica, traducción y comentario 
de Francisco Maldonado Villena y José Soto Chica, Granada 2015, 190-192.

54  Su tali aspetti cfr. R.G. Hoyland, The Earliest Christian Writing on Muhammad: an Appraisal, in H. 
Motzki (ed.), The Biography of Muhammad: the Issue of the Sources, Leiden 2000, 279-297; W.A. Sean, 
Muḥammad, the Keys to Paradise, and the Doctrina Iacobi: A Late Antique Puzzle, Der Islam 91/2, 2014, 
243-265.

55  Dagron, Juifs et chrétiens dans l’Orient du VIIe siècle. Introduction historique cit., 246-247; La Di-
dascalia de Jacob. Edición crítica, traducción y comentario cit., 55-63.

56  Sui discussi rapporti tra giudaismo e Islam in questi anni cfr. J. Soto Chica, Bizantinos, sasánidas y 
musulmanes. El fin del mundo antiguo y el comienzo de la edad media en oriente: 565-642, Granada 2010.

57  Doctrina Jacobi 1,2: ed. Déroche, Doctrina Jacobi nuper baptizati cit., 70; La Didascalia de Jacob. 
Edición crítica, traducción y comentario cit., 66. Su tale editto particolarmente significativo è il contributo 
di Dagron, Juifs et chrétiens dans l’Orient du VIIe siècle. Introduction historique cit., 28-38; cfr. anche 
Haldon, Byzantium in the Seventh Century cit., 346-348; Cameron, The Jews in Seventh-Century Palestine 
cit., 80-81; A. Sharf, Jews and Other Minorities in Byzantium, Jerusalem 1995, 56.

58  La lettera è pubblicata da R. Devreesse, La fin inédite d’une lettre de S. Maxime: un baptême forcé 
de Juifs et Samaritains à Carthage en 632, Revue des sciences religieuses 17, 1937, 25-35. Dagron, in 
particolare, ritiene autentica l’epistola e, dunque, la legge che imponeva il battesimo (Juifs et chrétiens dans 
l’Orient du VIIe siècle. Introduction historique cit., 30-31); cfr. anche P. Yannopoulos, La société profane 
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In seguito si diffusero altre tradizioni relative a tale misura coercitiva di Eraclio. Lo 
pseudo Fredegario 59, ad esempio, tramanda che l’imperatore aveva comunicato le sue 
campagne di battesimi coatti alle autorità civili ed ecclesiastiche occidentali. Egli, in-
fatti, avendo appreso dagli astri che il suo impero sarebbe stato devastato da popoli cir-
concisi, si rivolse a Dagoberto, re dei Franchi, per chiedergli di imporre a tutti i giudei 
del suo regno il battesimo; Dagoberto seguì il suo consiglio e, in accordo con i vescovi 
e i notabili, nel 632 impose alle comunità ebraiche il battesimo 60. Il testo si ispira ad 
una leggenda orientale, successiva alla conquista araba, che fa di Eraclio un astrologo e 
mette in rilievo come l’imperatore abbia considerato i giudei piuttosto che gli Arabi un 
pericolo per il suo impero; probabilmente il cronista occidentale o colui che rimaneggiò 
il testo, affascinato dal racconto, lo utilizzò per conferire maggiore enfasi ad una misura 
presa dal re di Francia 61. Il racconto delle conversioni forzate avvenute sotto il regno di 
Dagoberto, riportato dallo pseudo Fredegario, viene ripreso e ampliato, dopo l’800, nei 
Gesta Dagoberti 62. L’anonimo autore dei Gesta Dagoberti, però, aggiunge che quanto 
appreso da Eraclio attraverso l’astrologia non si riferiva ai giudei, ma ad altri popoli 
circoncisi, ovvero agli Agareni (Saraceni). 

Le stesse tematiche, seppur espresse con toni e con scopi diversi, possono riscon-
trarsi anche nelle fonti agiografiche di questi secoli, in cui sovente compaiono riferi-
menti ai giudei e ai musulmani e all’associazione di giudei e Arabi al demonio 63.

Ancora nel IX secolo Teofane  considera i musulmani barbari manipolati dagli ebrei 
contro i cristiani; sono, infatti, i giudei che imbevono di dottrina mosaica i musulmani 64 
e incitano gli Arabi a distruggere la croce 65.

dans l’empire byzantin des VIIe, VIIIe et IXe siècles, Louvain 1975, 247; Laga, Judaism and Jews in Maximus 
Confessor’s Works cit., 177-188; Olster, Roman Defeat cit., 84-85. L’epistola riveste particolare importanza 
anche perché riflette i timori dell’autore riguardo al provvedimento di Eraclio che avrebbe potuto portare 
alla mescolanza degli ebrei con i fedeli cristiani; i giudei, senza suscitare sospetti, avrebbero potuto allon-
tanare la gente più semplice dalla fede cristiana.

59  Chronicum 4,65: MGH, Scriptores rerum Merovingicarum 2, 153. 
60  Sul passo in questione cfr. J.M. Wallace-Hadrill, The Fourth Book of the Chronicle of Fredegar, with 

its Continuations, London 1960, 53-54 (sull’autore e sulla data di composizione, XIV-XXVIII); cfr., inoltre, 
A. Graboïs, La chrétienté dans la conscience juive en Occident aux Xe-XIIe siècles, in La cristianità dei 
secoli XI e XII in Occidente: coscienza e strutture di una società. Atti della ottava Settimana internazionale 
di studio (Mendola, 30 giugno-5 luglio 1980), Milano 1983, 308-309; V. von Falkenhausen, L’ebraismo 
dell’Italia meridionale nell’età bizantina (secoli VI-XI), in C.D. Fonseca, M. Luzzati, G. Tamani, C. Co-
lafemmina (a cura di), L’Ebraismo dell’Italia Meridionale Peninsulare dalle origini al 1541. Società, 
economia, cultura. Atti del IX Congresso Internazionale dell’Associazione Italiana per lo Studio del Giu-
daismo (Potenza-Venosa, 20-24 settembre 1992), Galatina-Potenza 1996, 32. 

61  Dagron, Juifs et chrétiens dans l’Orient du VIIe siècle. Introduction historique cit., 32-33 e n. 79.
62  Gesta Dagoberti 24: MGH, Scriptores rerum Merovingicarum 2, 409.
63  Per una disamina delle fonti agiografiche cfr. Flusin, Démons et Sarrasins cit., 381-409; A. Ducellier, 

Juifs et chrétiens d’après les textes hagiographiques grecs, in Ch. Bordes-Benayoun (éd.), Les Juifs et la 
ville, Toulouse, 2000; I. Aulisa, Giudei e cristiani nell’agiografia dell’alto medioevo, Bari 2009; Ead., La 
concezione dei giudei come eretici tra tarda antichità e alto medioevo, Vetera Christianorum 49, 2012, 39-
63; Ead., La polemica adversus Iudaeos nell’agiografia dell’alto medioevo, in Morlet, Munnich, Pouderon 
(éds.), Les Dialogues adversus Iudaeos cit., 269-294; Déroche, Regards croisés des hérésiologues cit., 
61-78.

64  Chron.: ed. de Boor, cit., 334, 3.
65  Chron.: ed. de Boor, cit., 342, 24-2.
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6. Giovanni Damasceno

Uno dei primi scrittori cristiani a fornire notizie più puntuali relative all’Islam è 
generalmente considerato Giovanni Damasceno. Nel suo trattato Sulle eresie offre una 
presentazione, a volte polemica, della dottrina islamica, che include anche la confuta-
zione di critiche indirizzate ai cristiani dai musulmani e il commento di alcune sure del 
Corano. Giovanni menziona i musulmani tra gli eretici e considera l’Islam la centesima 
ed ultima eresia, una perversione del cristianesimo.

L’autore compila il suo trattato, che si presenta sotto forma di catalogo, sulla base di 
informazioni che gli derivavano dalla tradizione e da opere più antiche; solo la descri-
zione dell’eresia 100 66, l’Islam, può considerarsi un apporto personale, ispirato proba-
bilmente dalla curiosità manifestata dai suoi stessi contemporanei. 

Di tutte le eresie presentate da Giovanni, la centesima è la più dettagliata; se tutte 
le altre sono sintetizzate in poche righe, questa ‘eresia’, invece, è spiegata in manie-
ra più completa e con una maggiore ricchezza di informazioni. Si può ritenere che 
Giovanni abbia voluto privilegiare la descrizione dell’Islam, nella consapevolezza di 
essere in possesso di informazioni autentiche e di essere tra i pochi a poterle divulgare 
e spiegare.

L’Islam è definita ‘la religione dominante’ ai suoi tempi, ma anche ‘eresia’, in-
sieme all’ebraismo e al paganesimo. Il Damasceno, infatti, introduce la religione 
degli Ismaeliti con queste parole: «C’è anche la religione degli Ismaeliti che domina 
ancora ai giorni nostri, seduce i popoli e annuncia la venuta dell’Anticristo» 67. Egli 
riferisce che gli Agareni, gli Ismaeliti, i Saraceni fino all’epoca di Eraclio avevano 
praticato apertamente l’idolatria e avevano adorato la Stella del Mattino e Afrodite. A 
partire dal tempo di Eraclio, un falso profeta, di nome Maometto, era apparso e, dopo 
aver appreso per caso l’Antico e il Nuovo Testamento e frequentato, probabilmente, 
un monaco ariano, aveva fondato la propria eresia. Lo scrittore parla di ‘religione de-
gli Ismaeliti’, non di ‘Islam’; allo stesso modo egli non fa riferimento ai musulmani, 
ma ai Saraceni.

Il Damasceno riflette una concezione abbastanza diffusa tra VII e VIII secolo, se-
condo la quale ci fosse un’affinità tra l’Islam e il cristianesimo, come provano anche i 
Racconti di Anastasio Sinaita, che lotta contro la tendenza a ritenere l’Islam una con-
tinuazione del cristianesimo e contesta le adesioni che i cristiani facevano all’Islam 
senza considerarsi apostati 68.

È ormai condivisa la posizione di Raymond Le Coz 69, secondo cui il capitolo 100 
costituisce una buona introduzione all’Islam, anche se con importanti omissioni e in 
una prospettiva tutta cristiana: combattere l’errore e le false dottrine. Il Damasceno 
attacca le credenze dei musulmani soprattutto quando queste contrastano con l’orto-

66  Sull’attribuzione e sull’autenticità dell’eresia 100 a Giovanni Damasceno, cfr. R. Le Coz, Jean Da-
mascène. Écrits sur l’Islam: SCh 383, 183-203.

67  Ed. Le Coz, Jean Damascène. Écrits sur l’Islam cit., 210.
68  Cfr. Flusin, Démons et Sarrasins cit., 381-409.
69  Le Coz, Jean Damascène. Écrits sur l’Islam cit., 132.

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



LE PRIME CONQUISTE ISLAMICHE IN ORIENTE: LA PERCEZIONE DEI CRISTIANI IN ALCUNE OPERE 55

dossia e con la morale dei cristiani: tale esigenza era tanto più avvertita quanto più 
alla sua epoca l’elaborazione del dogma provocava numerose crisi all’interno della 
Chiesa e ancora forte era l’esigenza di confutare tutto ciò che non potesse definirsi 
ortodosso.

Al Damasceno è attribuita anche la Controversia tra un musulmano e un cristiano 70, 
considerata uno dei primi scritti di controversia tra cristiani e musulmani che si molti-
plicarono in Oriente nei secoli successivi 71, soprattutto nei territori sotto la dominazio-
ne degli Arabi. Lo scritto, che costituisce un esempio di conoscenza dettagliata degli 
insegnamenti dell’Islam, si presenta come un insieme di risposte agli attacchi rivolti dai 
musulmani su alcuni punti della dottrina cristiana. Alcune questioni affrontate, quali 
quelle relative alla creazione, all’idolatria, allo status delle creature, possono conside-
rarsi, inoltre, reminiscenze di dispute tra giudei e cristiani e di testi Adversus Iudaeos. 
Si è discusso molto sull’autenticità di quest’opera, ma la posizione dominante della 
critica ritiene che essa sia coerente con il pensiero del Damasceno. 

Nonostante la loro brevità, i due scritti rivestono una grande importanza per la cono-
scenza dei rapporti tra i musulmani e i cristiani nel primo secolo dell’occupazione della 
Siria da parte degli Arabi. Essi costituiscono, infatti, alcuni dei primi scritti, in cui un 
teologo che vive nella terra dell’Islam, Damasco, si interessa a questa nuova religione 
e ne approfondisce la dottrina con uno scopo polemico e apologetico.

Tali scritti in cui il Damasceno descrive e confuta le dottrine dell’Islam, tuttavia, 
sono assai ridotti se paragonati alle opere che lo stesso autore ha dedicato al proble-
ma della venerazione delle immagini; egli ha sicuramente speso molte più energie per 
combattere l’iconoclasmo, che ai suoi occhi doveva apparire un pericolo ben più gra-
ve. L’Islam, nonostante la sua potenza politica e militare, non era percepito come una 
minaccia immediata per la fede ortodossa. Considerata l’estrema povertà di riflessione 
teologica musulmana nella prima metà dell’VIII secolo, l’autore non è preoccupato 
e sembra considerare il Corano una compilazione di storie bibliche mal riportate e 
mal comprese. La sua testimonianza ha tanto più valore in quanto egli fu anche teolo-
go di grande levatura, rappresentante autentico dell’ortodossia calcedoniana agli inizi 
dell’VIII secolo.

7. La produzione antigiudaica

La critica ha messo in rilievo come, a parte personalità quali Anastasio Sinaita e 
Giovanni Damasceno, gli autori cristiani, per più di un secolo dopo le conquiste arabe, 
non affrontarono direttamente la questione delle dottrine dell’Islam, ma continuarono a 

70  Ed. Le Coz, Jean Damascène. Écrits sur l’Islam cit., 228-251. 
71  Cfr. A.-Th. Khoury, Les théologiens byzantins et l’Islam, texts et auteurs (VIIIe-XIIIe s.), Louvain 

1969; Id., Polémique byzantine contre l’Islam (VIIIe-XIIIe s.), Leiden 1972; A. Ducellier, Le Miroir de 
l’Islam, Paris 1971; S.H. Griffith, Disputes with Muslims in Syriac Christian Texts: from Patriarch John 
(d. 648) to Bar Hebraeus (d. 1286), in B. Lewis, F. Niewöhner (hrsg.), Religionsgespräche im Mittelalter, 
Wiesbaden 1992, 251-273; D. Bertaina, Christian and Muslim Dialogues. The Religious Uses of a Literay 
Form in Early Islamic Middle East, Piscataway 2011.
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rivolgere la loro attenzione, anche più che nel passato, ai giudei. In generale gli autori 
cristiani greci di VII secolo focalizzarono la loro attenzione sugli Arabi semplicemente 
come invasori ostili  72. Particolarmente significativa a tal riguardo è la produzione an-
tigiudaica di questi secoli: in alcuni dialoghi, ad esempio, Persiani ed Arabi appaiono 
come un terzo interlocutore.

In un precedente contributo, con Claudio Schiano  73 abbiamo messo in rilievo 
come alcune operette antigiudaiche, quali l’anonimo Dialogo di Papisco e Filone, 
menzionano gli Arabi, insieme ai Persiani, tra i nuovi conquistatori, ma non aggiun-
gono elementi particolari che lascino trapelare la percezione da parte dell’autore della 
portata culturale e religiosa che le invasioni di quelle popolazioni avrebbero determi-
nato. Sullo sfondo dello scenario storico del Dialogo di Papisco e Filone, ad esempio, 
fanno la loro comparsa i Persiani e gli Arabi, menzionati come popoli molto potenti, 
che hanno costretto i cristiani ad un periodo di sottomissione politica. Sebbene l’au-
tore del Dialogo non si soffermi a descrivere la fisionomia dei nuovi conquistatori, 
esprime, tuttavia, diffidenza nei loro confronti, considerandoli elementi sovversivi 
per l’impero cristiano, proprio come i giudei. Nel Dialogo  74, infatti, oltre a essere 
ricordate le persecuzioni nei confronti dei cristiani, sempre più frequenti e violente, si 
ribadisce che Cristo domina su tutti i popoli e che ai cristiani Dio ha affidato il regno 
di tutta la terra. I cristiani sono perseguitati, odiati, combattuti su ogni fronte: non si 
fa riferimento genericamente a popoli potenti, ma si specifica che si tratta di Persiani 
e Saraceni. Nello stesso tempo si precisa che i Persiani e gli Arabi hanno tentato – 
invano – di sottomettere i cristiani e di sovrastare il regno dei cristiani. Nell’opera 
il cristiano ricorda al giudeo, inoltre, che le chiese, pur danneggiate, non sono state 
chiuse, né distrutte e che, malgrado tutti gli attacchi rivolti contro di esse, le loro 
fondamenta sono rimaste solide. A seguito delle invasioni dei Persiani e degli Arabi, 
all’argomento tradizionale dei cristiani secondo cui i giudei da secoli sono dispersi 
e privi di un capo, mentre l’impero romano e cristiano si è esteso su tutta la terra, i 
giudei possono obiettare in qualche modo che la pace romana e cristiana è terminata, 
l’impero ha perduto molte città e province, la riunificazione del popolo ebraico non è 
più impossibile. 

La maggior parte di tali scritti antigiudaici sembra dimostrare che il musulmano 
non ha avuto un ruolo attivo nelle discussioni religiose. Nei Trofei di Damasco 75, ad 
esempio, sono considerati spettatori al fianco di pagani, samaritani, ebrei e cristiani; 
essi si limitano ad assistere alla discussione tra un cristiano di fede calcedoniana e un 
gruppo di giudei.

Sebbene i cristiani avessero scarsa conoscenza delle dottrine islamiche alla fine del 
VII secolo, si può asserire, tuttavia, che la polemica tra giudei e cristiani in quell’epoca 

72  Cfr. Kaegi, Initial Byzantine Reactions cit., 139-149.
73  I. Aulisa, C. Schiano, Dialogo di Papisco e Filone giudei con un monaco, Bari 2005, 57-64.
74  Dial. 10: Aulisa, Schiano, Dialogo di Papisco e Filone cit., 191-194; cfr. anche 250.
75  Ed. G. Bardy, Les Trophées de Damas. Controverse judéo-chrétienne du VIIe siècle (PO 15), Paris 

1927, 233-234.
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dovette estendersi per certi aspetti anche ai musulmani, soprattutto in riferimento a 
tematiche quali la venerazione delle immagini e della croce.

I giudei, come gli Arabi musulmani, professavano un monoteismo rigido e vieta-
vano il culto delle raffigurazioni sacre; le fonti iconofile, le sole che si sono conser-
vate, definiscono iconoclasti giudei e Arabi. D’altra parte, la presenza della tematica 
relativa alle immagini sacre in opere antigiudaiche può costituire un ulteriore tassello 
nella ricostruzione della concezione diffusa secondo cui la reazione contro le imma-
gini nelle province orientali fu dovuta anche alle influenze confinanti del giudaismo e 
dell’Islam 76. Nello stesso contributo si è messo in evidenza come tale constatazione 
abbia portato gli studiosi ad affrontare più in generale la questione dei rapporti tra 
giudei, cristiani e musulmani nelle operette antigiudaiche, con risultanze assai diver-
sificate 77.

Come ha messo in evidenza Vincent Déroche  78, si tratta di riconoscere che la pre-
tesa del cristianesimo di essere l’erede delle promesse fatte ad Israele si trova ad es-
sere contestata non più da una sola, ma da due religioni direttamente legate all’Antico 
Testamento. Lungi dal distogliere l’attenzione dei cristiani dai giudei, l’allarme delle 
invasioni arabe sembra aver intensificato l’ostilità contro di essi, in un generale conte-
sto apocalittico 79.

In definitiva, le numerose opere di polemica con i giudei scritte in lingua greca nelle 
province orientali nel VII e VIII secolo possono offrire spunti preziosi per ricostrui-
re alcuni aspetti delle comunità giudaiche nel loro concreto rapporto di incontro e di 
scontro, di confronto e di concorrenza con le comunità cristiane, e, nello stesso tempo, 
indizi per contribuire a delineare il contesto politico, economico, sociale, antropologi-
co e culturale e, quindi, il modificarsi della percezione del proprio gruppo in rapporto 
all’‘altro’. Nei dialoghi antigiudaici, Persiani ed Arabi appaiono come un interlocutore, 
privo di una definita fisionomia dialettica, ma percepito piuttosto come una presenza 
incombente e minacciosa e, pertanto, suscettibile di essere associato agli ebrei come 
elemento sovversivo per l’impero.

Sebbene le particolari circostanze politiche degli inizi del VII secolo abbiano in-
dotto i cristiani ad avvertire l’esigenza e l’urgenza di padroneggiare argomenti idonei 
a sostenere dibattiti con i giudei, tali argomenti, tuttavia, sono quelli tradizionali e ben 
noti agli stessi cristiani, che in quel periodo li utilizzarono anche per difendere la loro 

76  J. Starr, The Jews in the Byzantine Empire, 641-1204, Athen 1939; J. Parkes, The Conflict of the 
Church and the Synagogue: a Study in the Origins of Antisemitism, Cleveland 1961, 291; A. Sharf, Byzan-
tine Jewry from Justinian to the Fourth Crusade, London 1971; Haldon, Byzantium in the Seventh Century 
cit., 87. Per la discussione sull’influenza islamica cfr. A. Grabar, L’iconoclasme byzantin. Dossier archéolo-
gique, Paris 1957, 99-110 (ed. ampliata e aggiornata Paris 1984); D. Stein, Der Beginn des byzantinischen 
Bilderstreites und seine Entwicklung bis in die 40er Jahre des 8. Jahrhunderts (Miscellanea Byzantina 
Monacensia 25), München 1980, 139-141; Aulisa, Schiano, Dialogo di Papisco e Filone cit., 65-71.

77  Aulisa, Schiano, Dialogo di Papisco e Filone cit., 57-64.
78  La polémique anti-judaïque au VIe et au VIIe siècle cit.; Id., Polémique anti-judaïque et émergence 

de l’Islam cit., 141-161.
79  Cfr. Dagron, Judaïser cit., 359-380; Cameron, The Jews in Seventh-Century Palestine cit., 83, n. 36.
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fede dagli eretici e dai musulmani  80. In alcuni scritti, infatti, il giudaismo e l’Islam 
sono annoverati nelle liste delle eresie81.

***

Nel complesso, nelle fonti cristiane databili tra la metà del VII secolo e gli inizi 
dell’VIII emerge la consapevolezza della nascita di un nuovo impero, piuttosto che di 
una nuova religione. La novità dell’Islam, nei primi decenni dopo la sua comparsa, non 
fu avvertita dai cristiani in tutte le sue implicazioni: i nuovi conquistatori furono rite-
nuti, come i Persiani, nemici dei Romani; presunti alleati dei giudei, essi furono consi-
derati attraverso una filiazione biblica comune a questi ultimi (Gn 16-17). Per ragioni 
diverse, infatti, il primo Islam fu generalmente spiegato nei termini di una religione 
abramitica, legata all’Antico Testamento.

Ci furono numerose polemiche religiose cristiane nel VII secolo, anche in connes-
sione con le conquiste arabe, ma tali polemiche si concentrarono sui giudei o sulla po-
litica religiosa degli imperatori bizantini o delle comunità cristiane rivali piuttosto che 
sugli Arabi. La percezione del pericolo comune rappresentato dalla religione dei nuovi 
sovrani, l’Islam, che pretendeva di essere una religione successiva al cristianesimo e 
superiore ad esso, non fu popolare prima della fine del VII secolo. I più antichi esempi 
di letteratura apologetica siriaca  82 in risposta al diffondersi dell’Islam non possono 
considerarsi il risultato di dialoghi reali tra cristiani e musulmani, piuttosto una finzione 
letteraria composta dai cristiani per i membri delle proprie comunità, con lo scopo di 
scongiurare il crescente pericolo di apostasia.

Quanto alla constatazione che non furono prodotti scritti cristiani antimusulmani 
fino alla metà circa del VII secolo, si può obiettare che i nuovi conquistatori, ancora in-
capaci di fornire argomentazioni teologiche convincenti, non suscitarono una reazione 
scritta da parte dei cristiani  83.

In definitiva, si può ritenere che, prima di Anastasio, gli Arabi siano apparsi nei testi 
cristiani non come i precursori di un sistema religioso accattivante e diverso, ma sem-
plicemente come un gruppo geografico/culturale di individui che hanno avuto un ruolo 
nella storia cristiana, meritevole di lode o di biasimo a seconda della posizione dello 
scrittore a riguardo della vita cristiana.

80  P. Van den Ven, La patristique et l’hagiographie au concile de Nicée de 787, Byzantion 25-27, 1955-
1957, 325-362; C. Mango, The Availability of Books in the Byzantine Empire, A.D. 750-850, in Byzantine 
Books and Bookmen. A Dumbarton Oaks Colloquium, Washington 1975, 29-45; Av. Cameron, Texts as 
Weapons: Polemic in the Byzantine Dark Ages, in A. Bowman, G. Woolf (eds.), Literacy and Power in the 
Ancient World, Cambridge 1994, 198-215; Ead., Review of R. Le Coz, Jean Damascène. Écrits sur l’Islam 
(SCh 383), Journal of Theological Studies, n.s., 46, 1995, 368-372.

81  Cfr. P. Magdalino, Ortodoxy and Byzantine Cultural Identity, in Rigo, Ermilov (eds.), Orthodoxy and 
Heresy in Byzantium cit., 21-40.

82  Cfr. S.P. Brock, Syriac Views of Emergent Islam, in G.H.A. Juynboll (ed.), Studies on the First Cen-
tury of Islamic Society, Carbondale 1982, 13; L. Sākō, Bibliographie du dialogue islamo-chrétien. Auteurs 
chrétiens de langue syriaque, Islamochristiana 10, 1984, 273-292; Griffith, Disputes with Muslims in Syriac 
Christian Texts cit., 251-273; Reinink, The Beginnings of Syriac Apologetic Literature cit., 165-187.

83  Déroche, Polémique anti-judaïque et émergence de l’Islam cit., 160. 
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Abstract
The historical period between the 7th and the 8th centuries was characterized by several 

transformations of the Eastern Empire. Indeed, the Middle Eastern regions faced the invasions 
of Persians and Arabs who, breaking into the imperial borders, led to profound cultural and 
historical changes. Considering the most recent scientific outcomes, this paper takes into account 
some primary sources dating from the mid 7th to the beginning of the 8th centuries, which show 
how scarcely acquainted Christians were about the new conquerors. In particular, the analysis of 
the primary sources highlights the various forms of confusion between Jews, Arabs and heretics, 
not only widespread in the collective mindset, but also emerging in the attitudes of the public 
figures belonging to the ecclesiastical hierarchy.

Résumé
La période comprise entre le VIIe et le VIIIe siècle fut caractérisée en Orient par une série 

de transformations qui bouleversèrent l’empire dans tous ses aspects. Les régions moyen-
orientales eurent à faire face aux invasions des Perses et des Arabes qui entraînèrent rapidement 
de profonds changements. Cette recherche prend en considération, à la lumière des plus récentes 
acquisitions, des sources datées de la moitié du VIIe siècle au début du VIIIe siècle, qui laissent 
deviner l’ignorance dans la quelle les chrétiens étaient au sujet des nouveaux conquérants, mais 
surtout les multiples formes de confusions entre juifs, Arabes et hérétiques qui se formèrent 
non seulement dans la mentalité collective mais aussi chez des personnalités relevantes de la 
hiérarchie ecclésiastique. 
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Costruzione dell’identità e definizione dei confini sono processi interconnessi che si 
richiamano intrinsecamente. La nozione di identità implica, infatti, naturalmente l’idea di 
un confine entro il quale essa si consolida e oltre il quale comincia l’alterità. La categoria 
interpretativa dell’identità, una categoria complessa e ambigua, trova nella storia del cri-
stianesimo un campo fertile e ricettivo di diverse applicazioni, anche per le contingenze 
storiche nelle quali il cristianesimo nasce e poi si sviluppa 1. Data la mole di problemati-
che che i concetti di confine e identità mobilitano, la riflessione qui proposta è circoscritta 
a fonti conciliari, soprattutto di area gallica 2, e al tempo in cui il cristianesimo ‘occidenta-
le’ cominciava a definirsi cattolico-romano. Cioè allo snodo fra IV e V secolo, quando si 
cominciano a porre le basi della rigida struttura organizzativa dei secoli successivi.

Il primo cristianesimo aveva marcato la distanza dagli altri sistemi religiosi, insi-
stendo sul carattere universalistico della propria fede, vissuta come identità trans-etnica 
e trans-territoriale (si pensi a Tertulliano 3, o alla Lettera a Diogneto 4). Ma, nel passag-

1  Sull’identità come categoria storiografica, cfr. le pagine introduttive di L. Perrone, Discorso sulla 
preghiera e costruzione dell’identità nel cristianesimo antico (I-III sec.), Annali di storia dell’esegesi 
21/1, 2004, 257-287. Sulla dimensione religiosa dell’identità, P. Lanfranchi, Quelques réflexions autour 
de l’identité religieuse pendant l’Antiquité Tardive, Scriptura, n.s. 10/2, 2008, 45-55. Si vedano anche i 
capitoli sui processi di costruzione dell’identità e sull’identità come categoria interpretativa nel libro di G. 
Filoramo, Religione e religioni, Milano 2014.

2  La precoce e permanente situazione di conflitto che caratterizza le chiese galliche – soprattutto ma 
non solo quelle provenzali – e i riflessi nei provvedimenti di queste più o meno gravi frizioni (di carattere 
politico-dottrinale oltre che giurisdizionale) rendono questi testi strumenti particolarmente efficaci per la 
lettura delle questioni in tema. Sui prodromi di questi conflitti mi permetto di rinviare a: R. Barcellona, 
Riflessi di una questione spagnola: lo scisma gallo-feliciano allo scadere del IV secolo, in S. Acerbi, G. 
Vespignani (edd.), Dinamiche politico-ecclesiastiche nel Mediterraneo cristiano tardoantico. Homenaje a 
Ramón Teja, Roma 2017, 15-28.

3  Tertulliano, nelle sue opere polemiche composte intorno al 197, definisce le religioni ‘altre’, cioè il 
monoteismo ebraico e il politeismo dell’Impero, servendosi – con intento distintivo – di aggettivi indicanti 
l’appartenenza etnica e politica. Iudaica religio (Apologeticum 16.1-3) definisce la prima, Romana religio 
(Apologeticum 24.1-2) la seconda. Ne evidenzia, cioè, la cifra etnico-nazionale. La religio cristiana è invece 
indicata come vera o nostra religio (Ad nationes 1.16.20). Cfr. G. Sfameni Gasparro, Introduzione alla 
storia delle religioni, Roma-Bari 2011, 45-47.

4  Cfr. su questo testo e il tema dell’identità nel primo cristianesimo lo studio di A. Nelson, Creation 
of Ethnicity in an Early Christian Document: The Epistle to Diognetus, Constellations 2/2, 2011, 21-30. 
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gio dal IV al V secolo, i mutati rapporti con l’Impero d’Occidente – e poi anche la tri-
bolata parabola storica di quest’ultimo – favorirono il consolidamento dell’istituzione 
ecclesiastica come elemento strutturale della società, e nello stesso tempo avviarono lo 
sviluppo di una più articolata percezione dei confini geografici. Quest’indagine intende 
evidenziare, attraverso la lettura di alcuni testi di carattere normativo, come si delineino 
alcuni aspetti dell’identità ecclesiastica in connessione con il territorio, inteso come 
spazio di proiezione dell’istituzione e di esercizio del potere. 

Quando il cristianesimo diventa parte integrante del sistema imperiale, gli interventi 
disciplinari per definire la struttura gerarchica del clero si intensificano contribuendo 
alla definizione di una identità più visibile 5. Alcune linee di questo processo sono chia-
ramente leggibili nella produzione conciliare della Gallia, che per varie ragioni si presta 
bene a monitorarne i percorsi 6. I canoni evidenziano l’evoluzione in senso verticistico 
del clero e il contemporaneo processo di accentuazione dei tratti distintivi del profilo 
ecclesiastico. Attraverso le prescrizioni si costruiscono veri e propri confini identitari, 
che mirano a legittimare una categoria – l’alto clero e specialmente i vescovi –, che si 
erge a guida spirituale, ma anche a classe dirigente del resto della cristianità: il mondo 
dei laici. In quest’ottica i limiti imposti: l’obbligo della castità – destinato a diventare 
imposizione dello stato celibatario – e il divieto di possedere beni materiali ‘in proprio’, 
cioè le indicazioni relative all’astensione dal sesso e dal denaro, concorrono a segnare, 
attraverso un lento processo di sacralizzazione, la linea di demarcazione tra cristiano 
laico e membro del clero 7. L’attraversamento di questo confine, che si potrebbe definire 
etico-sacrale, avviene una volta sola come scelta senza ritorno e si connota come in-
gresso qualificante: come regresso fallimentare si configura l’uscita, che talvolta coin-
cide con la scomunica.

Ma nei canoni ecclesiastici anche ad altri confini si allude: a confini interni al siste-
ma ecclesiastico, che si vanno delineando in modo simultaneo e parallelo, connotan-
dosi a loro volta di elementi di sacralità. La normativa, già a partire dal IV secolo, fa 

La bibliografia che riguarda quest’opera è enorme, sia per quanto riguarda le edizioni che per quanto 
riguarda gli studi. Ricordo solo, a proposito della questione in tema, R. Cacitti, «Christianoi katechontai». Il 
rapporto tra identità e alterità nell’«A Diogneto», in G.G. Merlo et alii (a cura di), Identité et appartenance 
dans l’histoire du christianisme. Identità e appartenenza nella storia del cristianesimo, Milano 2005, 9-39. 

5  Sullo sviluppo dell’organizzazione ecclesiastica in epoca costantiniana, cfr. A. Di Berardino, 
Spazio e tempo dell’espansione cristiana. La geografia ecclesiastica tra III e IV secolo, in Enciclopedia 
Costantiniana 2013 online, Id., Organizzazione delle comunità cristiane all’inizio del quarto secolo, Etica 
& Politica / Ethics & Politics 16, 2014, 487-512.

6  Già nella seconda metà del IV secolo la Gallia conta quaranta sedi episcopali, il cui numero tende ad 
aumentare progressivamente; cfr. Di Berardino, Spazio e tempo dell’espansione cristiana cit. e le pagine 
dedicate alla Gallia in A. Di Berardino (a cura di), Atlante storico del cristianesimo antico, Bologna 2010, 
289-302. I concili gallici dei secoli IV e V sono uno strumento particolarmente efficace per la lettura di 
certi processi storico-religiosi anche per il modo in cui le vicende della Gallia riflettono le sorti dell’Impero 
e per lo stato della trasmissione delle fonti.

7  Cfr. R. Barcellona, Una società allo specchio. La Gallia tardoantica nei suoi concili, Soveria Mannelli 
2012, primi due capp. Mentre la gerarchia ecclesiastica si definisce, si registra anche un incremento nell’uso 
del termine laicus in opposizione a clericus; cfr. I. Mazzini, La terminologia dell’organizzazione gerarchica 
nei testi conciliari latini dei secoli IV e V, Studi urbinati di scienze giuridiche ed economiche 25, 1972-73, 
1-45: 40.
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costante riferimento a confini geografico-amministrativi, anche senza nominarli. Sono 
quei confini che delimitano lo spazio geografico delle varie chiese, e dunque fra le varie 
chiese, intese come porzioni della comunità cristiana circoscritte in senso territoriale 
e affidate al governo pastorale di un solo vescovo. Sono confini fluidi, attraversabili 
e attraversati, ma si tratta di attraversamenti disciplinati da regole rigide e non senza 
conseguenze pratiche per chi non vi si attenga. Essi delimitano quel territorio che rice-
ve il nome dal luogo in cui sta la chiesa cattedrale e dove risiede il vescovo, e che col 
tempo si andrà configurando con il termine ‘diocesi’: un concetto di antica derivazione, 
ma ancora piuttosto scivoloso – come appare dai documenti – quando lo si applichi al 
mondo ecclesiastico per i secoli in questione 8.

Il censimento dei canoni dei concili gallici di IV e V secolo evidenzia la costante 
presenza di norme volte al controllo dei movimenti del clero da una chiesa all’altra, per 
limitarne la libertà di azione al di fuori del territorio di appartenenza. Proprio in questa 
fase della storia cristiana, e con certe modalità soprattutto in Occidente, si intravede una 
certa confusione e poi la tendenza alla sovrapposizione di ecclesia, civitas, dioecesis 9, 
che finisce col tradurre il vincolo teologico del vescovo alla sua chiesa in vincolo giu-
ridico dello stesso al territorio che gli è stato assegnato e viceversa 10. Un processo che 
le norme rendono leggibile nelle sue fasi iniziali, mostrando come non si tratti solo di 
entrare nel merito di una organizzazione o ri-organizzazione intra-ecclesiale con finali-
tà religioso-pastorali, ma si chiami in causa il tema della percezione dello spazio fisico 
e il carattere complesso delle strutture ecclesiastiche – con la loro presenza istituzionale 
nel territorio – e, quindi, del loro rapporto politico con la società civile. Significativo 
in questo senso che il concilio di Arles 314, cioè il concilio che inaugura la stagione 

8  Il termine che indicava nel tardo impero una divisione amministrativa, entra nel linguaggio ecclesiastico 
lentamente per attestarsi col tempo come termine specifico e ufficiale, cfr. passim. 

9  La corrispondenza tra civitas e diocesi spesso in alcune aree diventa un fatto, ma non sembra essere 
mai stata affermata dalle autorità ecclesiastiche o avere rappresentato un vero e proprio principio, cfr. J. 
Gaudemet, L’Église dans l’Empire romain aux IVe et Ve siècles, Paris 1958. Ridimensionata appare, negli 
studi più recenti, la tradizionale posizione storiografica a sostegno di una sostanziale continuità territoriale 
tra città antiche e diocesi medievali, cfr. F. Mazel, Diocèse et territoire: enjeux historiographiques, questions 
de méthode et problématique historique dans la recherche française, in E. Destefanis, P. Guglielmotti (a 
cura di), La diocesi di Bobbio. Formazione e sviluppi di un’istituzione millenaria, Firenze 2015, 47-54. 
Sulla lenta maturazione di una «territorialisation des pouvoirs d’une fonction religieuse dévolue à l’origine 
à la charge d’âme», cfr. ancora F. Mazel, L’évêque et le territoire. L’invention médiévale de l’espace (Ve-
XIIIe siècle), Paris 2016. Su cristianizzazione e formazione delle diocesi in Occidente, con particolare 
attenzione per la penisola italica oltre che per le complesse questioni storiografiche, ha scritto molto G. 
Otranto, del quale ricordo: G. Otranto, Italia meridionale e Puglia paleocristiane: saggi storici, Bari 1991; 
Id., L’Italia tardoantica tra cristianizzazione e formazione delle diocesi, in R.M. Bonacasa Carra, E. Vitale 
(a cura di), La cristianizzazione in Italia tra tardoantico ed altomedioevo. Atti del IX Congresso nazionale 
di archeologia cristiana (Agrigento, 20-25 novembre 2004), Palermo 2007, 1-39 e il ponderoso volume Id., 
Per una storia dell’Italia tardoantica cristiana. Approcci regionali, Bari 2010.

10  «Riscontro istituzionale al carattere urbano del cristianesimo delle origini» è da considerare il legame 
teologico tra civitas e vescovo, com’è stato ribadito recentemente da G. Cantino Wataghin, Vescovi e 
territorio: l’Occidente tra IV e VI secolo, in O. Brandt et alii (a cura di), ‘Episcopus, civitas, territorium’. 
Atti del XV Congresso Internazionale di Archeologia Cristiana (Toledo, 8-12 settembre 2008), Città del 
Vaticano 2013, 431-462: 434-437. 
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della collaborazione con il potere civile, contenga una norma (can. 7) 11 che sottopone 
l’operato dei funzionari pubblici di fede cristiana al controllo del vescovo del territorio 
dentro il quale essi svolgono le mansioni governative 12.

In tema di territorialità, in primis, i canoni tendono a imporre al clero la stabilitas 
loci, che si ritrova in ambito monastico con altri presupposti  13, anche per la diversa 
qualificazione del confine 14. Dal concilio di Arles questa tendenza è evidente in diverse 
norme. La prima vincola al luogo dell’ordinazione i ministri della chiesa (can. 2); un 
secondo canone stabilisce che chi sia scomunicato può essere riammesso solo nel me-
desimo luogo dove ha subito la scomunica (can. 17) 15; un altro precisa che i vescovi 
peregrini possono celebrare nell’Urbe il rito eucaristico ma solo nel luogo assegnato 
loro ad hoc (can. 19); infine, un canone commina la destituzione dall’incarico a presbi-
teri e diaconi che abbandonino le proprie sedi per trasferirsi altrove (can. 21).

Tali temi, soprattutto le questioni espresse nei cann. 2 e 21 con riferimento alle sedi 
– indicate con i vocaboli generici di loca o ecclesia senza una terminologia specifica 
–, sono ripresi e condensati nei cann. 15 e 16 del concilio di Nicea (325). Le norme 
riguardano l’alto clero e alludono allo stato di caos riferibile all’espansione delle città 
episcopali e alle relative competizioni in corso. Gli spostamenti da una città all’altra 
(ἀπὸ πόλεως εἰς πόλιν) sono conseguenza e causa di tumulti (can.15). A presbiteri e 
diaconi che si allontanano dalla propria chiesa (Ὅσοι... ἀναχωρήσουσι τῆς ἐκκλησίας... 
πρεσβύτεροι ἤ διάκονοι) si commina la scomunica (can.16). A Nicea si ripete, dunque, 

11  Testi e traduzioni dei concili gallici di IV e V secolo in A. Di Berardino (a cura di), I canoni dei concili 
della chiesa antica, II. I concili latini 2. I concili gallici 1, introd. trad. e note R. Barcellona-M. Spinelli, 
Roma 2010; il concilio di Arles 314, 38-45. (A questa edizione si farà sempre riferimento, d’ora in poi: I 
concili latini 2.1). 

12  Il canone di Arles (I concili latini 2.1, 38-39) precisa che questi funzionari devono disporre di lettere 
di presentazione ecclesiastiche per spostarsi da un luogo a un altro (si parla genericamente di loci). A 
cosa corrisponda il territorio (in questo caso corrispondente al termine locus) in termini di spazio fisico 
rappresenta un controverso tema storiografico, che pone fra l’altro il problema di definire il termine diocesi 
e capire fino a che punto e in base a quale cronologia essa possa identificarsi con un territorio nel senso 
romano del termine, vale a dire uno spazio omogeneo e segnato da limiti, ciò che era, almeno idealmente, la 
città antica; M. Lauwers, ‘Territorium non facere diocesim’. Conflicts, limites et représentation territoriale 
du diocèse Ve-XIIIe siècle, in F. Mazel (éd.), L’espace du diocèse. Genèse d’un territoire dans l’Occident 
médiéval (Ve-XIIIe

 
siècle), Rennes 2008, 23-65. 

13  Sulla stabilitas monastica: R. Barcellona, S. Pricoco, Legislazione conciliare e monachesimo nella 
Gallia tardo-antica. Proceedings of the Eleventh International Congress of Medieval Canon (Catania 31 
July-6 August 2000), in M. Bellomo, O. Condorelli (edd.), «Monumenta Iuris Canonici» Series C: Subsidia, 
12. Città del Vaticano 2006, 471-503: 478-480.

14  Benché il discorso sui confini/limiti territoriali portato avanti dalla normativa ecclesiastica coinvolga 
in alcuni casi la realtà monastica – si pensi alle norme sui monaci vagantes –, la questione del confine 
monastico si proietta ben oltre la dimensione mondana, almeno per quanto riguarda le istanze originarie. 
Il monastero, infatti, nei presupposti ideologici che ne sorreggono la formazione, si configura come un 
‘altrove’ separato dal saeculum, del quale tende a superare le stesse categorie spazio-temporali. Per alcune 
riflessioni sul tema cfr. R. Barcellona, Regole e vita monastica nella Gallia tardoantica. Il monastero come 
confine e come confino, in G. Picenardi (a cura di), Regole e spiritualità monastiche, Stresa (VB) 2014, 
11-30. Si veda anche S. Pricoco, Il cenobio come rifugio e come prigione, Siculorum Gymnasium n.s. 49, 
1996, 225-237. 

15  In modo analogo si pronuncia il can. 5 di Nicea a proposito degli scomunicati, precisando che lo stesso 
trattamento deve essere riservato sia al clero che ai laici, cioè nessuno può – in caso di scomunica – trovare 
accoglienza presso una sede diversa dalla propria.
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il divieto di lasciare la sede; si cerca di scongiurare il rischio che l’eventuale accoglien-
za altrove possa incoraggiare simili comportamenti; si sollecita il ritorno «alle proprie 
diocesi». Così la recente traduzione del concilio rende l’espressione «εἰς τὰς ἑαυτῶν 
παροικίας» 16, evidenziando una mancata corrispondenza lessicale fra Oriente e Occi-
dente, che riflette l’ambiguità di situazioni in fieri. L’oscillazione terminologica: πόλις, 
ἐκκλησία, παροικία, riscontrabile nei canoni niceni è, inoltre, perspicua di una certa 
difficoltà nel rendere con adeguati vocaboli fenomeni omogenei o affini, anche all’in-
terno di situazioni circoscritte, dunque non solo nei passaggi da una lingua a un’altra 
e fra differenti ambiti geo-culturali e geo-politici. Può, infatti, avvenire che lo stesso 
contesto e lo stesso concilio si esprimano con parole diverse per indicare la stessa cosa, 
ma anche con le medesime parole per riferirsi a cose diverse 17. Il termine diocesi è 
introdotto testualmente – in ambito grecofono – dal secondo canone del concilio di Co-
stantinopoli del 381, dove indica una unità più estesa della provincia 18 e dove, pure in 
condizioni e circostanze parecchio diverse rispetto all’Occidente gallico, è richiamata 
la stessa questione centrale: l’autonomia delle sedi e il sistema delle gerarchie eccle-
siastiche 19. La norma, rivolta ai vescovi, vieta di uscire dalla diocesi per recarsi nelle 
chiese che stanno fuori dai confini della stessa diocesi; di portarvi turbamento (συγχέ-
ειν) – come fosse un esito più probabile che possibile –; di fare ordinazioni all’esterno, 
se non su espressa richiesta. Sebbene su basi e su scala diversi si evidenzia una certa 
specularità nelle questioni emergenti e nel modo in cui vengono trattate. Ma progres-

16  Cfr. il concilio di Nicea, testo e traduzione, in A. Di Berardino (a cura di), I canoni dei concili della 
chiesa antica, I. I concili greci, introd. trad. e note C. Noce, C. Dell’Osso, D. Ceccarelli Morolli, Roma 
2006, 18-36: 26-27. 

17  Fluttuazione tra significati e concetti corrispondenti alle parole parrocchia e diocesi si registra anche 
nell’interpretazione dei concili gallici del VI secolo. Per esempio il latino dioecesis (deiocesis / dioecisis) è 
reso con il termine diocesi nella traduzione italiana del can. 16 del concilio di Orléans 538 e con parrocchia 
nella traduzione del can. 21 dello stesso concilio. L’autrice della traduzione precisa che nel primo caso il 
vocabolo può tradursi con diocesi «intesa come circoscrizione giuridica sottoposta al governo ecclesiastico 
del vescovo»; cfr. testo e traduzione in A. Di Berardino (a cura di), I canoni dei concili della chiesa 
antica, II. I concili latini 2. I concili gallici 2, introd. trad. e note P. Pellegrini, Roma 2011, 142-145 e 
154. La precisazione viene fatta sulla scorta di C. De Clercq, La législation religieuse franque de Clovis 
à Charlemagne. Étude sur les actes de conciles et les capitulaires, les statuts diocésains et les règles 
monastiques (507-814), Louvain-Paris 1936, 25 e J. Gaudemet, B. Basdevant, Les canones des conciles 
mérovingiens, I, 245. Polisemia e variazioni semantiche sono segnalate anche in Lauwers, ‘Territorium 
non facere diocesim’ cit., 26 (all’inizio di un dossier di testi scelti in un arco cronologico che dalla tarda 
antichità arriva fino al medioevo). Sull’instabilità del significato delle parole parrocchia e diocesi e sulla 
loro sovrapposizione Cantino Wataghin, Vescovi e territorio cit., 440-441.

18  Sull’uso differenziato dei termini greci διοίκησις e παροικία, e sulla corrispondenza del secondo 
vocabolo con la chiesa episcopale, cfr. P. Fourneret, Diocèse, in Dictionnaire de théologie catholique, 4, 
Paris 1924, 1362-1363. Si veda anche O. Pasquato, Organizzazione ecclesiastica. Diocesi, in Dizionario 
Patristico e di Antichità Cristiane, 2, II ed. aggiornata e aumentata, Genova-Milano 2007, 3651-3654; per 
l’uso corrente in ambito cattolico: P. Ciprotti, Diocesi, in Enciclopedia Cattolica, 4, Città del Vaticano 
1950, 1651-1653 e G. Conso, Parrocchia, in Enciclopedia Cattolica, 9, Città del Vaticano 1952, 856-859.

19  L’autonomia di ogni diocesi (διοίκησις) – in Oriente corrispondente a una unità ecclesiastica 
sovraprovinciale – è questione centrale a Costantinopoli, come il tentativo di definire un sistema di governo 
ecclesiastico ripartito per circoscrizioni. Qui l’accento sull’autonomia ha funzione antialessandrina, oltre 
a rivelare una tendenza antiromana; cfr. L. Perrone, Da Nicea (325) a Calcedonia (451) i primi quattro 
concili ecumenici, istituzioni, dottrine, processi di ricezione, in G. Alberigo (a cura di), Storia dei concili 
ecumenici, Brescia 1990, 11-118: 63-65 e 105-106.
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sivamente – nel passaggio fra IV e V secolo – nella pars Orientis le diocesi saranno 
assorbite dai patriarcati 20. 

Quanto stabilito ad Arles viene ripreso in molte assemblee successive dell’area gal-
lica. Si ripete il divieto ai vescovi di accogliere e giudicare chiunque – clerico o laico 
–, abbia subito condanne o scomuniche nella propria sede, come anche di procedere a 
ordinazioni fuori del proprio ambito geografico, o di ordinare nella propria sede alienos 
cives (Nimes 394 o 396, cann. 3 e 4; Torino 398 o poco dopo, can. 7; Orange 441, cann. 
7, 8 e 10)  21. All’inizio del V secolo la particolare litigiosità dell’episcopato gallico 
aveva sollecitato la nota lettera di Zosimo (417-418), dove si esortano tutti i vescovi 
ut quique finibus territoriisque suis contenti sint 22. Il rispetto di confini e territori – a 
prescindere dal significato specifico da conferire a questi termini – cui si appella il testo 
per scongiurare il perdurare di conflittuali e pericolose confusioni, ne ribadisce l’im-
portanza per l’assetto ecclesiastico occidentale.

La questione dell’illegittimità di accogliere chi sia stato altrove scomunicato occupa 
uno dei primi canoni della raccolta tràdita da molte antiche collezioni come secondo 
concilio di Arles (Arles II, metà V sec., can. 8), che precisa pene e rischi – scomunica e 
annullamento – per chi riceva l’ordinazione alibi (cann. 13 e 35) 23. La normativa regola 
anche i casi in cui un vescovo, per una qualche opportunità, si trovi a costruire una chie-
sa (ecclesia) nel territorio di un’altra sede (in alienae civitatis territorio): la costruzione 
del nuovo edificio è autorizzata, ma la cerimonia della dedicazione è appannaggio del 
vescovo della città, come l’eventuale ordinazione di clerici per la nuova fondazione 
(Orange 441, can. 9; Arles II, cann. 36 e 37) 24.

Alla fine del secolo il problema della gestione di una fondazione, con relativa dedi-
catio della nuova basilica, è ripreso da Gelasio I, e diversamente affrontato, nella nota 
pagina dove stabilisce che: Nunc autem ad hanc basilicam, quae dedicanda est, illud 
debet summa intentione disquiri, quis, id est, cuius civitatis ex eadem re, antequam 
basilica quae nuper fabricata est fundaretur, baptizaverit incolas, aut ad cuius con-
signationem sub annua devotione convenerint. Il testo prosegue chiarendo: Non enim 
terminis aut locis aliquibus conuenit definiri, sed illud facere dioecesim, quod superius 
continetur, ut constet commanentes, a quo fuerint lauacri regeneratione purgati 25. In 

20  Cfr. Perrone, Da Nicea (325) a Calcedonia (451) cit., 105. In Occidente la diocesi finisce con il 
corrispondere alla chiesa episcopale all’interno della provincia, mentre l’idea di patriarcato implica l’uso 
problematico del termine patriarca; cfr. T. Sardella, Vescovo di Roma o ‘Patriarca’ d’Occidente? Appunti 
sulla corrispondenza papale sulle elezioni del 483, 499, 501, in Costellazioni geo-ecclesiali da Costantino 
a Giustiniano: dalle chiese ‘principali’ alle chiese patriarcali, Roma 2017, 411-428.

21  Testo e traduzioni in I concili latini 2.1: Nimes 396, 76-77; Torino 398, 88-89; Orange 441, 138-141. 
Sui concili di Nimes e Torino, rinvio ancora a: Barcellona, Riflessi di una questione spagnola cit.; con 
riferimenti bibliografici sulla datazione del concilio di Torino. 

22  Epistolae Arelatenses genuinae I, MGH, Epistolae 3, W. Gundlach, E. Dümmler (edd.), Berolini 
1892, 5-83: 5-6.

23  Testo e traduzioni in I concili latini 2.1: Arles II, 166-169 e 172-175.
24  I due canoni della raccolta arelatense costituiscono la ripresa del canone di Orange, distribuito in due 

norme. È a questo proposito che si trova l’utilizzo reiterato del vocabolo territorium. Testo e traduzioni in 
I concili latini 2.1: Orange 441, 140-141; Arles II, 174-175. 

25  Fragmentum 19, in A. Thiel, Epistolae Romanorum pontificum genuinae, I, Brannsberg 1867, 493-494. 
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altre parole afferma che non sono delimitazioni confinarie a fare la ‘diocesi’ ma la 
comunità dei credenti, introducendo un criterio nuovo legato all’amministrazione dei 
sacramenti, e alla persona del vescovo. La necessità di precisare rivela, d’altra parte, 
l’attitudine, probabilmente diffusa all’epoca anche in altri contesti (non si sa a chi sia 
indirizzata la lettera di Gelasio), a considerare inglobati nel termine ‘diocesi’ non solo 
i membri della comunità ma anche la corrispondente area di residenza.  Dunque, pur 
senza pensare che concreti confini geografici fossero segnati o sempre individuabili, 
poiché si rischierebbe di proiettare anacronisticamente in epoca tardoantica l’idea mo-
derna di confine lineare, se ne può ricavare che la comunità fosse generalmente perce-
pita in termini spaziali, cioè riferita a mappe territoriali per quanto di incerti confini 26. 
Significativo nel testo gelasiano è soprattutto lo slittamento, e dunque la legittimazione, 
su basi sacramentali dell’autorità episcopale e del suo rapporto vincolante e reciproco 
con il popolo dei credenti 27. 

Toni diversi e maggiore precisione terminologica si registrano nel dettato di un con-
cilio tenutosi nell’area settentrionale, a Tours. Al vescovo che invada diocesi altrui, 
travalicando i limiti fissati, cioè esercitando un potere illegittimo in area spettante di 
diritto a un suo collega (si quis episcopus in ius fratris sui suam conatus fuerit inserere 
potestatem, ... aut dioceses alienas, transgrediendo terminos a patribus constitutos, 
pervadat), viene comminata la scomunica. E la pena è estesa pure ai clerici che si muo-
vano ad alias provincias senza lettere di accompagnamento (Tours 461, cann. 9, 11, 
12) 28. Negli Statuta Ecclesiae Antiqua, l’altra compilazione assemblata in Gallia nel 
V secolo (probabilmente verso la fine) 29, mentre si rinnova il divieto di spostamento 
da una chiesa all’altra, ammettendo la sola eccezione di esigenze ecclesiastiche (sane 
si id utilitas ecclesiae faciendum poposcerit) suffragate da decisione collegiale (per 
sententiam synodi tranferatur), si allude a cosa possa indurre un vescovo a spostarsi: 
episcopus de loco ignobili ad nobilem per ambitionem non transeat. Eventuali passaggi 

26  Del resto la gestione del sacro non implicava solo le persone, come individui e come comunità, ma 
pure edifici e luoghi. Penso al problema, leggibile nelle fonti conciliari e letterarie (cfr. le omelie di Cesario 
di Arles), dello sradicamento di culti ‘pagani’ legati al mondo naturale, come fonti e alberi, il cui controllo 
è sottoposto all’attenzione e alla responsabilità dei vescovi delle rispettive aree.

27  Su questo intervento di Gelasio, cfr. L. Pani Ermini, ‘Episcopus, civitas, territorium’, in Brandt et 
alii (a cura di), ‘Episcopus, civitas, territorium’ cit., 1-17: 4-6, che sottolinea come la testimonianza di 
Gelasio metta in discussione una ripartizione ancora difesa da alcuni vescovi, contrapponendo un principio 
di carattere personale all’antico principio di carattere territoriale. Cantino Wataghin (Vescovi e territorio 
cit., 438-439), vi legge «il primo intervento esplicito sul criterio di individuazione dei confini diocesani», 
già implicitamente suggerito dal terzo canone del concilio di Vaison: Per singula territoria presbyteri 
vel ministri ab episcopis, non prout libitum fuerit, a vicinioribus, sed a suis propriis per annos singulos 
chrisma petant [...]. Testo e traduzioni in I concili latini 2.1: Vaison 442, 156-157. Sull’interpretazione del 
testo gelasiano si vedano, negli Atti della LXI Settimana del Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 
Chiese locali e chiese regionali nell’Alto Medioevo, (Spoleto 4-9 aprile 2013), Spoleto 2014, le pagine di 
G. Otranto, Cristianizzazione del territorio, comunità locali e culti fino a Gregorio Magno, fra sviluppi 
spontanei e spinte centralizzatrici, 51-112 (che dedica un lungo paragrafo alla riforma gelasiana) e di M. 
Ronzani, L’organizzazione spaziale della cura delle anime e la rete delle chiese (secoli V-IX), 537-564: 
546-548.

28  Testo e traduzioni in I concili latini 2.1: Tours 461, 202-203. 
29  Cfr. Ch. Munier, Les ‘Statuta Ecclesiae Antiqua’, Paris 1960.
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di clerici (ad alias ecclesias) devono sempre essere autorizzati dai rispettivi vescovi 
(Statuta Ecclesiae Antiqua can. 11) 30. Altri concili insistono sulla necessità di autoriz-
zazioni ufficiali del vescovo per ogni spostamento dei membri del clero (Angers 453, 
can. 1; Vannes 461-491, can. 5; Agde 506, prima parte del can. 38) 31. Ma solo a Tours, 
e con un richiamo alla tradizione apostolica 32, si parla di ius e si nomina il territorio in 
questione con la parola latina diocesis, affiancata da provincia che sembrerebbe usato 
in modo indifferenziato, mentre il termine greco, ἐπαρχία, indica almeno a partire dal 
primo concilio di Costantinopoli solo una porzione della diocesi. I limiti geografici di 
questo spazio si concretizzano solo qui in una parola che li individua: terminus, voca-
bolo che indicherebbe precisamente la linea di confine, il limite indicato dalla pietra 
terminale e che indurrebbe a ipotizzare una qualche individuazione di confini fra una 
diocesi e l’altra 33. Inoltre, a Tours e Vannes – oltre che nella norma accolta nella com-
pilazione di Arles II – si condannano i trasgressori con la scomunica, come a Nicea. 

Negli altri concili considerati parrebbe che, pure in assenza di precisazioni, si dia 
per acquisito che con l’espressione «passare da una chiesa a un’altra» debba inten-
dersi il superamento di un confine delimitante un territorio dotato di una sua propria 
giurisdizione e amministrazione, affidate al vescovo della chiesa di riferimento 34. Che 
questo territorio corrisponda a un luogo circoscritto da confini fisicamente riconoscibili 
non sembra indispensabile. Infatti, se la prevalente omissione di termini, per così dire, 
tecnici lascia supporre un uso non ancora generalizzato né omogeneo o radicato, sug-
gerisce d’altra parte che per chi legiferava e per tutto il clero la divisione del territorio 
fosse un principio piuttosto chiaramente avvertito. Cioè un tema urgente, ancorché una 
realtà talora sfuggente e difficilmente controllabile tanto da richiedere il ripetuto richia-
mo della normativa e sanzioni come la scomunica 35. 

30  Testo e traduzione in I concili latini 2.1: Statuta Ecclesiae Antiqua, 96-97.
31  Testo e traduzioni in I concili latini 2.1, Angers 453, 190-191; Vannes 461-491, 210-211; Agde 506, 

234-235. Il canone del concilio di Agde estende il discorso ai monaci, ai quali è dedicata porzione cospicua 
del canone. Questi canoni ribadiscono la necessità per i membri del clero di formalizzare eventuali permessi 
di transito da una chiesa a un’altra con lettere di presentazione. Per quanto riguarda i vescovi, probabilmente 
si sentì l’esigenza a un certo punto di rendere i viaggi da una sede all’altra un po’ più liberi. Questo sembra 
potersi desumere dal primo canone del concilio di Vaison 442, che presenta la decisione di autorizzare i 
vescovi a muoversi senza lettere, come frutto di ampio dibattimento e come auspicio di distensione nelle 
relazioni interne alla Gallia (Vaison, 156-157).

32  Il rivio è a 2Tess. 3, 6; ma il richiamo riguarda genericamente l’importanza della disciplina e il rispetto 
delle tradizioni.

33  Cfr. C. Mériaux, De la cité antique au diocèse médiévale. Quelques observations sur la géographie 
ecclésiastique du Nord de la Gaule mérovingienne, Revue du Nord 3, 2003, 595-609: 603, dove il concilio 
di Tours è citato come testimone in questo senso.

34  D’altra parte, le controversie propriamente territoriali dibattute in sede di concili meridionali già 
dalla fine del IV secolo e l’introduzione del termine metropolitano, corrispondente a prerogative e funzioni 
precise, fanno risalire almeno a quel tempo l’istituto di un’organizzazione provinciale, includente più sedi 
episcopali; cfr. Mazzini, La terminologia dell’organizzazione gerarchica cit., 29-30 e Id., La terminologia 
della ripartizione territoriale ecclesiastica nei testi conciliari latini dei secoli IV e V. Contributo socio-
linguistico, Studi urbinati di scienze giuridiche ed economiche 4, 1974-75, p. 235-266: 237 sgg.

35  Basti considerare il dossier delle rivalità fra i vescovi dell’area meridionale della Gallia fra IV e 
V secolo per avere il quadro dell’incertezza – per così dire – territoriale e delle tensioni che da questa si 
generavano e che ne erano anche in parte responsabili; cfr. in proposito ancora Lauwers, ‘Territorium non 
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Questo tema costante trova riscontro nella parte finale della prima decretale, ormai 
dai più attribuita a Damaso (dall’edizione di Duval in poi) e datata al 384, nota anche 
come Ad Gallos, poiché contiene la risposta a un’interpellanza rivolta alla sede romana 
proprio da vescovi gallici 36. La decretale su questo punto si mostra severa e dettagliata. 
E giova a integrare il quadro emergente dai concili considerati. Dopo il breve capitolo 
16, che si esprime in termini di passaggio de ecclesia ad ecclesiam, azione equiparata 
all’adulterio, e punita con la destituzione dall’episcopato, la questione torna nel suc-
cessivo. Qui si proibisce di accogliere in comunione un membro del clero espulso dalla 
sua chiesa, o che si sia mosso senza lettere formali, e si allertano i vescovi contro il 
rischio di rendersi complici di peccati altrui 37. La pena è la scomunica. Ma è nel ca-
pitolo 18 che si trova una diversa verbalizzazione dei termini della questione. Questo 
capitolo – dal titolo perspicuo 38 – contiene due volte il plurale fines, nelle espressioni 
suos fines excedere e poi fines alienae possessionis invadere, quest’ultimo verbo, che 
richiama l’ambito lessicale militare e bellico, poco dopo è costruito con l’accusativo 
alienam ecclesiam. Si precisa che non si addice ai vescovi della sede apostolica: uscire 
dai propri confini; correre ad alienam regionem; pretendere di celebrare ordinazioni; 
ostacolare l’azione del vescovo – qui si precisa metropolita – «nella sua diocesi», cioè 
la sua collaborazione una cum vicinis episcopis per elezione e conferma di un nuovo 
vescovo 39. Chi sconfina deve essere giudicato reus violentiae, e mentre si prospetta la 
vendetta divina, ministra delle fiamme eterne, si minaccia la destituzione dalla carica. 
Nel testo – redatto a pochi anni dal concilio di Costantinopoli – il vocabolo diocesi è 
ripetuto due volte, la prima delle quali – con significato più pregnante – per garantire 
l’autonomia del vescovo metropolita dentro la propria diocesi, contro il rischio di in-
gerenze di ogni provenienza, ma anche per sottoporre la sua autorità alla collegialità 
delle decisioni che riguardano ogni nuova elezione. Infine, conclude: non est saeculare 
aliquid, non sunt mundanae promotiones, una formula interessante perché suona come 

facere diocesim’ cit. e per un quadro delle relazioni fra chiese galliche e sede romana: R. Barcellona, Roma 
e Gallia. Cesario di Arles, modi e ragioni di una svolta, in Costellazioni geo-ecclesiali da Costantino a 
Giustiniano cit., 289-306. 

36  Y.-M. Duval, La décrétale Ad Gallos episcopos: son texte et son auteur. Texte critique, traduction 
française et commentaire, Leiden-Boston 2005, 20-49. La decretale sta in A. Di Berardino (a cura di), I 
canoni dei concili della chiesa antica. II, I concili latini, 1, Decretali, concili romani e canoni di Serdica, 
introd. trad e note T. Sardella, C. Dell’Osso, Roma 2008, 33-53; si veda in particolare l’introduzione al testo 
di T. Sardella, che concorda con la datazione bassa proposta da Duval (383-384), 34-35 e nota 13, 54-55. 
Il punto sul quale convergono senz’altro gli studi è l’origine romana di questa decretale. 

37  L’ammonimento è supportato con citazione biblica: Rom1, 32.
38  Nel titoletto – normalmente dell’editore o, al più, di Dionigi – si trova la parola terminus, segno che 

proprio da questo capitolo emerge una nuova evidenza del tema.
39  La decretale si muove nel rispetto della regola nicena – Nicea 325, can. 4 – qui richiamata, che 

prevedeva la presenza di almeno tre vescovi per una nuova elezione e la conferma del metropolita per 
la ratifica. Cfr. J. Ortiz de Urbina, Nicée et Constantinople, Paris 1963, 94-95 e Perrone, Da Nicea (325) 
a Calcedonia (451) cit., 37-39. A Nicea non è usato il termine diocesi, che entra nell’uso ecclesiastico 
orientale più tardi e con significato più ampio, ma ἐπαρχία, che si riferisce a una provincia dell’impero 
sotto la giurisdizione ecclesiastica del metropolita, anche se già nei canoni del concilio si intravede, ancora 
in fase embrionale, la costituzione di macrostrutture del governo ecclesiastico, quali saranno i patriarcati. 
La medesima regola era stata varata dal can. 20 di Arles 314, dove non si trova alcun vocabolo riferibile 
a circoscrizioni territoriali.
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una excusatio non petita, richiamando le interferenze fra ‘cielo’ e ‘terra’, la confusione 
fra poteri, l’innesto tra carismi e istituzioni 40. 

Lo scenario che viene fuori da questa breve selezione di fonti 41 rimanda a difficili 
equilibri tra aree limitrofe, e mostra una organizzazione in cui il territorio corrispon-
dente alle cosiddette città episcopali, oltre che come luogo della comunità cristiana – 
centro spirituale di irradiazione della fede e moralizzazione dei costumi – si configura 
come piccolo regno autonomo, segmento di una fitta e travagliata rete di relazioni. In 
esso funzionari, amministratori e governanti – secondo la struttura piramidale delle 
cariche ecclesiastiche – rivestono caratteristiche giurisdizionali che appaiono ricalcate 
su quelle mondane evocando il concetto di episcopato monarchico e la relativa teolo-
gia 42. Il senso del territorio, inteso come delimitazione areale sulla quale si esercita una 
sovranità istituzionale, appare fortissimo, radicato e comune ai diversi testi, pure in as-
senza di concreti riferimenti geografici o di un definito apparato terminologico. Esso è 
tributario della nozione presente nella tradizione giuridica romana, cioè di un concetto 
di territorio intrinseco alla dimensione pubblica e politica 43. Poiché non esiste a priori 
una percezione univoca del territorio, il clero ha naturalmente ereditato dalle categorie 
del mondo romano anche la propria cultura e la propria percezione del territorio, come 
categoria mentale oltre che come categoria geografico-amministrativa 44. Una cultura 
e una percezione che provengono dall’esperienza, sedimentata per generazioni, di una 
certa idea di spazio territoriale. Questa si traduce nella normativa – in sanzioni limiti e 
divieti – prima che nella precisazione di confini geografici materiali e di un vocabolario 
corrispondente, benché percezione e pratica dello spazio interagiscano profondamente 
e si riflettano presto negli spazi e nei ruoli istituzionali. Funzionari e ministri di ogni 
unità territoriale perdono capacità di controllo e potere al di fuori del proprio spazio 
terreno. Possono muoversi, uscire dai ‘confini’, ma adottando le misure necessarie, 
come munirsi di lettere ‘lasciapassare’, quasi passaporti temporanei, poiché all’esterno 
sono alieni cives.

Mentre il territorio delle città tardoantiche si avvia a diventare un orizzonte di riferi-
mento instabile e teorico, le gerarchie ecclesiastiche con le loro pratiche socio-spaziali 
vanno costruendo un sistema di dominio territoriale – prodotto culturale di un retaggio 
storico – destinato ad assumere nel corso del tempo elementi nuovi e una logica pro-

40  Si tratta di un tema antico e ancora attuale nella storia del cristianesimo; sulle origini cfr. E. Prinzivalli, 
La costruzione della teologia episcopale nei primi tre secoli, in Ead., Questioni di storia del cristianesimo 
antico I-IV sec. L’organizzazione ecclesiale, il rapporto con l’impero romano, la teologia della storia e la 
visione dell’uomo, Roma 2009, 153-171.

41  Il tema ricorre in altre aree geografiche e in altre decretali, ma credo che la scelta delle fonti sia 
sufficientemente perspicua.

42  Si veda ancora Prinzivalli, La costruzione della teologia episcopale nei primi tre secoli cit.
43  Secondo la definizione del giurista Sextus Pomponius: Territorium est universitas agrorum intra fines 

cuiusque civitatis: quod ab eo dictum quidam aiunt, quod magistratus eius loci intra eos fines terrendi, id 
est summovendi ius habent (CI. Dig. 50, 16, 239, 8). Il concetto di territorium, che si fa derivare da terreo, 
piuttosto che da terra secondo l’etimologia più attestata, è qui intimamente connesso a quello di civitas 
e alla pratica del potere. All’interno dei confini territoriali il magistratus esercitava lo ius terrendi, che si 
configurava come ius summovendi, cioè come diritto di allontanare, di bandire l’estraneo.

44  A questo proposito rinvio ancora a Cantino Wataghin, Vescovi e territorio cit., 437-438.
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pria. Gelasio I individua nel battesimo e nell’unzione crismale, amministrati dal vesco-
vo, i criteri di appartenenza all’entità ecclesiastica territoriale sottoposta all’autorità e 
alla responsabilità dello stesso vescovo, che in questi termini tardano ad affermarsi nel 
territorio gallico. In Gallia, nel secolo successivo, i concili insisteranno piuttosto sulla 
partecipazione durante le feste principali alla liturgia eucaristica presieduta dal vescovo 
della chiesa urbana 45. In entrambi i casi si è di fronte all’elaborazione di criteri/stru-
menti di una sacralizzazione, o di una gestione sacramentale, del tema dell’appartenen-
za e della relazione vescovo-comunità-territorio, già intravisti nel divieto di praticare 
ordinazioni o di revocare scomuniche nelle aree di competenza altrui. 

Nella definizione dell’identità ecclesiastica, oltre ai confini morali funzionali al pro-
cesso di sacralizzazione della casta-clero, anche la nozione di territorio sembra, dun-
que, occupare un certo ruolo, una funzione qualificante in termini di potere, di relazioni 
all’insegna del ‘sacro’ e di ricadute politiche. Il territorio costituisce uno spazio-limite 
anche per il vescovo della sede romana, che si sottopone – stando al dettato di Damaso 
– alle medesime restrizioni. La sua primazia consiste nel dettare legge in tema di dot-
trina e nel potere dire l’ultima parola su tutte le questioni sulle quali viene interrogato: 
le decretali sono spesso sollecitate da altrettante epistolae di vescovi. Ma nelle rigide 
divisioni territoriali suffragate dalla Ad Gallos si intravedono anche perspicui elementi 
del processo di occidentalizzazione del cristianesimo 46, esse fanno gioco, infatti, alla 
centralità romana, poiché nell’ottica del divide et impera stanno all’interno della co-
struzione del primato: una storia che si allunga oltre i confini del presente studio.

Abstract
This article focuses on the interactions between geographic space, territory and ecclesiastical 

identity through the examination of Gaul’s conciliar texts (4th-5th centuries). Even at a time when 
the definition of territory is quite vague both at linguistic (no specialised terminology existed 
yet) and at physical (clear geographical boundaries are yet to be drawn) levels, the ‘perception’ 
of territoriality is already strong. This is probably due to the always echoing influence of the 
Roman law tradition and its notion of territorium, which implies the political sense of geogra
phical boundaries. 

Résumé
Cette étude se focalise sur l’interaction entre espace géographique, territoire et identité 

ecclésiastique en se fondant sur l’examen des textes conciliaires produits en Gaule (IVe-Ve 
siècle). Notre recherche met en évidence que, alors même que la définition de territoire n’est pas 
encore fixée – aussi bien au niveau linguistique (une terminologie spécifique n’étant toujours 
pas établie) qu’au niveau physique (des limites géographiques n’existant pas véritablement) – la 
‘perception’ du territoire est forte. Cela est très probablement dû à l’influence qui a longtemps 
persisté de la tradition du droit romain et de sa notion de territorium, cette dernière impliquant 
et affirmant le sens politique des limites géographiques.

45  Cfr. Ronzani, L’organizzazione spaziale della cura delle anime cit., 550.
46  Si tratta di quel processo che si sviluppa pienamente solo nel corso del medioevo, cfr. le pagine 

introduttive e il primo capitolo di G.G. Merlo, Il cristianesimo medievale in Occidente, Roma-Bari 2012.
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Porgendo l’ultimo saluto al suo amico Leonzio vescovo di Bordeaux, Venanzio For-
tunato affidava a due versi, in apertura dell’epitaphium in sua memoria, il rimpianto e 
il rammarico di essere costretto a convertire i carmina con i quali era solito portargli 
il suo saluto in un canto funebre: malueram potius cui carmina ferre salutis / perverso 
voto flere sepulchra vocor 1. Era questa l’ultima espressione della sua scrittura poetica 
declinata, per l’occasione, nella forma dell’epitaffio per l’amico. A Leonzio Venanzio 
aveva dedicato gran parte del primo libro dei carmina: egli stesso doveva avere orga-
nizzato la sua raccolta poetica, collocando le composizioni per il vescovo (e per la mo-
glie Placidina) in posizione privilegiata, ma anche indicativa dei tempi di scrittura 2. La 
musa hortans, come il poeta la definisce 3, che lo aveva accompagnato nel suo viaggio 
dall’Italia nelle diverse regioni del regno franco, lo aveva condotto ad adattare la sua 
lyra elegiaca alle nuove occasioni di scrittura, alla conoscenza di nuove personalità e di 
nuovi milieux culturali, politici ed ecclesiastici, a nuove situazioni, a nuove geografie 
anche cultuali. Seguire dunque il viaggio di Venanzio attraverso i suoi carmi corrispon-
de anche a seguire l’evoluzione dei suoi generi di scrittura. Composizioni a carattere 
celebrativo per i vescovi e per le chiese da essi edificate o restaurate, per i santi cui 
erano dedicate, e per le loro reliquie che in quei luoghi erano conservate, si snodano 
fra il breve tempo di scrittura in Italia di Venanzio e la sua prima produzione poetica in 
Gallia 4. Si tratta di brevi laudes in metro elegiaco, con le quali elogia e celebra anche 
il suo amico Leonzio di Bordeaux, come personalità di grande impegno pastorale, co-

1  Venanti Honori Clementiani Fortunati Presbyteri Italici Opera poetica, rec. F. Leo, MGH A. A. 4, 1, 
Berolini 1881, (Epitaphium Leonti episcopi sequentis civitatis burdegalensis) c. 4, 10, 2-4.

2  M. Reydellet, Venance Fortunat. Poèmes (Livres I-IV), Paris 1994, XXVIII-XXXIII e J. W. George, 
Venantius Fortunatus. A Poet in Merovingian Gaul, Oxford 1992, 2018-211. Cfr. infra n. 11.

3 Praefatio, 4.
4  Il primo libro dei Carmina di Venanzio si apre con due carmi composti in Italia e dedicati al vescovo 

Vitale (c. 1, 1 Ad Vitalem episcopum [Ravennensem] e c. 1, 2 Versus de templo Andreae quod aedificavit 
Vitalis episcopus [Ravennensis]; seguono i carmi scritti in Gallia, dedicati alle chiese e ai loro vescovi 
(c. 1, 3 De basilica domni Stephani al vescovo Palladio di Saintes¸ c. 1, 4 De basilica sancti Martini, 
probabilmente per il vescovo Fausto di Auch). Il c. 1, 5 (In cellula sancti Martini) è dedicato a Gregorio 
di Tours.

Vetera Christianorum	 Maria I. CAMPANALE 
55, 2018, 73-100

I Versus vel hymnus de Leontio episcopo
(carm. 1. 16) di Venanzio Fortunato
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struttore e restauratore di chiese e di culti, ma anche di grandi villae nel territorio della 
Garonna 5. 

Ma per Leonzio il lyricum modulamen di Venanzio sperimenta nuove modulazioni di 
scrittura poetica, alla ricerca di nuove espressività anche tecnicamente adatte alle diver-
se occasioni di canto: con il carme De Leontio episcopo (c. 1. 15), la laus si espande in 
laudatio, una struttura retoricamente complessa in distici elegiaci, organizzata secondo 
il canone pseudodionisiano e menandreo del λòγος βασιλικός, per celebrare Leonzio, in 
quanto culmen di una nobile stirpe aquitana, distintosi per le sue virtutes militari nella 
prima gioventù (secondo la topica dell’epica classica), e dopo, come pontificalis apex, 
per le sue virtutes pastorali (secondo le prescrizioni dei canoni conciliari) 6. 

È però con il carme successivo, ancora dedicato a Leonzio (c. 1. 16), che Venanzio 
tenta una nuova strategia poetica, complementare e alternativa, si può dire, a quella 
della laudatio. Sono i Versus vel hymnus de Leontio episcopo, un hymnus abecedarius 
in dimetri giambici, che potrebbe essere la prima prova innografica del poeta 7, prima 
della più importante e significativa scrittura degli inni per la Santa Croce, entrati nella 
liturgia 8, il Pange lingua gloriosi proelium certaminis (In honore sanctae Crucis, c. 2, 

5  I carmi dedicati a Leonzio costituiscono un gruppo compatto che si estende dal c. 1, 6 (De basilica 
sancti Martini), al c. 1, 21 (De Egircio flumine), con cui si conclude il primo libro (a parte il c. 1, 7, per 
la chiesa di san Martino, dedicato a Basilio e Baudegunde). Si veda per Leonzio “cultor templorum”, E. 
Griffe, Un évêque de Bordeaux au VI ͤ siècle: Léonce le Jeune, Bulletin de littérature ecclésiastique, 54, 
1963, 63-71, che ascrive anche la dedica del c. 1, 9 (Item de basilica Vernemetis) a Leonzio II, l’amico di 
Venanzio, successo a Leonzio I nel 549 sulla cattedra episcopale di Bordeaux, mentre Reydellet, Venance 
cit., 171-172, pone il problema della dedica del carme a Leonzio I.

6  Cfr. M.I. Campanale, Una laudatio secondo i ‘canoni’: il c. 15 di Venanzio Fortunato, Invigilata 
Lucernis, 33, 2011, 23-53.

7  La datazione dei carmi per Leonzio, e qui in particolare per quella del carme in questione, è legata al 
viaggio e alla permanenza di Venanzio a Bordeaux presso Leonzio, e alla cronologia dello stesso Leonzio, 
morto all’età di cinquantaquattro anni, come scrive lo stesso Venanzio nel suo epitaffio. Nella Praefatio ai 
Carmina Venanzio ricorda il tragitto del suo viaggio dall’Italia in Gallia: (4) … transiens ac post Mosellam, 
Mosam, Axonam et Sequanam, Ligerem et Garonnam, Aquitaniae maxima fluenta transmittens Pyraeneis 
occurrens mense iulio nivosis … Venanzio avrebbe raggiunto i Pirenei nel luglio del 567 e fra la fine 
di quest’anno e il 568 si sarebbe stabilito a Poitiers: così Reydellet, Venance cit., XIX-XX, come già 
R. Koebner, Venantius Fortunatus. Seine Persönlichkeit und seine Stellung in der geistigen Kultur des 
Merowinger-Reiches, Leipzig-Berlin 1915, 27, e come più di recente, con qualche variazione di percorso, J. 
Pucci, Poems to friends, Indianapolis-Cambridge 2010, XXIV-XXV, mentre George, Venantius Fortunatus 
cit., 31-32, sposta il viaggio di Venanzio ai primi del 570. In realtà, la morte di Leonzio è generalmente posta 
al 570, in base alla sua militia con Childeberto in Spagna nel 542 (cfr. G. Richter, Annalen der Deutschen 
Geschichte im Mittelalter. I. Abteil.: Annalen des Fränkischen Reichs in Zeitalter der Merovinger, Halle 
1873, 58) e anche in relazione al completamento della basilica di Santa Maria, come ritengono Marquise 
A. de Maillé, Recherches sur les origines chrétiennes de Bordeaux, Paris 1959, 84 e M. Reydellet, Venance 
cit., XXX. 

8  Reliquie della Santa Croce giunsero a Poitiers nel 569, presso il monastero fondato dalla regina 
Radegonda, moglie di Clotario I, che le aveva richieste all’Imperatore Giustino pro fide et devotione, come 
racconta Gregorio di Tours, inviando alcuni clerici a Costantinopoli con epistole di raccomandazione del re 
Sigeberto (Greg. Tur., Franc., 9, 40, ed. B. Krusch, MGH, S.R.M. I, 1, 464, Storia dei Franchi. I dieci libri 
delle Storie, a c. di M. Oldoni, vol. 2, Napoli 2001, 326-327, e Baudonivia, Vita S.  Radegundis 2, ed. B. 
Krusch, MGH S.R.M. 2, 388). Con una solenne processione, il 19 novembre del 569, secondo la tradizione, 
i sancta pignora furono collocati nel monastero, da allora dedicato alla Santa Croce, come racconta sempre 
Gregorio, cum grandi psallentium et caereorum micantium ac thymiamatis apparatu: si cantarono anche 
gli inni composti da Fortunato per l’occasione: A.S. Walpole, Early Latin Hymns, Hildesheim², 2004, 166.
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2) in tetrametri trocaici, ed in particolare il Vexilla regis prodeunt (Hymnus in honore 
sanctae Crucis, c. 2, 6), in dimetri giambici 9.

Nell’intera tradizione manoscritta conservata, il c. 1. 16 per Leonzio di Bordeaux 
è tramandato con il titolo Versus vel hymnus de Leontio episcopo 10: il titolo non è di 
importanza secondaria.  Venanzio avrebbe infatti preparato e pubblicato egli stesso, 
in diverse raccolte, i suoi carmina, completi dei tituli: “quos ab ipso auctore, non ab 
librario aliquo aut dispositore originem habere multis locis apparet” 11. Un catalogo 
generale dei capitula, ove i carmi sono indicati ciascuno con il proprio titolo, com-
pare prima della Praefatio a Gregorio 12. Nonostante l’accordo di Reydellet con Leo 
sull’autenticità dei tituli (o della maggior parte di essi), Reydellet conserva il titolo 
come tramandato nei codici, laddove Leo ha invece Hymnus de Leontio episcopo, evi-
dentemente considerando il catalogo dei capitula libri primi dove compare come XVI. 
Hymnum (o hymnus 13) de eodem (richiamando il titolo del carme precedente De Leon-
tio episcopo), ed anche seguendo le precedenti edizioni, di Brower (Moguntiae 1603 e 
1617), di Margarin De la Bigne (Parisiis 1644), di Luchi (Romae 1786) ed anche quelle 
più antiche 14. Il titolo concordemente tràdito Versus vel hymnus, sia che possa essere 

9  Il carme c. 2, 1 (De Cruce Domini), con cui Venanzio fa aprire il secondo libro dei Carmina, in distici 
elegiaci, è ritenuto un inno da J. Szövérffy, Venantius Fortunatus and the Earliest Hymns to the Holy Cross, 
Classical Folia 20, 1966, 107-122, benché la forma metrica sia differente rispetto a quella degli altri inni, 
occasione questa, insieme alla considerazione del contenuto, che fanno ritenere a Reydellet (Venance cit. 
179) che si tratti piuttosto di una riflessione del poeta sulla Croce, ma non di un inno.

10  Solo nel ms. Paris. Lat. 8091, del XII sec, il titolo è Hymnus de Leontio episcopo, che una mano 
successiva integra, per collazione, con Versus vel.  Di questo manoscritto, non considerato dagli editori di 
Venanzio Fortunato, Leo e Reydellet, ho in preparazione uno studio analitico.

11  Venanti cit. 17; anche Reydellet, Venance cit., LXXVIII, dove discute della pubblicazione dei Carmina 
di Fortunato, e dell’“l’habitude de Fortunat qui donne un titre plus précis”. Per le date di composizione e 
pubblicazione della collezione dei poemi di Fortunato, cfr. W. Meyer, Der Gelegenheitsdichter Venantius 
Fortunatus, Abhandlungen der königlichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen. Philologisch-
Historische klasse. N. F. band. IV, n. 5, 24-30 e George, Venantius Fortunatus, cit., 208-211. Si veda 
inoltre, in particolare, sulla traccia di questi risultati, la sezione dedicata a Venanzio Fortunato, nell’ambito 
dello studio specifico sui tituli d’autore (autentischer Überschriften), da B.-J. Schröder, Titel und Text. 
Zur Entwicklunge lateinischer Gedichtüberschriften. Mit untersuchungen zur lateinischen Buchtiteln, 
Inhaltsverzeichnissen und anderen Gliederungsmitteln, Berlin-New York 1999, 209-212. 

12  Reydellet, Venance cit. 15, n. 3, ritiene che il catalogo sia anteriore a tutti i manoscritti conservati dei 
Carmina (dei quali il più antico è il ms. Laudunensis B. M. 469, VIII-IX sec.; il carme qui in considerazione 
non compare nella silloge del ms. Parisinus lat. 13048, anch’esso dell’VIII-IX sec.). Schröder, Titel und 
Text cit., 114 e 211-212, per quanto riguarda il catalogo dei capitula librorum, e la questione se possa 
essere anch’esso d’autore, rileva la sinteticità dei titoli dell’indice rispetto a quelli dei testi, che spesso 
non mostrano molto interesse per i generi letterari (“auch an einer genau Bezeichnung der verschieden 
Gattungen liegt ihm offenbar nicht”), formulati non secondo il titolo autentico del testo, ma in maniera 
breve ed efficace, sia per lo scrittore che per il lettore. Il medesimo uso di cataloghi generali dei libri 
prima della praefatio è caratteristico, ad esempio, della Naturalis Historia di Plinio, ma anche poi degli 
Historiarum libri di Gregorio di Tours e delle Institutiones di Cassiodoro.

13  Leo, Venanti cit., 3, nel catalogo dei Capitula riporta XVI. Hymnus de eodem, rigettando in apparato 
la lezione hymnum, al contrario di Reydellet che sceglie Hymnum de eodem, attestato dalla maggioranza 
dei codici. Per l’incertezza del genere, si veda Th. L. L. s. v. hymnus, 3143, 67-71.

14  Si tratta dell’edizione parzialmente completa dei Carmina di Venanzio, pubblicata a Cagliari nel 1574, 
non nota a Leo, e dell’edizione successiva pubblicata a Venezia nel 1578, a cura entrambe (con alcune 
differenze testuali) dell’umanista spagnolo Iacobus Salvator Solanus Murcianus (o Murgitanus), che si 
era fondato sul ms. Vat. Lat. 552, o piuttosto sul suo archetipo, a loro volta incompleti, come ritiene Leo 
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d’autore, oppure che si tratti di un’aggiunta di versus 15 (o di hymnus), fin dall’archeti-
po, da parte di un copista 16, coglie perfettamente la complessità strutturale e semantica, 
ed anche forse l’‘ambiguità’, la polisemia del genere del carme di Venanzio. L’occa-
sione di scrittura era la celebrazione del ritorno di Leonzio a Bordeaux, nella sua sede 
episcopale, dalla quale si era temporaneamente allontanato, forse per una malattia 17, e 
la condanna del tentativo di usurpazione perpetrato nei confronti del vescovo proprio 
durante la sua assenza, contro la disciplina ecclesiastica fissata dai canoni conciliari, 
dei quali Leonzio era stato uno strenuo propositore e sostenitore  18. Celebrazione e 
condanna, ma anche ammonizione ed esortazione a non deviare dalla quella disciplina, 
costituiscono dunque i poli argomentativi fra i quali si snoda la scrittura dei versi di 
Venanzio. 

Per la condanna dell’usurpatore della cattedra episcopale di Leonzio, Venanzio ha 
colto il suggerimento prestato dallo Psalmus contra partem Donati di Agostino d’Ip-
pona, ma anche dallo Psalmus contra Vandalos Arrianos di Fulgenzio di Ruspe, che ad 
Agostino si rifaceva, ne ha utilizzato la tecnica abecedaria e il contenuto di attacco, nel 
caso di Agostino e di Fulgenzio contro gli eretici ariani, e della conseguente istruzione 
del popolo. In particolare lo Psalmus agostiniano, contiene anche, e significativamente 
per l’argomentazione venanziana, come si analizzerà più avanti, la questione di un’or-
dinazione episcopale ingiustamente contestata dai donatisti, e la condanna per le sedi 
episcopali da loro illegittimamente contese 19. Il ricorso alla tecnica del carme abeceda-
rio è spiegato da Agostino stesso nelle Retractationes, riepilogando e chiarendo quanto, 
in diverse occasioni, aveva scritto sull’uso di tali forme espressive cantate 20, in risposta 

(Venanti cit., XIV): in queste edizioni il titolo è Hymnus de Leontio episcopo, come nelle altre edizioni sopra 
richiamate (nell’ed. Parisiens. del 1644 Hymnus in honorem Leontii episcopi). In realtà l’editio princeps dei 
carmina di Fortunato è stata curata da G. Fabricius, Poetarum veterum ecclesiasticorum opera christiana, 
Basel 1564, che aveva edito excerpta dai libri dei carmina di Venanzio Fortunato (cc. 686-724), una silloge 
tematica divisa in quattro libri che si chiude proprio con i versi per Leonzio con il titolo In Leontium 
Burdigalensi redditum Ecclesiae. Achrostichis (cc. 721-724). Si veda infra la n. 47.

15  In questo caso versus è da intendersi nel senso più generale di scrittura poetica, anche con sfumatura 
encomiastico-celebrativa, ma non nel significato che si svilupperà più tardi, dal IX sec. in avanti, di canto 
processionale: si veda per la storia della terminologia e dell’uso liturgico di versus ed hymnus, lo studio di 
L. Gautier, Histoire de la poésie liturgique au Moyen Âge. Les tropes, Paris 1886, 23-31: «Les versus qui 
tiennent plus de l’hymne que de la prose, ont peut-être eu leur premier type dans l’hymne Pange lingua 
gloriosi … attribué a Fortunat, que l’on chante, avec un refrain (dulce lignum), pendant le rite auguste 
de l’Adoration de la Croix le jour du Vendredi saint … Les versus sont toujours chantés … et dans les 
manuscrits accompagnés d’une notation musicale». 

16  Nell’intero corpus dei Carmina venanziani, hymnus appare solo nel titolo del c. 2, 6 Hymnus in honore 
sanctae Crucis (Vexilla regis prodeunt); in altri carmi compare versus come in 1, 2 Versus de templo domni 
Andreae;  3, 3 Item versus in honore sanctae Crucis v e l  oratorii domus ecclesiae apud Toronos: in questo 
titolo complesso compare vel che qui ha però valore congiuntivo, e non disgiuntivo, come nei versi per 
Leonzio, e in tale forma si trova anche nel catalogo dei capitoli; 5, 4 Item versus in natalicium Gregorii, 
7, 24 Versus in gavatis 7, 35 Versus ad Galactorium comitem; 10, 10 Versus de oratorio Artannensi, etc.

17  Si veda infra, 98.
18  Cfr. infra, 89-90. George, Venantius Fortunatus cit. 74, parlando del vescovo Leonzio, lo definisce 

un combattente contro l’eresia: in realtà qui si tratta della difesa della disciplina ecclesiastica, secondo i 
decreti dei Concili.

19  Cfr. infra, 84.
20  Aug., in psalm. 118, serm. 32, 8: CCH 38, ricorda la composizione di alcuni salmi ebraici, i cui versi 
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alla pratica di cantare psalmi da parte degli stessi donatisti 21, a scopo di propaganda: 
volens etiam causam Donatistarum ad ipsius humillimi vulgi et omnino imperitorum 
atque idiotarum notitiam pervenire, et eorum quantum fieri per nos posset inhaerere 
memoriae, Psalmum qui eis cantaretur per Latinas litteras feci, sed usque ad V litte-
ram. Tales autem a b e c e d a r i o s appellant … Ideo autem non aliquo carminis gene-
re id fieri volui, ne me necessitas metrica ad aliqua verba quae vulgo minus sunt usitata 
compelleret  22. La facilità anche mnemonica del messaggio trasmesso dallo psalmus 
alfabetico, trova complemento in Agostino, nella scrittura in versi ritmici a imitazione 
dell’ottonario trocaico 23, non desiderando servirsi di aliquo carminis genere, in modo 
da non essere costretto dalla necessità metrica a comporre un testo in una forma meno 
familiare, e dunque poco comprensibile, per il popolo. La poesia di Venanzio, poeta 
di raffinate architetture lessicali e compositive, non segue infatti, a livello formale lo 
Psalmus agostiniano, che doveva apparire più “as a sung or chanted sermon than as a 
popular hymn” 24, un sermone cantato che un inno popolare, ma, sotto questo aspetto, 
preferisce  rivolgersi alla varia e ricca tradizione innologica che, da Ilario di Poitiers, 
ad Ambrogio, a Prudenzio, a Sedulio, a Ennodio, prestava non solo modelli espressi-
vi 25, ma anche contenutivi alla diversificata finalità di scrittura dei versi per Leonzio. 
La forma dell’inno abecedario, con la sua funzione di comunicazione dottrinale per 
la conversione degli ariani in Gallia 26, era già stato il mezzo espressivo e stilistico di 

sono distribuiti in gruppi di otto, in base all’ordine delle lettere dell’alfabeto (quod autem de alphabeto 
hebraeo, ubi octoni versus singulis subiacent litteris, atque ita Psalmus totus contexitur), secondo un 
procedimento molto più accurato rispetto a coloro che scrivono psalmi abecedarii in latino o in punico 
(quod multo diligentius factum est, quam nostri vel latine vel punice, quos abecedarios vocant psalmos, 
facere consueverunt). 

21  Aug., epist. 55, 18, 34: CCH 31 sine dubitatione faciendum est, maxime id quod etiam de Scripturis 
defendi potest; sicut de hymnis et psalmis canendis … ita ut Donatistae nos reprehendant, quod sobrie 
psallimus in ecclesia divina cantica Prophetarum, cum ipsi ebrietates suas ad canticum psalmorum humano 
ingenio compositorum, quasi ad tubas exhortationis inflamment, che fa anche riferimento all’usanza 
orientale di cantare hymni e psalmi in confess. 9, 7, 15: Tunc hymni et psalmi ut canerentur secundum 
morem orientalium partium, ne populus moeroris taedio contabesceret.  

22  Aug., retract. 1, 19 (20): CCH 57. 
23  Per la questione relativa alla versificazione dello Psalmus di Agostino, dell’imitazione parziale 

dell’ottonario trocaico, cfr. D. Norberg, Introduction à l’étude de la versification latine médiévale, 
Stockholm 1958, 137-138, e le successive osservazioni di B. Luiselli, Metrica della tarda latinità: i salmi 
di Agostino e di Fulgenzio, e la versificazione trocaica, Quaderni Urbinati di Cultura Classica, 1, 1966, 
29-91. Più di recente, sulla struttura retorica e sulla realizzazione versificatoria dello Psalmus di Agostino 
si veda D. Nodes, The Organization of Augustine’s Psalmus contra partem Donati, Vigiliae Christianae, 63, 
2009, 393-394. Dal punto di vista compositivo, lo Psalmus, che giunge sino alla lettera V, è strutturato in 
un prologo di sei versi e in un epilogo di trenta versi che incorniciano venti strofe di dodici versi ciascuna, 
divise da un refrain (hypopsalmus). Per la versificazione dello Psalmus di Fulgenzio, cfr. M.G. Bianco, 
«Psalmus abecedarius» di Fulgenzio di Ruspe, in Studi di poesia latina in onore di Antonio Traglia, Roma 
1979, II, 959-972.

24  B. P. Dunkle, Enchantment and Creed in the Hymns of Ambrose of Milan, Oxford 2016, 38; V. Hunink, 
Singing Together in Church: Augustine’s Psalm against the Donatist, in A. Lardinois, J. Blok, M.G.M. van 
der Poel (a cura di), Sacred Words: Orality, Literacy and Religion, Leiden 2011, 398-399.

25  Venanzio ricorda la loro poesia: c. 8, 1, 57-59 quod tonat Ambrosius, Hieronymus atque coruscat,/ sive 
Augustinus fonte fluente rigat,/ Sedulius dulcis…; Mart. I, 16, 19 Hinc quoque  conspicui radiavit lingua 
Seduli,/ … prudens prudenter Prudentius immolat actus.

26  La funzione catechetica degli inni di Ilario di Poitiers è ricordata da Gerolamo, in Gal. Praef. 1, 2 
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Ilario nei primi due dei tre inni tramandati dal codex Aretinus 27, dei quali il primo (Ante 
saecula qui manens), organizzato in una complessa e sofisticata struttura metrica 28, è 
un canto di lodi a Dio, intessuto di formule dell’ortodossia nicena 29, mentre il secondo, 
a contenuto cristologico (Fefellit saeva verbum) 30 è in senari giambici, e il terzo (non 
abecedario, un inno contro Satana, Adae carnis gloriosa … concinamus proelia) è in 
settenari trocaici, come l’inno trasmesso dall’Antifonario di Bangor, insieme a inni 
ritmici irlandesi, Hymnum dicat turba fratrum attribuito, non senza dubbi, a Ilario 31. 
Se la complessa polimetria ilariana del primo inno non era apparsa popolare, al contra-
rio sarà il settenario trocaico (o tetrametro trocaico catalettico), dalle antiche cadenze 
guerresche 32, a fornire il metro non solo a parte dell’innografia martiriale prudenziana, 
ma anche proprio a Venanzio Fortunato, che avrebbe aperto, con il celeberrimo Pange 
lingua gloriosi proelium certaminis, la via all’evoluzione ritmica di quel verso nei se-
coli successivi 33. Venanzio sceglie dunque nella tradizione il metro adatto alle proprie 
esigenze ed occasioni di canto: per Leonzio, infatti, coniuga la funzione poetica e argo-
mentativa dell’abecedario con il verso offerto dalla creazione degli inni di Ambrogio, il 
dimetro giambico in strofe tetrastica. Quella di Venanzio per Leonzio si rivela tuttavia 
un’operazione composita e originale. 

L’hymnus è, stricto sensu, un cantico di lode a Dio 34, nel senso che tutta la tradi-

Hilarius Latinae eloquentiae Rhodanus, Gallus et ipse et Pictavis genitus in hymnorum carmine Gallos 
indociles vocat.

27  Ms. Arezzo, Fraternità di Santa Maria VI 3, ff. 1-15, saec. XI², di mano dell’abate Desiderio di 
Montecassino: fu scoperto da J. Gamurrini, che curò l’editio princeps, S. Hilarii Tractatus de Mysteriis et 
Hymni et S. Silviae Aquitanae Peregrinatio ad loca sancta, quae inedita ex codice Arretino deprompsit, 
Romae 1887, 28-32, seguì quindi l’edizione critica di A. Feder, Sancti Hilarii Pictaviensis Opera, CSEL 
65, Vindobonae 1916, 209-216.

28  L’inno è mutilo alla fine, per la perdita di sei fogli del quaternio, e il testo si conserva sino ai primi 
quattro versi della lettera T. J.W. Halporn, Metrical problem in the first Arezzo hymn of Hilary of Poitiers, 
Traditio 19, 1963, 465-466, ritiene, in base allo studio della struttura metricamente complessa dell’inno, 
che esso avesse ascendenze orientali, e non potesse essere adatto a un pubblico popolare. In tale dimensione 
‘orientale’ (si veda l’acrostico-abecedario responsorio in chiusura del Symposium di Metodio), deve essere 
ricordato quello che probabilmente è lo psalmus abecedario latino più antico, un inno responsorius alla 
Vergine Maria, conservato anonimo e mutilo nel papiro di Barcellona (PBarc. Inv. 149b-153) databile alla 
prima metà del IV sec., con le strofe dalla A alla H, per il quale si veda R. Roca-Puig, Himne a la Verge 
Maria. «Psalmus responsorius». Papir llatì del segle IV, Barcelona 1965. 

29  Si veda Dunkle, Enchantment cit., 34.
30 Questo inno è mutilo all’inizio, nella stessa caduta di fogli nel manoscritto.  
31  A. Feder, Sancti Hilarii Pictaviensis cit., 217, lo pubblica come “hymnus dubius”: certamente non 

attribuibile a Ilario lo ritiene J. Szövérffy, Latin Hymns, Turnhout 1989, 36-37, che lo data al tardo quinto 
secolo, mentre è difficile datare l’antico inno alfabetico irlandese in lode di san Patrizio che la tradizione 
attribuisce a Secondino (Sechnall), Audite omnes amantes.

32  Cfr. Dunkle, Enchantment cit., 35, e soprattutto, J. Szövérffy, ‘Crux fidelis …’. Prolegomena to 
History of the Holy Cross Hymns, Traditio, 22, 1986, 7.

33  Era l’anno 1264, quando Tommaso d’Aquino, su richiesta del papa Urbano IV, compose l’ufficio 
del Santo Sacramento, Pange lingua gloriosi corporis mysterium, ispirandosi proprio al Pange lingua di 
Venanzio Fortunato. 

34  Così lo definiva Agostino, in psalm. 39, 4, chiarendo il concetto di laus: hymnus … est canticum 
laudis … e quindi in psalm 72, 1 hymni cantus sunt continentes laudes Dei. Si sit laus et non sit Dei, non 
est hymnus; si sit laus et non cantetur, non est hymnus; oportet ergo, ut sit hymnus, habeat haec tria: et 
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zione, sin dall’antichità, aveva attribuito al termine 35: poteva estendersi, come nello 
stesso Ambrogio, in Prudenzio, in Ennodio, alla celebrazione di martiri, di santi. Così 
Ambrogio stesso definiva l’inno, specificando la differenza fra la lode offerta agli uo-
mini e quella offerta a Dio: sed possumus et hominem timere, diligere, rogare, hono-
rare; hymnus specialiter Deo dicitur 36. Il dimetro giambico acatalettico era il metro 
con il quale Ambrogio aveva creato l’inno come salmodia, come canto di lode a Dio, 
vocis suavitate,  esattamente come i psalmi biblici 37, con struttura fondata sul ritorno 
regolare degli accenti e sull’isosillabismo 38: cantus Dei cum laude, come lo definisce 
Agostino che, significativamente, cita l’inno ambrosiano nel De musica per l’uso del 
dimetro giambico: cum istum versum pronuntiamus ‘Deus creator omnium’ istos qua-
tuor iambos quibus constat … non solum auribus sono numeroso, sed multo magis est 
animae sententiae sanitate et veritate gratissimus 39. Si trattava di un verso connotato 
da semplicità e chiarezza 40, che, attraverso la melodia, insegnava al popolo contenuti 
dottrinali 41. Era pertanto un verso encomiastico-celebrativo e didattico, perfettamente 
adatto all’intenzione di destinazione e di costruzione poetica di Venanzio. Ma non era 
solo il verso del canto ambrosiano, auribus e animae gratissimus, rapido e facile da ri-
cordare, dalla volucripes dimetria, come lo aveva definito Ausonio di Bordeaux 42: era, 
anzi, per sua natura, il verso della gnomica e dell’invettiva, trux, ferox come lo dissero 
Catullo e Sidonio, capace di armare la rabies come nell’Ars oraziana 43. Così ‘armato’ 

laudem et Dei et canticum (cfr. anche in psalm. 148, 17). Definizione poi ripresa da Isidoro di Siviglia, 
Orig. 6, 19, 17 Si ergo et in laudem Dei dicitur et cantatur, tunc est hymnus.

35  Cfr. ad es. Apul., flor. 18 eius dei hymnum graeco et latino carmine … canam. Per una storia 
dell’inno nell’antichità classica, cfr. G. La Bua, L’inno nella letteratura poetica latina, San Severo 1999. 

Sull’evoluzione del termine hymnus dal mondo greco-latino all’innodia cristiana, vd. Szövérffy, Latin 
Hymns, cit. 29-31.  

36  Ambr., off., CCH 15, 1, 45, 220.
37  Si veda Ambr., in psalm. 1, 9 CSEL 64 psalmus enim … Dei laus, plebis laudatio, plausus omnium, 

sermo universorum, vox ecclesiae, fidei canora confessio … hymnum inflexae vocis suavitate modulantur. 
Ambrogio non distingueva precisamente fra psalmus, hymnus, canticum per la loro funzione, interessandogli 
la continuità con la parola profetica di Davide (in psalm. 118, 22 eructat hymnum qui eructaverit verbum): 
per questo, cfr. H. Leeb, Die Psalmodie des Ambrosius, Wien 1967, 27.

38  Cfr. Dunkle, Enchantement, cit. 50 e J. Fontaine, Prose et poésie: l’intérference des genres dans la 
création litteraire d’Ambroise de Milan, in G. Lazzati (a cura di), Ambrosius episcopus. Atti del Congresso 
internazionale di studi ambrosiani nel XVI centenario dell’elevazione di S. Ambrogio alla cattedra 
episcopale di Milano, Milano 1976, 136.

39 August., mus. 6, 2, 2 e 17. 
40  Si veda J. Kaiser, Beiträge zur Geschichte und Erklärung der altesten Kirchen-hymnen, Paderborn 

1881, sulla poesia abecedaria di Sedulio, e in generale sulla tipologia dei carmi abecedari, caratterizzati 
dalla sempre più frequente coincidenza fra accenti metrici e accenti grammaticali, riscontrabile anche negli 
inni di Venanzio Fortunato, e, come è evidente, proprio nell’inno per Leonzio.   

41  Ambr., epist. 75A, 34: certatim omnes student fidem fateri Patrem Filium et Spiritum Sanctum norunt 
versibus praedicare. Cfr. Fontaine, Prose et poésie, cit. 162, definisce l’inno ambrosiano come “un credo 
in verses”.

42  Auson. 27, 10, 104.
43  Catull. 36, 5 truces vibrare iambos; Sidon. Epist. 9, 15, 2-3 modis resultet incitatioribus/ trux 

iambus …; Hor., ars 79 Archilocum proprio rabies armavit iambo, e anche carm. 1, 16, 24-25 fervor et 
in celeres iambos/ misit furentem. Vd. anche, significativamente, Ov., rem. 377 liber in adversos hostes 
stringatur iambus e Stat., silv. 2, 2, 115 sive minax ultorem stringit iambon. 
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nella celebrazione e nella difesa di Leonzio, e orazianamente autorizzato nell’audacia 
delle sue operazioni poetiche dalla consapevolezza che si quae vult artifex permiscit 
uterque 44, Venanzio compie la sua scelta di forma poetica con  l’hymnus per il vescovo 
Leonzio che è la prima attestazione di inno secolare 45, scritto per un vescovo vivente: 
è proprio questo che, insieme ad altre considerazioni 46, aveva fatto giudicare sbrigati-
vamente un falso questi versi di Venanzio  alla marchesa de Maillé, fondandosi su una 
loro erronea e singolare attribuzione, discussa e chiarita qui in nota 47. Si tratta invece 

44  Venanzio, c. 5, 6, 7, scrivendo al vescovo Siagrio di Autun, spiega la ‘tessitura’ poetica dei suoi versi 
incrociati: Cum in electione cunctarer, venit in mentem litargico dictum Flacci Pindarici: ‘pictoribus atque 
poetis/ quaelibet audendi semper fuit aequa potestas’ (Hor. ars 9-10).

45  Cfr. J. Huemer, Untersuchungen über den iambischen Dimeter bei den christlich-lateinischen 
Hymnendichtern der vorkarolingischen Zeit, Wien 1876, 13, che mette anche in evidenza il carattere 
popolare dell’inno di Venanzio per Leonzio, riferendosi in particolare all’uso delle rime o assonanze, in 
accordo con A. Ebert, Histoire générale de la littérature du Moyen Âge en Occident, trad. de J. Aymeric, 
J. Condamin, I, Paris 1883, 570.

46  Marquise de Maillé, Recherches cit., 84, ponendo in rapporto l’avvenimento del tentativo di 
usurpazione con la deposizione di Emerio durante il Concilio di Saintes, che retrodata al 562-563 (vd. 
infra), è condotta ad escludere l’attribuzione dell’inno a Venanzio, perché in quegli anni non era ancora 
arrivato in Gallia; inoltre, per un’altra ‘prova’ inconsistente, si veda infra n. 103.

47  Come sostegno definitivo alla sua tesi M. de Maillé (Recherches cit., 84) riporta appunto il fatto che 
l’inno per Leonzio si trovi attribuito a un Amoenus in PL 61, 1079-1082. Infatti nell’edizione di Migne, c. 
1079, dopo l’Enchiridion Veteris et Novi Testamenti posto sotto il nome di un poeta Amoenus, e a dei versi 
attribuiti allo stesso autore con il titolo Aegyptius Deum Martini invocans …, si trova, con la stessa attribuzio-
ne, In Leontium episcopum redditum Burdegalensi Ecclesiae. Acrostichis. Ricercando fra i testi di riferimento 
dell’edizione di Migne, ho identificato nell’edizione di Margarin de la Bigne, Sacrae Bibliothecae Sanctorum 
Patrum seu Scriptorum Ecclesiasticorum, t. VIII, Parisiis 1859, cc. 587-592 e con preziose aggiunte nella 
riedizione bigneana Magna Bibliotheca Veterum Patrum et Antiquorum Scriptorum ecclesiaticorum, t. V, 
pars II, Parisiis 1618, 981-982, la fonte di questa falsa attribuzione dell’inno di Venanzio. Nell’edizione 
del 1589 si trova Amoeni Enchiridion Veteris et Novi Testamenti seguito dagli stessi carmi nella medesima 
sequenza in cui compaiono nell’edizione di Migne, e con i versi per Leonzio con la medesima epigrafe, ma 
con l’aggiunta significativa “e libro primo”, e in più, al margine superiore delle cc. 593-594, il titolo “De cer-
taminibus piorum”. Quest’ultima indicazione relativa al carme per Leonzio manca nell’edizione del 1618 del 
De la Bigne, che invece riporta “e libro primo” come nell’edizione precedente, mentre preliminarmente agli 
Amoeni carmina, riferisce una notizia sull’autore Amoenus, non altrimenti noto, tratta “ex Possevini Apparatu 
sacro. Amoenus habetur auctor Enchiridii utriusque Testamenti Prudentio ascripti: eius enim nomen in codice 
antiquo Argentoratensi praenotatum fuisse Ioan. Sichardus testatus est ad finem Scholiorum in Prudentium. 
Extat autem eiusdem Amoeni Achrostichis in Leontium Ecclesiae suae Burdigalensi redditum” (il riferimento 
è a Antonii Possevini, Apparatus Sacer, Coloniae Agrippinae 1608, 87, e a Iohannis Sichardi In Aurelium 
Prudentium Scholia in Aurelii Clementis Opera, Antwerpiae 1536, 55). All’autorità della testimonianza di 
Sichard, fondata sull’antico manoscritto Argentoratense (nel quale aveva frainteso il titolo dell’opera pru-
denziana libri manualis amoeni: vd. I. Bergman, CSEL 61, 1926, 435), si conformava già Fabricius nell’at-
tribuzione dell’Enchiridion a Amoenus, ed infatti Amoeni Enchiridion è stampato nell’edizione di Fabricius 
(Poetarum Veterum cit.) alle cc. 747-754, in quarantanove quartine di distici elegiaci, ognuna di esse relativa 
a un episodio della storia sacra: il confronto con il testo edito da De la Bigne e con quello edito da Migne 
mostra che, in queste due edizioni, la quartina XLV Passio Stephani (che qui conclude l’Enchiridion) ha solo 
i primi due versi della quartina originale, mentre continua con il testo della Vita Martini (vv. 372-376) che fa 
parte del terzultimo excerptum da Venanzio Fortunato (vv. 370-386 cui Fabricius dà il titolo tematico Maximus 
cohortem …), che inizia con inter (utrumque nefas) a c. 721, esattamente come il terzo verso della quartina 
incompleta dell’Enchiridion: inter (saxa rogat …), c. 753: si è creata a questo punto, molto probabilmente a 
causa di un errore di impaginazione nel quaternio di un esemplare dell’edizione di Fabricius (o forse per un 
errore di copiatura di questi testi nella edizione di De la Bigne), la saldatura fra i versi dell’Enchiridion e quelli 
di Venanzio Fortunato: infatti, nell’edizione di  De la Bigne a questo passo, segue esattamente il penultimo 
excerptum di Fabricius da Venanzio (col titolo Aegyptius Deum …), e quindi l’ultimo, appunto In Leontium 
episcopum redditum Burdegalensi Ecclesiae. Acrostichis. E libro I. L’indicazione di Fabricius, che aveva 
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della capacità di Venanzio di costruire nuove, spesso complesse soluzioni poetiche, per 
strutturare argomentazioni non poste prima in versi, e che il dimetro giambico si presta 
duttilmente ad interpretare, con il risultato di una nuova e originale valenza formale e 
semantica dell’inno abecedario, ormai divenuto di maniera 48.

L’hymnus per Leonzio, sinora considerato dagli studiosi quasi esclusivamente per al-
cuni aspetti metrici, è organizzato in ventitré strofe tetrastiche di dimetri giambici aca-
talettici 49, caratterizzati da incroci di allitterazioni e assonanze che comportano anche 
interessanti giochi fonetici e semantici, pure fra le strofe, creando enjambements di suono 
e di senso. Dal punto di vista testuale, dell’inno, concordemente tràdito dai codici dei 
Carmina di Venanzio Fortunato, verranno rilevate in nota le principali varianti nella tra-
dizione manoscritta, anche riportando le lezioni di codici non considerati dagli editori.

vv. 1-4 Agnoscat omne saeculum / antistitem Leontium,/ burdegalense praemium,/ 
dono superno redditum.

La lettera incipitaria dell’alfabeto che apre la prima strofe affida ad agnoscat l’introdu-
zione dell’inno con l’enfatica esortazione, a ogni tempo e generazione (omne saeculum), 
a riconoscere il vescovo Leonzio, la sua autorità: in realtà agnoscat ha la funzione di pre-
sentare, proprio con la dignità della stessa lettera incipitaria, il protagonista dell’inno, an-
tistitem Leontium. Venanzio adopera agnoscere solo negli scritti in prosa, col medesimo 
significato, scrivendo al vescovo Eufronio 50: ubi te patrem et doctorem tantae humilitatis 
agnoscit.  Agnoscat 51 in prima posizione nel dimetro giambico è invece verbum poeticum 

tratto dal primo libro dei carmina di Venanzio il carme per Leonzio con cui chiudeva il quarto libro dei suoi 
excerpta, intitolato De certaminibus piorum, era dunque passata nell’edizione del De la Bigne, indicazione 
che poi Migne aveva fatto cadere, pur riproducendone esattamente il testo con l’erronea attribuzione. 

48  Come di maniera appare già lo stesso inno abecedario di Sedulio, A solis ortu cardine, che presenta 
una solo accennata dossologia finale, e come altri successivi (quali Walpole, Early cit., hymn. 71 e 89), che 
saranno qui più volte richiamati, che sono semplici inni, preghiere cantate, per le festività religiose. Cfr. J. 
Szövérffy, Latin Hymns cit., 34.

49  Sommariamente, dal punto di vista del contenuto, George, Venantius Fortunatus, cit. 74, per cui 
cfr. supra n. 18, e Ebert, Histoire cit., 570. Dal punto di vista metrico si vedano gli studi di W. Meyer, 
Gesammelte Abhandlungen zur Mittellateinischen Rhythmik, Berlin 1936, 3, 17, 287, e più avanti, di 
P. Klopsch, Einführung in die mittellateinische Verslehre, Darmstatdt 1972, 11, e di D. Norberg, Les 
verses latins iambiques et trochaïques au Moyen Âge et leurs répliques rythmiques, Filologiskt Arkiv 
35, Stockholm 1988, 20-21, che hanno rilevato la fattura classica e corretta dei dimetri di Venanzio, 
considerando soprattutto le cadenze disillabiche in finale di verso o le cesure. Per quanto riguarda l’impiego 
della terminologia rima e/o assonanza, si tratta della coincidenza di una o due sillabe a fine verso: Huemer, 
Untersuchungen cit., come Ebert, Histoire, cit. 570, parla di ‘rime’ per l’inno di Venanzio, come anche 
più di recente, B. Grévin, Un palimpseste sonore: les rimes cachées de Venance Fortunat, in C. Giraud, 
D. Poirel (a cura di), La rigueur et la passion. Mélanges à l’honneur de Pascale Bourgain, Paris 2016, 32, 
mentre Norberg, che distingue di caso in caso, fra assonanza e rima, trattandosi di poesia in evoluzione 
dal sistema metrico a quello ritmico (Les vers latins cit. 31, 60, 72, 108), per gli inni in dimetri giambici di 
Venanzio Fortunato parla di “assonances”, ed in particolare per quello per Leonzio (Introduction cit., 38 e 
ss. e Manuel pratique de latin médiévale, Paris 1968, 45). 

50  C. 3, 2, Venanzio richiama il riconoscimento all’autorità del vescovo come pater e doctor tantae 
humilitatis.

51  G. Fabricius, Poetarum veterum cit., 964 (sic!= 694)-695 pubblicava, forse sulla base di un ms. di 
Murbach, ora perduto (cfr. G. Fabricius, In Poetarum veterum ecclesiasticorum opera... Commentarius, 
Basel 1564, 56-57), un inno che attribuiva a Venanzio Fortunato, Agnoscat omne saeculum/ venisse vitae 
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che ricorre in Prudenzio per il riconoscimento del verus Deus (perist. 2, 455-456): a g n o- 
s c a t ut verum Deum/ errans Iuli caecitas 52 e che Venanzio adatta al proprio intento 
poetico e argomentativo. Il riconoscimento dell’autorità della Scrittura è d’altra parte nei 
versi iniziali dello Psalmus contra partem Donati di Agostino (10) quisquis novit Evan-
gelium   r e c o g n o s c a t   cum timore. Anche Ambrogio, nella sua prospettiva di canto, 
invita omne saeculum non solo a riconoscere, ma a mirari il mistero dell’Incarnazione: 
(hymn. 6, 5-7) veni redemptor gentium/ ostende partum virginis/ miretur o m n e  s a e c u- 
l u m, confermando l’operazione di scrittura di Venanzio. Agnoscat dunque, la parola evi-
dentemente prestata dalla tradizione innologica, serve alla fine a ‘tradurre’ in versi anche 
il termine tecnico agnoscere, che nei canoni ecclesiastici è, in diversi contesti e occasioni, 
il riconoscimento dell’auctoritas del vescovo o dello ius ecclesiastico: quem (episcopum) 
… agnuscunt 53. Il verbo d’apertura imposta pertanto, sin dall’inizio, in un gioco di inter-
sezioni lessicali, la connotazione semantica dell’inno per Leonzio e, al tempo stesso, il 
mutamento di destinazione e di prospettiva rispetto alla tradizione innografica liturgica, 
che tuttavia presta parole e immagini. I due stichi successivi che dichiarano Leonzio 
burdegalense praemium 54,/ dono superno redditum, sfumano tuttavia questo divario di 
prospettiva, richiamando il volere dell’auctoritas divina, e ribadiscono, anche attraverso 
incroci di assonanze, fonetiche e semantiche (Leontium-praemium-redditum), che il ve-
scovo è  ricompensa, praemium per la città di Bordeaux, per i suoi meriti, ma redditum, 
in questa occasione, al suo popolo dono superno, in sintonia con quanto Venanzio aveva 
già scritto nella laudatio in distici elegiaci per Leonzio, aula Dei et pastor vicibus sibi 
praemia reddunt, in un mutuo scambio di doni fra l’aula Dei e il suo pastor.

Dopo il proclama iniziale, la seconda strofe, con la seconda lettera dell’alfabeto, 
vv. 5-8 Bilinguis ore callido/ crimen fovebat invidum/ ferens acerbum nuntium/ hunc 
iam sepulchro conditum, porta invece in scena l’antagonista di Leonzio attraverso 
una breve narrazione della tentata usurpazione perpetrata da un presbyter, e il rapido 
giambo prende il tono dell’invettiva. Dalla doppia lingua, astuto e subdolo, detestabile 
per la bocca e per il pensiero ingannatori, l’usurpatore, bilinguis, covava un crimen 
invidum 55, sparge la menzogna che il vescovo Leonzio fosse già sepulchro conditum, 
con un ritmo giocato ancora fra allitterazioni e assonanze che, in negativo, richiama-
no la prima strofe (acerbum nuntium-invidum-conditum). L’immagine di Venanzio 
ha i colores del bilinguis serpens dell’intera tradizione classica 56 e poi cristiana, per 

praemium, che Leo (Venanti cit., 384-385) poneva fra i carmina spuria, seguito da  Reydellet (Venance cit.) 
non ha ritenuto di pubblicare, insieme agli altri spuria: il carme, non abecedario, ma che presenta analogie 
terminologiche rispetto all’inno per Leonzio, e che appare una rilettura in senso innologico tradizionale a 
partire dall’inno di Venanzio, è oggetto di approfondimento, anche per il problema dell’attribuzione, in un 
mio studio di prossima pubblicazione.

52  Prudenzio adopera ancora in inizio di dimetro agnoscit: perist. 5, 273- 276 agnoscit hic Vincentius 
/… tanti laboris praemium/ Christum datorem … 

53  Concilia Aevi Merovingici, rec. F. Maassen, MGH, Legum sectio III. Concilia, t. I, 145.
54  Nell’inno Agnoscat omne saeculum/ venisse vitae praemium (cfr. supra n. 51) è evidente il 

capovolgimento di destinazione del carme, dove è Cristo vitae praemium.
55  Nei carmina di Venanzio invidus si trova al femminile di solito con sors o con mors. 
56  Cfr. ad es. Plaut., Persa 299 tamquam proserpens bestiast bilinguis et scelestus. 
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tutto il Medioevo 57, proprio nella connotazione ambrosiana 58: ideo bilinguis serpens 
habetur atque letalis, eo quod diaboli minister aliud lingua loquitur aliud corde medi-
tatur, mentre bilinguis e invidum in endiadi portano il suggello scritturistico (Sirach 5. 
17): omnis peccator invidus et bilinguis. Nonostante la differente struttura ‘narrativa’ 59 
dell’inno di Venanzio rispetto a quella degli inni liturgici ambrosiani, o comunque degli 
inni tradizionali, è tuttavia qui che il poeta trova la quasi costante presenza, in qualun-
que forma rappresentata, dell’immagine del maligno e della vittoria su di esso di Dio 
(o del martire per dono divino), al quale si leva l’inno di lode. Ilario di Poitiers aveva 
composto un inno proprio contro Satana in lotta con Adamo: (Adae carnis gloriosa, 
3) hostis fallax saeculorum et dirae mortis artifex/ iam consiliis toto in orbe viperinis 
consitis. Nel più famoso inno di Ambrogio, Aeterne rerum conditor (hymn. 1, 10-11), 
la luce del giorno allontana le tenebre del chorus errorum: hoc omnis errorum chorus 
/ vias nocendi deserit 60, e ancora più significativamente nel secondo inno ambrosiano, 
appare l’immagine diabolica (hymn, 2, 14) … dentem retundat i n v i d i (e così in hymn. 
5, 27 nec hostis i n v i d i dolo), immagine che è apertamente il serpens fraudolento in 
Prudenzio (cath. 5, 141) o tortuose serpens/ qui mille per meandros/ fraudesque flexuo-
sas/ agitas quieta corda, che spesso incarna i persecutori dei martiri (perist. 5, 175-176) 
praetor   o r e   s u b d o l o/ a n g u i n a   v e r b a exsibilat. Sono iconografie e lessico 
entrati a costruire l’immagine del presbyter nell’inno di Venanzio.

Si tratta di una imagerie che diventa un topos nell’intera innografia del tempo e 
anche successiva, come realizzata, ad esempio, nel carme abecedario di Sedulio (A 
solis ortu cardine, 89) 61 zelum draconis i n v id i, o nell’inno Tempus noctis surgentibus 
(8-10) oremus Deo iugiter/ … vincamus hostem i n v i d u m 62.  Lo stesso Venanzio nel 
suo inno di battaglia della Croce, Pange lingua gloriosi proelium certaminis (c. 2, 8) ha 
l’antagonista nel multiformis perditor. L’immagine diabolica dell’usurpatore della cat-
tedra di Bordeaux connotato come bilinguis è, tuttavia, una specificità e un’innovazio-
ne venanziana nella scrittura di un inno: è una parola certamente di tradizione, come s’è 
visto, ma in questo contesto ha stretta affinità con bifidus del carme per il vescovo Avito 
composto in occasione della conversione dei Giudei in Alvernia (c. 5, 5b, 17) plebs 
arverna etenim, bifido discissa tumultu: bifidus è il tumulto della scissione eretica por-
tata nel popolo arverno, doppio come il serpente e la sua lingua scissa 63. L’usurpatore 
ha dunque la medesima connotazione dell’eretico. Nei versi di Venanzio s’incrociano 

57  Ps. Cipriano (abus. 10, 3) proprio nei precetti per il vescovo: non bilinguis, non ebriosus sit; e anche 
nel Poenitentiale Columbani, 11: si fuerit aliquis bilinguis et conturbet turbam fratrum.

58  Ambr., parad. 12, 55
59  Per la ‘narrativa’ degli inni e dei salmi cfr. Teaching through Song in Antiquity. Didactic Hymnody 

among Greeks, Romans, Jews and Christians, Tübingen 2011, 162 ss.
60  Versi che hanno suggerito l’immagine a Prudenzio, cath. 1, 37- 38 ferunt vagantes daemonas/ laetos 

tenebris noctium.
61  In G. M. Dreves, Analecta Hymnica Medii Aevi, Hymnographi Latini, II, hymn. 53 (= Walpole, Early 

cit., hymn. 31).
62  Walpole, Early cit., hymn. 43, 218-219: un inno anonimo tràdito da tre manoscritti del IX sec. 
63  Si veda nella Vita Sancti Hilarii dello stesso Venanzio, 8, 26 fraus haeretica serpentino lapsu. Venanzio 

riprende l’immagine da Prudenzio perist. 12 aspice per b i f i d a s plebs Romula funditur p l a t e a s,/ lux 
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differenti livelli semantici e narrativi. È proprio Agostino con il suo psalmus abecedario 
antidonatista, e in particolare con il racconto centrale dell’episodio della contestazione  
dell’elezione del vescovo di Cartagine, Ceciliano,  e il crimen conflatum contro di lui, 
ad aver operato nell’originaria idea di scrittura di Venanzio: nel ritmo quasi prosastico 
dello Psalmus, i traditores dei Libri sacri, qui, secondo un’altra immagine del bestiario 
diabolico, dal cor lupinum, gli inimici, impii, fures, superbi … che iunxerunt se simul 
omnes  c r i m e n  illum conflare (36; 54-57).  

Nella terza e nella quarta strofe, colui che aveva architettato il crimen si scopre: vv. 
9-16 Celare se non pertulit/ qui triste funus edidit:/ etsi nocere desiit,/ insana vota pro-
didit./ Deceptus arte noxia/ cassata deflet crimina,/ dum quae putabat tristia/ conversa 
sunt in gaudia.

L’autore della falsa notizia del triste funus 64 di Leonzio non riesce a nascondere 
(celare) la sua menzogna. Celare continua sulla traccia di Agostino e del medesimo 
racconto contro i fures, gli autori del crimen contro il vescovo cartaginese: sed qui fece-
rant latebant in illa perturbatione./ Inde alios infamarunt ut se ipsos possent  c e l a r e. 
Tuttavia celare significativamente connota, nella Vita Sancti Germani di Venanzio, il 
comportamento dell’hostis occultus che si scopre, detegitur et se diu latuisse multo   g e 
m i t u confitetur nec in beati praesentiam clamat proprio se posse c e l a re praestigio, 
dopo aver ingannato con le sue insidie una fanciulla (cum talibus d e c e p t a inlude-
retur insidiis) 65. L’usurpatore di Venanzio ha dunque ancora quella veste diabolica, e 
benché non potesse più nuocere (etsi nocere desiit), rivelò i suoi insani desideri (insana 
vota p r o d i d i t), esattamente come l’hostis che si smaschera dinnanzi a Germano e si 
prepara a venire fuori lamentandosi con grande sofferenza, per poi scomparire: se p r o 
d i t u m et egressurum gravi ardore c o n q u e r i t u r. Infatti, ancora come l’hostis, l’u-
surpatore, ingannato dalla sua stessa arte dannosa, piange i suoi misfatti andati a vuoto 
d e c e p t u s 66 arte noxia/ cassata d e f l e t crimina: noxia sono generalmente nei carmi 
di Venanzio i noxia bella dei pagani, certamente con una sfumatura diabolica 67, ma arte 
noxia è una iunctura di derivazione prudenziana, nella descrizione dell’ars noxia di 
Mercurio, artifex scelerum (c. Symm. 96-98): murmure nam magico tenues excire figu-
ras/ atque sepulchrales scite incantare favillas/ vita itidem spoliare alios, a r s   n o x i a 
novit. Venanzio dice qui con Prudenzio quello che egli stesso aveva cantato nel settena-
rio trocaico del Pange lingua: l’ars del multiformis perditor, che arte ut artem falleret, 
che inganna se stesso con la sua stessa ars diabolica. Il quadro è completo: cassata che 

in duobus fervet una festis, dove bifidas ha però il valore denotativo dell’immagine  della confluenza della 
plebs romana da due grandi strade.

64  Triste funus è hapax in Venanzio: si trova solo qui nella scrittura giambica; nella scrittura elegiaca ha 
grave funus (c. 6, 26, 147, e Mart. 1, 160).

65  Vita Germ. 26, 78.
66  Venanzio in altro contesto, c. 2, 16, 33, con la medesima immagine, descrive il fur   d e c e p t u s    

i n a n i voto: fures erano anche i proditores del salmo agostiniano, anch’esso termine con connotazione 
diabolica.

67  C. 2, 7 … pro mella venena rependens/ contra tutorem anxia bella movent.
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connota crimina ha il senso di inania, fallacia, come l’aggettivo cassa 68, che è variante 
metricamente errata in alcuni manoscritti 69, ed è hapax in Venanzio, certamente metri 
causa, ricorrendo invece, nella scrittura in distici, l’aggettivo cassus: ma la forma par-
ticipiale cassata ha qui semanticamente il senso più pregnante dell’azione di rendere 
vani i crimina da parte della stessa ars noxia, che fa svanire anche l’anonimo e mancato 
usurpatore, che dum quae putabat tristia/ conversa sunt in gaudia, anticipando il lieto 
fine della vicenda, nella lotta fra bene e male. Lotta sottolineata foneticamente e se-
manticamente ancora attraverso il gioco di assonanze noxia-crimina / tristia-gaudia 70 e 
preparata dalla serie concatenata e incalzante dei verbi che annunciano il disvelamento 
progressivo dei crimina (pertulit-edidit-desiit-prodidit).

Resta tuttavia il crimen perpetrato come exemplum da condannare, che la strofe suc-
cessiva stigmatizza con forza aprendo con le successive otto strofe l’ampia e compatta 
sezione precettistica e di difesa della disciplina ecclesiastica.

vv. 17-52 Exempla  saeva protulit/ calcanda cuncto tempore,/ ut iam sibi conscriberet 
decreta vivo antistite./ Fucata res haec contigit/ vitanda casto pectore,/ superstite ut 
praesumeret/ post fata quod vix debuit./ Gravat sacerdos ordinem / qui episcopatum 
sic petit./ Praecepta qui conplectitur/ fugit honoris ambitum./ Hoc si cui sit debitum 71/ 
coactus ascendat gradum,/ non se petente callide,/ sed dante Christi munere./ Ineptus 
est quis ipse se/ praeferre vult ecclesiae./ Nam res sacratam sumere/electio divina sit./ 
Karus sacerdos ordinem/ Hilarius non ambiit,/ Martinus illud effugit,/ Gregorius vix 
sustulit./ Leges refutant ambitum,/ invasor omnis pellitur:/ quod respuunt praetoria/ 
vitet nefas ecclesia./ Maligna erant certamina/ de sede non tamen sua./ Quae nec 
pati desiderat/ non inferat mens inproba./ Nec longiore tempore/ versantur hoc in 
murmure:/ dum cogitant succedere/ redit sacerdos qui fuit.

Exempla in prima posizione sigla l’impostazione della sezione dottrinale, mentre 
l’immagine diabolica rimane: exempla saeva protulit, calcanda cuncto tempore. Cal-
care è in Venanzio ancora il verbo che schiaccia il serpente 72 degli heretica crimina, 

68  Cfr. Th . L. L., s.v. casso (520) che, nel participio passato, equivale in Gloss. (ed. Goetz, 6 ss.): effectu 
privatus, effectuum solutum et evacuatum. Per la forma di analogo significato cassus, cfr. Lucan. 5, 130, 
cassa fraude e, significativamente, Greg. Tur. Mart. 2, 18 conabantur (daemones) eum cassis telorum 
acuminibus perfodere.

69  La variante cassa è nei mss. G (Sangallensis 196), V (Vat. Lat. 552), come segnalato in apparato 
da Reydellet, ma anche nel ms. A (Paris. Lat. 14144), non registrato, nel ms. Londinensis Add. 24193, e 
nel ms. Virdunensis B. M. 77, 7 40v che integra metricamente dum cassa, questi ultimi non considerati 
nell’edizione. 

70  Cfr. sempre in Venanzio c. 3, 13, 34 g a u d i a restituens t r i s t i a cuncta fugas. 
71  Si veda, nella laudatio di Leonzio, c. 1, 15, 12 ut meritis esset debitus iste gradus. 
72  Calcare ricorre in Prudenzio che rivela il modello di tutta la tradizione (perist. 14, 111-113) haec c a l- 

c a t Agnes ac pede proterit,/ stans et draconis calce premens caput (ps. 91, 13 super aspidem et basiliscum 
ambulabis et conculcabis leonem et draconem), e si trova in prima posizione nel dimetro in perist. 5, 168 
calcat, tyranne, insaniam. Anche Sedulio riprende il modello prudenziano nell’inno abecedario (89-92): 
zelum draconis invidi/ et os leonis pessimi calcavit unicus Dei. Il verbo, nelle sue varie declinazioni, non 
ricorre nell’innografia ambrosiana e in quella più tarda ad essa ispirata, in dimetri giambici: solo conculcare 
(pede conculcans tartara) si trova nell’inno tardo, ma molto diffuso negli innari irlandesi, Aurora lucis 
rutilat (Walpole, Early cit., 356, hymn. 111). 
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riferito ancora a Ilario (vita Hil. 14, 52), che, come in c. 2, 15, 5-6, combatteva Arrius 
il quale, a sua volta, tentava di calcare prophetas, mentre protulit manifesta il virus 
dell’eresia: Graecorum virus p r o t u l i t in medium/ vipereo promunt semper qui ex 
corde venena (5-6). Proferre 73, particolarmente nella forma protulit, si ritrova nell’in-
nografia giambica, particolarmente in chiusura di verso, con valore positivo (Prud. 
cath. 9, 15 … os sacratum p r o t u l i t, cath. 7, 2 quem partus alvi virginalis p r o t u- 
l i t) 74, mentre Ennodio cambia referente (c. 1, 16) 75: serpens venena protulit, la cui 
eco Venanzio percepisce per disegnare l’immagine negativa dell’usurpatore e dei suoi 
exempla saeva, completamente agli antipodi degli exempla, sempre in prima posizione 
nel dimetro, questa volta positivi, del santo vescovo Nazario celebrato ancora da Enno-
dio (18, 15-16 verus magister actibus/ exempla, non verbis dedit).

Gli exempla saeva calcanda cuncto tempore trovano nei versi immediatamente suc-
cessivi la loro condanna secondo le leggi ecclesiastiche. Di qui in avanti Venanzio muta 
registro espressivo, mettendo in versi le disposizioni dei canoni conciliari. Infatti, il 
principale capo d’imputazione per l’usurpatore è di essersi arrogato l’autorità di scrive-
re un decreto che lo nominasse vescovo mentre era ancora in vita il vescovo legittima-
mente eletto ut iam sibi conscriberet/ decreta vivo antistite: il lessico di Venanzio riflette 
esattamente quello adoperato nelle disposizioni conciliari. Conscribere 76 è espressione 
tecnica della scrittura di un decretum nella canonistica conciliare 77, e ricorre propria-
mente in riferimento all’appropriazione indebita della sede: Concilium Arvernense (a. 
535), II. episcopatum ergo desiderans … non patrocinia potentum, non calleditate sub-
dola, ad conscribendum decretum alios hortetur praemiis, alios timore conpellat. 

Nel Concilium Aurelianense dell’a. 549, così dispone il c. XII: Ut nullus   v i v e n t e 
e p i s c o p o  alius superponatur aut superordinetur episcopus, ribadendo una tradi-
zione decretale consolidata, sempre richiamata, come già nel Concilium Lugdunense 
(a. 516-523), id quoque, licet iam antiquissima vel celeberrima observatione decretum 
sit, nihilominus iteramus, u t   n u l l u s   i n   l o c u m   v i v e n t e s   ad ambiendum 
sacerdotii gradum audeat adspirare 78 e più tardi, nel Conc. Parisiense (a. 614) III. (II.) 

73  Cfr. Ambr., hymn. 3, 2 de luce lucem proferens.
74  Cfr. nell’inno attribuito a Venanzio Agnoscat 15 (Walpole, Early cit., 196) fecunda partum protulit.
75  Magni Felicis Ennodii Opera Omnia, rec. G. Hartel, CSEL, Vindobonae 1882, 548: è l’Hymnus de 

Ascensione Domini.
76  Conscriberet è la corretta lezione contro la banalizzazione in describeret dei mss. L (Laudunensis B. 

M. 469) e B (Paris. Lat. 8090). Conscribere reca probabilmente l’idea originaria del consenso anche nella 
scrittura di atti istituzionali.

77  Conscribere ricorre in Conc. Turon. (a. 567) Ecclesiasticae disciplinae debet esse suffragium 
congregatio sacerdotum nec aliud suae sollicitudinis tam peculiare c o n s c r i b e r e, quam id, quod a 
fundamentum religionis pro culmine per Dominum recognoverit, operari non cesset …  I. Placuit itaque 
sancto concilio interposita virtute domni Martini in sancta basilica c o n s c r i b i, ut bis ad synodum annis 
singulis metropolis et comprovinciales sui in loco, quo deliberatio metropolis elegerit …  In particolare 
l’espressione decretum conscribere ricorre in CIL 11, 3805: placuit universis, olim d e c r e t u m  c o n- 
s c r i b e r e/, interim ex auctoritate omnium permitti. 

78  Così continua: quod si quilibit impia vel timeraria volumtate praesumpserit, simul et ipse, qui fuerit 
ordinatus, et hi fratres, qui ordinationi eius interfuisse constiterit, perpetuae excumunicationis sententia 
feriantur. Oltre l’inscriptio contenente anche l’indice dei tituli, nell’inscriptio vera e propria del Concilio, 
che manca nel cod. Coloniensis 212 (K), ma che è invece nel cod. Berolinensis 1743 (olim Phillips 1743), 
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Ut nullus episcoporum s e   v i v e n t e   alium in loco suo non elegat nec qualiscumque 
persona i l l o  s u p e r s t i t e locum ipsius sub quocumque argumentum vel ingenium 
adoptare presumat nec a quemquam debeat ordinare …

Anche Venanzio rafforza il concetto: fucata res haec contigit,/ vitanda casto pec-
tore,/ s u p e r s t i t e ut praesumeret/ post fata quod vix debuit, dando poeticamente 
il colore della contraffazione all’occasione riprovevole della falsa elezione, fucata res, 
che è ancora il colore della mendacia diabolica dell’eresia che aveva inquinato la syno-
dus Arimininensis (Vita Hil. 8, 27): diaboli praevaluisse mendacium … ut … composito 
fuco inficeret, ma pure fa ricorso alla formula sine fuco per connotare mente e parole 
schiette, come per il vescovo Eufronio o per Martino di Tours 79: con tale valenza se-
mantica va inteso anche casto pectore 80, un animo integro, da opporre a fucata res, un 
animo dal quale deve essere lontana ogni praesumptio, l’audacia di ‘assumere prima’ 
l’ufficio episcopale, mentre il vescovo è ancora in vita (superstite ut praesumeret), 
quando è appena dovuto che ciò avvenga dopo la sua morte (post fata 81). Praesumere 
qui raccoglie la connotazione di assumere prima illecitamente 82, arrogarsi un ufficio 
(Conc. Aurel. a. 511: ut nullus saecularium ad clericatus officium praesumatur 83) e 
dunque, osare, diventando nella canonistica il verbo del divieto di operare qualcosa al 
di fuori della legge ecclesiastica: Conc. Arelat. a. 554 IV. Ut praesbyter diaconum … 
de ordine deponere nescio episcopo suo non praesumat … 

Infatti, prosegue Venanzio, danneggia gravemente l’ordo pontificalis 84 il sacerdos 
che tenta di raggiungere l’episcopato contro la legge, gravat sacerdos ordinem/ qui 
episcopatum sic petit, poiché colui che si attiene strettamente ai praecepta canonum, ri-
fugge il desiderio smodato di accedere all’episcopalis honor: praecepta qui conplecti-
tur/ fugit honoris ambitum. Ambitus ricorre in Venanzio solo in questo inno, adatto alla 
necessità metrica del verso, ma è anche termine più specificamente tecnico, sin dall’an-
tichità “in magistratu petendo” 85, che si colora della sfumatura negativa, insita nella 

si trova riassunto il contenuto del concilio: … Et ut nullus in locum viventis episcopi sacerdotii gradum 
ascendat. Cfr., in epoca successiva, Conc. Clippiacens. a. 626-627, XXVIII: Ut decedente episcopo in loco 
eius non alius subrogetur … nisi quem universalis totius poli elegerit votus ac comprovincialium voluntas 
adsenserit.  Aliter qui praesumpserit, abiciatur a sede, quam invasit potius quam accepit.

79 Cfr. Cic., Att. 1, 1, 1 sine fuco aut fallaciis; fucatus, letteralmente coloratus, è sinonimo di falsus, 
simulatus, dolosus (cfr. Th. L. L. s.v. fucare): Plin. Paneg. 66, 5 nihil … fucatum, nihil subdolum, e 
soprattutto, in Cod. Theod. 16, 5. 13 qui se fucati nominis asserunt sacerdotes. Si veda lo stesso Venanzio 
in c. 3, 3, 13; 16 (Ad Eufronium) sine fuco dicta refundis … pectore sub vestro fraus nulla tenet; Mart. 2, 
407 mens fundata Deo, sine fuco, proxima caelo.

80  Venanzio adopera significativamente casto per connotare pectore, un aggettivo che generalmente 
ricorre per corpore nell’innografia, in finale di dimetro, come ad es. in Ambr. hymn. 3, 18 casto fideli 
corpore. Infatti, nella tradizione manoscritta, il cod. Virdunensis B. M. 77, f. 40v, reca la lezione corpore 
casto, che una mano successiva corregge per collazione, sovrascrivendo pectore.

81  Fata è certamente lezione da accogliere rispetto al più banale facta di parte della tradizione manoscritta.
82  Cfr. Ennod., c. 14, 9 sors (= mors) inde luget/ praesumpsit unde gaudium.
83  Anche con il verbo all’infinito sottinteso.
84  Per il termine ordo cfr. Conc. Massil. a. 533 in pontificali ordine; Conc. Paris. a. 552 ad ecclesiasticum 

ordinem pertinet.
85  Th. L. L. s.v. ambitio (1852) “in honorum petitione”: Sall. Iug. 96, 3 prava ambitio, Hor. sat. 1, 6, 52, 

Lucan. 10, 147 caecus et amens ambitionis furor, etc. e s.v.  ambitus, con analogo significato (che tuttavia 
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sua etimologia, di circuitio, per il raggiungimento di cariche e onori, posto dallo stesso 
Quintiliano fra i pessimi adfectus 86, insieme alla cupiditas, all’invidia e all’audacia, e 
perseguito in ambito pubblico come un crimen 87. In tal senso, ambitus è sinonimo di 
ambitio nel linguaggio dei canoni conciliari: Conc. Aurel. a. 511, XXII.  nullus mona-
chus … ambitionis et vanitatis impulso … o ancora più significativamente, a proposito 
di una novam inauditamque ordinationem avvenuta contra Deum et contra canonum 
disciplinam denunciata nel Conc. Parisiens. a. 573: et quia satius est, ut ille, qui a m b i- 
t i o n i s instinctu rem tam n e f a r i a m  et  d o l o s a   a m b i t i o n e  conpetiit.  Come 
si vede, si è qui veramente agli antipodi della semantica del linguaggio innografico, 
dove ambire ricorre nel senso di ambire Christum (Prud., perist. 2, 492) 88.

Ma ora l’accezione prudenziana è lontana dall’intento argomentativo di Venanzio. 
Ottimo conoscitore non solo della canonistica conciliare merovingia, ma anche delle 
consuetudini giuridiche ed ecclesiastiche precedenti, Venanzio continua la sua ‘arrin-
ga’ in versi arricchendone l’argomentazione: hoc si cui sit debitum/ coactus ascendat 
gradum,/ non se petente callide,/ sed dante Christi munere. Colui al quale l’episcopalis 
honor sia dovuto, deve ascendervi coactus. La terminologia non si ritrova nei canoni 
merovingi, ma proviene dalla tradizione, accolta nel Codex giustinianeo, della costi-
tuzione dell’imperatore Leone del 469 d.C.: c. 1, 3, 30, 4-5 (Impp. Leo et Anthemius 
aa. Armasio pp.) … qualiter quisque mereatur … non pretio, sed precibus ordinetur 
antistes. Tantum ab a m b i t u debet esse sepositus, ut quaeratur c o g e n d u s, rogatus 
recedat, invitatus e f f u g i a t … Profecto enim indignus est sacerdotio, nisi fuerit or-
dinatus invitus 89. La tradizione è tuttavia più antica, e riguarda la sfera politica, come è 
testimoniato da Simmaco, nel panegirico all’imperatore Valentiniano I (or. 1, 10): cur 
in medium i n v i t u s existi … maiore beneficio praestitisti c o a c t u s adsensum, quam 
adeptus es probatus imperium 90. Ne discende, dunque, come richiedono la morale e la 

i grammatici come Capro, gramm. 7, distinguevano: ambitio quando fit, ambitus cum factus est), in Rhet. 
Her. 2, 27, 43 cum accusetur ambitu magistratum petisse e significativamente ancora in Quint. inst. 4, 5, 
12 (partem vitae) in criminibus ambitus esse versatam. 

86  Quint., inst. 5, 10, 34. 
87  Cfr. A. Trisciuoglio, Studi sul crimen ambitus in età imperiale (Memorie del Dipartimento di 

Giurisprudenza dell’Università di Torino, 2), Milano 2017, 120-126.
88  Si veda anche la ricorrenza di ambire nell’inno attribuito da Incmaro di Reims ad Ambrogio nel 

De una et non trina Deitate, 17 (Walpole, Early cit., hymn. 64: Somno refectis artubus) 5 te (Patrem) 
mentis ardor  a m b i a t. Nell’innologia il termine ambitus è solo nel senso proprio di “circuitus” o di 
“pompa” (Ambr. hymn. 14, 25 tantae per urbis ambitum, Prud. cath. 10, 48 et funeris ambitus ornat; vd. 
anche Walpole, Early cit., hymn. 80, 4 totius orbis ambitum). Venanzio nella poesia in distici elegiaci usa 
ambire solo nel senso fisico proprio di “circuire” detto del fiume Rodano: c. 3, 12, 7 Rhodanus ambit o 
dell’abbraccio della madre in c. 6, 5, 163 ambiat ulna.

89  Così continua (5): cum sane quisquis hanc sanctam et venerandam antistitis sedem pecuniae interventu 
subiisse aut si quis, ut alterum ordinaret vel eligeret, aliquid accepisse detegitur, ad instar publici criminis 
et laesae maiestatis accusatione proposita a gradu sacerdotii retrahatur.

90  Si veda, ancor prima, Lampridio, Alex. 1, 19 dicens i n v i t o s  n o n  a m b i e n t e s  in re publica 
conlocandos, e già Plinio il Giovane, paneg. 5, 1-6,1 recusabas enim imperare … igitur c o g e n d u s 
fuisti. Sul rituale del rifiuto del potere si veda J. Béranger, Principatus. Études des notions et d’histoire 
politiques dans l’Antiquité gréco-romaine. Recueil publié en collaboration avec l’Auteur par F. Paschoud 
et P. Ducrey, Genève 1975, (Le réfus du pouvoir), 165-168 che riporta anche la recusatio dell’imperium da 
parte di Traiano come testimoniato, appunto, da Plinio il Giovane. Nell’ambito ecclesiastico è importante 
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disciplina ecclesiastica, che il gradus episcopalis non si debba desiderare raggiungere 
con l’inganno, essendo un Christi munus: non se petente c a l l i d e,/ sed dante Christi 
munere, ripete Venanzio richiamando il bilinguis ore callido impersonato dall’usurpa-
tore della cattedra di Leonzio, ma ancora una volta dando voce con i suoi versi, incro-
ciando semanticamente e ritmicamente le assonanze (petente-dante, callide-munere), 
ai precetti conciliari: Conc. Arv. a. 535 II. Placuit etiam, ut sacrum qui pontificii hono-
rem non votis quaerat, sed meritis, nec   d i v i n u m videatur m u n u s 91 rebus compa-
rare … episcopatum ergo desiderans (=petens) … non patrocinia potentum adhibeat, 
non   c a l l e d i t a t e  subdola. Al ritmo cadenzato sulle lettere dell’alfabeto le strofe si 
susseguono, concatenando argomentazioni e lessico: Ineptus est quis ipse se/ praeferre 
vult ecclesiae/ Nam rem sacratam sumere/electio divina sit. Questa strofe, che apparen-
temente ripete il concetto già espresso, non vede interessato nel precetto solo il singolo 
che petit gradum, ricordando che esso è divinum munus, ma è una forte apostrofe alle 
istituzioni: è ineptus, inopportuno, colui che se praeferre vult ecclesiae, vuole anteporsi 
alla Chiesa: infatti sia una scelta divina, electio divina 92 l’assunzione del sacro incarico 
(rem sacratam). Praeferre, che Blomgren 93 ritiene sinonimo di praeficere, mettersi a 
capo, esprime in realtà il concetto dell’anteporsi, porsi innanzi, come nell’uso di Ve-
nanzio 94, ma soprattutto nell’accezione in cui ricorre in Conc. Turon. II (a. 567) Non 
debet spiritali opere etiam regalis  p r e f e r r e   praeceptio, cum primum in ecclesia 
sit mandatum: Diliges Dominum Deum tuum ex toto corde tuo et ex tota anima tua et 
ex tota virtute tua (Mt. 22,37). Unde non debet praecepto Domini persona cuiuslibet 
hominis a n t e p o n i   neque debet terrenae conditionis actio vel persona terrere, quos 
Christus spe crucis armavit. 

Leonzio di Bordeaux, salito all’onore dell’episcopato intorno all’a. 549 95, fu pro-
tagonista di una vicenda che lo vide impegnato nella difesa dell’elezione episcopale 
secondo le disposizioni dei canoni conciliari. Come è tramandato da Gregorio di Tours 
(Franc. 4, 26) ‒ e questa è l’unica fonte su questo concilio 96 ‒ sotto il regno di Cari-

la testimonianza di Cipriano di Cartagine, ep. 55, 8 CSEL (Cornelius) episcopatus ipsum nec postulavit nec 
voluit. … sed ipse vim passus est ut episcopatum coactus exciperet. L’ideologia era passata anche nei versi 
di Claudiano, 8 (paneg. Hon. cos. IV), 46-48: non generis dono, non ambitione potitus/ digna legi virtus 
…/ … et solus meruit regnare rogatus, e quindi in Corippo, Iust. 1, 1-2 imperii culmen rerum non motibus 
ullis/ non armis sumptum non ambitione potitus.

91  Cfr. l’epistola di Leone Magno, Ad episcopos per Arelatensem Galliae provinciam constitutos (40) … 
quia electionem pacificam et concordem, cui nec merita morum, nec studia civium defuerunt, postulationis 
quidem humanae, sed inspirationis credimus fuisse divinae. Utatur itaque, fratres carissimi, D e i   m u n e r e, 
 memoratus antistes: nel caso dell’elezione episcopale, munus è dunque dato da Dio, ma è anche l’officium 
stesso (come classicamente, cf. Cic.  prov. cons.14, 35 susceptum rei publicae munus).

92  Vd. la lettera di Paolo, Hebr. 5, 4 Nec quisquam sumit sibi honorem, sed qui vocatur a Deo; per electio 
sacra, benché in una sfumatura semantica differente, in quanto riferita ancora all’apostolo Paolo, si veda 
Ambr., hymn. 13, 11 electionis vas sacrae, con electio in prima posizione nel dimetro.

93  S. Blomgren, Studia Fortunatiana, I, Upsaliae 1933, 191.
94  Cfr. c. 9, 1, 105.
95  Vd. K. F. Stroheker, Die Senatorische Adel in spätantiken Gallien, Tübingen 1948, 116 e 188. Nel 

Concilio Aurelianense del 549, Leonzio si fece rappresentare dal presbyter Vincentius, che sottoscrisse in 
sua vece: Concilia cit., 112. 

96  Cfr. Concilium Santonense a. 561-567 in Concilia cit., 120.
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berto, figlio di Clotario, Leonzio aveva convocato un Concilio a Saintes, radunando i 
vescovi della provincia, nel quale depose Emerio dall’episcopato della città, adserens 
n o n  c a n o n i c e  eum fuisse huic honori donatum, ed eleggendo al suo posto, con il 
consensus dei presenti, Eraclio, presbyter di Bordeaux: Emerio, infatti, aveva ottenuto 
un decreto (decretum habuerat) del re Clotario per essere consacrato vescovo, senza 
l’approvazione del vescovo metropolita (absque metropolis consilium), Leonzio, ap-
punto, poiché non era presente: Emerio tuttavia, benché transgressor canonum 97, fu 
reintegrato nella sua carica da Cariberto, che, in più, condannò Leonzio al pagamento 
di mille aurei, per aver trasgredito il decreto di elezione emanato dal padre. Nel Con-
cilium Parisiense, datato molto ampiamente fra il 556 e il 573 98, così si stabilì, pre-
sente Leonzio, et quia in aliquibus rebus consuetudo prisca neglegitur ac d e c r e t a    
c a n o n u m   v i o l a n t u r, placuit … ut canonum decreta serventur. Nullus civibus 
invitis ordinetur episcopus, nisi quem populi et clericorum electio plenissima quesierit 
voluntate; n o n   p r i n c i p e s   i m p e r i o neque per quamlibet conditionem con-
tra metropolis voluntatem vel episcoporum comprovincialium ingeratur. Quod si per 
ordinationem regiam honoris istius culmen p e r v a d e r i aliquis nimia temeritate 
praesumpserit … quem indebete ordinatum agnuscunt. 

Praeferre ecclesiae di Venanzio sembra dunque alludere all’intera vicenda, non solo 
di Leonzio, ma di tutta la politica ecclesiastica del tempo. Nella strofe seguente, con 
la lettera K, per necessità alfabetica 99, Karus sacerdos ordinem/ Hilarius non ambiit,/ 
Martinus illud effugit,/ Gregorius vix sustulit Venanzio abbraccia, anche affettivamen-
te 100, con un aggettivo con il quale si rivolge spesso ai sacerdotes suoi amici, i santi 
vescovi che sono proposti come exempla del rifiuto del potere episcopale, tutti tre ab-
bracciati anche dai verbi in assonanza: Ilario di Poitiers che non ambiit 101, Martino di 

97  Greg. Tur. Franc. 4, 26 Huius regis tempore apud urbem Santonicam Leontius, congregatis provinciae 
suae episcopis, Emerium ab episcopatu depulit, adserens n o n  c a n o n i c e eum fuisse huic honore 
donatum. Decretum enim regis Chlotarii habuerat, ut, absque metropolis consilium, benediceretur, quia 
non erat praesens. Quo eiecto, consensum fecere in Heraclium tunc Burdigalensis urbis presbiterum … «… 
Emerium … eiectum ab episcopatu, pro eo quod, p r a e t e r m i s s a  c a n o n u m  s a n c t i o n e, urbis 
Sanctonicae e p i s c o p a t u m  a m b i v i t. Ideoque consensum ad te (scil. Charibertum) direxerunt, ut 
alius in loco eius substituatur; quo fiat ut, dum transgressores  canonum regulariter arguuntur, regni vestri 
potentia aevis prolixioribus propagitur». 

98  Maassen, Concilia cit., 141-142, pone la datazione molto ampia del Concilio di Parigi, fra il 556 e il 
573 partendo dalla cronologia dei vescovi sottoscrittori, da Eufronio di Parigi, vescovo dal 556 a Probiano 
vescovo di Bourges, morto nel 573, affermando di non avere elementi ad restringendum temporis spatium, 
intra quod synodum celebratam esse pro certo habere licet. In realtà, la stessa presenza di Leonzio, la cui 
morte è posta al 570, come s’è detto, potrebbe dare un’ulteriore indicazione.

99  Per l’uso della lettera K nei carmi abecedari, e delle lettere iniziali delle strofe finali, cfr. Fickerman, 
Zu den alten Rhythmen, Revue Bénédictine 43, 1931, 313-321. Nello Psalmus (25), Agostino ha Karitatem 
come anche si ritrova nell’inno Apparebit repentina (18). 

100  Si vedano ad es. c. 1, 5, 23 (rogante Gregorio episcopo) imperiis parere tuis, pie care sacerdos; c. 3, 
22, 4 (ad Avitum episcopum) post te care pater, pectora capta trahis; c. 3, 24, 5 (ad Anfionem presbyterum) 
Anfion, mihi care pater, venerande sacerdos, etc. Il pontificalis affectus fra i vescovi era auspicato e 
decretato: Conc. Turon. a. 567 Ita decernitur  propter illud caeleste mandatum: “Pacem meam do vobis” 
(Ioh. 14, 27) ut pontificalis affectus inter consacerdotes conservetur.

101  Per Ilario di Poitiers, si veda proprio il racconto di Venanzio, Vita Hil. 4, 12 tantum lumen etsi voluisset 
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Tours che effugit 102, Gregorio Nazianzeno 103 che vix sustulit l’onore dell’episcopato. 
E d’altra parte, Agostino nel suo Psalmus aveva sentenziato (99): honores vanos qui 
quaerit, non vult cum Christo regnare.

Venanzio ritorna alla condanna dell’ambitus: Leges refutant ambitum, / invasor 
omnis pellitur:/ quod respuunt praetoria/ vitet nefas ecclesia. Leges, alfabeticamente 
in prima posizione, ma anche semanticamente, rileva il valore universale di una pre-
scrizione, che supera il singolo decretum conciliare, per diventare lex 104: ritorna qui 
la conoscenza della tradizione giuridica romana ed ecclesiastica sulle modalità di ele-
zione ad una carica della res publica, o episcopale 105. Venanzio arricchisce di strofa in 
strofa, ordinandole secondo l’alfabeto, le sue argomentazioni: con le leges che refutant 
ambitum, Venanzio dà il nome con il quale l’usurpatore di una cattedra episcopale è 
designato secondo la disciplina ecclesiastica: invasor omnis pellitur. Invasor, proprio 
per connotare chi aveva tentato l’usurpazione episcopale, compare già in Leone Ma-
gno, ep. 170 (Ad Gennadium episcopum Constantinopolitanum) … cum illi, etiamsi 
catholicus probaretur, hoc vehementer obsistat, quod v i v e n t e  e p i s c o p o, t a n- 
t a e  s e d i s  i n v a s o r  est, et auctor apparuit inauditae crudelitatis admissae 106. Nei 
Concili merovingi ricorrono piuttosto i termini pervasor, pervadere, il primo, col senso 
di invasor, che non è attestato, al contrario di invadere, che è ricorrente, e si riferiscono, 
in generale, a ogni appropriazione indebita, in particolare di facultates ecclesiasticae o 

latere non posset, … quippe necessarius, concordante favore populi aut potius Dei spiritus proclamantem, 
vir … sacerdos electus est.

102  Venanzio, in Vita S. Martini, 1, 8-10, adopera effugio per Martino che desidera sfuggire all’elezione 
episcopale, per restare nella vita monastica, e che viene messo in custodia: ne tamen e f f u g i a t, iustum 
custodia vallat./ Interea paucis tunc obsistentibus insons/ eligitur trahitur, sacratur, arce locatur. Venanzio 
amplifica enfaticamente nella dimensione poetica il racconto di Sulpicio Severo, V. M. 9, 1 … ad episcopatum 
Turonicae ecclesiae petebatur: sed cum erui monasterio suo non facile posse. Anche Ennodio, c. 1, 20 
(Hymnus S. Martini), 30 Compulsus ad antistitem/votum repugnans induit/ quod sancta complevit fides.

103  Il Gregorio ricordato da Venanzio è verosimilmente il Nazianzeno, che lasciò la sua carica durante 
il Concilio di Costantinopoli del 381. Cfr. Reydellet, Venance cit., I, 40, 177.  Meyer, Gelegenheitsdichter 
cit., 74, pensava che si trattasse di un antenato di Gregorio di Tours, occasione di cui non v’è traccia nelle 
opere di Gregorio. Certamente infondata la tesi della de Maillé, Recherches cit., 84, che riteneva si trattasse 
di Gregorio di Tours, che è evidentemente posteriore, e su questo fondava anche la convinzione che l’inno 
per Leonzio fosse un falso. Vd. anche P. Norton, Episcopal Elections (250-600). Hierarchy and Popular 
Will in Late Antiquity, Oxford 2007, 191-196.

104  Nei Concili si ricordano le saeculi leges (Conc. Epaon. a. 517, Conc. Andecav. a. 541), le divinae et 
humanae leges (Conc. Lugd. a. 516-523), l’observatio catholicae legis (Conc. Aurel. a. 533), le leges delle 
Sacre Scritture, richiamate spesso nei canoni conciliari, a dare valore di autorità alle disposizioni: Conc. 
Turon. a. 567. XXII. Custodite leges meas atque iudicia (Lev. 18, 5).

105  Cfr. supra, 88.
106  Si veda più tardi nel tempo, l’immagine emblematica di Fozio di Costantinopoli: Aeneas Parisiensis, 

Liber adversus Graecos (PL 121, 759B) Igitur quod Ignatius, Constantinopolitanae sedis episcopus, 
nuper apostolicam sedem iuxta statuta Patrum canonice reclamans, indigne dicitur damnatus; et Photius 
neophytus in loco eius c o n t r a  r e g u l a m  e c c l e s i a s t i c a m  constitutus, non episcopus dicendus, 
sed potius i n v a s o r; cfr. l’epistola Ad Ignatium  episcopum Constantinopolitanum, a. 869 di Adriano II, 
Epistolae et Decreta (PL 122, 1283C). Per l’uso del termine invasor nel Medioevo, cfr. M. E. Stoller, The 
Emergence of the Term Antipapa in Medieval Usage, Archivum Historiae Pontificiae, 23 (1985), 43-61, che 
dimostra come il termine “antipapa” non compaia prima dei primi decenni del XII secolo: i termini usati 
in precedenza sono eresiarca, i n v a s o r, schismaticus.
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di un diritto 107, oppure, come si è visto sopra, nel Conc. Paris. del 556-573, pervaderi 
è piuttosto il termine adoperato in riferimento all’ingerenza regia nell’elezione episco-
pale. Venanzio pertanto adopera con molta appropriatezza il termine invasor assunto 
dalla tradizione per dare una definizione giuridica dell’usurpatore, sfumatura semantica 
alla quale contribuisce il verbo pellere, un termine tecnico anch’esso che connota l’al-
lontanamento da ogni carica ecclesiale o da un officium, o dalla ecclesiae communio 108, 
e che, declinato da Venanzio in assonanza con ambitum (ambitum-pellitur) serve a 
marcare, anche mnemonicamente, oltre che semanticamente, la consequenzialità ‘di-
sciplinare’ fra i due termini. E sempre con linguaggio giuridico, ma qui dalla connota-
zione più ufficiale e antica, non ricorrente nel lessico conciliare merovingio, Venanzio 
ribadisce: quod respuunt praetoria/ vitet nefas ecclesia: nelle Novellae Iustinianeae (24 
praef.) i praetoria erano chiamati iudicialia habitacula dagli antichi, definizione passa-
ta poi in Isidoro di Siviglia (orig. 15, 2, 29) praetorium, quod ibi praetor ad discutien-
dum, senso nel quale è adoperato dallo stesso Venanzio in Mart. 4, 110- 112 ad triste 
tribunal … saeva ad praetoria tendit 109. Praetoria, per metonimia, è quindi la stessa 
autorità dei giudici che applicano e fanno rispettare le leges, in modo che l’ecclesia 
eviti il nefas, un termine invece attestato nei canoni (Conc. Arvern. a. 535 tantum nefas 
admisisse dinoscetur): praetoria-ecclesia creano un binomio in assonanza ponendo in 
questo contesto, attraverso il richiamo fonetico, uno stretto rapporto semantico fra due 
concetti fondamentali nell’argomentazione di Venanzio. 

Dopo questo quadro argomentativo fondato sui praecepta canonum, e volto a con-
dannare iuxta legem il crimen di usurpazione, Venanzio prosegue nella sua argomenta-
zione, mostrando, in un capovolgimento di situazione, il danno che deriva a coloro che 
brigano per ottenere il seggio episcopale: Maligna erant certamina/ de sede non tamen 
sua./ Quae nec pati desiderat/ non inferat mens inproba. Al carus sacerdos che non 
ambisce all’episcopato, si oppongono i maligna certamina per una sede vescovile cui 
non si ha diritto: il pontificalis affectus, la concordia inter episcopos erano auspicati nei 
concili, in considerazione, soprattutto, dei casi di pendens certamen 110, ma le situazioni 
sembrano non mutare, e paiono qui ritornare ancora le parole dello Psalmus di Agosti-
no (255-256): vae qui pro cathedris vestris sic contenditis iniuste. 

Le conseguenze derivanti da tali maligna certamina, che sono perseguiti dallo ius ec-
clesiastico, ricadono corrispettivamente sulla mens improba che li ha architettati. Infatti, 
Venanzio prosegue Nec longiore tempore/ versantur in hoc murmure: / dum cogitant suc-
cedere,/ redit sacerdos qui fuit: non a lungo dura il mormorio (e desinat murmur occultum 

107  Cfr. Conc. Aurel. a. 533 ab officii communione pellatur; Conc. Arvern. a. 535 XXII. Si quis nefaria 
calliditate fraudaverit, invaserit, ab ecclesiae catholicae communione pellatur. 

108 Cfr. n. precedente, e anche Conc. Aurel. a. 541 XVI.
109  Praetoria, al contrario, è termine adoperato dallo stesso Venanzio per la villa di Bordeaux, proprio 

del vescovo Leonzio, nel territorio di Bissonnum, c. 1, qua possessor amans praetoria grata locavit, nel 
senso di domus, villa praetoria che si dava agli edifici lussuosi degli imperatori, o comunque delle villae 
padronali: cfr. Stat., silv. 1, 3 alternas servant praetoria ripas, e anche Auson. Mos. 286. 

110  Cfr. supra n. 81: Conc. Turon. a. 567, II. Verum, si pro peccatis, ut assolet, ex causa livor emerserit, 
ut pendente c e r t a m i n e sibi invicem reconciliari non possint, electis ab utraque parte fratribus, id est 
presbyteris, preponderante dulcedine iacula litis finiant, et vota pacis acquirant […]
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chiedono i canoni) 111, che accompagna i maligna certamina, e, mentre si sta macchinando 
la successione, ritorna il vescovo qui fuit. La morale di tutta l’argomentazione sin qui 
svolta da Venanzio, ancora fra intersezioni fonetiche e semantiche, fa da ponte al ritorno 
di Leonzio, e dunque alla sezione narrativa, prima della dossologia conclusiva.

vv. 53-76 Orante plebe protenus,/ dum nemo credit, redditur./ Quae confluunt post 
tristia/ maiora sunt haec gaudia. / Plausu favebat civitas/ cui redit felicitas./ Orbata 
quem defleverat/ patrem recepit anxia./ Quem vix putabat redditum,/ praeventa voto 
prospero./ Res mira quando cernitur/ solet stupere visio./ Recolligit rector gregem/ 
errore captum semitae./ Pastoris arce cognita/ gavisa sunt ovilia. / Sumpsit gradum quo 
tempore,/ regressus est eo die./ Quis non superno munere/ hoc contigisse praedicet?/ 
Tantum nec ante praemium/ plebi  fuit, cum factus est,/ laetata quando fuit/ quando 
recepit praesulem.

Il proclama enfatico della prima strofe dell’inno, con l’esortazione a riconoscere 
Leonzio, burdegalense praemium/ dono superno redditum, dopo la lunga storia del 
tentativo di usurpazione e la condanna dottrinalmente fondata, trova dunque la sua 
spiegazione. Il ritmo della narrazione, quasi una fabula a lieto fine, ritorna nel modulo 
innografico: con l’immagine del popolo, quasi ormai senza speranza, in incessante pre-
ghiera a Dio per il suo vescovo, orante plebe protenus 112, Venanzio dichiara la qualità 
della sua operazione poetica, rappresentando in versi la teorizzazione di Ambrogio: 
psalmus enim … Dei laus, plebis laudatio, plausus omnium.  Rilevato in prima po-
sizione nel dimetro, orare si trova nella storia sacra dell’abecedario di Sedulio (53) 
orat salutem servulo/ nixus genu centurio, e ritorna anche in un antico inno conserva-
to nella liturgia mozarabica (Tempus noctis surgentibus 8-10) oremus Deo iugiter,/ ut 
det nobis auxilium,/ vincamus hostem invidum 113. Venanzio dunque adatta ancora alla 
sua narrazione lessico e immagini dell’innografia, secondo la sua topica espressiva: il 
vescovo Leonzio redditur dunque, dono superno, e, postilla Venanzio, quae confluunt 
post tristia/ maiora sunt haec gaudia: il binomio tristia-gaudia si collega circolarmen-
te, ricomponendo la narrazione, con i vv. 15-16, dove i tristia perpetrati dall’usurpa-
tore conversa sunt in gaudia. Le costanti dell’espressione poetica di Venanzio trovano 
tuttavia, in ogni occasione, varianti d’immagine e di parole: il verbo confluere è hapax 
nei carmi del poeta, che invece si serve un’unica volta dell’aggettivo confluus, in c. 10, 
9, 47, per la confluenza di due fiumi, il Reno spumeggiante e la ricca Mosella (… qua 
se duo flumina c o n f l u a  iungunt/ hinc Rhenus spumans, inde Musella ferax) 114: e 

111  Conc. Epaonen. a. 517.
112  Protenus è lezione scelta da Reydellet, sulla base dei mss. A (Paris. Lat. 14144), C¹ (Paris. Lat. 

8312), M (Ambros. C 74 sup.), mentre la restante tradizione manoscritta ha protinus, lezione preferita da 
Leo: la lezione protenus è in assonanza con la vocale e di orante plebe protenus, mentre protinus è invece 
in assonanza con credit, redditur. Tuttavia, il timbro delle vocali e ed i, o e u nell’Alto Medioevo tende 
a confondersi nella pronuncia: si veda per questo Norberg, Introduction cit., 47-48, e più di recente, con 
particolare riferimento ai carmi di Venanzio, B. Grévin, Un palimpseste sonore, cit., 31-44.

113  Walpole, Early cit., hymn. 43. 
114  Il verbo si ritrova con la medesima connotazione, nella Vita S. Amantii, falsamente attribuita a 

Venanzio (11, 79) populi confluunt, oratio ex more indicitur, plebs solo prosternitur: l’autore potrebbe aver 
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questa è la connotazione, si può dire corale,  dei piena gaudia per il ritorno insperato di 
Leonzio. E infatti, plausu favebat civitas/ cui redit felicitas: il termine plausus, che non 
ricorre che in questo verso nella poesia di Venanzio, rinvia certamente, oltre che alla 
definizione ambrosiana sopra richiamata, a modelli innologici, come nel famoso Hym-
nus dicat turba fratrum attribuito a Ilario di Poitiers, il plausus è quello del gallo per 
annunziare Cristo: (27) ante lucem nuntiemus Christum regem saeculo/ galli cantus, 
galli  p l a u s u s  … o nell’inno Christe, caeli Domine 115,  i plausus sono quelli delle ali 
dei cherubini e dei serafini presso il trono di Dio: senis alarum p l a u s i b u s/ clamore 
iugi personant. Tuttavia resta certamente nella memoria e nella scrittura di Venanzio 
l’eco del virgiliano (Aen. 5, 148) tum p l a u s u fremituque virum studiis f a v e n t u m 
/consonat omne nemus, a conferire una sfumatura epica alla coralità dell’immagine. 
Anche civitas e felicitas non ricorrono nei versi di Venanzio 116, che le adopera solo in 
questa occasione, congiunte in un’assonanza tanto stretta, quasi una rima, per unire 
intimamente la città di Bordeaux alla felicità ritornata con la restituzione di Leonzio. 
Nel dimetro giambico i lusus di suoni e di parole, spesso praticati da Venanzio nella 
sua poesia, trovano il loro spazio ideale. A felicitas segue immediatamente, a contrasto, 
la tristezza con la quale la città aveva pianto Leonzio: orbata quem defleverat/patrem 
recepit anxia. L’immagine è quella della plebs che spesso negli epitaffi di Venanzio 
piange i vescovi scomparsi (c. 4, 6, 16 pergit ad antiquos plebe gemente patres,  c. 4, 9, 
5 quem plebs cuncta gemens confusa voce requirit), e orbatus è colui che ha perduto, 
o al quale è stata portata via, una persona cara, un figlio (c. 8, 3, genetrix orbata, c. 
10, 12, 10 orbato … patri) ma è anche, nell’immaginario venanziano, una città che ha 
perduto il proprio vescovo, come nel caso di Magonza, che dopo lo ritrova: (c. 9, 9, 1-3 
8) reddita 117 ne doleas, felix Magantia, casus:/ antistes  r e d i i t  qui tibi ferret opem./
Ne maerore gravi  l a c r i m a n s  o r b a t a  iaceres. Anche anxius resta in Venanzio 
a connotare il senso di attesa e di trepidazione per una persona cara: c. 2, 8, 35 … ma-
rito/ a n x i a pro cuius vota salute facit 118, un termine che in Ambrogio (hymn. 5, 8) 
ricorre in medesima posizione nel dimetro, rimanendo nello stesso ambito semantico: 
luctusque solvat  a n x i o s. 

Il gaudium della città per il ritorno di Leonzio, che lo aveva addirittura preceduto 
voto prospero, cresce nell’argomentazione poetica di Venanzio: quem vix putabat red-

attinto, anche per il contesto, il lessico da Venanzio fondendolo con l’immagine della folla di Prudenzio, 
perist. 12, 57 aspice per bifidas plebs Romula funditur plateas.

115  Walpole, Early cit., hymn. 49.
116  Felicitas ricorre solo in prosa, in 10, 1, nell’Expositio Orationis dominicae, 28 de falsa prosperitate 

fugitiva felicitas.
117  Il carme è dedicato al vescovo Sidonio. Reddita è da intendere qui come restituita nella sua originaria 

condizione, essendole stato infatti restituito il seggio episcopale che aveva perduto: cfr. N. Gauthier, 
L’évangélisation des pays de la Moselle. La province romaine de Première Belgique entre Antiquité et 
Moyen Âge (IIIe-VIIIe s.), Paris 1980, 234, e M. Reydellet, Venance Fortunat, Poémes, ll. IX-XI, Paris 
2004, 30.

118  Anxia mater è sempre la madre di Geleswintha (c. 6, 5, 205 mobilis, impatiens, metuens, flens, anxia 
mater).
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ditum,/ praeventa voto prospero 119.../ Res mira quando cernitur,/ solet stupere visio. 
Quel ritorno è res mira  120, un fatto meraviglioso, che stupisce la vista, visio: in un 
avanzamento progressivo dell’argomentazione, nella sezione finale dell’inno, Venanzio 
dirà apertamente miracula, ma già da ora quell’accaduto mirabile assume la sfumatura 
del miracolo con visio 121, che certamente è la vista, ma che non è lontana dalla visio 
miracolosa della vita Paterni 122, e significativamente è unita a stupere, un verbo non 
ricorrente nell’opera di Venanzio se non in occasione di un episodio miracoloso (Vita 
Germ. 11, 3): donec cunctis stupentibus vivificata (scil. mulier) consurgit. Per quanto 
riguarda la valenza semantica nell’innografia di Ambrogio, stupere ricorre in relazione 
al divino (hymn. 10. 13), come per la passione di Cristo, opus stupent et angeli, o per 
il mutamento miracoloso degli elementi (hymn. 8, 19) elementa mutata stupet, e anche 
in quella di Ennodio (c. 1, 19, 12), per la divina concezione di Maria: concipit aure 
filium/stupente facto corpore. Esattamente nella stessa dimensione è Ilario di Poitiers 
(hymn.1, 45): mirum hoc opus est Dei, confermando l’operazione poetica e semantica 
di Venanzio impostata sin dall’inizio dell’inno per Leonzio.

La visio, però, lascia subito spazio alla ripresa dell’azione del vescovo: recolligit 
rector gregem/ errore captum semitae./Pastoris arce cognita gavisa sunt ovilia. Con la 
scrittura in allitterazione  sulla cadenza alfabetica della lettera ‘r’, recolligit rector che 
raccoglie anche fonicamente, oltre che metaforicamente gregem, disegna l’immagine 
del vescovo rector, per la funzione di governo che ricopre, con una terminologia che 
Venanzio adopera molto spesso per sovrani, appunto reges, funzionari pubblici 123, aba-
ti 124, ma anche, una volta come appellativo di Dio (in Mart. 2, 278 rector ut altithronus 
…), quest’ultima, la sola destinazione che ha rector nell’innologia di Ambrogio (hymn. 
5, 1-2) Deus creator omnium, polique rector vestiens/ diem …, (hymn. 17, 1) rector po-
tens, verax Deus, e anche di Prudenzio (cath. 10, 5) tua sunt, rector, utraque e (perist. 
14, 88) aeterne rector, divide ianuas, e così nell’inno Deus aeterni luminis 125, 12 te 
rector immensae lucis. 

Tuttavia, nel caso di Leonzio, l’appellativo rector connota il governo pastorale, e 
caratterizza in Venanzio l’azione episcopale 126, come in particolare quella di Gregorio 
di Tours (c. 8, 13, 7) ista diu nostris votis dans gaudia, rector e (8, 20, 11) unde amplas 

119  Per il termine in sede finale di dimetro, vd. Prud., perist. 5, 559 inclinet aurem prosperam. Nella 
dimensione opposta Venanzio aveva scritto nell’epitaffio perverso voto flere.

120  Mirum compare naturalmente per il divino nell’inno di controversa interpretazione Deus aeterni 
luminis (Walpole hymn. 48, 11): (nomen) mirumque per signum crucis. 

121  Si veda anche nell’inno abecedario, anch’esso attribuito a Ilario, Apparebit repentina dies magna 
domini (Walpole, hymn. 120, 40), vera lucis atque pacis in qua fulget visio: oltre la visio celeste, va rilevata 
la valenza metrico-ritmica di visio in finale di settenario trocaico, con andamento giambico.

122  16, 46 ad eum venientes in visione sancti […]
123  Cfr. c. 6, 1 (De domno Sigiberctho rege) corde pudicus agens, rector tot gentibus unus; c. 7, 14 (De 

Mummoleno) sit tibi longa salus celsa cum coniuge rector.
124  Cfr. Vita Albin. 9, 21 monasterii rector et pius pater.
125  Walpole, Early. cit. 48.
126  Si veda anche c. 4, 2, 14 (Epitaph. Gregorii episcopi civitatis Lingonicae): funere rectoris plebs 

modo triste gemit.
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refero grates, dulcissime r e c t o r,/ et repeto pangens haec,  tua, p a s t o r, o v i s. 
Ma il grex di Leonzio viene radunato errore captum semitae, per aver sbagliato il sen-
tiero: la confusione portata dall’usurpatore stava conducendo il gregge, il popolo, fuori 
dalla retta via, ed error è la perdizione diabolica 127, dell’eresia o del paganesimo, che 
connota ancora gli effetti di quel tentativo patito da Leonzio e dal suo gregge, come 
è significativamente nel carme per il vescovo Felice di Nantes (c. 3, 9, 97 ad meliora 
trahens gentili e r r o r e  vagantes/ bestia ne raperet, munit  o v i l e  Dei , o in Vita Hil. 
(8, 31) nam paene totum mundum gravi e r r o r e confusum, factis in Gallia synodis 
per Hilarium fuisse ad v i a m  veritatis adductum. Semita inoltre, insieme a via, ricorre 
in diversi contesti nei versi di Venanzio, ma è termine usato anche per il vescovo come 
semita vitae, strada, insegnamento di vita per il popolo (c. 10, 13 Ad episcopos, 1-3) 
pontifices summi, fidei via, semita vitae quos dedit omnipotens luminis esse duces/cu-
stodesque gregi caelestis contulit agnus. Leonzio, dunque, da bonus pastor, riconduce 
sulla strada da lui indicata il suo gregge, e sempre restando nella metafora, pastoris 
arce cognita/gavisa sunt ovilia 128, riconoscendo l’autorità del pastor, ma anche la sua 
tutela, il gregge torna al suo gaudium: l’allitterazione gavisa-ovilia rafforza anche fo-
neticamente quello stato d’animo.  Arx, poi, è qui un termine polisemico, giocato fra il 
potere sacro, e dunque, l’autorità, e il ‘luogo fortificato’, e dunque la tutela del pastor 
per il suo popolo 129.

Venanzio continua con il racconto della vicenda di Leonzio che sumpsit gradum 
quo tempore, /regressus est eo die: il ritorno del vescovo sulla cattedra vescovile della 
sua città, racconta Venanzio, intimo amico di Leonzio, avvenne nello stesso giorno nel 
quale vi salì: sumpsit gradum in perfetto lessico ecclesiastico, e perfettamente adeguato 
al dimetro, mentre tempore-eo die in assonanza rilevano l’analogia dell’occasione. E 
dunque, la conclusione è ancora il munus divinum che aveva operato questa coinciden-
za: quis non superno munere/ hoc contigisse praedicet? Praedĭcet in chiusura di verso 
ha l’enfasi del proclama, ancora una volta, del riconoscimento di un fatto straordina-
rio. Infine, tantum nec ante praemium/plebi fuit, cum factus est,/ laetata quantum fuit/ 
quando recepit praesulem. Leonzio, ormai inscindibilmente per suono e per senso, pra-
emium e praesulem, non aveva reso tanto lieta la sua gente il giorno della sua elezione 
quanto quello del suo ritorno, quando la città lo riebbe come vescovo: patrem recepit 
anxia aveva scritto Venanzio, ricordando il plausus della città che anxia e orbata aveva 
accolto il ritorno del pater; ora scrive, in pendant, quando recepit praesulem, ritornato 
sul suo seggio episcopale: si annuncia la ‘beatificazione’ finale.

vv. 77- 92 Venite cives plaudite/ et vota votis addite./ quo facta sunt miracula/ servent 
eum caelestia./  Xρs sereno lumine/ circumvolet quem reddit,/ ut trina crescat gratia:/

127  Spesso ricorre in Venanzio l’immagine del lupus per indicare le deviazioni diaboliche del grex: c. 3, 
8, 39-40 proque salute gregis, pastor per conpeta curris/ exclusoque lupo tuta tenetur ovis. Cfr. Mart. 4, 
157 ac sine caede lupum salvo grege pastor abegit.

128  Ovilia, al plurale per necessità metrica.
129  Gregorio di Tours è pastor honoris apex, venerabilis arce sacerdos (c. 5, 16,1). 
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mercede, vita, gloria./  Ymnum canendo concrepet/ quisquis Deo non invidet./ Laus 
eius est qui praesulem/ de mortis ore retrahit./ Zelante fido pectore,/ tam vera dici non 
pudet./ Haec parva nobilissimo/ papae damus Leontio.

Leonzio è festeggiato e acclamato come fosse il giorno della sua elezione, e con più 
grande enfasi, perché redivivo, e ritornato, dopo le traversie subite, al suo gradus come 
testimone dell’ortodossia ecclesiastica e dell’impegno pastorale per il suo popolo, qua-
si un martyr 130, etimologicamente inteso: Venanzio aveva conosciuto Leonzio quando 
era già da tempo vescovo di Bordeaux, e pertanto rende ora onore al suo grande amico 
‒ et mihi qualis erat, avrebbe detto più tardi, scrivendo il suo epitaffio 131 ‒, come non 
aveva potuto acclamarlo in quella occasione. Chiama a raccolta i cittadini e li invita 
ad applaudire: lo avevano già fatto, al ritorno di Leonzio (plausu favebat civitas), ma 
adesso sono chiamati alla celebrazione solenne del reinsediamento del loro pastore: 
venite, cives, plaudite, et vota votis addite. Certamente è presente alla memoria l’inno 
di Ambrogio (hymn. 2, 31-32) et vota solvimus tibi, ma per questa occasione Venanzio 
sfoggia Ovidio, il suo poeta antico, che tante immagini e parole gli aveva suggerito 
nell’allestimento della laudatio di Leonzio in veste elegiaca:  v o t a  praecor  v o- 
t i s    a d d i t e  vestra meis scriveva Ovidio dal Ponto ai suoi amici 132. Ma se i vota 
di Ovidio chiedevano di realizzarsi, i vota per Leonzio sono pienamente realizzati, e 
anche moltiplicati nell’exultatio, in antitesi e come antidoto agli insana vota del dia-
bolico usurpatore della terza strofa. Alcuni anni più tardi Venanzio avrebbe acclamato 
l’insediamento dell’altro suo grande amico, Gregorio di Tours, sulla cattedra episco-
pale della sua città con le medesime parole: plaudite felices populi, nova vota tenentes 
/ praesulis adventu reddite vota Deo. Con apparato di popolo e laudes che ricordano 
le incoronazioni dei re merovingi 133, tuttavia la celebrazione di Leonzio è la celebra-
zione stessa dei miracula che lo hanno restituito al suo popolo, insieme al votum che il 
Cielo lo possa preservare: quo facta sunt miracula/ servent eum caelestia. Con questa 
introduzione corale, Venanzio entra tecnicamente nella struttura tradizionale dell’inno 
abecedario, la dossologia finale, secondo l’articolazione delle strofe con le lettere X, 
Y, Z, sempre con una ‘lettura’ originale dei suoi modelli: la lettera X è generalmente 
elaborata sulla parola Xristus (a parte Sedulio che ha Xeromyrram che chiude con la 
visita al sepolcro vuoto, il suo racconto della vita di Cristo, e Fulgenzio di Ruspe che 
ha Xenia). Venanzio scrive Xristus abbreviato nella forma greca Xρs, come è trasmesso 
dall’intera tradizione manoscritta, in alcuni codici anche con il sigma lunato 134. Xρs 
sereno lumine/ circumvolet quem reddit,/ ut trina crescat gratia:/mercede, vita, gloria: 
con un’icona di Cristo che circonda di serena luce colui che aveva voluto restituire alla 

130  È indicativo che Fabricius, Poetarum Veterum cit., 721-724, collochi i versi per Leonzio nel quarto 
libro dal titolo De certaminibus piorum, per ultimo però, quasi a volerlo fare rientrare in quella ‘categoria’, 
in una scala di merito. 

131  C. 4, 10, 18. 
132  Ov., Pont. 4, 9, 72.
133  Così Gregorio di Tours, Franc. 8, 1 descrive l’incoronazione del re Gontrano: processitque in obviam 

eius immensa populi turba cum signis adque vixillis, canentes laudes.
134  Come nel ms. Paris. lat. 8091, f. 10v. I codici trascrivono il ρ col grafema latino p.
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vita e al suo gregge, si chiede che conceda al vescovo, accresciuta, la trina gratia: la 
grazia divina, la vita, la gloria. Gli inni prestano ora immagini e parole: sereno lumine 
è una iunctura ricorrente in Ambrogio (hymn. 10, 1-2) che canta: Hic est dies verus 
Dei/ sancto sereno lumine e, ancor più significativamente, per il contesto dell’inno di 
Venanzio, in Prudenzio (cath. 2, 67-68): tu rex …/ vultu sereno inlumina o (cath. 7, 4) 
festumque nostrum rex serenus adspice 135, immagini che s’incrociano con quelle di so-
vrani, come proprio nella laudatio elegiaca per Leonzio (c. 1, 15, 9) ad hispanas acies 
duce rege sereno 136, (c. 6, 1, 114) vecta est duce rege sereno, o anche di vescovi (c. 3, 
11) clarior effulges quam Lucifer ore sereno. Un’interessante immagine dello splendo-
re di Cristo promanato dal Padre e contemplato dalla schiera dei beati è nell’inno abe-
cedario Apparebit repentina (41-42) Xristum regem iam paterna claritate splendidum/
ubi celsa beatorum contemplantur agmina. Posta accanto a questa immagine, quella 
creata da Venanzio mostra chiaramente il completo mutamento di prospettiva rispetto 
ai contenuti e alla destinazione dell’innografia tradizionale. Venanzio usa un termine 
hapax nella sua scrittura, circumvolet 137, quasi a cingere Leonzio con un nimbo di trina 
gratia, dove sembra adombrata la Trinità, come nell’immagine creata nel carme per 
Felice, vescovo di Nantes et Trinitatis opem machina trina sonet 138: è la glorificazione 
di Leonzio concessa da Dio.

Nella lettera Y l’ymnus, scritto in questa forma ‘alla greca’ per necessità alfabetica, 
trova il suo sigillo, in Venanzio come in quasi 139 tutta l’innografia abecedaria. Ymnum 
canendo concrepet/ quisquis Deo non invidet. Laus eius est qui praesulem/ de mortis 
ore retrahit: un inno faccia risonare cantando chiunque non abbia invidia di Dio.  Con 
concrepare, ancora hapax in Venanzio, e canendo risuonano in allitterazione i versi di 
Ambrogio (hymn. 5, 12-14) hymnum canentes solvimus. / te cordis ima concinant,/te 
vox canora concrepet, ma anche (hymn. 11, 26) et mors triumphus, quem invidens/no-
bis tyrannus …  Invidum era il crimen del bilinguis entrato in scena all’inizio di questo 
inno per Leonzio: il maligno che aveva diffuso la triste, ma falsa notizia, della morte del 
vescovo, per usurpargli il seggio. E ora ritorna l’immagine diabolica di colui che Deo 
invidet. Di qui la lode a Dio (laus eius), con le parole del salmo (149,1) cantate domino 
canticum novum l a u s   e i u s 140, per aver sottratto il praesul dalle fauci della morte, sia 
dalla malattia per la quale Leonzio si era probabilmente allontanato da Bordeaux, sia 
metaforicamente dalla bocca del bilinguis: de mortis ore trahit, le stesse parole con le 

135  Si veda ancora l’inno Lucis largitor splendide,/cuius  s e r e n o  l u m i n e, attribuito, da molti dei 
manoscritti che lo trasmettono, a Ilario di Poitiers (Walpole, Early, cit. 223-224).

136  Si tratta del re Childeberto, con il quale Leonzio aveva militato nella campagna militare primo … in 
flore iuventus: cfr. supra, 74.

137  Venanzio adopera la forma circumvolitare detto degli occhi di Goiswintha (c. 6, 5, 187): sollicitis 
oculis circumvolitabat amantem.

138 C. 3, 6, 52. In Venanzio la trina machina, in onore della Trinità, è una costruzione a tre navate: la fonte 
è Prudenzio, cath. 9, 14 terra, caelum, fossa ponti, trina rerum machina.

139  Nell’inno Apparebit repentina, v. 43 si trova: Ydri fraudes ergo cave …, con un’inversione d’immagine 
con la strofe seguente. 

140  Vd. Is 42,10. In Venanzio, Ymnos appare ancora con la stessa funzione nell’acrostico di c. 5, 6, come 
canto di lode a Dio: Ymnos unde Deo loquor absolvente reatu.

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



I VERSUS VEL HYMNUS DE LEONTIO EPISCOPO (CARM. 1. 16) DI VENANZIO FORTUNATO 99

quali Venanzio scrive nel c. 2, 1 (De cruce Domini), traxit ab ore lupi qua sacer agnus 
oves, dove il lupus è il maligno. Sedulio (85-88) canta anch’egli il trionfo di Cristo sul 
Tartaro, ma per la nostra redenzione (Ymnis venite dulcibus/ omnes cantamus subdi-
tum/ Christi triumpho tartarum qui nos redemit venditus). Nell’ultima strofe la lettera 
Z ha in quasi 141 tutti gli inni abecedari un termine come zelum o zelare, che è adoperato 
in senso anfibologico: in Ilario (c. 2, 45): Zelavit olim in me morte satanas, in Sedulio 
(89-92) Zelum draconis invidi/ et os leonis pessimi calcavit unicus Dei … come anche 
nell’inno più tardo A patre unigenitus (v. 24) 142 si canta Zelum vincamus lubricum, 
dove i termini hanno il senso negativo di invidia, gelosia o di operare il male 143, mentre 
in Fulgenzio di Ruspe (v. 280) Zelo Dei sancti fratres fortiter evigilate e in Venanzio 
Zelante fido pectore/ tam vera dici non pudet, i termini zelum e zelare hanno il valore 
positivo che aveva già in Macc. 1, 54 zelando zelum Dei accepit testamentum.  Col cuo-
re ardente di fede, zelante fido pectore, Venanzio dichiara al termine, come ad apporre il 
suo sigillo, il coraggio di aver raccontato avvenimenti assolutamente rispondenti a veri-
tà, ed insieme, l’audacia della sua operazione poetica, offrendo il suo inno, certamente 
munera parva per il burdegalense praemium, che si chiude nel suo nome, riaffermando 
il suo ruolo pastorale, di pater 144 del suo popolo: nobilissimo damus papae Leontio.

Abstract
The Venantius Fortunatus’s Versus vel hymnus de Leontius episcopo is a poem written for 

the return of Bishop Leontius of Bordeaux to his episcopal see, after an attempt to usurpation. 
Venantius creates an original secular hymn in alphabetic form in iambic dimeter. The alphabet-
ical form, according to the model of the Augustinian Psalmus against the Arians and the hymns 
of Hilary of Poitiers in defense of the doctrine, was appropriate to express the condemnation of 
the usurper of Bordeaux and of those who transgressed the conciliar decrees. However, the hym-
nography in the iambic dimeter of Ambrosius, Prudentius and Sedulius in particular suggested 
to Venantius images and words for the praises of the bishop, who cleverly intertwined the can-
on law language and the hymnologic language. This article discusses the main critical-textual 
problems of the poem as well, also with the support of the manuscripts not taken into account 
by critical editors of the Venantius Fortunatus’s Carmina.

141  L’inno Apparebit repentina, v. 45 ha invece Zona clara castitatis lumbos nunc praecingere.
142  Walpole, Early cit., hymn. 90 è un inno abecedario di ventiquattro versi in dimetri giambici del X 

secolo: il tono è quello di una preghiera: vv. 21-24 Christe, rogantes, adiuva;/ Ymnum sonantes iubilo/ 
Zelum vincamus lubricum, come nell’altro abecedario, hymn. 71, Aeterna caeli gloria, che giunge però 
sino alla lettera T. Per la tradizione alfabetica di età carolingia, si veda da K. Strecker, MGH, Poetae 
4, 2, Rhythmi aevi Merovingici et Carolini, 559 ss. Per quanto riguarda la tradizione degli abecedari 
nell’evoluzione della forma ritmica dell’asclepiadeo fra i secoli VIII e IX, cfr. D. Schaller, Schicksale des 
Asclepiadeus in A. Bihrer, E. Stein (a cura di), Nova de veteribus. Mittel- und neulateinischen Studien für 
Paul Gerhard Schmidt, München-Leipzig 2004, 41-43. 

143  In Venanzio zelator è l’hostis di sempre nel carmen intextum 5, 6: serpens elatus, zelator, larveus 
hostis.

144  È qui completa la serie delle attribuzioni che delineano l’immagine dell’auctoritas del vescovo 
Leonzio, designato dal punto di vista istituzionale e pastorale come antistes, praesul, come rector, ed 
infine come papa, con una sfumatura semantica etimologicamente e affettivamente legata a pater, una 
designazione che nei suoi versi Venanzio adopera ancora per Leonzio in diversi carmi (c. 1, 12, 7; c. 1, 
15, 15, c. 3, 24, 19) e riserva poi all’altro grande e caro amico, Gregorio di Tours (c. 5, 17, 5; c. 8, 17, 5).
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Résumé
Les Versus vel hymnus de Leontio episcopo de Venance Fortunat sont une composition 

poétique écrite à l’occasion du retour de l’évêque Léonce de Bordeaux à son siège épiscopal, 
après une tentative d’usurpation. Venance composa un hymne séculaire original sous la forme 
abécédaire en dimètres ïambiques. La forme alphabétique, selon le modèle du Psalmus d’Augustin 
contre les Ariens et des hymnes de défense doctrinale d’Hilaire de Poitiers, était appropriée pour 
exprimer la condamnation de l’usurpateur de Bordeaux et de ceux qui transgressent les décrets 
conciliaires. Tandis que l’hymnographie en dimètres ïambiques d’Ambroise, de Prudence et 
de Sedulius, en particulier, suggérait à Venance des images et des mots à la gloire de l’évêque, 
mélangeant savamment le lexique des canons ecclésiastiques et le lexique de l’hymnologie. 
Cet article traite également dans les notes des principaux problèmes de critique textuelle, avec 
l’apport des manuscrits qui ne sont pas considérés par les éditeurs des Carmina de Venance 
Fortunat. 

Parole chiave: innologia; inni abecedari; lessico dei canoni ecclesiastici; critica testuale.
Keywords: hymnology; alphabetical hymns; canon law language; textual criticism.
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1. La Terra Santa e i luoghi sacri

Il processo di individuazione, costruzione mnemostorica e sacralizzazione dei luo-
ghi menzionati nella Bibbia precedette, stimolò e corroborò la pratica del pellegrinag-
gio nel cristianesimo antico 1 ed è interpretabile anche alla luce del bisogno umano di 
“spazializzare” la storia – in questo caso di innestare la storia biblica nel contesto geo-
grafico in cui viene raccontata – per meglio comprenderla e farla propria 2. Ciò avviene 
attraverso la produzione e la condivisione di memorie collettive, nonché attraverso la 
costruzione di mappe mentali, fondate sulla storia sacra in cui gruppi religiosi e singoli 
individui si riconoscono 3. 

Già dal II secolo, prima dell’esplosione in Terra Santa 4 del pellegrinaggio cristiano 
animato da motivazioni esplicitamente cultuali, taluni di questi aspetti (come il desi-

* L’elaborazione di questo articolo ha beneficiato dei suggerimenti offerti dai referee anonimi, ai quali 
esprimo la mia gratitudine.

1  Richiamo, senza pretesa di esaustività, B. Kötting, Peregrinatio religiosa: Wallfahrten in der Antike und 
das Pilgerwesen in der alten Kirche, Münster 1950; J. Wilkinson, Jerusalem Pilgrims Before the Crusades, 
Warminster 1977; F. Parente, La conoscenza della Terra Santa come esperienza religiosa dell’Occidente 
cristiano dal IV secolo alle Crociate, in Popoli e Paesi nella cultura altomedievale, XXIX Settimana di 
Studio CISAM, I, Spoleto 1983, 231-326; P. Maraval, Lieux saintes et pèlerinages d’Orient. Histoire et 
géographie. Des origines à la conquête arabe, Paris 1985; J.E. Taylor, Christians and the Holy Places. The 
Myth of Jewish-Christian Origins, Oxford 1993; G. Otranto, Il pellegrinaggio nel cristianesimo antico, 
Vetera Christianorum 1999, 239-258; L. Lugaresi, «In spirito e verità». La scoperta dei luoghi santi e 
l’inizio dei pellegrinaggi nel cristianesimo antico, in M. Mengozzi (a cura di), Pellegrini e luoghi santi 
dall’Antichità al Medioevo, Firenze 2000, 19-50; B. Bitton-Ashkelony, Encountering the Sacred: The 
Debate on Christian Pilgrimage in Late Antiquity, Berkeley 2005, 18-19.

2  Sono temi sempre più spesso esplorati nella ricerca storico-religiosa contemporanea, soprattutto in 
prospettiva cognitivista, attraverso l’analisi dei processi neurobiologici con i quali il cervello umano elabora 
le proprie mappature del mondo fisico e sociale: cfr. e.g. A.W. Geertz, J.S. Jensen (a cura di), Religious 
Narrative, Cognition and Culture. Image and Word in the Mind of Narrative, Sheffield 2011; T. Coomans 
et al. (a cura di), Loci sacri. Understanding Sacred Places, Leuven 2012.

3  Cfr. M. Halbwachs, La memoria collettiva, nuova ed. critica di P. Jedlowski, T. Grande, Milano 2001 
(ed. or. Paris 1968), spec. 247-256; 257-264 (postfazione di L. Passerini); J.Z. Smith, Map is Not Territory. 
Studies in the History of Religions, Chicago-London 1993 (I ed. Leiden 1978), 289-310.

4  Sulla nozione di “Terra Santa”: cfr. J.Z. Smith, To Take Place. Toward Theory in Ritual, Chicago-
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derio di individuare i luoghi in cui si erano incarnate le vicende bibliche) sembrano 
rintracciabili, in misura più o meno significativa, nei “viaggi d’istruzione” compiuti 
da personaggi quali Melitone di Sardi 5, Alessandro di Gerusalemme 6, Firmiliano di 
Cesarea (in Cappadocia) 7, Pionio di Smirne 8, Origene 9. Ciascuno di loro, infatti, entrò 
in relazione con le memorie locali delle comunità protocristiane presenti in Palestina, 
di matrice tanto giudaica quanto pagana, rielaborandone la percezione e restituendola a 
livello narrativo a seconda dei propri scopi e delle proprie esigenze.

Tuttavia fu solo nel IV secolo, in seguito all’azione politica e teologica di Costanti-
no e di Eusebio, che iniziò a costituirsi una nuova geografia cristiana e che alcuni luo-
ghi, per il loro ancoraggio alle memorie bibliche, divennero solidi punti di riferimento 
nella percezione e costruzione dello spazio sacro tra Costantinopoli e Gerusalemme 10. 

London 1987, 76-77; R.L. Wilken, The Land Called Holy. Palestine in Christian History and Thought, New 
Haven-London 1992, 55-59.93-97 (ivi fonti e bibliografia); sulla percezione e la costruzione mnemostorica 
dei luoghi santi in Gerusalemme, con riferimento alla diversa condotta di Eusebio e di Cirillo, cfr. P.W.L. 
Walker, Holy City Holy Places? Christian Attitudes to Jerusalem and the Holy Land in the Fourth Century, 
Oxford 1990, 35-40. 

5  Eusebio cita una lettera scritta da Melitone al “fratello” Onesimo, circa un suo viaggio in Palestina 
per definire il canone dei libri sacri: ἀνελθὼν οὖν εἰς τὴν ἀνατολὴν καὶ ἕως τοῦ τόπου γενόμενος ἔνθα 
ἐκηρύχθη καὶ ἐπράχθη, καὶ ἀκριβῶς μαθὼν τὰ τῆς παλαιᾶς διαθήκης βιβλία, ὑποτάξας ἔπεμψά σοι (Eus., 
Hist. eccl. 4,26,13-14, ed. Schwartz, GCS 9/1, Leipzig 1903, 386.388) [«Andato in Oriente, mi recai in quel 
luogo in cui queste dottrine furono predicate e vissute e appresi con esattezza quali sono i libri dell’Antico 
Testamento, ne ho fatto un elenco e te l’ho mandato»: Eusebio di Cesarea, Storia ecclesiastica/1, intr. F. 
Migliore, trad. ll. I-IV S. Borzì, l.V F. Migliore, Roma 2001, 236].

6  Ancora Eusebio riferisce che Alessandro, in occasione della sua nomina a vescovo di Gerusalemme, andò 
nella città εὐχῆς καὶ τῶν τόπων ἱστορίας ἕνεκεν (Hist. eccl. 6,11,2, ed. Schwartz, GCS 9/2, Leipzig1908).

7  Gerolamo (De vir. inl. 54,5) informa che Firmiliano, dopo aver invitato Origene in Cappadocia, si recò 
in Palestina sub occasione sanctorum locorum e raggiunse Cesarea Marittima: Firmilianus, Caesareae 
episcopus, cum omni Cappadocia eum invitavit et diu tenuit et postea, sub occasione sanctorum locorum 
Palestinam veniens, diu Caesareae ab eo in sanctis scripturis eruditus est [«Firmiliano, vescovo di Cesarea, 
con tutta la Cappadocia lo invitò e lo trattenne a lungo e in seguito, recandosi in Palestina per visitare i 
luoghi santi, fu da lui ammaestrato per molto tempo a Cesarea sulle sacre scritture»: Gerolamo, Gli uomini 
illustri, a cura di A. Ceresa Gastaldo, Firenze 1998, 152-155]. 

8  Pionio ricorda sì il proprio viaggio in Giudea, ma solo per evidenziare la desolazione di questa terra, 
come di altre da lui menzionate, con l’obiettivo di delineare una una mappa “apocalittica” del mondo. Cfr. 
Mart. Pion. 4,18-20: Ἐγὼ μὲν καὶ ἀποδομήσας καὶ ἅπασαν τὴν Ἰουδαίαν περιελθών γῆν περάσας τε τὸν 
Ἰορδάνεν ἐθεασάμην γῆν ἕως τοῦ νῦν μαρτυροῦσαν τὴν ἐκ τοῦ θεοῦ γενομένεν αὐτῇ ὀργήν [«Io stesso, 
quando partii in viaggio e percorsi intero il paese di Giudea e varcai il Giordano, vidi una terra che mostra 
ancor oggi i segni dell’ira di Dio»: Martyrium Pionii, testo critico a cura di A. Hilhorst; trad. di S. Ronchey, 
in A.A.R. Bastiaensen (a cura di), Atti e passioni dei martiri, Milano 1987, 160-161].

9  Origene, nel suo Commento al vangelo di Giovanni, presenta una puntualizzazione toponomastica 
come frutto di una sua ricognizione autoptica dei luoghi menzionati: Ἐπείσθημεν δὲ μὴ δεῖν «Βηθανίᾳ» 
ἀναγινώσκειν, ἀλλὰ «Βηθαβαρᾷ», γενόμενοι ἐν τοῖς τόποις ἐπὶ ἱστορίαν τῶν ἰχνῶν Ἰησοῦ καὶ τῶν μαθητῶν 
αὐτοῦ καὶ τῶν προφητῶν (C. Io. 6,204, ed. Blanc, SCh 157, 286) [«Ci siamo persuasi che non si deve 
leggere “Bethania”, ma Bethabara”, essendo andati sui luoghi alla ricerca delle impronte di Gesù e dei suoi 
discepoli e dei suoi profeti»]. Cfr. L. Perrone, Origene e la “Terra santa”, in O. Andrei (a cura di), Caesarea 
Marittima e la scuola origeniana: multiculturalità, forme di competizione culturale e identità cristiana. 
Atti XI Convegno del GIROTA (22-23 settembre 2011), Brescia 2013, 156-159.

10  La pratica del pellegrinaggio ai “luoghi santi” da parte dei cristiani prese corpo dopo la vittoria di 
Costantino su Licinio a Crisopoli (324), che consentì all’imperatore di avviare in piena autonomia la sua 
politica edilizia: cfr. E.D. Hunt, Holy Land and Pilgrimage in the Later Roman Empire. AD 312-640, 
Oxford 1982, 5-27.128-154; Walker, Holy City Holy Places? cit., 93-130; Wilken, The Land called Holy 
cit., 83-125; R. Salvarani, Costantino e la nascita dei santuari cristiani nei luogh santi, Rivista Liturgica 
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A Costantino, le cui azioni furono a posteriori collegate con l’influenza esercitata su 
di lui dalla madre Elena 11, si deve dunque la ridefinizione della topografia religiosa ge-
rosolimitana attraverso la rimozione del “volto pagano” di Aelia Capitolina. L’azione 
decisiva fu la monumentalizzazione dello ἱερὸν τόπον per eccellenza, il Santo Sepol-
cro, con la scoperta della tomba di Gesù in seguito allo smantellamento del Capitolium: 
un’operazione che aveva avuto inizio sotto il vescovo Macario nel 325, al suo rien-
tro dal Concilio di Nicea. L’impresa costantiniana (anche se la monumentalizzazione 
dell’Anastasis risale probabilmente a Costanzo II) fu portata a termine nel 335 con la 
cerimonia ufficiale di dedicazione del complesso del Santo Sepolcro e venne salutata 
da Eusebio quale punto d’avvio della nuova Gerusalemme cristiana 12.

Nel caso dei luoghi che erano stati teatro delle azioni di Gesù, la loro identificazione 
e sacralizzazione da parte dei cristiani furono stimolate dal bisogno di confermare e 
attualizzare le vicende gesuane 13, al punto che tali luoghi furono considerati un “quinto 
vangelo” 14. Quanto al processo di appropriazione dei siti legati alla Scrittura ebrai-
ca, invece, i cristiani si confrontavano con luoghi considerati sacri e integrati nelle 
mappe mentali giudaiche, oltre che ancorati al territorio e probabilmente già inseriti 
in un circuito di loca sancta biblici: con le memorie culturali del giudaismo, dunque, 
essi entrarono in dialogo, accogliendole, risemantizzandole o modificandole a seconda 
delle situazioni e delle proprie rinnovate esigenze 15. Un caso di particolare interesse 

102, 2013, 301-324; A. Monaci, History and Geography in the Work of Eusebius of Caesarea, in M. 
Coltelloni-Trannoy, S. Morlet (a cura di), Histoire et géographie chez les auteurs grecs. Actes du colloque 
(Paris, 29-30 mai 2015), Paris 2018, 226-240.

11  Il ruolo di Elena nella creazione di una “Gerusalemme cristiana”, con particolare riguardo alla inventio 
crucis, emerge una cinquantina di anni dopo il racconto eusebiano (cfr. V.C. 3,28-30), per radicarsi nella 
storiografia cristiana di V secolo: da Ambrogio (De ob. 43-47) a Paolino di Nola (ep. 31 a Sulpicio Severo) 
a Sulpicio Severo (Chron. 2,33-35) fino a Socrate (Hist. eccl. 1,17) e Teodoreto (Hist. eccl. 1,18). 

12  Cfr. Eus., V.C. 3,33-58; sul tema cfr. L. Perrone, “Sacramentum Iudaeae (Gerolamo, Ep. 46): 
Gerusalemme e la Terra Santa nel pensiero cristiano dei primi secoli. Continuità e trasformazioni, in A. 
Melloni, D. Menozzi, G. Ruggieri. M. Toschi (a cura di), Cristianesimo nella storia. Saggi in onore di 
Giuseppe Alberigo, Bologna 1996, 445-478; D. Bahat, Atlante di Gerusalemme. Archeologia e storia, tr. 
it., Padova 20113, 74-78; G. Lettieri, Tempus destruendi et tempus aedificandi. «Distruzione» protocristiana 
del Tempio e ri/edificazione costantiniana dei luoghi santi in Eusebio di Cesarea, in T. Canella (a cura di), 
L’impero costantiniano e i luoghi sacri, Bologna 2016, 41-128 (part. 45-56).

13  Su processi della memoria e sulla localizzazione degli eventi della vita di Gesù cfr. A. Destro, M. 
Pesce, Il racconto e la scrittura. Introduzione alla lettura dei Vangeli, Roma 2014. Cfr. anche L. Canetti, 
‘Vestigia Christi’. Le orme di Gesù fra Terrasanta e Occidente latino, in A. Monaci (a cura di), Sacre 
impronte e oggetti «non fatti da mano d’uomo» nelle religioni. Atti del Convegno Internazionale (Torino, 
18-20 maggio 2010), Alessandria 2011, 153-179.

14  La teologia di Cirillo di Gerusalemme esprime con forza tale percezione: sulla sua “cristologia della 
croce” (emergente, per esempio, in Cath. myst. 13) cfr. L. Perrone, «Four Gospels, Four Councils» - One 
Lord Jesus Christ. The Patristic Developments of Christology within the Church of Palestine, Liber Annuus 
49, 1999, 372-377.

15  In riferimento a questo percorso di ri-attribuzione di significato dei luoghi biblici a partire da memorie 
locali preesistenti, è preferibile condurre indagini distinte a seconda dei diversi casi: per il Calvario, cfr. 
le osservazioni di Smith, To Take Place, cit., 83-95; Taylor, Christians and the Holy Places cit., 113-142; 
per la Quercia di Mambre e il Monte degli Olivi cfr. D. Dainese, La Palestina all’epoca di Costantino. Il 
racconto di Eusebio, in Canella (a cura di), L’impero costantiniano, cit., 431-459; sul “letamaio” di Giobbe 
mi permetto di rimandare a L. Carnevale, Il corpo e i santuari. Percorsi giobbici, in Ead., C. Cremonesi (a 
cura di), Spazi e percorsi sacri. I santuari, le vie, i corpi, Padova 2014, 183-204.
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è ovviamente costituito dalla città di Gerusalemme, santa per gli ebrei, desacralizzata 
dai Romani dopo il 70, e ancor più dopo il 135, quindi recuperata in pieno dai cristiani 
solo a partire dal IV secolo, in quanto città custode di memorie legate alle azioni e alla 
morte e resurrezione di Gesù. Nella fase iniziale della costruzione dell’identità cristia-
na, l’importanza della Gerusalemme terrena era apparsa drasticamente ridimensionata, 
sul piano teologico e in funzione antigiudaica, a favore del significato simbolico della 
Gerusalemme celeste – un ridimensionamento che traspare, per esempio, nella Demon-
stratio evangelica di Eusebio di Cesarea 16.

Tenendo conto di questo quadro, pur rapidamente delineato, proporrò qui di seguito 
alcune considerazioni su un peculiare luogo sacro veterotestamentario, in riferimento 
al quale è di imminente pubblicazione una mia monografia di più largo respiro. Il luogo 
in questione è l’altare sul quale Abramo, secondo la storia narrata da Genesi 22,1-19, 
si accinge a sacrificare il figlio Isacco per obbedire a un comando divino. Saggerò, in 
modo particolare, gli effetti della ricezione di questa storia nel vissuto dei cristiani in 
Terra Santa fra IV e VIII secolo, riflessi in alcuni resoconti di pellegrinaggio: una ti-
pologia di testi che, recependo e rielaborando elementi dottrinali sviluppati in ambito 
esegetico, contribuisce a “incarnare” le storie bibliche attraverso un processo narrativo 
(mnemostorico e mitopoietico) di ricostruzione dei luoghi sul territorio, orientato al 
riconoscimento topografico degli stessi. 

2. Isacco, l’altare e la «terra di Moria»

Secondo la ben nota storia genesiaca, Abramo allestisce un altare con l’intento di 
offrire Isacco in olocausto; nondimeno, il sacrificio del figlio viene revocato in extremis 
da Dio e sostituito dall’immolazione di un ariete apparso miracolosamente. Tale sosti-
tuzione è il motivo per il quale, soprattutto nel giudaismo rabbinico, l’episodio è noto 
come “legatura”, anziché “sacrificio”, di Isacco (‘aqedath Yitzḥaq) 17. 

L’identificazione del sito ove, secondo il racconto, sarebbe stato allestito l’altare è 
fra i problemi più rilevanti di Genesi 22 e si lega alla stratificazione compositiva del 
testo e alla sua origine policentrica sul piano anche geografico 18. Se il v. 14, inserito tut-
tavia in una sezione aggiunta posteriormente (vv. 14-18) al nucleo narrativo principale, 
informa che il luogo del mancato sacrificio viene denominato da Abramo stesso «il 

16  «Christian identity was to be founded by contrast, not upon a physical city, but upon the living Christ 
and the future hope of the heavenly Jerusalem. [...] Furthermore, with Jerusalem a now predominantly 
pagan city within a pagan empire, it was in any case quite impractical for Christians to foster any religious 
designs on the city»: Walker, Holy City Holy Places? cit., 312; cfr. anche L. Perrone, Jerusalem, a City of 
Prayer in the Byzantine Era, Proche-Orient Chrétien 64, 2014, 6-7.

17  Cfr. M. Harl, La ‘ligature d’Isaac’ (Gen. 22,9) dans la Septante et chez les Pères Grecs, in Ead., La 
langue de Japhet: quinze études sur la Septante et le grec des chrétiens, Paris 1992, 56-76; E. Noort, E. 
Tigchelaar (a cura di), The Sacrifice of Isaac. The Aqedah (Genesis 22) and Its Interpretations, Leiden-
Boston-Köln 2002; A. Tzvetkova-Glaser, Il sacrificio di Isacco nell’interpretazione origeniana e rabbinica, 
Adamantius 23, 2017, 130-137.

18  Cfr. R. Kilian, Il sacrificio di Isacco, tr. it., Brescia 1976 (ed. or. Stuttgart 1970); G. von Rad, Il 
sacrificio di Abramo, tr. it., Brescia 20092 (ed. or. München 1976); H.-D. Neef, Abramo alla prova. Studio 
esegetico e teologico di Genesi 22,1-19, tr. it., Brescia 2016 (ed. or. Tübingen 1998).
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Signore vede/provvede» 19, è il v. 2 che fornisce, nella versione masoretica ripresa dalla 
Vulgata geronimiana, un’indicazione toponimica precisa, menzionando la richiesta da 
parte di Dio ad Abramo di recarsi col figlio nella «terra di Moria» 20. Il toponimo ricorre 
soltanto in un altro locus biblico, databile al IV secolo a.C.: 2Cronache 3,1 21, ove il 
«monte Moria» viene identificato con il monte del Tempio, senza però alcuna allusione 
alla ‘aqedah. Questa sorprendente reticenza ha indotto molti studiosi 22 a contestare l’i-
potesi tradizionale 23, secondo cui la citazione del Moria sarebbe stata cercata dal Cro-
nista proprio per richiamare la vicenda abramitica. Al contrario, si potrebbe ipotizzare 
che la specificazione toponimica di Gn 22,2 sia stata introdotta nel Testo Masoretico in 
un momento successivo rispetto a 2Cr 3,1 (oltre che in un momento successivo rispetto 
alla versione dei LXX): sembra difficile infatti pensare che il Cronista, pur conoscendo 
la tradizione che associava il Moria al luogo del sacrificio di Isacco, avesse omesso 
intenzionalmente di menzionarla, lasciandosi sfuggire l’occasione di inserire nel suo 
racconto un elemento importante per accrescere l’importanza del sito del Tempio. A 
prescindere, comunque, dal momento in cui è stata collegata stabilmente al racconto 
della ‘aqedah, l’identificazione del monte del Tempio/monte Sion con il Moria, e quin-
di con il luogo del (mancato) sacrificio di Isacco, è accolta e confermata nel tempo da 
fonti e tradizioni giudaiche, soprattutto targumiche e talmudiche 24. 

Benché la storia di Genesi 22 sia vulgo percepita come una “prova di obbedienza” 
richiesta da Dio ad Abramo, da lui brillantemente superata a conferma di una fede 
indiscussa e indiscutibile nella divinità, va rilevato che la ricezione del racconto nella 
cultura occidentale, a partire proprio da linee interpretative già ben riconoscibili nelle 
tradizioni giudaiche e cristiane, lo accredita quale exemplum perfetto di sacrificio, la 
cui drammaticità non è scalfita dalla revoca – o meglio dalla deviazione su una vittima 
sostitutiva – dell’atto sacrificale in sé. In altri termini, la mancata esecuzione dell’o-
locausto del figlio da parte di Abramo (stando al racconto biblico che ci è pervenuto) 
non ha impedito l’interpretazione soteriologica della pericope, derivante dall’idea che 

19  «Abramo chiamò quel luogo: “il Signore provvede”, perciò oggi si dice “sul monte il Signore 
provvede”» (qui e in seguito, trad. Bibbia di Gerusalemme). Le versioni greca, ebraica e latina sono 
sovrapponibili: LXX: Κύριος εἶδεν; TM: Yahweh yir’eh (יהוה יראה); Vulgata: Dominus videt. Altra possibile 
traduzione del TM è «il Signore apparirà».

20  «Riprese: “Prendi tuo figlio, il tuo unico figlio che ami, Isacco, va’ nel territorio di Moria e offrilo 
in olocausto su di un monte che io ti indicherò”». I LXX propongono una versione differente (ἐις τὴν γῆν 
τὴν ὑψηλὴν: sulla terra alta) rispetto a TM [‘eretz ha-mmōriyyah (ארץ המריה)] e Vulgata (in terram Moria).

21  «Salomone cominciò a costruire il tempio del Signore in Gerusalemme sul monte Moria dove il 
Signore era apparso a Davide suo padre».

22  Cfr. Kilian, Il sacrificio di Isacco cit., 57 (ivi bibliografia).
23  Sostenuta per esempio da H. Gunkel, Genesis, Göttingen 1966, 236-239, e ripresa da R.J. Daly, The 

Soteriological Significance of the Sacrifice of Isaac, The Catholic Biblical Quarterly 39/1, 1977, 39.
24  Cfr., e.g., Fl. Ios., Ant. Iud. I,224; Libro dei Giubilei 18,13; Targum Onqelos su Gn 22,14; Pirkê de 

Rabbi Eliezer 23. Cfr. anche L. Ginzberg Le leggende degli ebrei, II. Da Abramo a Giacobbe, a cura di E. 
Loewenthal, Milano 19972, 97-103.274 (fonti ivi citate). Quanto alla distinzione topografica, nella città di 
Gerusalemme, del “monte Sion” quale luogo di riunione della primitiva comunità legata a Giacomo, rispetto 
al “Sion” veterotestamentario, identificato con il monte del Tempio, cfr. Walker, Holy City Holy Places? 
cit., 298-308 (con particolare riferimento a Eusebio di Cesarea); J.W. Drijvers, Cyril of Jerusalem: Bishop 
and the City, Leiden-Boston 2004, 7-8.
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l’immolazione di un giusto possa avere valore espiatorio e salvifico per le generazioni 
future 25. Questa interpretazione affiora già nel giudaismo pre-rabbinico, che lega la 
‘aqedah tanto alla famosa pericope di Isaia 53 26 quanto alla Pasqua giudaica, con l’ac-
costamento di Isacco rispettivamente al servo sofferente e all’agnello pasquale (sulla 
base di Gn 22,7, in cui il figlio domanda al padre dove sia “l’agnello” per l’olocausto); 
si rivela quindi cruciale per lo sviluppo della soteriologia paolina e della teologia sacri-
ficale cristiana 27. Tuttora dibattuta, in riferimento all’interpretazione della ‘aqedah, è 
la questione relativa all’influsso esercitato dagli scritti intertestamentari e targumici su 
quelli neotestamentari, a partire dal corpus paolino (e.g. Rom 8,32; Iac 2,21-23; Hebr 
11,17-20) fino ad alcune pericopi di Giovanni (e.g. Io 1,29.3,16.19,14) 28. La produ-
zione esegetica patristica 29, della quale darò ampio conto in altra sede, ha comunque 
considerato il sacrificio di Isacco, ancorché incompiuto, come prefigurazione tipologi-
ca e allegorica 30 di quello di Cristo-agnello pasquale; in una fase ulteriore dell’esegesi 
cristiana, il valore sacrificale attribuito alla ‘aqedah ha dato luogo alla sua interpreta-
zione liturgica ed eucaristica. Né sembra un caso che anche nel giudaismo rabbinico si 
svilupparono letture di questo episodio biblico in prospettiva liturgica, a partire dalla 
individuazione di una triplice corrispondenza fra l’altare del sacrificio di Isacco sul 
«monte Moria», quello del tempio di Gerusalemme e l’altare della liturgia celeste 31. 

3. I racconti di pellegrinaggio

L’ubicazione dell’altare quale affiora nei racconti di pellegrini cristiani (itineraria e 
diari di pellegrinaggio) qui di seguito presi in esame, pertanto, deve essere inquadrata 
alla luce della produzione esegetica, che ne costituisce il presupposto teorico e, per così 
dire, la humus dottrinale.

25  Cfr. J. Swetnam, Jesus and Isaac. A Study of the Episle of Hebrews in the Light of the Aqedah, Rome 
1981, 22-84.

26  Is 53,3-7: «Disprezzato e reietto dagli uomini,/ uomo del dolore che ben conosce il patire [...] per le 
sue piaghe noi siamo stati guariti. [...] il Signore fece ricadere su di lui/ l’iniquità di noi tutti./ Maltrattato 
si lasciò umiliare/ e non aprì bocca;/ era come un agnello condotto al macello,/ come pecora di fronte ai 
suoi tosatori/ e non aprì la sua bocca».

27  Cfr. R. Le Déaut, La nuit pascale. Essai sur la signification de la Pâque juive à partir du Targum 
d’Exode XII, 42, Rome 1963, 173-174.200-201. 

28  Nega tale influsso, per esempio, J. Daniélou (La typologie d’Isaac dans le christianisme primitif, 
Biblica 28, 1947, 363-393); lo sostengono G. Vermes (Redemption and Genesis XXII. The Rabbinic Binding 
of Isaac and the Sacrifice of Jesus, in Id. (a cura di), Scripture and Tradition in Judaism. Haggadic Studies, 
Leiden 1961, 206-208) e Déaut, La nuit pascale cit., 153-178. 

29  Una puntuale disamina dell’esegesi cristiana antica su Genesi 22, de facto estesa anche ad autori 
diversi da Ambrogio, è proposta da A.V. Nazzaro, Il sacrificio di Isacco nell’esegesi di Ambrogio di 
Milano, in S. Isetta (a cura di), Letteratura cristiana e letterature europee. Atti del Convegno (Genova, 
9-11 dicembre 2004), Bologna 2007, 295-316.

30  Manlio Simonetti ha dimostrato come, in casi come questo, non sia più la vicenda di Gesù a trarre 
valore dalla Scrittura ebraica; è quest’ultima viceversa, attraverso gli strumenti dell’interpretazione 
allegorica, a essere riconosciuta come praeparatio evangelica (a tutti gli effetti “Antico Testamento”): 
cfr. M. Simonetti, Lettera e/o allegoria. Un contributo alla storia dell’esegesi patristica, Roma 1985; Id., 
Scripturarum clavis notitia Christi, Annali di Storia dell’Esegesi 4, 1987, 7-19. 

31  Cfr. Le Déaut, La nuit pascale cit., 165-169 e passim (fonti ivi citate). 

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



IL SACRIFICIO DI ISACCO, L’ALTARE E I PELLEGRINI 107

Il primo anello della catena di testi odeporici cristiani centrati sulla “Terra Santa” 
a noi pervenuti dalla tarda antichità è l’Itinerarium Burdigalense, descrizione delle 
tappe del viaggio compiuto nel 333 da un anonimo pellegrino di Bordeaux. Giunto in 
territorio samaritano, egli riporta l’informazione secondo cui «i Samaritani dicono» che 
Abramo avrebbe sacrificato il figlio sul monte Garizim, che per loro era il luogo del 
Tempio, in competizione con la tradizione gerosolimitana.

Ibi est mons Agazeren: ibi dicunt Samaritani Abraham sacrificium obtulisse 32.

Qui c’è il monte Agazeren [scil. Garizim] qui i Samaritani dicono che Abramo abbia 
offerto il sacrificio.

Non stupisca tale identificazione: tradizioni giudaiche anche molto antiche connetto-
no la storia della ‘aqedah con la città di Sichem e sono stati riconosciuti segnali dell’e-
sistenza di un sostrato samaritano nel testo biblico quale ci è pervenuto attualmente 33. 
All’inizio del IV secolo, con tutta evidenza, tali tradizioni erano ancora trasmesse ai 
pellegrini di passaggio a Sichem, i quali agevolmente le recepivano: a ciò contribuiva 
forse il fatto che, vigendo per gli ebrei il divieto d’ingresso in Aelia Capitolina 34 e non 
essendo la Gerusalemme cristiana ancora inventa e ri-costruita, agli occhi dei pellegrini 
cristiani l’importanza della città e dei suoi luoghi santi nella storia della salvezza non 
emergeva ancora, mentre si andava offuscando il ricordo del Tempio gerosolimitano.

A quanto mi consta 35, il primo racconto di pellegrinaggio che testimoni una loca-
lizzazione gerosolimitana dell’altare della ‘aqedah risale al VI secolo: si tratta del De 
situ terrae sanctae, attribuito a un Teodosio arcidiacono 36. Qui l’altare in questione è 
individuato presso il luogo della sepoltura di Gesù, ai piedi del monte Calvario (Gol-
gota). Il testo dovette essere composto prima del 543, data di dedicazione della Nea, la 
chiesa giustinianea dedicata alla Vergine Maria (con annesso hospitium) 37, di cui non 
reca testimonianza alcuna; e tuttavia non si può escludere che derivi da un accorpa-
mento di fonti ancora precedenti e che testimoni, dunque, uno stadio più antico della 
localizzazione dell’altare: 

32  It. Bur. 587,3, in P. Geyer, O. Cuntz et. al (edd.), Itineraria et alia geographica, CCL 175, Turnholti 
1965 [d’ora in poi citato come Itineraria], 13.

33  Cfr. E. Testa, Genesi, Torino-Roma 1974, 388 ss.; T. Thordson, The Sacrifice of Isaac in the Samaritan 
Tradition, in F. Manns (a cura di), The Sacrifice of Isaac in the Three Monotheistic Religions, Jerusalem 
1995, 25-33.

34  Cfr. Eus., Hist. Eccl. 4,6,3-4. Agli ebrei, tuttavia, era accordato il permesso di entrare in città il 9 del 
mese di Av per commemorare la distruzione del Tempio: cfr. J. Juster, Les Juifs dans l’Empire Romain, I, 
Paris 1914, 357-358; A. Mordecai Rabello, The Legal Condition of the Jews in Roman Empire, in Aufstieg 
und Niedergang der römischen Welt, II, 13, 1980, 706; Lugaresi, «In spirito e verità». La scoperta dei 
luoghi santi, cit., 248-249 (ivi ulteriori fonti e bibliografia); Drijvers, Cyril of Jerusalem cit., 9.

35  L’assenza di riferimenti topografici all’altare di Isacco e/o al monte Moria colpisce in Eusebio di 
Cesarea, che non lo menziona neppure nell’Onomasticon, e in Egeria, di cui pure è nota la curiositas per 
i luoghi sacri veterotestamentari: entrambi, probabilmente, non trovavano l’oronimo nelle loro versioni 
bibliche di rierimento (rispettivamente la LXX e una latina vetus).

36  L’attribuzione deriva dal manoscritto Vaticanus Latinus 6018 (IX secolo).
37  Cfr. Bahat, Atlante cit., 82-86.
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In civitate Hierusalem ad sepulcrum Domini ibi est Calvariae locus; ibi Abraham obtulit 
filium suum in holocaustum, et quia mons petreus est, in ipso monte, hoc est ad pedem 
montis ipsius, fecit Abraham altarium; super altare eminet mons, ad quem montem per 
grados scalatur: ibi Dominus crucifixus est 38.

Nella città di Gerusalemme, presso il sepolcro del Signore c’è il luogo del Calvario; qui 
Abramo offrì suo figlio in olocausto e, poiché il monte è pietroso, nello stesso monte, 
cioè ai suoi piedi, egli costruì un altare; sull’altare si staglia il monte, sul quale si sale per 
mezzo di gradini: qui il Signore fu crocifisso.

Il luogo dove Abramo «offrì suo figlio in sacrificio» è ubicato nell’area del Golgota 
anche nel Breviarius de Hierosolyma, generalmente datato fra il 530 e il 560 ma il cui 
terminus ante quem sembra essere, ancora una volta, il 543 – giacché neppure questo 
testo menziona l’esistenza della basilica mariana giustinianea: 

Et inde intrans in Golgotha est ibi atrium grande, ubi crucifixus est Dominus. [...]. Ubi 
est ille discus, ubi caput sancti Iohannis portatum fuit; ubi est illud cornu, quo David 
unctus est et Salomon. Et ille anulus ibidem, unde Salomon sigillavit demones et est de 
electro. Ubi plasmatus est Adam. Ubi obtulit Abraham Ysaac filium suum in sacrificium 
in ipso loco, ubi crucifixus est dominus 39.

E da lì entrando nel Golgota, in quel punto c’è un grande atrio, dove fu crocifisso il 
Signore. [...] Dove c’è il piatto sul quale fu portata la testa di san Giovanni; il corno dal 
quale furono unti Davide e Salomone. E nello stesso punto c’è l’anello con cui Salomone 
sconfisse i demoni, ed è di elettro; lì fu plasmato Adamo; lì Abramo offrì Isacco suo figlio 
in sacrificio, nello stesso luogo in cui fu crocifisso il Signore. 

Il sito è descritto come una sorta di Wunderkammer, ove s’accumulano, e recipro-
camente si potenziano, reliquie legate tanto all’Antico quanto al Nuovo Testamento. 
Né sorprende che l’autore senta l’esigenza di sottolineare che il luogo del sacrificio di 
Isacco è il medesimo nel quale fu crocifisso Gesù, enfatizzando così al massimo grado 
la valenza cristologica di tale localizzazione.

Interessante appare anche  la descrizione di Antonino Piacentino, che condusse il suo iti-
nerarium da Piacenza a Gerusalemme intorno al 560 (successivamente alla costruzione del-
la Nea e al prolungamento del cardo, che collegava quest’ultima con il Santo Sepolcro 40): 

A monumento [scil. Domini] usque Golgotha sunt gressi LXXX. Ab una parte ascenditur 
per gradus, unde Dominus noster ascendit ad crucifigendum. Nam et locus, ubi cruci-
fixus fuit, paret et cruor sanguinis paret in ipsa petra. In latere est altarium Abrahae, ubi 
ibat Isaac offerre, obtulit et Melchisedech sacrificium 41.

38  De sit. 7, in Itineraria, 117-118.
39  Brev. Hier. 2, in Itineraria, 110. 
40  Drijvers, Cyril of Jerusalem cit., 4-5.
41  It. Ant. Pl.19 (recensio I), in Itineraria, 138-139.
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Dal monumento [scil. del Signore] fino al Golgota ci sono 80 passi. Dalla parte donde il 
nostro Signore salì per la crocifissione, si sale per mezzo di gradini. Infatti è ben visibile 
il luogo dove egli fu crocifisso, così come è visibile il cruore del sangue sulla pietra. A 
lato c’è l’altare di Abramo, dove egli stava per offrire Isacco, e (dove) anche Melchise-
dec offrì il sacrificio.

Il Piacentino non solo specifica che il luogo del sacrificio di Isacco si trova sul 
monte Golgota dove Gesù è stato crocifisso, ma lo investe di ulteriore carica simbolica, 
identificandolo con l’altare sul quale anche Melchisedek avrebbe celebrato il proprio 
sacrificio. Nella Lettera agli Ebrei (§ 7) il sacerdozio di Melchisedek, in quanto eterno 
e non levitico, prefigura tipologicamente il sacerdozio di Cristo: è evidente, dunque, 
l’intensità del valore cristologico attribuito a un altare che, individuato presso il luogo 
della crocifissione di Gesù, è considerato al contempo quello del sacrificio di Isacco e 
dell’offerta di Melchisedek 42. 

Successiva alla conquista musulmana di Gerusalemme  43 e collocabile nella se-
conda metà del VII secolo (680-688) è la testimonianza dell’abate Adamnano di Iona 
(tra Irlanda e Scozia), il quale compose un Liber de locis sanctis sulla base di racconti 
ascoltati da un pellegrino gallo, il vescovo Arculfo 44. Quanto al luogo in cui Abramo 
avrebbe costruito l’altare e si sarebbe apprestato a immolare il figlio, Adamnano lo 
situa fra la chiesa del Golgota e l’adiacente basilica costantiniana del Martyrium, edi-
ficata sul luogo del ritrovamento della tomba di Cristo 45. Il suo racconto è arricchito 
dalla notizia che lì si trovava una mensa di legno (in questo caso non assimilabile 
all’altare) 46 su cui il popolo offriva elemosine per i poveri: il dato appare interessante 
nella misura in cui attesta come, nella Gerusalemme ormai islamica di VII secolo, 
l’intreccio fra memoria sacrificale, prassi devozionale e azione caritatevole fosse una 
realtà palpabile presso il Santo Sepolcro, carico per i cristiani di valenze storiche, 
identitarie e relazionali: 

Inter has itaque duales ecclesias [scil. Martyrium e Golgotha] ille famosus occurrit lo-
cus, in quo Abraham patriarcha altare conposuit super illud imponens lignorum struem, 

42  L’AT menziona Melichisedek solo cursoriamente (Gn 14,18-20; Sal 110,4), ponendolo in relazione 
con Abramo, che da lui riceve la benedizione e gli versa la decima. Sulla sua tipologia cfr. C. Gianotto, 
Melchisedek e la sua tipologia: tradizioni giudaiche, cristiane e gnostiche (sec. II a.C.-sec. III), Brescia 
1984. L’allusione del Piacentino alle tracce ematiche sembra associata alla figura del profeta Zaccaria, 
figlio di Barachia, «ucciso tra il santuario e l’altare» secondo Mt 23,35 (ma l’identità del personaggio è 
controversa, giacché altre tradizioni patristiche e racconti del “ciclo di Zaccaria” vi riconoscono il padre 
di Giovanni Battista). La pietra potrebbe essere quel lapis pertusus, collocato in precedenza sulla spianata 
del Tempio, su cui il pellegrino burdigalense (It. Bur. 591,1-3) racconta di aver visto il sangue del profeta: 
cfr. Parente, La conoscenza della Terra Santa cit., 247-248.253. 

43  La città fu conquistata nel 638 dal califfo Omar Ibn al-Khattab: cfr. Bahat, Atlante cit., 86-99.
44  Cfr. T. O’ Loughlin, Adomnán and the Holy Places. The Perception of an Insular Monk on the 

Locations of the Biblical Drama, New York 2007, part. 206-209; M. Guagnano (introduzione, traduzione 
e commento a cura di), Adomnano di Iona, I luoghi santi, Bari 2008, 29-46.

45  Taylor, Christians and the Holy Places cit., 141; Bahat, Atlante cit., 78.
46  Il termine potrebbe forse indicare un tavolo per offrire banchetti/refrigeria: cfr. R. Krautheimer, 

Mensa-coemeterium-martyrium, Cahiers Archéologiques 11 (1960), 15-40, spec. 35-37.
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et ut Isaac suum immolaret filium, evaginatum arripuit gladium, ubi nunc mensa habetur 
lignea non parva, super quam pauperum elemosynae a populo offeruntur 47. 

Fra queste due chiese [scil. Martyrium e Golgota] si trova il famoso luogo nel quale il 
patriarca Abramo allestì l’altare, ponendovi sopra la fascina di legna, e brandì la spada, 
dopo averla sguainata, per immolare Isacco suo figlio; qui adesso c’è una mensa di legno 
non piccola, sulla quale vengono offerte dal popolo elemosine per i poveri.

La medesima informazione è riecheggiata da Beda nel suo Liber de locis sanctis, 
composto all’inizio dell’VIII secolo (720), che recepisce e compendia l’opera di Adam-
nano:

In platea, quae Martyrium et Golgotha continuat, exedra est [...]. In loco autem illo, 
quo Abraham altare ad immolandum filio construxit, mensa est lignea non parva, in qua 
pauperum elemosinae solent a populo deferri 48.

Nello spiazzo, che collega Martyrium e Golgota, c’è un’esedra [...]. In quel luogo poi, 
nel quale Abramo costruì l’altare per immolare il figlio, c’è una mensa non piccola, sulla 
quale vige l’abitudine, da parte del popolo, di deporre le elemosine per i poveri.

Le testimonianze qui riportate dimostrano come, almeno a partire da età giustinia-
nea  49, il luogo della ‘aqedah fosse collocato dai pellegrini cristiani esattamente sul 
Calvario o in prossimità di esso, in naturale contiguità con il luogo della la crocifis-
sione di Gesù, evento sacrificale e soteriologico per eccellenza. È degno di nota che 
nessuna delle fonti cristiane esaminate richiami il toponimo «Moria»: questa reticenza, 
tutt’altro che casuale, da un lato conferma la stabile connessione del Moria con il Tem-
pio 50 e, d’altro lato, evidenzia come i cristiani fossero ben consapevoli dei processi di 
risemantizzazione sacrale legati alla translatio topologica di questo luogo genesiaco: 
non il toponimo poteva essere trasferito, ma la memoria sacrificale a esso associata, in 
modo da legittimare pienamente il Santo Sepolcro come nuovo “ombelico del mon-
do” e “nuovo Tempio” gerosolimitano rivisitato in chiave cristiana. Nel processo di 
inventio e riconoscimento della “nuova Gerusalemme” 51, i cristiani attribuirono infatti 

47  Adamn., De loc. 1,6,2, in Itineraria, 191-192.
48  Beda, Liber de locis sanctis II, in Itineraria, 256.
49  Rinviando ad altra sede l’analisi di fonti odeporiche medievali e moderne sulla localizzazione 

gerosolimitana dell’altare di Isacco, mi limito a segnalare che il pellegrino contemporaneo non ne trova 
traccia presso il Santo Sepolcro – se si esclude la presenza una “Cappella di Abramo” con un mosaico 
raffigurante il sacrificio – mentre tuttora viene attirata la sua attenzione sulla identificazione del «monte 
Moria» con l’area della spianata del Tempio occupata dalla moschea di Al-Aqsa: cfr. Smith, To Take Place 
cit., 165.

50  Cfr. e.g. Hier., Quaest. in Gen. 12,1: Aiunt ergo Hebraei hunc montem esse in quo postea templum 
conditum est (PL 23,1019) [«Dicono gli Ebrei, infatti, che questo (scil. il Moria) è il monte sul quale in 
seguito è stato fondato il tempio»].

51  L’edificazione costantiniana del Santo Sepolcro è già presentata da Eusebio (V.C. 3,28-33) come 
testimonianza di una νέα Ἱερυσαλήμ. Cfr. le considerazioni proposte, in tale prospettiva, da Gaetano Lettieri 
(Tempus destruendi cit., 111): «Come la croce, che da segno obbrobrioso di atopia diviene segno teofanico 
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la massima importanza al riposizionamento presso il Santo Sepolcro delle memorie 
fondanti che il giudaismo connetteva con il Tempio, a partire da quelle legate alla cre-
azione, abitazione e sepoltura di Adamo 52. Ne derivò un fenomeno di vera e propria 
translatio religionis dal giudaismo al cristianesimo, insieme mnemostorico e poietico, 
attraverso la ri-costruzione culturale e ri-localizzazione geografica degli episodi biblici, 
ritualmente attualizzati dalla venerazione e frequentazione dei pellegrini. 

4. Nota conclusiva

È evidente che la nuova collocazione topografica in chiave cristiana dell’altare di 
Isacco, che passa dal monte del Tempio al monte Calvario, dipende dalla attribuzione 
di significato cristologico al racconto di Genesi 22, che affonda a sua volta le radici 
nell’interpretazione soteriologica dell’episodio sviluppata nell’esegesi non solo cristia-
na, ma anche giudaica. Il processo di costruzione culturale di questo luogo sacro quale 
emerge della letteratura odeporica riflette, perciò, la medesima strategia ermeneutica 
all’opera negli scritti esegetici, in un gioco di corrispondenze fra spazio e testi che tro-
va la sua ragion d’essere nel collegamento stabilito fra Antico e Nuovo Testamento, al 
tempo stesso corroborandolo.

E tuttavia, atteso che l’interpretazione cristologica di Genesi 22 si sviluppò assai 
presto nel mondo cristiano ed era certamente matura nel IV secolo, è lecito domandarsi 
per quale motivo la traslazione mnemostorica dell’altare di Isacco sul Calvario sia testi-
moniata dalle fonti in nostro possesso soltanto a partire dal VI secolo. Ci si può chiedere 
quali siano le ragioni di tale appropriazione tardiva – almeno sul piano della memoria 
topografica – della vicenda del sacrificio di Isacco a fronte invece, per esempio, della 
precoce testimonianza di una localizzazione cristologica della sepoltura di Adamo. La 
ragione è forse da rintracciare nel fatto che, anche dopo la ri-fondazione cristiana di 
Gerusalemme (e nonostante il recente passato pagano di Aelia Capitolina), per un lasso 
di tempo non breve la ubicazione, propria del giudaismo, di questo episodio sul monte 
Moria, identificato come il monte del Tempio (unico luogo dove il sacrificio era auto-
rizzato), continuò a essere percepita con forza. Evidentemente solo in epoca giustinia-
nea, in concomitanza con l’ulteriore riassetto edilizio della città, con l’intensificarsi dei 
pellegrinaggi cristiani e con l’inasprimento della legislazione antigiudaica 53, la forza di 
tale identificazione iniziò a depotenziarsi, lasciando ai cristiani la possibilità di trasferire 

mostrato ‘liturgicamente’ da Costantino al vescovo Eusebio, così il santuario del sepolcro, il centro del 
nuovo Tempio, diviene metafora della ricapitolazione della storia sacra nel nuovo caput teologico-politico 
[...] l’(anti!)apocalittica nuova Gerusalemme».

52  La prima testimonianza cristiana della localizzazione della tomba di Adamo sul luogo della croce di 
Cristo viene da Origene (Comm. Matth. 27,32-33). Per questo aspetto e, in generale, per la traslazione sul 
Calvario della memoria cristiana di episodi biblici che gli ebrei collegavano con il Tempio, cfr. Hunt, Holy 
Land cit., 19; Parente, La conoscenza della Terra Santa cit., 241; A. Le Boulluec, Regards anqtiques sur 
Adam au Golgotha, in M. Loubet, D. Pralon, EUKARPA. Études sur la Bible et ses exègétes en hommage 
aà Gilles Dorival, Paris 2011, 355-363; L. Perrone, Jerusalem, a City of Prayer in the Byzantine Era, 
Proche-Orient Chrétien 64, 2014, 9 e passim. 

53  La Novella 146 di Giustinano (emanata nel 533) proibiva, fra l’altro, la lettura del Talmud, che molto 
aveva contribuito alla diffusione fra gli ebrei dei racconti sul “monte del Tempio/monte Moria”: cfr. Juster, 
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cristologicamente la memoria del sacrificio di Isacco sul Calvario e di riferire la presen-
za dell’altare nei racconti di pellegrinaggio. Tanto gli ebrei quanto i cristiani infatti, pur 
correlando la costruzione mitopoietica di questo luogo a memorie sacre differenti, ne 
percepivano il significato sacrificale, il valore soteriologico e la funzione identitaria. È 
forse appunto questo il motivo per il quale la translatio topologica operata dai cristiani 
non cancella di per sé la memoria giudaica del monte Moria e apre anzi la strada alla 
coesistenza, nel medesimo spazio sacro della città di Gerusalemme, di due luoghi di 
culto differenti, riferibili rispettivamente all’ebraismo e al cristianesimo, a partire dalla 
medesima narrazione biblica 54. 

Abstract
This contribution deals with some issues connected with the recognition and localization 

of the «altar» of the (non-accomplished) sacrifice of Isaac (Genesis 22), as it was venerated by 
Christian pilgrims in the“Holy Land” from 4th to 8th century. Unlike the Jews, Christians did not 
call this sacred place «Mount Moria»; moreover, they transferred the location of the «altar» from 
the Temple Mount to Mount Calvary (= Holy Sepulcher). As confirmed also by the exegetical 
literature, such re-location is to be investigated in the light of the soteriological value attributed 
to the sacrifice of Isaac both by Jews and by Christians. The latter, in particular, considered this 
bibical episode a prefiguration of the sacrifice of Christ.

Résumé
Cet article aborde certains problèmes de la localisation de l’« autel » du sacrifice (inachevé) 

d’Isaac (Genèse 22) par des pèlerins chrétiens en «Terre sainte» (IVe-VIIIe siècles). Il apparaît 
que les chrétiens – contrairement aux Juifs – n’appelaient pas ce lieu sacré le «mont Moria» et, du 
mont du Temple, ils l’avaient déplacé sur le Mont Calvaire (= Saint-Sépulcre). Cela s’explique 
par la valeur sotériologique que le sacrifice d’Isaac s’est vu attribuer dans le christianisme 
ainsi que dans le judaïsme, comme le montre également la littérature exégétique; de ce fait, 
cet épisode biblique était considéré, dans la culture chrétienne, comme une préfiguration du 
sacrifice du Christ.

Parole chiave: Abramo e Isacco; sacrificio; pellegrinaggio cristiano; monte Moria; monte 
Calvario.
Keywords: Abraham and Isaac; sacrifice; Christian pilgrimage; mount Moriah; mount Calvary.
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Les Juifs cit., 369-377; Mordecai Rabello, The Legal Condition of the Jews cit., 710-711; Id., Il diritto e le 
feste degli ebrei, in A. Lewin (a cura di), Gli Ebrei nell’Impero romano. Saggi vari, Firenze 2001, 295-334.

54  Nel corso di una ulteriore indagine sul tema si potrebbe forse saggiare la tenuta, in questo caso, 
della categoria di “condivisione competitiva” di luoghi/spazi sacri teorizzata per il mondo moderno da M. 
Hayden, Antagonistic Tolerance. Competitive Sharing of Religious Sites in South Asia and Balkans, Current 
Anthropology 43/2, 2002, 205-231.
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1. The conflict model and its opponents: a survey of historiography

In the last century – the short twentieth century – some approaches and topics about 
Late Antiquity became mainstream, or, to use a better word, hegemonic. Among them 
we can point out the attention paid mainly to the interrelated roles played in the Roman 
Empire by the political authorities and the religious subjects: hence the topics of reli-
gious politics and of the influence of religious teachings and behaviour on late Roman 
laws and social norms stood out 1. Given such background, it was unavoidable to see 
a conflict between Christianity and paganism as the official religion of the Empire, for 
the increasing weight of the Christian churches entailed the alleged death of paganism, 
as if the latter had faded away or been murdered. 

This hegemonic model, based on conflict, has been interpreted in different ways 2. 
Its impressive strength, however, can be traced back to two remarkably influent trends: 
one derived mostly from the historical sources, generally provided by Christian elites; 
the other was the outcome of the religious, social or ideological conflicts experienced 
by the European peoples from the Reformation, which broke the religious unity in 
Western Europe, up to the events of the 20th century, Cold War included: a sort of fil 

1  An influential line of Roman Law studies, especially in Italian scholarship, was the so-called diritto 
romano cristiano (to which Biondo Biondi dedicated a 1500 pages work, sixty years ago): several late 
antique laws were interpreted in a Christian or religious sense. The limits of such thesis have been detected 
in the inaccurate method of comparing Christian and legal sources. For Italian and French scholarly 
perspectives see G. Colantuono, Unioni tardoantiche. Documenti conciliari e giuridici per una storia 
sociale del matrimonio nella tarda antichità, Roma 2018, 41-49.

2  The Conflict between Paganism and Christianity in the Fourth Century, edited by Arnaldo Momigliano 
(Oxford 1963), played a paradigmatic role for such a model. Among the papers collected, especially Herbert 
Bloch stressed the category of conflict in his The Pagan Revival in the West at the End of Fourth Century, 
193-218. For a deep discussion on Bloch’s thesis and its challengers now see R. Lizzi Testa, Dal conflitto 
al dialogo: nuove prospettive sulle relazioni tra pagani e cristiani in Occidente alla fine del IV secolo, in 
U. Criscuolo, L. De Giovanni (a cura di), Trent’anni di studi sulla Tarda Antichità: bilanci e prospettive. 
Atti convegno internazionale (Napoli, 21-23 settembre 2009), Napoli 2009, 167-190. 
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rouge of violence and wars that seems to match the making of historical and religious 
studies. For many scholars and readers the conflict between Christianity and paganism 
has been a paradigm in interpreting their own contemporary events. Indeed, stressing 
the categories “pagan” and “Christian” in an anachronistic and essentialist view trans-
formed them into modern parties or abstract identities, without taking into account 
other elements, like actual social distinctions or ethnic differences.

As it often happens, beside this paradigm there was another one, a dissident line that 
tried to draw a more nuanced picture of Late Antiquity society and its religious components. 
A first attempt can be traced in a classic essay of Charles Guignebert published in 1923 3.

Of course, nowadays we cannot accept the category proposed by the French scholar 
(the demi-chrétiens) due to a lot of patent reasons. In short: one can note that there was 
not a standard Christian type to be used for a comparison in order to illustrate the var-
ious degrees of being Christian, and that the category itself presented a common inac-
curacy in using Christian elements as a parameter of all accounts 4. Guignebert’s thesis, 
however, raises several interesting issues. Against many scholars in the last century, 
he argued that the notion of an endless conflict, un désaccord sans remède, between 
the two religious groups resulted from ancient sources, although those were noticeably 
marked by apologetic or polemic aims. He raised, thus, one of the most relevant objec-
tions to the use (or misuse) of the word “pagan” in the fourth and fifth centuries: the 
presence of many people who could not be easily associated to a single religion because 
of their sharing different beliefs at the same time, and whose religious allegiance was 
not thoroughly unequivocal 5. 

The French scholar drew a picture I deem absolutely emblematic: he used the 
metaphor of a ditch and of many connecting bridges where people could meet 6. This 
view can be used to explain social or political matters, civic and daily life and finally, 
marriage arrangements or family issues. Among these last topics intermarriages have 

3  C. Guignebert, Les demi-chrétiens et leur place dans l’Église antique, Revue de l’Histoire des 
Religions 88, 1923, 65-102. 

4  Other terms have been proposed in this minority line, like Heidenchristen but, in my opinion, a 
good choice is to consider that “grey area” under the word incerti: cfr. M. Kahlos, Debate and Dialogue: 
Christian and Pagan Cultures, c. 380-430, Aldershot 2007.

5  So I would rather not use the word “pagan” without quotation marks. The use of that term is conventional, 
following very long traditions, and useful for communication goals, given the lack of another proper word, 
but it cannot be forgotten that a remarkable semantic change affected that term during the 4th century, and 
its massive use in such specific meaning was made by Christian authors, not by “pagans” themselves. For 
the origins of the meaning of paganus as “not Christian” see recently also M. Bettini, Elogio del politeismo. 
Quello che possiamo imparare oggi dalle religioni antiche, Bologna 2014, 106-107; 135-136. 

6  Guignebert, Les demi-chrétiens et leur place cit., 65: «Il nous semble qu’un fossé profond et 
infranchissable a été, du premier jour, creusé entre les deux religions. Or, ce n’est certainement pas là 
la vérité. De nombreuses passerelles réunissaient les deux bords du fossé et bien des hommes, glissant 
le long de ses deux pentes, se retrouvaient et se mêlaient au fond. En d’autres termes, tout au cours des 
cinq premiers siècles chrétiens – au moins – on aperçoit, par échappées, des hommes qui paraissent bien 
disposés pour la foi et pour l’Église, qui peuvent même tenir à elles très solidement, et qui, cependant, ne 
paraissent pas tout à fait chrétiens; ils s’attachent encore plus ou moins aux anciens cultes, sans demeurer 
véritablement païens; ils nous donnent l’impression d’une vie religieuse en partie double». 

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



PROPTER COPIAM PUELLARUM: INTERRELIGIOUS MARRIAGES AMONG CHRISTIANS AND ‘PAGANS’ 115

to be deeply scrutinized, because they are crucial for an understanding of religious 
changes and exchanges in Late Antiquity 7.  

Because of the scarcity of “pagan” evidences, the issue of intermarriage among 
Christians and pagans has to be generally studied through Christian and legal sources. 
This paper aims at offering a re-examination of the question of pagan-Christian mar-
riage by means of a set of different texts, particularly of the so-called canons of the 
synod of Elvira. Using both a socio-historical and philological approach, we can also 
present some entries for dating these canonical texts.

Furthermore, those Christian sources (and the legal ones) have to be read following 
a cross-disciplinary approach and in dialogue with most recent historical stances. As an 
instance, some recent cultural trends, like postcolonial and gender studies and more gen-
erally the so-called linguistic turn provided helpful tools in explaining ancient documents, 
including those concerning intermarriages. So, texts like 2 Corinthians 6,14-17 8 and the 
second book of Tertullian’s Ad uxorem must be read also as models of a strong narrative 
strategy based on a binary opposition – We versus Otherness. The task, instead, ought to 
be the deconstruction of such binary narratives and the refusal of any essentialist depiction. 

As a consequence, the rhetorical strategies in the Christian and legal texts concerning 
interreligious marriages have to be recognized; however, the role of such texts as sources 
dealing with real questions should not be hastily denied 9. Because there were marriages 
among pagans and Christians at the end of the fourth century and the beginning of the 
fifth, it is logical to conclude that there were still “pagans” at this time; they were not 
merely phantoms or a sort of shadows of cultural memory. At the same time, some 
Christian families did not respect the general ecclesiastic disagreements with such real 
bonds, nor were bishops “ghost-busters” or antiquarian scholars when they carried 

7  The importance of family matters in religious changes was remarked, for example, by J. North, The 
development of religious pluralism in J. Lieu, J. North, T. Rajak (eds.), The Jews among Pagans and 
Christians in the Roman Empire, London-New York 1992, 184-187; K. Cooper, Reti di famiglia, reti di 
evangelizzazione: la famiglia tra paganesimo e cristianesimo nella «Passio Sebastiani», in P. Brown, R. 
Lizzi Testa (eds.), Pagans and Christians in the Roman Empire: The Breaking of a Dialogue (IVth-VIth 
Century A.D.). Proceedings of the International Conference at the Monastery of Bose (October 2008), 
Münster 2011, 245-269, esp. 259. 

8  «Do not be unequally yoked together with unbelievers (Mὴ γίνεστε ἑτεροζυγοῦντες ἀπίστοις). For what 
fellowship has righteousness with lawlessness? And what communion has light with darkness? And what 
accord has Christ with Belial? Or what part (μερίς) has a believer with an unbeliever? And what agreement 
has the temple of God with idols? For you are the temple of the living God. As the God has said: “I will 
dwell in them and walk among them. I will be their God and they shall be My people”. Therefore “Come out 
from among them and be separate”, says the Lord, “do not touch what is unclean and I will receive you”» 
[see B. and K. Aland et alii (ed.), Novum Testamentum Graece, Stuttgart 201228, 564-565; Engl. translation 
of biblical texts comes from the New King James Version, 1979 (= NKJV)]. For a deep scrutiny of the text 
see S.J.D. Cohen, From permission to prohibition: Paul and the early church on mixed marriage, in T.G. 
Casey and J. Taylor (eds.), Paul’s Jewish Matrix, Roma 2011, esp. 269-273. 

9  Similarly S.G. Wilson [Rivalry and Defection, in L.E. Vaage (ed.), Religious Rivalries in the Early 
Roman Empire and the Rise of Christianity, Waterloo Ontario 2006, 51) wrote «Jews and pagans are thought 
to have been largely indifferent toward Christianity, at least early on, and the Christian view of Jews and 
pagans, when it expresses antagonism or hostility, is often understood to be a rhetorical construct designed 
to meet the inner needs of Christian communities rather than an expression of real social conflict with their 
competitors. I suspect that things were not so simple».  
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out pastoral care. So, for example, the issue was addressed by Augustine in several 
passages of his works (treatises, homilies, and letters) with different perspectives, but 
these texts generally mirrored social life 10.

Because intermarriages were at the crossroads between religious pluralism and the 
increasing Christianization of late Roman society, they were a challenge for the Chris-
tian elites (and for the Jewish ones), but they present problems for scholarly theories, 
too 11. As it will be shown, intermarriage offers us an avenue into discussion of some 
central topics: the revision of the relations among Christians and “pagans”; the problem 
of restoring the “pagan” point of view; the ways (and the limits) of the ecclesiastical 
concern about a traditional family matter, like the marriage of puellae.

2. Pre-Constantinian evidence of Christian-pagan marriages and the legal frame of 
intermarriage

In the scholarship on interreligious marriages – commonly called mixed marriag-
es 12 – the typology of Jewish-Christian 13 is usually more carefully studied than the pa-
gan-Christian 14, even if the latter is documented already in some well-known passages of 
Paul in the Christian Scripture (1 Corinthians 7, 12-16 15; 39; 2 Corinthians 6, 14-17) 16. 

10  See esp. a dossier of letters by Augustine dated after 395 (Aug. Epist. 252-255): the bishop, as tutor 
of a young orphan girl, refuses a marriage proposal by a pagan man for her.   

11  For late antique religious changes see North, The development of religious pluralism cit.; S. Price, 
Religious Mobility in the Roman Empire, Journal of Roman Studies 102, 2012, 1-19. 

12  The term “mixed marriage” is anachronistic in Late Antiquity, because it arose in some Catholic 
documents only in the 18th century (cfr. C. Lefebvre, Quelle est l’origine des expressions «matrimonia 
mixta» et «mixta religio»?, in Ius populi Dei. Miscellanea in honorem Raymundi Bidagor, III, Roma 1972, 
359-373). It belongs properly to canon law studies, not to the historical field, while in social sciences the 
term employed is “religious exogamy”. 

13  It occurred thanks not only to a documentary reason (the presence of some sources in the late Roman 
laws) but also to the scholars’ insistence, heavily influenced by well-known historical factors in the 20th 
century. For exogamous marriage in the recent Jewish studies see S.J.D. Cohen, From the Bible to the Talmud: 
the prohibition of intermarriage, Hebrew Annual Review 7, 1983, 23-39; H.S. Sivan, Rabbinics and Roman 
law; Jewish-Gentile/Christian marriage in late antiquity, Revue des Etudes Juives 156, 1997, 59-100; C. 
Hayes, Palestinian Rabbinic Attitudes to Intermarriage in Historical and Cultural Context, in S. Schwartz, 
R. Kalmin (eds.), Jewish Culture and Society under the Christian Roman Empire, Leuven 2003, 11-64. 

14  In the 1930s the topic was studied by the German Catholic theologian Joseph Köhne: Über die 
Mischehen in den ersten christlichen Zeiten. Die allmähliche Zunahme der Ehen zwischen Christen und 
Heiden, Theologie und Glaube 23, 1931, 333-350; Id., Die Ehen zwischen Christen und Heiden in den 
ersten christlichen Jahrhunderten: eine religionsgeschichtliche Studie, Paderborn 1931.

15  «But to the rest I, not the Lord, say: if any brother has a wife who does not believe, and she is willing 
to live with him, let him not divorce her (μὴ ἀφιέτω αὐτήν). And a woman who has a husband who does 
not believe, and he is willing to live with her, let her not divorce him. For the unbelieving husband is 
sanctified by the wife, and the unbelieving wife is sanctified by the husband; otherwise your children would 
be unclean, but now they are holy. But if the unbeliever departs, let him depart; a brother or a sister is not 
under bondage in such cases. But God has called us to peace. For how do you know, o wife, whether you 
will save your husband? Or how do you know, o husband, whether you will save your wife?» (see Novum 
Testamentum Graece, cit., 529-530: Engl. translation from NKJV). That passage will be emphasized by 
canon law tradition and renamed “Pauline privilege” concerning the dissolution of the marital bonds with 
non-Christian partners. For the dossier of Pauline passages and their patristic exegesis see Cohen, From 
permission to prohibition, cit.

16  See also L. Odrobina, 1 Cor. 7, 12-16 fra esegesi patristica e diritto romano, in Il matrimonio dei 
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Although in the New Testament there were no explicit prohibition of such marriag-
es 17, those Pauline passages became the starting point for the ecclesiastical turns. At 
the beginning of the 3rdcentury, Tertullian wrote a text, the second book of Ad uxorem 
(To his wife) 18 – a very insightful collection both of rhetorical topoi and social evidence 
about (or rather against) exogamous bonds for Christian women –, stressing a passage 
from Paul (1 Corinthians 7, 39) 19 in a very radical perspective, making the phrase “only 
in the Lord” a battle cry: according to his exegesis, Christian girls should be married 
only inside the Church.

This issue was not contemplated in the Roman legal system of the classical period; 
indeed, religious affiliation did not affect the notion of iustum matrimonium (legal 
marriage) until the fourth century, when some laws settled the issue. In the late Roman 
laws, two texts preserved in the Theodosian Code are to be considered crucial: C.Th. 
16.8.6 and 3.7.2 (= 9.7.5), both concerning the Jews. Conventionally, the earliest legal 
document has been considered C.Th. 16.8.6, issued in an unclear year during the reign 
of Constantine or his sons, limiting the bonds of Jewish males with some women, 
including Christian ones: indeed, the female part is a specific social category, the 
weavers working in a imperial factory (gynaeciariae), so we have not to overestimate the 
original meaning of that law 20. So, C.Th. 3.7.2 (= 9.7.5) – an edict issued by Theodosius 
I in 388 – is to be considered the first and unique law prohibiting any marriage among 
persons of two different religious groups, namely Jews and Christians 21.

Although Roman lawmakers dealt with the topic quite later, in some religious com-
munities, like the Jewish and the Christian ones, the issue of interreligious marriage 
was indeed very important. On the other hand, we do not know much how the “pagan” 
groups dealt with it and the lean and unclean evidence of pagan views before the Con-
stantinian age needs to be explained. 

Some exceptions are casual remarks in few literary (non-documentary) texts, writ-
ten from the second century, whose meanings are however disputed as evidence for 
intermarriage with Christians. The first is Aelius Aristide’s Oratio platonica, a speech 
against some philosophic groups (especially the Cynics) repeating topoi on the «ene-

cristiani: esegesi biblica e diritto romano. Atti XXXVII Incontro di studiosi dell’antichità cristiana (Roma, 
Istituto Patristico Augustinianum, 8-10 maggio 2008), Roma 2009, 153-158: other passages are less 
interesting, like 1 Peter 3, 1-2 and Titus 2, 4-5, because they did not appear in the subsequent patristic debates. 

17  As underlined by Cohen, From permission to prohibition cit. 
18  CCL 1-I, 383-394. 
19  «A wife is bound by law as long as her husband lives; but if her husband dies, she is free to be married 

to whom she wishes, only in the Lord [μόνον ἐν κυρίῳ - lat. tantum in Domino]» (Novum Testamentum 
Graece, cit., 532).

20  Penetratingly, Jean Juster, one century ago, interpreted that law as “une mesure d’intolérance religieuse 
et d’intérêt pécuniaire” (Les Juifs dans l’Empire romain, Paris 1914, II, 47, n. 2). Cfr. G. Colantuono, Unioni 
e matrimoni interreligiosi nella prima metà del IV secolo: fattori giuridici, religiosi e socio-economici, 
in Lex e religio in età tardoantica. Atti XL Incontro di studiosi dell’antichità cristiana (Roma, Istituto 
Patristico Augustinianum, 10-12 maggio 2012), Roma 2013, 274-285 (with references to previous studies). 

21  See L. Odrobina, CTh 3,7,2 et les mariages mixtes, Szeged 2007, compared with the different view 
of V. Escribano Paño, Uniones mixtas y adulterio en CTh III, 7, 2 = IX, 7, 5 (a. 388)”, in Il matrimonio dei 
cristiani cit., 273-294.
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mies of the society» who bring troubles and discord in families 22. Because previously 
in the text there is an allusion to «the impious living in Palestine», this passage was 
sometimes interpreted as a reference to either the Christians or the Jews on the basis 
of some scholia 23, but that interpretation is now rejected by most recent scholars who 
argue that the whole text is actually referring to popular philosophers 24. However simi-
lar polemic arguments will be employed by later antichristian writers, like the emperor 
Julian (4th century) 25 and the anonymous author refuted by Macarius (maybe the bishop 
of Magnesia, at the beginning of the 5th century) in his Apocriticus  26, both on the basis 
of some New Testament passages. 

A second step has been found in book Nine of Apuleius’s Metamorphosis. The au-
thor describes the baker’s wife in very harsh words which concern also her religiosity 27.

The baker who purchased me was otherwise a good and very modest man but his wife 
was the wickedest of all women and he suffered extreme miseries to his bed and his 
house so that I myself, by Hercules, often in secret felt pity for him. There was not one 
single vice that woman lacked, but all crimes flowed together into her heart like into 
some filthy latrine; cruel, perverse, man-crazy, drunken, stubborn, obstinate, avaricious 
in petty theft, wasteful in sumptuous expenses, an enemy to faith, and chastity, she also 
despised the gods and instead of a certain religion she claimed to worship a god whom 
she called “only”. In his honour she practised empty rites and ceremonies and she de-
ceived all men and her miserable husband, drinking unmixed wine early in the morning 
and giving up her body to continual whoring.

22  Aristid., or. 3.672 (Πρὸς Πλάτωνα ὑπὲρ τῶν τεττάρων) = ed. C.A. Behr, Lugduni Bataviorum 1978, 
515. «They are incapable as far as they are concerned to contribute in any manner whatsoever toward any 
common good, but when it comes to undermining home life, bringing trouble and discord into families and 
claiming to be leaders of all things, they are the most skilful men» (transl. by S. Benko, Pagan Criticism 
of Christianity During the First Centuries A.D., in Aufstieg und Nidergang der Römischen Welt II, 23.2. 
Berlin-New York, 1980, 1098).  

23  Aristid., or. 3.663 and 672 (= ed. Behr, 511; 514-515) with the notes ad loca. 
24  For a misunderstanding interpretation of the text see A.G. Hamman, Le prime comunità cristiane (95-

197), ital. transl. Milano 2001 (Paris 1971), 92. S. Benko was doubtful (cfr. Pagan Criticism of Christianity 
cit., 1097-1098). For a correct reading, see A. Boulanger, Aelius Aristide et la sophistique dans la province 
d’Asie au IIe siècle de notre ère, Paris 1923, 256-260; P. de Labriolle, La Réaction Païenne. Etude sur 
la polémique antichrétienne du Ier au Vie siècle, Paris 1948, 80-83 (however suggesting a comparison 
among Christians and Cynics in the text); Behr, in Aristid. or. 3, p. 511 in notes; P. Carrara (a cura di), I 
pagani di fronte al cristianesimo. Testimonianze dei secoli I e II, Firenze 1984, 123-125. Orherwise, Cynic 
philosophers and Christian evangelists could be not recognised as different in daily life: for a general view 
see M.-O. Goulet-Cazé, Cynisme et christianisme dans l’Antiquité, Paris 2014.

25  See a fragment of Julian’s Against the Galileans, on the basis of John 1,29 and Matthew 10,21: «How 
did the Word of God take away sin, when it caused many to commit the sin of killing their fathers, and 
many their children? And mankind are compelled either to uphold their ancestral customs and to cling to 
the pious tradition that they have inherited from the ages or to accept this innovation» (fr. 6 Wright, 432 
= fr. 66 Harnack). 

26  See particularly two quaestiones, on the basis of Matthew 10, 34-38, quoted in G. Rinaldi, La Bibbia 
dei pagani, II, Bologna 1998, 289-290 (with references). 

27  Apul., Met. 9.14.2-5: Apuleius Madaurensis Metamorphoses. Book IX, Text, Introduction and 
Commentary by B.L. Hijmans Jr., R.Th. Van Der Paardt, V. Schmidt, B. Wesseling, M. Zimmerman, 
Groningen 1995, 21-22; 134-141. Translation by Benko, Pagan Criticism of Christianity cit., 1090. 
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It has been suggested that the baker’s wife is a caricature of a Christian (or, less 
likely, Jewish) woman, thanks to some particular elements (like the wine she drank 
in the morning) and, above all, to the indication of her worshipping a “unique god” 28. 
On this reading, Apuleius shows his polemic attitude to Christians and to marriages 
with them. Indeed, it is unclear what the wife’s religion might be: because there are no 
other elements, the anti-Christian interpretation lies just as a suggestion 29. The com-
plex plot in which the section devoted to the baker is embedded and the description of 
the woman, then, are not uncommon in adultery stories, so perhaps it is better to focus 
not only on religious matters but also on misogynist topoi 30. A comparison with Ter-
tullian’s Ad uxorem can be useful here for it demonstrates a similar rhetoric, because 
both the authors draw a polemical and grotesque picture, based on stereotypes, of a 
marriage with “others” – even if in changed gender roles: a chaste Christian woman 
who has to be preserved from an evil pagan husband in Tertullian, just as in Apuleius 
an honest man was persecuted by a nasty wife (a sort of harlot) who followed an odd 
religion.

A fragment of Porphyry’s Philosophy from Oracles, preserved by Augustine, offers 
an additional and unambiguous evidence belonging to the second half of the third cen-
tury: a response of Apollo to a husband worried about his wife’s Christian allegiance 31: 

Interroganti, [Porphyrius] inquit, quem deum placando reuocare possit uxorem suam a 
Christianismo, haec ait uersibus Apollo. Deinde uerba uelut Apollinis ista sunt: «Forte 
magis poteris in aqua inpressis litteris scribere aut adinflans leues pinnas per aera auis 
uolare, quam pollutae reuoces impiae uxoris sensum. Pergat quo modo uult inanibus 
fallaciis † perseuerans et lamentari fallaciis mortuum Deum cantans, quem iudicibus 
recta sentientibus perditum pessima in speciosis ferro uincta mors interfecit. 

28  Apuleius, as long as other contemporary authors, may not have clearly distinguished Jewish and 
Christian groups. Noticeably the studies about Apuleius generally consider the description of this wife as 
Christian (rather than Jewish): cfr. Benko, Pagan Criticism of Christianity cit., 1090. The whole passage 
is interpreted as hostile depiction of the Christian Eucharistic rites or Christianity in general in D. Tripp, The 
Baker’s Wife and her Confidante in Apuleius, Met. IX 14 ff.: Some Liturgiological Considerations, Emerita 
56, 1988, 245-254; I. Ramelli, I romanzi antichi e il Cristianesimo: contesto e contatti, Madrid 2001, ch. 9; 
T. Kyriakides, Anti-Christian Allusions in Apuleius’ Metamorphoses, paper unpublished, 2005, uploaded 
to academia.edu (last accessed 28.12.2018).

29  According to a recent editor (Hijmans), it is uneasy to understand in the passage both the religious 
affiliation of the woman and the actual intentions of the author: Apuleius Madaurensis Metamorphoses. 
Book IX, cit., 380-382. 

30  Cf. Hijmans, Apuleius Madaurensis Metamorphoses. Book IX, cit., 381. M.Y. MacDonald (Early 
Christian women married with unbelievers, Studies in Religion/Sciences Religieuses 19.2, 1990, 229-
231) was doubtful about religious allegiance of the baker’s wife; she connects such polemical story to a 
Plutarch’s text insisting that wives must know and share only her husband’s gods without any outlandish 
superstition and secret rites (Advice to Bride and Groom, in Moralia 140 D). 

31  Aug., civ. 19, 23 (= CCL 48, 690); translation by W.C. Greene in Saint Augustine, The City of God, 
London 1960, 215; 217. For the philosopher’s text see Porphyrii De philosophia ex oraculis haurienda 
librorum reliquiae, ed. G. Wolff, Berolini 1856, 183-184 (with textual criticism and proposals of restoring 
the original Greek verses). See also A. Di Berardino, Spazio e tempo dell’espansione cristiana. La geografia 
ecclesiastica fra III e IV secolo, in Costantino I. Enciclopedia Costantiniana sulla figura e l’immagine 
dell’imperatore del cosiddetto Editto di Milano (313-2013), Roma 2013, I, uploaded to treccani.it. 
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To one who inquired what god’s favour he should seek in order to recall his wife from 
Christianity, Apollo replied in the following verses”. Then these words follow, as those 
of Apollo: “You may perchance more easily write in lasting letters on water, or spread 
light pinions and fly like a bird through the air, than recall to her sense an impious wife 
who has once polluted herself. Let her continue as she pleases, persisting in her empty 
delusions, and lamenting in song as a god one who died for delusion, who was condem-
ned by judges whose verdict was just, and executed publicly by the worst iron-bound”.

The case should be that of a wife converted after marriage and her conversion was 
seen by the man as a sort of divine punishment 32. The alleged response presents as 
impossible the restoration of such woman through a couple of adynata 33: those rhetor-
ical skills are connected to a hostile depiction, once again, of the converted woman as 
polluta and impia. Even though the Christian belief and faith are strongly reproved as 
false and deceptive (see the reiteration of fallaciis) by the response, it is noteworthy 
that the god’s response invites the husband to a sort of conjugal tolerance, not unlike 
the Pauline teaching in Christian texts like 1 Corinthians 7,12-16.  

3. Canonical charades: the canons 15-17 of the Corpus Iliberritanum (alleged Synod 
of Elvira)

In all evidence, the actual sources (perhaps the only one is the Porphyrian text extracted 
by Augustine one century later) before the Constantinian age are scarce and connected to 
some traditional (and furthermore gendered) stereotypes, therefore they cannot serve as 
reliable sources on the daily life of mixed families, while attesting the presence and the 
threat of intermarriages. As a result, the issue of Christian-pagan marital bonds has to be 
considered by means of reading almost exclusively legal and ecclesiastical documents, 
without any strong counterweight in archaeological sources or “pagan” texts.

Concerning Christian sources, a first step is to scrutinize three canons (number 15-
17) referred to the so-called “Synod of Elvira”, despite their controversial interpreta-
tions. The examination not only entails an approach in social history, but involves a 
philological one, because the texts of the whole corpus, although based on the extant 
tradition, have forced scholars to often lead their studies with critical emendations (ope 
ingenii) 34. 

32  As suggested by the verb placare in its religious meaning (cf. ThlL X.1, 2286-2287). The connection 
with revocare (indicating the restoration of the former allegiance) seems to confirm the interpretation of 
the female conversion after marriage.  

33  Such elements are common in the literary and paremiological tradition. 
34 Corpus Iliberritanum, cc. 15-17:  eds. J. Vilella, P.-E. Barreda, Los cánones de la Hispana atribuidos 

a un concilio iliberritano: estudio filológico, in I concili della cristianità occidentale. Secoli III-V, XXX 
Incontro di studiosi dell’antichità cristiana (Roma, 3-5 maggio 2001), Roma 2002, 545-579, esp. 572. The 
use of square brackets marks an expunction. The choice itself to adopt the text proposed by the two Catalan 
scholars shows my closeness to the Anti-Unitarian thesis. But, as I will say later on, some different textual 
and dating solutions can be asserted. The tituli (titres) are mentioned, although scholars acknowledged them 
as later and not always related to the contents of the text of norms: cfr. C.J. Hefele, Histoire des conciles 
d’après les documents originaux. Nouvelle traduction française corrigée et augmentée par H. Leclercq, 
I-1, Paris 1907, 220-221, n. 3; Vilella, Barreda, Los cánones de la Hispana cit., 567. 
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Corpus Iliberritanum, canons 15-17. 

15. de coniugio eorum qui ex gentilitate ueniunt. 
[propter copiam puellarum] gentilibus minime in matrimonio dandae sunt uirgines 
Christianae[, ne aetas in flore tumens in adulterio animae resoluatur]. 

16. de puellis fidelibus ne infidelibus coniungantur. 
haeretici si se transferre uoluerint ad ecclesiam catholicam, [nec] ipsis catholicas 
dandas esse puellas; sed neque Iudaeis neque haereticis dare placuit [eo quod nulla 
possit esse societas fideli cum infidele]. si contra interdictum fecerint parentes, abstineri 
per quinquennium placet. 

17. de his qui filias suas sacerdotibus gentilium coniungunt. 
si quis forte sacerdotibus idolorum filias suas iunxerint, placuit nec in finem eis dandam 
communionem. 

Conventionally these texts have been considered the first documents on intermar-
riages issued by a council in the fourth century, but this view has recently been dis-
puted 35. Indeed, after a long period in which scholars have been overconfident about a 
council held in Elvira (near Granada, in southern Spain) at the beginning of the century 
and about the 81 related canons, Maurice Meigne has reopened the question in 1975, 
asserting that the corpus was created by matching three different groups of canons 36. 
After that seminal proposal, two interpretive models have emerged, somehow reflect-
ing the sharp disputes of the 16th and 17thcenturies, a Unitarian and an Anti-Unitarian 
one: the former thesis believes in the existence of a historical council held in Elvira 
and of a corpus of canons really issued by that synodal meeting, while the second one 
asserts that the 81 canons are a later collection of canonical texts, or perhaps (as I be-
lieve) fragments of different kind and dating (a polygenetic thesis). Hence, one must 
be careful in assuming the origin and the nature of the 81 canons: it would be better to 
rename them Corpus Iliberritanum rather than canons of the council of Elvira 37 and 
to associate them to the larger “Church Order Literature” or late canonical corpora 38.

35  In my opinion, the earliest certified canon about intermarriage was issued by the Synod of Arles in 
314, at the beginning of Constantine reign: see recently Colantuono, Unioni e matrimoni interreligiosi cit., 
269-274. 

36  M. Meigne, Concile ou collection d’Elvire?, Revue d’Histoire Ecclésiastique 70, 1975, 361-387.
37  The quaestio Iliberritana presents a huge bibliography, which is growing larger thanks principally 

to the recent polemical wave among the different views in Spain, where it can be observed also a national 
partition into Catalan and Andalusian scholars. Among the most eloquent studies of the aforementioned 
currents, see Vilella, Barreda, Los cánones de la Hispana cit., 545-579 (the authors are the front-runners 
of the Anti-Unitarian current and have recently provided a proposal of critical text of the corpus); M. 
Sotomayor Muro, J. Fernández Ubiña (coords.), El concilio de Elvira y su tiempo, Granada 2005 (in the 
frame of the Unitarian thesis and maintaining both an early dating of the council and the previous edition 
by F. Rodríguez Barbero e G. Martínez Díez). See also M.J. Lázaro Sánchez, L’état actuel de la recherche 
sur le concile d’Elvire, Revue des Sciences Religieuses 82.4, 2008, 517-546 (also uploaded to http://rsr.
revues.org/413; last accessed 12.07.2012), 517-546.

38  On the “Church Order Literature” (the Italian term, “letteratura liturgico-canonica”, is clearer) see 
J. Gaudemet, Les sources du droit de l’Église en Occident du IIe au VIIe siècle, Paris 1985; J.G. Mueller, 
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First of all, if we observe the other canonical sources (whether or not they were 
issued by an authentic synod), in which we find a similar, if not identical, textual struc-
ture, it is worth noting that the composition of the three texts previously mentioned is 
quite different, as it is in the rest of the corpus Iliberritanum 39. Despite such differences, 
the three canons look like a unitary group but this resemblance has been underscored 
after they have been matched in the collection for their complementary contents. They 
present common elements, like the reference to penalty for the parentes/patres, the bi-
nomial parentes-filiae, the same conjugal pattern with a Christian girl, even though, as 
has been convincingly argued, these texts have a different origin and dating 40. 

I suggest the following translation of the three texts. 

15. [Because of their larger number] the Christian girls are not to be married to pagans 
[so that their young age cannot be corrupted in the adultery of the soul]. 
16. If the heretics want to convert themselves to the Catholic church, Catholic girls can 
be married to them; but it is established that such girls are to be married neither to the 
Jews nor to the heretics [because there can be no alliance between a believer and an un-
believer]. If their parents behave against the prohibition, it is established that they are to 
be excluded from the communion for five years. 
17. If parents should unite in marriage their daughters to priests of the idolatrous cult, it 
is established that they shall not receive communion even at the time of death.

Despite of the uncertainty about origin for such canonical texts, their role as evi-
dence, nevertheless, can be in some way “retrieved” through a careful socio-historical 
approach which evaluates the norms and struggles inside the religious group (in this 
case, the Christians) but also the social and juridical levels in which late Roman society 
was divided. On the other hand, canonical documents, insofar as they are official and 
normative writings, play a role not only as general evidence of ethical and religious 
beliefs and of desiderata of the ecclesiastical groups (in the specific one: a series of 
matrimonial prohibitions), but as markers of borders and conflicts, which have to be 
seen not just on a religious ground but also on a social one, in order not to misunder-
stand their actual meanings.

Concerning the contents, marriages with “pagans” are mentioned in canons 15 and 
17. The three canons do, however, indicate the same prohibition (interdicere in canon 
16) against marriages involving “others”, like gentiles, heretics and Jews, finally pagan 
priests. The three texts present, thus, the same marital pattern, in which the female part 
is Christian, already member of the church (indeed, the technical term fidelis, baptized, 

The Ancient Church Order Literature: Genre or Tradition?, Journal of Early Christian Studies 15.3, 2007, 
337-380. The reassessment of Traditio apostolica and of the so-called canons of Hippolitus, two ghost texts 
according to the current scholarship, shows one of the limits of using those texts as historical evidence. 

39  The lacking of a previous synodical tradition and the different influences on the bishops are clever 
attempts to justify that unsystematic setting: see J. Fernández Ubiña, Mujer y matrimonio en el concilio de 
Elvira, in Sotomayor Muro- Fernández Ubiña (coords.), El concilio de Elvira y su tiempo cit., esp. 276-277. 

40  Lately see J. Vilella, Las disposiciones pseudoiliberritanas referidas a matrimonios mixtos e 
incestuosos: estudio comparativo y explicativo, in Il matrimonio dei cristiani cit., esp. 230. 
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is missing but the bride is indicated as catholica, canon 15, also in a transparent oppo-
sition to the heretics, canon 16), as seen in Tertullian’s Ad uxorem.  

Canon 15, prohibiting marrying gentiles 41, can be divided into three parts: the central 
one includes the prohibition without providing a punishment, so it appears a consilium 
(warning or order) rather than an actual canonical norm. This is at odds with the whole 
corpus Iliberritanum which presents a remarkable strictness in penances. That lack of 
any penance is not clear and has had different interpretations: an explication commonly 
given is that intermarriage was a widespread custom that cannot be eradicate 42, while it 
has been noted that intermarriages were infrequent in the upper Roman classes 43.

The two other phrases of the canon present remarkable elements, although they have 
been considered as later insertions in the printed edition. The former (propter copiam 
puellarum) is probably one of the most important pieces of evidence for a social history 
or for a sociological scrutiny of early Christian times, at least for Iberian countries or, 
generally, for many Western areas of the Roman Empire where Christians were still a 
minority in the middle of the fourth century 44. This phrase, however, should not be inter-
preted simply quantitatively, as related to a small number of single Christian men. Rather, 
we have to read here a social meaning, that is, related to the extent of unmarried and 
marriageable women (not widows, given the meaning of puellae) 45: the question is the 
amount of adequate or eligible men according to the Roman legal system for unmarried, 
marriageable girls to wed in a iustum matrimonium. So it is better to consider copia not 
simply “big number” but “larger number”, that is larger than the eligible free men inside 
the wealthy levels of the Christian community 46. In a similar way, evidence of a larger fe-
male presence in Christian churches, at least in some social milieux, is registered in earlier 
times to explain the statement of Callistus, bishop of Rome at the end of the second cen-
tury, allowing the concubinage of converted matronae with slaves or lower classes men 47.

41  I wonder if the use of the word gentiles rather than pagani can be a chronological hint of the text. 
42  See A. del Castillo, Los impedimentos para el matrimonio con paganos en el concilio de Elbira, 

Hispania 42, 1982, 331-332. Odrobina suggests to merge the canons 15 and 16, in order to justify the lack 
of any penance in the former canon: CTh 3,7,2 et les mariages mixtes, 120-124. 

43  For intermarriage in the upper classes – and the role played by such bonds in the religious changes 
– see M.R. Salzman, The making of a Christian Aristocracy. Social and Religious Change in the Western 
Roman Empire, Cambridge 2002, 141-161. 

44  It is noteworthy that sources on the intermarriages give us interesting sociological outcomes on early 
Christian groups, like Pseudo-Hippolytus, the author of the Elenchos or Refutation of all Heresies (Haer. 
9.12.24-25: see infra), Tertullian in some passages of Ad uxorem (see esp. Uxor. 2.8.2-3 = CCL 1, 392, 
accusing the women involved in intermarriages with gentiles to be avid, because «for such women the 
churches look worthless» – sordent talibus ecclesiae), and then some texts collected in the so-called canons 
of the Synod of Elvira. 

45  See Hefele, Leclercq, Histoire des conciles, cit., I-1, 231; A. del Castillo, Los impedimentos para el 
matrimonio con paganos en el concilio de Elbira, Hispania 42, 1982, 332; M. Bianchini, Disparità di culto 
e matrimonio: orientamenti del pensiero cristiano e della legislazione imperiale nel IV secolo d.C., in Serta 
Historica Antiqua, Roma 1986, 235. 

46  Already A. Harnack (Missione e propagazione del cristianesimo nei primi tre secoli, Ital. trans., Torino 
1906, 418-419) suggested that the copia puellarum was referred esp. to upper classes. 

47  [Pseudo-Hippol.] Haer. 9.12.24-25 (ed. M. Marcovich, Berlin-New York 1986, 355-356). See 
Colantuono, Unioni tardoantiche cit., 117-120.

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



GAETANO COLANTUONO124

On a philological ground, in their recent critical text, Vilella and Barreda have taken 
for granted that the phrase propter copiam puellarum was a later insert (an explication), 
so they opted to expunge it 48. In my opinion, instead, the notion of plenty (copia), or, 
in a better way, of a surplus 49, of young Christian women – whose number could not be 
“absorbed” by an adequate presence of Christian men of an equivalent or eligible social 
level – is better explained as evidence of an early dating of the original text, before the 
massive conversions to Christianity in the second half of the fourth century, when a 
similar case was not recorded: according to some ecclesiastic sources, an opposite case 
arose, the simulated conversions of pagan men to Christianity for marital and economic 
aims 50. In that context, we note, the surplus of Christian females (limited to their own 
status) was seen in a different way, no longer related only to their family’s strategies 
(the supply) but in the light of the male parts (the demand). By all means, accordingly, 
it becomes easier to preserve the phrase at the incipit of canon 15 (the position seems 
to mark its importance), rejecting the proposed expunction, and to date the whole text 
to the early fourth century, before or during the Constantinian age. 

This early dating raises an interesting question: could this unbalanced number of 
women and men be found in every social milieu in Christian groups? For which social 
milieux did it exist? Clearly this is not a problem dealing with slaves or concubinatus, 
because it concerns a marital bond. So there is clear evidence of a conflict between the 
ecclesiastic rules and the family sphere or, in other words, between a religious prohi-
bition and marriage strategies, because the prohibition actually caused a limitation in 
the marital options.  

From a family history perspective, evidently the traditional role of parents, above 
all of patres (but with an increasingly important role for mothers) is respected as much 
as the sphere of patria potestas and the related consensus for the daughter’s marriage. 
Besides, it is difficult to understand which family pattern is present in the canon, if 
parentes are to be considered as patres familias in legal terms or the parents in a family 
unit 51.

48  Vilella, Barreda, Los cánones de la Hispana cit., 550-551. 
49  “Eccedenza”, as Remo Cacitti said, in L’etica sessuale nella canonistica del cristianesimo primitivo. 

Aspetti dell’istituzionalizzazione ecclesiastica nel III secolo, in R. Cantalamessa (a cura di), Etica sessuale 
e matrimonio nel cristianesimo delle origini, Milano 1976, 109, n. 156. 

50  A speech of Augustine (Aug. serm. 47.18 = CCL 41, 589-590) offers evidence of a changed state, 
when he complained that some conversions are owed to mere affairs and the hope of a rich marriage with 
Christian girls: see G. Colantuono, Quid faciunt hirci in grege Dei? Parenetica, polemica e storia sociale 
in Aug., serm. 47, in M. Marin, F.M. Catarinella (a cura di), Forme della polemica nell’omiletica latina 
di IV-VI secolo. Atti convegno internazionale di studi (Foggia, 11-13 settembre 2013) [= Auctores Nostri 
14 (2014)], 447-448. Similar cases were recorded also by Ambrose and Chrysostom, see Vilella, Las 
disposiciones pseudoiliberritanas cit., 233-235.

51  Saller and Shaw discussed the traditional opinion about Roman family pattern – extended and 
patriarchal (i.e. based on the central role of pater familias) – in several studies: for 4th-7th centuries see 
B.D. Shaw, Latin funerary epigraphy and family life in the later Roman empire, Historia 33, 1984, 457-
497. For a balanced status quaestionis see E. Cantarella, Famiglia romana e demografia sociale. Spunti di 
riflessione critica e metodologica, IURA 43, 1992, 99-111. According to A. Arjava (Paternal Power in Late 
Antiquity, Journal of Roman Studies 88, 1998, esp. 155-165), the patria potestas did not disappear from 
Roman society in the middle Empire and Late Antiquity, but the emancipatio of the children in potestate 

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



PROPTER COPIAM PUELLARUM: INTERRELIGIOUS MARRIAGES AMONG CHRISTIANS AND ‘PAGANS’ 125

The final part, ne aetas in flore tumens in adulterio animae resoluatur, makes 
reference to the young age of Christian women (aetas in flore tumens); therefore it is 
obvious that, in this canon and in canon 17, it applies to the first marriage. Nevertheless, 
the whole meaning of such a phrase is not clear enough; inserted at that same time 
or later, it gives a reason to support the prohibition of getting married to pagans. The 
reason may lie in two distinct but complementary fears: that of apostasy (adulterium 
animae) of Christian married to a pagan husband and that of a stronger male influence 
on women because of their young age 52. So, here we note at the same time a couple 
of topoi – the female imbecillitas sexus (the weaker sex) and the young lubrica aetas 
(the dangerous age) – about Christianae virgines to be protected from outsiders and 
robbers.   

In this passage there is maybe a reason for a possible expunction, because in the 
canons of the fourth and fifth centuries it is uncommon to justify prohibitions or exhor-
tations. But, in a different perspective, it can give us a better understanding of the col-
lected nature of the whole corpus: we can notice a high stylistic level and a rhetorical 
composition of the section, unlike the other texts collected in the rest of the so-called 
canons. Aetas in flore tumens has been identified as a reminiscence from the elegiac 
and epigrammatic tradition, so that it is interpreted as a literary periphrasis for puberty 
age 53, associated with the lowest marital age for girls in the Roman legal system. Thus, 
the last words (animae resoluatur) create a cursus velox, where the seventh and second 
syllables are tonic: this cursus is a verbal device common in literary or rhetorical texts, 
especially in the final parts, but unusual in early canons 54. So it is likely that this phrase, 
or the whole canon 15 (if the final part, as in my opinion, can be considered authentic), 
originated in some literary text – perhaps from a homiletic one – and was then inserted 
as an excerptum in the collection.

became a widespread, if not common, behaviour pattern. In our texts, however, J. Vilella considered the 
parentes as patres familias, cfr. Las disposiciones pseudoiliberritanas cit., 230-231. 

52  According to Cacitti (L’etica sessuale nella canonistica cit., 109), the phrase adulterium animae 
«esplicitamente fonda in sé la compresenza nel peccato di idolatria di una componente metaforicamente 
sessuale». L. Odrobina (Ancora sul divieto dei matrimoni misti al concilio di Elvira, in I concili della 
cristianità occidentale cit., 587) notes that adulterium animae can be referred only to the pagans because 
that kind of intermarriage was more widespread than other, but frankly it is not a foregone conclusion. In any 
case here the word adulterium has a figurative meaning: in ThlL, 1, 883, 46-57, as mixtio insolita, deterior 
plerumque (but, as often in Thesaurus selection, canonical texts are not quoted among the examples).

53  See J. Vilella, P.E. Barreda, ¿Cánones del concilio de Elvira o cánones pseudoiliberritanos?, 
Augustinianum 46, 2006, 367. On that point the answer by M. Sotomayor Muro, T. Berdugo Villena 
(Traducción de las actas del Concilio de Elvira: una respuesta a J. Vilella y P.E. Barreda, Florentia 
Iliberritana 19, 2008, 393-394) is not convincing at all. 

54  I suggest that the presence of such a cursus should not be interpreted either as another hint of a later 
origin of the text or as a later insertion of the explicit in the text, just because the whole text seems to have 
a different (not synodal) origin. For the clausolae and the cursus in late Roman times, with some necessary 
cautiones, see F. Di Capua, Il ritmo prosaico nelle lettere dei papi e nei documenti della cancelleria 
pontificia, I-III, Roma 1937-1946. In a different perspective (unitarian and of an early origin) it has been 
suggested that the canons of the Elvira synod were influenced by the rhetorical schools: see H. Montgomery, 
Crime and Punishment in the Statutes of the Concilium Iliberritanum, Studia patristica 29, 1993, 173-174. 
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Even if canon 16 is not completely inherent in our topic, it entails a very interesting 
comparison on intermarriages with the viewpoints of the ecclesiastical elites. In that text 
the advantages of proselytizing seem to replace the fear of apostasy and to change the 
evaluation of such marriages, which came to be seen as an opportunity to increase con-
versions 55: therefore, the first negation (nec) is to be considered a clear interpolation 56. 
In a Unitarian view the difference between this text and the former (and also the hetero-
geneous, if not muddled, structure of canon 16) is explained with a different outlook of 
the ecclesiastical elites concerning the influence of the three religious groups: the pagans 
would appear stronger, heretic groups and the Jews would be characterised by weakness 
– evidence, in such opinion, of an early dating. But an opposite reading (based on a late 
combination of the texts in the collection) may be equally suitable: Christian girls must 
never get married to pagans, instead they can be married with heretics and Jews, if those 
latter want to convert themselves 57. However, there is good evidence of the ambivalence 
of an interreligious marriage, also if the woman involved was Christian. 

Before the penance (five years for the parentes), the text offers a reason of the pro-
hibition, eo quod nulla possit esse societas fideli cum infidele, that is an allusion to the 
mentioned Pauline passage in 2 Corinthians 6,15. Indeed, in canon 16 such reference 
is not associated to pagans (as in the original Pauline hypotext), but to Jews and here-
tics, thus showing the frequent trend of Christian authors to reshape the biblical legacy 
according to their aims.  

A traditional reading of the penances in the canons 15 and 16 led the scholars to the 
conclusion that there was a “positive discrimination” affecting pagans among the other 
religious groups (Jews and heretics) or an anti-Jewish influence stronger than the oppo-
sition to pagans, but the different contents of the texts can be explained in other ways, 
mostly because these two texts have different origins 58. In any case, the notion of the 

55  The verb transferre maybe is to be considered in the religious sense of “to be converted”: for such 
meaning of the verb transferre (here in the reflexive use) there is no reference in E. Forcellini, Lexicon 
totius Latinitatis, IV, 773-774, or in K.E. Georges, F. Calonghi,  Dizionario enciclopedico Latino-Italiano 
(I, Torino 20024, 1501-1502). In the Oxford Latin Dictionary (Oxford 1968, 1963) we find the meaning of 
“to change”. 

56  A different text [for example, in J.D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio, II 
(Graz 19602), 8] presents noluerint instead of uoluerint, preserving the nec expunged by Vilella and Barreda 
(cfr. Los cánones de la Hispana cit., 561, discussing textual variants, compared with the different textual 
opinion of M. Sotomayor Muro, T. Berdugo Villena,  Los cánones del concilio de Elvira: una réplica, 
Augustinianum 48, 2008, 409-411). Of course, the meaning of the text does not change. L. Odrobina (cfr. 
CTh 3,7,2 et les mariages mixtes cit., 123-124) preserves the nec, suggesting, as noted, to unify the canons 
15 and 16. 

57  I wonder which heretics were indicated in such a text, probably before the Priscillianist crisis in Spain. 
See also Fernández Ubiña, Mujer y matrimonio cit., 301. 

58  See the Odrobina’s proposal in favour of a matching of the two texts: among his arguments it seems 
less sound what he said about minime (in CTh 3,7,2 et les mariages mixtes cit., 122-123). Further textual 
and linguistic discussions are in Vilella, Barreda, ¿Cánones del concilio o cánones pseudoiliberritanos? 
cit., 332-338 (rejecting the proposal of Odrobina), and in Sotomayor Muro, Berdugo Villena, Los cánones 
del concilio de Elvira: una replica cit., 409-411. 
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marriage of Christian puellae as a proselytizing factor, in my opinion, is to be referred 
to the end of the fourth century or later 59.

Canon 17 offers further elements. Coupled to canon 15, it creates a sort of Ring-Com-
position and introduces a particular case: Christian women married to heathen priests. 
Such evidence, an astonishing case for many previous scholars, was interpreted as an 
“oddity” – so forte has been read as a hint of a rare case 60 – or in the light of a priestly 
munus already empty of religious meanings 61. I would rather associate it to Guignebert’s 
reflections on the shifting boundaries among Christians and pagans in daily life. 

Some evidence stands out concerning the nature of “pagan” priesthood associated 
with local elites and family traditions 62. In fact, it is attested the similar case of Christian 
males engaged in traditional priesthood, the flamines christiani, mentioned in some in-
scriptions found in North Africa and in the canons of the same corpus Iliberritanum 63. 
Some passages in Tertullian’s works (esp. in his On Idolatry) add more details about this 
issue, and suggest therefore this was a disputed problem even in the early third century 64.

On a disciplinary level, another evidence of an earlier origin (perhaps at the begin-
ning of the fourth century) is the harsh penance regarding parents in such case – the 
exclusion from communion even in articulo mortis 65. The reason of the penance was 
more general: such marriages were troublesome factors in se, not only owing to the 
related religious acts 66, because part of routine familiar duties involved presumably 
participation in public cults, so marrying pagan priests was seen as something which 
could potentially weaken the religious allegiance within the Christian community and 
foster competition between different kinds of worship 67.

59  For a later dating of canon 16, probably in the fifth century, see also Vilella, Las disposiciones 
pseudoiliberritanas cit., 238; 253. 

60  Odrobina, CTh 3,7,2 et les mariages mixtes cit., 124 (with previous references). 
61  So in haste, at the end of XIX century, G.B. de Rossi, Nuove scoperte africane, Bullettino di 

archeologia cristiana, s. III, 3, 1878, 31-36. For a critical note of such a view of the Roman priesthood see 
Lizzi Testa, Dal conflitto al dialogo cit., 176-190. 

62  On priesthood in the Corpus Iliberritanum see R. Teja, ‘Exterae gentes’: Relaciones con paganos, 
judíos y herejes en los cánones de Elvira, in Sotomayor Muro, Fernández Ubiña (coords.), El concilio de 
Elvira y su tiempo, cit., 205-211.

63  A large number of the texts collected in the Corpus Iliberritanum concerns the flamines and sacerdotes 
(canons 2, 3, 4, 55), the attendance of Christians during pagan sacrifices (canons 1 and 59), and the duumviri, 
municipal magistrates (the canon 56).  

64  Tertullian, around 212, attested a disputatio about the Christians who wanted (or were compelled) 
to take upon themselves public offices (honores and dignitates), though they were associated to religious 
matters: idol. 17-18 (CCL 2, 1117-1120). H. Leclercq (s.v. Flamines chrétiens, in Dictionnaire d’archéologie 
chrétienne et de liturgie 5/2, 1923, 1649) called them «chrétiens arrivistes», but a rigorist policy entailed 
a double danger: to leave every local charges to the other religious groups and to remove the members of 
the upper classes from Christianity.   

65  Vilella suggests to date back the text to the second half of the fourth century, whereas for me it is more 
likely that the text 17 was composed in the first half (like the canon 15): however, dating those fragmentary 
texts is a complex work. R. Teja noted (in ‘Exterae gentes’ cit., 212) in the canons 15-17 a sort of climax 
in penances. 

66  Cf. J. Gaudemet, s.v. Le concile d’Elvire, in Dictionnaire d’histoire et de géographie ecclésiastiques 
15, 1963, 331. 

67  Traditional priestly munera were charged by aristocratic males, even if they were involved in 
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4. A pagan point of view: Julian’s evidence

In our scarce remains of “pagan” literature, the topic of intermarriage was attested 
during the reign of Julian (316-363), and was closely related to his attempts to restore 
the worshipping of Greco-Roman deities (Hellenism) by institutionalising it, following 
the Christian church model. 

In two of Julian’s letters intermarriage and the related mixed families are mentioned 
as troublesome and improper for the enactment of his political and religious reform. 
Remarkably, in both cases, those complaints involved the familiae of “pagan” priests 
and not ordinary people. 

In a letter (ep. 84a Bidez) to Arsacius, high-priest in the province of Galatia, the 
emperor suggests a list of required actions and customs for all the priests in the same 
province: among those also to attend the worship office together with their household, 
and not to allow servants, sons and wives be impious toward gods and follow atheism 
(i.e. be Christians) 68. 

Either shame or persuade them into righteousness or else remove them from their priestly 
office, if they do not, together with their wives, children and servants, attend the worship 
of the gods but allow their servants or sons or wives to show impiety towards the gods 
and honour atheism more than piety. 

Similarly, in a further letter (ep. 86 Bidez) to the noble and priestess Theodora, wife 
or widow of Thalassius, praefectus praetorio Orientis, Julian expresses his disappoint-
ment because she seems to allow her own household and acquaintance to be disre-
spectful toward the gods. For that reason the slaves who did not want to be converted 
to traditional worship must be dismissed from priestly families, like that of Theodora, 
and be sold 69. 

Not surprisingly, similar bans will be issued by Christian churches from the later 
4th century. Some canonical documents prohibited marriage with girls from heathen 
families, as much as from heretical and schismatic ones, for the sons of bishops and any 
clergyman: particularly the canon 12 of the so-called Breviarium Hipponense (around 
400, an African collection at the time of Augustine) 70 and the canon 14 of the imperial 

an intermarriage or were born in a mixed couple: see C. Martinez Maza, Aristocracia, matrimonio y 
conversión: crítica a una opinión generalizada, ARYS 1, 1998, 286.  

68  Iul., ep. 84a (Bidez) = ep. 22 (Wright): the translation comes from the latter. The letter is not extant 
in the direct tradition of Julian epistolary but is quoted by the later Christian historian Sozomen in the fifth 
century: Ecclesiastical history 5,16. Once again, the authenticity of this document has been questioned in 
recent scholarship: see A.D. Lee, Pagans and Christians in Late Antiquity: A Sourcebook, London-New 
York 20162, 103-104; F. Aceto, Note sull’autenticità dell’ep. 84 di Giuliano imperatore, Rivista di cultura 
classica e medioevale 50, 2008, 187-206. 

69  Iul., ep. 86 (Bidez) = ep. 32 (Wright). For the aristocratic persons mentioned see PLRE 1, 886 s.v. 
Thalassius 1; PLRE 1, 895 s.v. Theodora 3. 

70  Breviarium Hipponense, canon 12 (CCL 149, 37).
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council of Chalcedon (451) 71, in that case also for the sons of the lower clergy, as read-
ers and cantors, unless the girl promised to convert to the Catholic church.

5. Bonds and borders: notes on C.Th. 3.14.1

As noted, unequivocal legal bans of intermarriage were issued under the reign of 
Theodosius I, and these concerned marital relations among Jews and Christians (C.Th. 
3.7.2 = 9.7.5). Some precedents can be detected, such as C.Th. 3.14.1, dated 370 or 
373, which outlawed marriages with a barbara uxor or gentiles – words which were 
identified as meaning “pagan” 72.

Impp. Valentin(ianus) et Val(ens) AA. ad Theodosium mag(istrum) equitum. Nulli pro-
vincialium, cuiuscumque ordinis aut loci fuerit, cum barbara sit uxore coniugium, nec 
ulli gentilium provincialis femina copuletur. Quod si quae inter provinciales atque gen-
tiles adfinitates ex huiusmodi nubtiis extiterint, quod in his suspectum vel noxium detegi-
tur, capitaliter expietur. Dat. V. Kal. Iun. Valentin(iano) et Valente AA. coss. 

Emperors Valentinian and Valens Augustuses to Theodosius, Master of the Horse. No 
provincial, of whatever rank or class he may be, shall marry a barbarian wife, nor shall 
a provincial woman be united with any foreigner. But if there should be any alliances 
between provincial and foreigners through such marriages and if anything should be 
disclosed as suspect or criminal among them, it shall be expiated by capital punishment. 
Given in the fifth day before the kalends of January in the year of the consulship of Va-
lentinian and Valens Augustuses. 

Recent studies gave a different interpretation of the text 73. The context of the law is 
the revolt led by Firmus in the provinces of Mauretania: the uprising involved some so-
cial and ethnic groups living on the edge of Roman Africa and was defeated by Roman 
troops with difficulty 74. This event led Valentinian to issue a law against gentiles – to be 
interpreted as native people and tribesmen, who might be charged to control the fron-
tiers – prohibiting them from getting married to Roman citizens, probably provincials 
living in the same areas. 

71  P.P. Joannou, Discipline générale antique (IVe-IXe s.), I-1, Les canons des Conciles œcuméniques, 
Roma 1962, 80-81. 

72  Cfr. B. Biondi, Il diritto romano cristiano, III, Milano 1954, 91; 481. English translation by The 
Theodosian code and Novels and the Sirmondian constitutions. A translation with commentary, glossary, 
and bibliography by C. Pharr in collaboration with T. Sherrer Davidson and M. Brown Pharr with an 
introduction by C. Dickerman Williams, Princeton 1952, 76. 

73  See M. Bianchini, Ancora in tema di unioni fra barbari e romani, in Matrimonio e filiazione nel diritto 
tardo-imperiale romano (da Costantino a Teodosio II). Influssi religiosi e fattori sociali. Atti Accademia 
Romanistica Costantiniana 7 (Spello-Perugia-Norcia, 16-19 ottobre 1985), Napoli 1988, 225-249; H.S. 
Sivan, Why not Marry a Barbarian: Marital Frontiers in the Late Antiquity, in R.W. Mathisen, H.S. Sivan 
(eds.), Shifting Frontiers in Late Antiquity, London 1996, 136-145; W. Liebeschuetz, Citizen status and law 
in the Roman Empire and the Visigothic kingdom, in W. Pohl, H. Reimitz (eds.), Strategies of distinction. 
The Construction of Ethnic Communities, 300-800, Leiden-Boston-Köln, 1998, 139-140. 

74  See PLRE 1, 340, s.v. Firmus 3.
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The content of the law, indeed, is not isolated, because it documents the rise of 
ethnical categories associated to mixed marriages and bonds, an increasing concern for 
Roman lawmakers in the second half of the fourth century, when the “barbarian prob-
lem” was often faced by pointing out legal and social borders among the citizens and 
the “others”, like foreigners and heretics.

Given the actual interpretation of this law, we tackle another issue: late Roman law 
did not ban marriages with “pagans”, as Jean Gaudemet noted 75. However, the lack of 
any expressed legal prohibition does not mean that there was not pressure against pa-
gans or heretics and, thus, against marrying them 76. Other legal and social tolls have to 
be considered, at least from the time of Theodosius I (i.e. at the end of fourth century): 
some laws struck especially the heretics and the apostates by considering them legally 
incapacitated 77, and their parents could disinherit daughters and sons who got married 
without their consent by means of the legal exheredatio. Nevertheless, marriage among 
Christians and pagans was never declared invalid, so that religious difference did not 
become a legal matter for conubium for them 78.

6. Final Remarks: a world in dialogue?

The scrutiny of the ecclesiastical and legal context offers some clues about why 
there were marriages among Christians and “pagans”, despite many religious prohi-
bitions and concerns. The extant sources entail Western regions (Spain in the corpus 
Iliberritanum, North Africa in C.Th. 3.14.1 and the Breviarium) and Eastern ones (like 
Julian’s letter and the council of Chalcedon): obviously differences are to be considered 
according to the different rate of Christianization in the areas of the Roman world 79. 
Then, the development of intermarriage helps us deepen our traditional understanding 
of “pagans” and, thanks to that topic, we can note that the differentiation among the 
religious allegiances was just one of the matters related to marriage in the late Roman 
empire: marriage was still a result of customary or forced elements (like, in particular, 
the consent of parents for the sons and the conversion of landowners for the servants). 
Consequently marriage norms did not become a fully-fledged system for creating new 
distinctive community identities: in that perspective we observe that radical bans were 

75  J. Gaudemet, L’Église dans l’Empire romain (IVe-Ve siècles), Paris 1958, 526. 
76  See the remarks about “moral legislation” in S. Bradbury, Constantine and the problem of anti-pagan 

legislation in the fourth century, Classical Philology 89, 1994, 120-139. 
77  Cf. T. Spagnuolo Vigorita, L’incapacità nella legislazione religiosa tardoantica, in M. Silvestrini, T. 

Spagnuolo Vigorita, G. Volpe (a cura di), Studi in onore di Francesco Grelle, Bari 2006, 281-287. 
78  As noted about Augustine, for example, there was no verbal distinction of marriage describing the 

legal bond between two Christians or between a Christian and a pagan: P. van Geest, s.v. Matrimonium, in 
C. Mayer (hrsg.), Augustinus-Lexicon, III, Basel 2004-2010, 1207.  

79  Besides, those sources talk about local matters that in a later moment will have a general meaning (e.g. 
by means of the insertion in a official legal Code or in a canonical collection, as probably for the corpus 
Iliberritanum). The understanding of their original meaning, of course, changed when they were again 
presented in a different historical frame. Nevertheless, the insertion of the ban of marriage with sacerdotes 
idolorum (canon 17) can be contentious for the Visigothic Spain, but it can be explained by the nature of 
the canonical corpora inclined to preserve ancient texts. 
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issued for the priestly and clergy families in “pagan” (Julian) and Christian (canonical) 
documents. 

If intermarriages are attested in the available sources, the question of why there 
were such marriages arises. Copia puellarum, as already remarked, is evidence of fe-
male oversupply in some Christian communities and probably in some social classes 
(therefore, not in the whole society), and the presence of bonds with sacerdotes ido-
lorum suggests wealthy and well connected families rather than humiliores ones 80: such 
consideration is strengthened by the opposite cases, non-Christian girls married with 
sons of any clergy.

In a sociological perspective, a high rate of exogamous bonds has been considered 
by Rodney Stark as crucial to the rise of early Christianity, thanks to an alleged active 
female role also in secondary conversions, while acknowledging that direct evidence of 
intermarriages between Christian women and pagan men is not abundant 81. Perhaps, in 
my opinion, that scarcity of extant evidence does not demonstrate that such marriages 
were infrequent; rather it would suggest a different view of Roman marriage, according 
to the social levels and the rates of Christianization in the different periods, before or 
after the massive conversions in the Theodosian age and afterwards.  

A socio-juridical level of understanding, which is necessary for studying Roman 
society, can explain which ways were available for Christian young girls (therefore for 
their first wedding) lacking any eligible Christian partner: first of all, the renunciation 
to any marriage or, if it happened, its postponement to a later moment; otherwise, a 
continent life, thus becoming a virgin 82. Another lower kind of bond was allowed, like 
informal bonds or concubinatus 83. If not, Christian families could prefer a partner extra 
moenia (in a religious sense), in order to contract a iustum matrimonium with the relat-
ed legal and social advantages. Those strategies are documented in some early Chris-
tian sources, like Tertullian and the author of the Elenchos, both at beginning of the 
third century and in Western areas. Besides, the scrutiny of three texts collected in the 
corpus Iliberritanum (and, as noted, not to be consider issued by a council held in the 
first half of fourth century) allows us to suggest a different dating for them: in the first 
part of the fourth century, if not in an earlier period, for canons 15 and 17 (concerning 

80  Fernández Ubiña (Mujer y matrimonio cit., esp. 277) noted the greater attention paid to elite values 
in the canons of Elvira (in a Unitarian view): so also for canon 17. 

81  R. Stark, The Rise of Christianity: How the Obscure, Marginal Jesus Movement Became the Dominant 
Religious Force in the Western World in a Few Centuries, New York 1997, esp. 114-115. For a critical view 
about the active role of women in the conversions of their families see Salzman, The making of a Christian 
Aristocracy cit., 141-161: according to her studies, the infrequency of intermarriages is confirmed also 
by the tolerance for them in canons and by some bishops. In my opinion, though, the lower classes might 
be characterized by a different pattern, for iustum matrimonium was not the unique kind of marital bond. 
A possible source for a grass-roots approach can be found in canonical texts, because they addressed the 
society at large. 

82  For a critical view about a widespread trend of continent style of life among late antique Christianity 
see Colantuono, Il matrimonio nelle antiche comunità cristiane: varietà di posizioni e pluralità di livelli. 
Spunti esegetici, conciliari e giuridici, in Il matrimonio dei cristiani cit., 67-85 (with references).

83  See Colantuono, Unioni tardoantiche cit., 76-87; 95-140.
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Christian-pagan relations), and in the final part of the same century, if not later, for the 
canon 16 (concerning relations of Christian families with Jews and heretics). 

If this social and chronological frame is correct, a distinct social trend emerges: 
for higher level of Roman society (aristocracy and local elites) the prevalence 
of endogamous pattern in “pagan” and Christian families has been noted, thus 
explaining the absence of a specific ban in Roman laws 84. Among lower classes – 
where inherited property and formal marriage had a lesser role 85 – we can suppose a 
stronger persistence of Christian-pagan bonds, notwithstanding their scarce evidence 
in extant sources. Be that as it may, the presence of such topic is still recorded in the 
first part of 5th century. 

How could such marriages be prevented by church elites? They could not make any 
marriage legally invalid, but there were strong ecclesiastical efforts to oppose those 
alliances affecting family behaviours and social ties. As suggested, in adulterio animae 
resolvi – if it is an authentic lesson, as I suppose – make us acquainted with a couple 
of very common topoi on women, especially if they were young. Fear of apostasy, of 
course (it has been said quite often), and not only for the individual young Christian 
girls involved, but also for other matters, such as the religious allegiance and upbring-
ing of the offspring; the mutual exchanges of girls (and possibly of goods) created also 
new links among families, like relations of adfinitas, an increasing matter in late Ro-
man norms, so making weaken the social and religious border lines 86. Also in some oth-
er religious groups, like Jews or the minority Christian groups, we find similar trends, 
while – except for Porphyry’s and Julian’s polemic texts – the lack of sure pagan views 
on the bonds with Christians seems to be associated with the nature of the paganism 
itself with its porous boundaries (at least before Julian’s attempts and the wide-ranging 
Christianization of pagan culture), because of the absence of the principle of exclusive 
commitment 87. 

Otherwise intermarriages could be useful for Christian expansion. The interreli-
gious marriages pointed out in the legal and canonical sources are always ab origine, 
before the marital bonds, not because of the woman’s conversion after marriage (thus 
those cases did not concern the “Pauline privilege”) 88. Furthermore, we noted also their 

84  Salzman, The making of a Christian Aristocracy cit., 145-146.
85  In Christian lower classes there could not be the female oversupply (copia puellarum) noted for middle 

and higher social levels or, if present, that case could be settled by other kinds of marital bond.  
86  A further explanation concerning the dowry from the woman family to the husband needs a deeper 

inquiry. Of course, the transfer of property from Christian families to not-Christians was a reason to ban 
the intermarriage, but it cannot be considered the main one: see Odrobina, CTh 3,7,2 et les mariages mixtes 
cit., 127; for a general outlook on the dowry and its late antique transformations cf. A. Arjava, Women 
and Law in Late Antiquity, Oxford 1995, 52-62; P. Ferretti, Le donazioni tra fidanzati nel diritto romano, 
Milano 2000.

87  For a similar view about religious defections see Wilson, Rivalry and Defection cit., esp. 67. Recently 
Bettini (Elogio del politeismo, cit.) stressed the interpretatio or religious translatability as feature of Greco-
Roman polytheism. In general, in daily life, we should remember the Guignebert’s thesis.  

88  See 1 Corinthians 7,12-16. It was already noted that another Pauline text used by Tertullian against 
intermarriages (1 Corinthians 7,39) regarded originally only the remarriage of widows. In such topic an 
interesting suggestion has been proposed by A. Fraschetti, Principi cristiani, templi e sacrifici nel Codice 
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possible benefit for new conversions and the ambivalence of intermarriage in consid-
ering women roles. At any rate, there was not a total ban, but an increasing building 
of borders (which were becoming a legal matter during the fourth century) by means 
of an incomplete set of prohibitions, exhortations, injunctions and threats, whose real 
application had to consider the “balance of power” inside every community and the 
different strategies adopted by families for their sons (but with a particular care for the 
daughters), according to the legal norms and moral code of their social level. In the end, 
late antique Mediterranean communities seem to have been marked by a plurality of 
religious affiliations and of normative levels, too 89. 

The habitus of the political activist in these post-modern times may help the Late 
Antique historian in suggesting an ultimate reflection. When we choose to change our 
paradigm from conflict to dialogue among Christians and pagans, we do not have as op-
ponents Momigliano or other important scholars (in an antiquarian outlook, I guess) 90. 
Perhaps, our arrière-plan can be found in the reactions to some contemporary main-
stream opinions, like Huntington’s thesis on an alleged “Clash of Civilizations” and its 
political followers 91. But, even so, our hard times have taught us to reject any irenic 
view: consequently, dialogue as a key-word does not work (unless it means “negoti-
ation”) and seems to be labelled by another fashionable approach to Late Antiquity, 
the “politically correct” one 92. Therefore, I prefer to talk about the relations and the 
interactions in their polysemic meanings (conflict and dialogue together). At least, a 
methodological statement coming from the best Marxist studies cannot be lost: every 
change needs struggle.

Teodosiano e in altre testimonianze parallele, in A. Saggioro (a cura di), Diritto romano e identità cristiana. 
Definizioni storico-religiose e confronti interdisciplinari, Roma 2005, 139-140: the larger number of 
female conversions from paganism to Christianity can be explained by a lesser subjection of women to the 
transmission of sacra gentilicia, the sacred items of a family.   

89  Borrowing a phrase from postcolonial studies, we can rename that condition as “multiple jurisdiction”: 
see A. Rousselle, Vivre sous deux droits : la pratique familiale poly-juridique des citoyens romains juifs, 
Annales. Économies, Sociétés, Civilisations 45.4, 1990, 839-859; Colantuono, Unioni tardoantiche cit., 
46-49. 

90 En passant we remember that Arnaldo Momigliano (1908-1987) lived in Britain during the Second 
War World as an exile from Fascist Italy due to the Racial Laws (see an autobiographical sketch in Id., 
Introduzione, in R. Syme, La rivoluzione romana, ital. transl., Torino 1974, IX-XI) and his The Conflict 
between Paganism and Christianity in the Fourth Century was born during the Cold War. See also G.W. 
Bowersock, Momigliano e i suoi critici, Studi Storici 53, 2012, 7-24.

91  Cfr. S. Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York 1996. The 
context of such thesis was the debate about “What to do with American Primacy?” after the historical turns 
in 1989-1991 and the rise of the so-called “theo-con” school: Huntington, as it is well-known, pointed out 
the central role played by cultural and religious factors in contemporary conflicts. The “Clash theory” has 
received a lot of criticism, but here it is important noting the role of the Roman Empire as a paradigm: see 
also S. Huhnholz, Do All Roads lead to Rome? Ancient Implications and Modern Transformations in the 
Recent US Discourse on an American Empire, Mediterraneo Antico 13, 2010, 49-69.

92  A. Giardina called that trend “retorica della modernità”: Esplosione di tardoantico, Studi storici 40.1, 
1999, esp. 156-163. See also Averil Cameron [The ‘long’ late antiquity: a late twentieth-century model, in 
T.P. Wiseman (ed.), Classics in progress. Essays on ancient Greece and Rome, Oxford-New York 2002, 
165-191], reflecting on Peter Brown’s legacy. Recently R. Lizzi Testa expressed some doubts on “dialogue” 
in her Introduzione, in Brown-Lizzi Testa, Pagans and Christians in the Roman Empire cit., 10-11. 
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Riassunto
L’inedita pluralità religiosa che contraddistinse le società mediterranee nel Tardoantico pro-

dusse numerose forme di interazioni, fra cui le unioni interreligiose fra individui appartenen-
ti a gruppi cristiani e “pagani”, oggetto di questo studio. L’articolo intende rileggere alcune 
fonti cristiane e pagane sulle realtà familiari miste e sulle loro rappresentazioni; in particolare 
sono analizzati tre documenti trasmessi dal Corpus Iliberritanum (meglio noto come canoni del 
“concilio di Elvira”) e i frustuli di una prospettiva pagana (da Apuleio a Giuliano). Sul piano 
giuridico alcune leggi (sul cui contesto e significato originari occorre tornare) conservate dal 
Codex Theodosianus, a partire dalla “svolta” del IV secolo, definirono la questione delle unioni 
miste, senza tuttavia mai vietare esplicitamente quelle fra cristiani e pagani. In conclusione, 
il paradigma conflittuale fra cristiani e pagani, enfatizzata da gran parte della storiografia nel 
Novecento, può essere accompagnato da altri e più proficui approcci, ad esempio quello basato 
sulle interazioni e negoziazioni sociali. 

Résumé
Plusieurs moyens d’interaction ont découlé de la pluralité religieuse de l’Antiquité tardive, 

inconnue ailleurs. Cette étude va traiter des mariages mixtes entre les membres des églises 
chrétiennes et ceux du monde “païen”. On a passé en revue des documents du côté chrétien et 
païen qui témoignent du vécu des couples mixtes et de leurs représentations : on s’est notamment 
penché sur trois documents rapportés dans le corpus Iliberritanum (mieux connu sous le nom 
de canons du “concile d’Elvire”) et ce qui survit du regard des païens (d’Apulée à Julien). Au 
niveau juridique, des lois (mais il faut revenir sur leur contexte et leur interprétation originelle) 
transmises par le Codex Theodosianus abordaient la question des alliances mixtes à partir du 
“tournant” du quatrième siècle, sans néanmoins les interdire explicitement entre chrétiens 
et païens. En conclusion, bien qu’emphatisé par la plupart des historiens du XXème siècle, le 
paradigme du conflit entre chrétiens et païens peut aller de pair avec d’autres approches plus 
fécondes, comme celles fondées sur les interactions et les négociations sociales.

Parole chiave: matrimonio; storia della famiglia; tarda antichità; concilio di Elvira; paganesimo.
Keywords: marriage; family history; late antiquity; synod of Elvire; paganism. 
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A partire dal 2016, grazie all’iniziativa e al sostegno della Pontificia Commissione 
di Archeologia Sacra 1, sono riprese le ricerche nel complesso cimiteriale di Canosa 
di Puglia (località Lamapopoli), in particolare negli insediamenti ipogei, realizzati e 
frequentati tra il IV e il VI secolo 2. Le ultime indagini, dirette dall’Ispettorato delle 
catacombe della Puglia e condotte nel periodo maggio-giugno 2018 3, hanno portato 
alla luce un nuovo contesto (ipogeo H), noto ancora in maniera parziale, che ha re-
stituito un documento epigrafico di estremo interesse da diversi punti di vista 4, indu-

1  Rivolgo un sentito ringraziamento alla PCAS e in particolare al Segretario, Mons. Pasquale Iacobone, 
e a Fabrizio Bisconti, Sovrintendente Archeologico delle Catacombe.

2  Allo stato attuale, è stato possibile approfondire l’indagine in cinque ipogei su quindici noti 
complessivamente. Sulle ricerche pregresse condotte tra il 2004 e il 2006 dall’allora Dipartimento di 
studi classici e cristiani dell’Università degli studi di Bari vd. C. Carletti, D. Nuzzo, P. De Santis, Il 
complesso cimiteriale di Ponte della Lama (Canosa): nuove acquisizioni dagli scavi delle catacombe e 
dell’area subdiale, Rendiconti Pontificia Accademia Romana di Archeologia 79, 2006-2007, 205-290; 
Il cimitero tardoantico di Ponte della Lama (Canosa di Puglia), prefazione di C. Carletti, testi di P. De 
Santis, G. Disantarosa, E. Iannetti, D. Lentini, D. Mittica, D. Nuzzo, L. Piepoli, V. Polito, A. Rocco, Bari 
2012. Per alcune note preliminari relative agli interventi promossi e diretti dalla PCAS vd. P. De Santis, 
Il complesso catacombale di Canusium tardoantica. Nuovi dati dagli ipogei F e G (indagini 2016-17), 
Rivista di Archeologia Cristiana 93, 2017, 97-134 (con ulteriori riferimenti bibliografici); P. De Santis, V. 
Polito, I nuclei ipogei del complesso cimiteriale in località Lamapopoli a Canosa di Puglia. Conoscenza, 
conservazione, tutela, Vetera Christianorum 54, 2017, 257-284; P. De Santis, G. Panzarino, Il complesso 
catacombale di Canusium: indagini archeo-antropologiche negli ipogei F e G (anni 2016-17). Nuove 
acquisizioni e spunti di riflessione metodologica, in F. Sogliani, B. Gargiulo, E. Annunziata, V. Vitale (a 
cura di), VIII Congresso Nazionale di Archeologia Medievale (Matera, 12-15 settembre 2018), III, pré-
tirages, Firenze 2018, 124-128.

3  Alle attività hanno collaborato, con ruoli di responsabilità e coordinamento, Marco Campese, Ginevra 
Panzarino e Velia Polito; ha, inoltre, partecipato un gruppo di volontari, studenti e laureati, del Corso di 
Laurea magistrale in Archeologia dell’Università degli Studi di Bari Aldo Moro. Si precisa che le planimetrie 
a supporto del presente contributo, curate da Marco Campese, sono passibili di aggiornamenti; per la loro 
realizzazione si è scelto di rappresentare la veduta dall’alto alla quota più adatta alla comprensione delle 
strutture. L’elaborazione delle immagini fotografiche si deve a Maria Martinelli.

4  Nel presente contributo si è scelto di porre l’attenzione su questa specifica evidenza rinviando ad 
altre prossime pubblicazioni l’approfondimento di ulteriori aspetti rivenienti dalle ricerche in corso; vd. 
P. De Santis, Una nuova pittura dal complesso cimiteriale di Canosa di Puglia (loc. Lamapopoli). Note 
preliminari, Rivista di Archeologia Cristiana 95, 2019, c.s.; P. De Santis, Il complesso cimiteriale di 
Canusium (loc. Lamapopoli, Italia): nuove acquisizioni da recenti indagini negli insediamenti ipogei (2016-

Vetera Christianorum	 Paola DE SANTIS 
55, 2018, 135-146

Una nuova iscrizione dal complesso cimiteriale di 
Lamapopoli a Canosa di Puglia:

la testimonianza di un anonimo artifex?

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



PAOLA DE SANTIS136

cendo ad interrogarsi, in maniera integrata e correlata, sul ‘dove, il come, il perché e 
il quando’ 5. 

Il contesto

In un settore del cimitero, collocato ad una distanza di circa 40 m in linea d’aria 
dalla necropoli subdiale e presso le pendici della lama in cui sono scavati gli ipogei, 
nel 2006 furono individuati tre nuclei indipendenti e posti su diversi livelli (F, G, H) 6, 
separati da diaframmi rocciosi molto esigui (fig. 1).

Nel corso degli ultimi interventi di indagine e conservazione è stato avviato un ap-
profondimento dell’esplorazione nell’ipogeo H, intercettato attraverso alcune lacune de-

2018), in Atti XVII Congresso Internazionale di Archeologia Cristiana, Frontiers. The Transformation and 
Christianization of the Roman Empire between Centre and Periphery (Utrecht-Nijmegen, 2-6 luglio 2018), 
Città del Vaticano, c.s.

5  Cfr. C. Carletti, Nascita e sviluppo del formulario epigrafico cristiano: prassi e ideologia, in I. Di 
Stefano Manzella (a cura di), Le iscrizioni dei cristiani in Vaticano. Materiali e contributi scientifici per 
una mostra epigrafica, Città del Vaticano 1997, 147. Desidero rivolgere un pensiero di profonda gratitudine 
a Carlo Carletti per i costanti e preziosi momenti di confronto, per gli stimoli e i suggerimenti, e per aver 
seguito e sostenuto con affettuosa partecipazione le attività dell’Ispettorato delle catacombe della Puglia 
sin dalla sua istituzione nel 2010.

6  Gli ipogei F e H risultano scavati alla stessa quota (102,75/80 m s.l.m.), G invece si sovrappone ad 
una quota leggermente più alta (103,30/50 m s.l.m.). Per il posizionamento di questo settore nell’ambito 
del complesso cimiteriale vd. De Santis, Il complesso catacombale cit., fig. 1.

Fig. 1. - Ipogei F, G e H: planimetrie; in grigio la planimetria dell’ipogeo G 
sovrapposto a F e H (elaborazione M. Campese).
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rivate dal cedimento di pareti rocciose e volte nell’adiacente nucleo F e nel soprastante 
ipogeo G 7. Allo stato attuale 8, è visibile parte di un ambiente – un cubicolo o la parte 
finale di una galleria – interessato da diverse fasi costruttive e di occupazione funeraria. 

In un primo momento, l’ambiente prevedeva probabilmente tre tombe ad arcosolio 
scavate nelle pareti laterali, a nord e a sud (Hb, Hc) 9, e nella parete di fondo (Ha) 10 (fig. 
2). Quest’ultima risulta monumentalizzata da un prospetto architettonico caratterizzato 

7  Vd. De Santis, Il complesso catacombale cit., 126-129; De Santis, Una nuova pittura cit.
8  In questo caso l’asportazione stratigrafica degli interri deve necessariamente essere condotta con 

particolare prudenza e per step programmati a causa dello stato di conservazione estremamente precario che 
caratterizza la volta e le pareti rocciose con gravi fenomeni di distacco e disgregazione. Cfr. De Santis, Una 
nuova pittura cit.; più in generale, sul delicato equilibrio tra indagine stratigrafica e interventi conservativi, 
vd. De Santis, Polito, I nuclei ipogei cit.

9  Gli arcosoli Hb e Hc sono ancora in corso di scavo e quindi noti solo in parte anche a causa di profondi 
distacchi della volta che ne hanno compromesso lo stato di conservazione, soprattutto nel caso di Hb. 
Si rinvia dunque la descrizione di queste strutture a quando si potrà disporre di un quadro analitico più 
completo [cfr. comunque per ulteriori dettagli De Santis, Una nuova pittura cit. e De Santis, Il complesso 
cimiteriale di Canusium (loc. Lamapopoli, Italia): nuove acquisizioni cit.].

10  L’interpretazione di questa struttura sepolcrale come tomba ad arcosolio rimane problematica, anche 

Fig. 2. - Ipogeo H: planimetria con le tombe di II fase (32,33) in grigio (elaborazione 
M. Campese). 
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da un ampio arco, sorret-
to da piedritti, sovrastante 
un’arca in muratura di cui 
è visibile solo la fronte, 
nella quale si apre – al cen-
tro – una nicchia arcuata 
(fig. 3). Tale struttura, che 
univa la funzione di so-
stegno della volta al forte 
impatto monumentale di 
un sepolcro privilegiato, 
prevedeva anche una pre-
giata decorazione pittorica 
sia nell’intradosso dell’ar-
co superiore, visibile solo 
parzialmente, sia nella 
nicchia che decora l’arca 
sottostante. Quest’ultima 
presenta la raffigurazione 
nella lunetta di due pavoni 
visti di profilo e affrontati 
in posizione araldica, ri-
volti verso un kantharos da 
cui fuoriesce una sorgente 
di acqua zampillante. La 
rappresentazione, resa con 
stile impressionistico uti-
lizzando un’ampia gamma 

cromatica, è caratterizzata da un intento naturalistico e una certa cura nella esecuzione 
dei dettagli 11. 

In un momento successivo, la nicchia della tomba Ha viene murata con una struttu-
ra che prevede la realizzazione in corso d’opera di una mensola sporgente in laterizio 
su cui viene realizzato un contenitore modellato in malta di forma semicircolare, del 
tutto simile ad altri esempi attestati nel complesso catacombale 12, funzionali al rituale 
dell’offerta presso la tomba (fig. 4). Alla base del sistema di chiusura è stata inserita, 

se più che probabile, in quanto non visibile nella sua interezza: interventi di modifica dell’assetto originario 
– come si vedrà – hanno infatti obliterato la nicchia. Si tratta, comunque, di un sepolcro polisomo come 
documentato dalla t. 18, visibile in parte attraverso una lacuna nell’adiacente ipogeo F, sicuramente pertinente 
ad Ha (cfr. fig. 2). Per una descrizione di quanto è stato possibile osservare della t. 18 vd. De Santis, Il 
complesso catacombale cit., 127-129 con bibliografia precedente; cfr. anche De Santis, Una nuova pittura 
cit. e De Santis, Il complesso cimiteriale di Canusium (loc. Lamapopoli, Italia): nuove acquisizioni cit.

11  All’analisi dettagliata della tomba Ha e della decorazione pittorica è dedicato uno specifico, seppur 
preliminare, contributo a cui si rinvia anche per i riferimenti bibliografici: De Santis, Una nuova pittura cit.

12  Ipogei F e G; De Santis, Il complesso catacombale cit., 104 e nota 22, 115, 116.

Fig. 3. - Ipogeo H: prospetto t. Ha.
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Fig. 4. - Ipogeo H: t. Ha, particolare della muratura di chiusura con la mensola e il contenitore in malta.

Fig. 5. - Ipogeo H: visione d’insieme da est; a nord e a sud le tombe a cassa 32 e 33.
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con funzione decorativa e aggettante rispetto al profilo del parapetto sottostante, una 
cornice modanata marmorea di reimpiego. Sulla muratura sono documentati almeno 
due strati successivi di rivestimento in intonaco 13 (cfr. figg. 3 e 4): quello più recente 
contiene un prezioso indicatore epigrafico, importante per l’inquadramento cronologi-
co dell’intero contesto 14. 

Ad una fase riorganizzativa dello spazio funerario è da riferire, secondo una prassi 
ampiamente attestata anche nei vicini ipogei F e G 15, l’addossamento agli arcosoli late-
rali di due sepolture a cassa in muratura (tombe 32 e 33; cfr. figg. 2 e 5) 16. 

Il testo

Come si è accennato, sullo strato d’intonaco più recente che riveste il muro di chiu-
sura della nicchia di Ha viene tracciata un’iscrizione; essa si trova in posizione decen-
trata, a destra e lungo il margine inferiore, dove il rivestimento è in parte steso anche 
sulla modanatura che delimita in basso la struttura muraria 17 (cfr. figg. 3 e 4). Rispetto 
al piano di calpestio, l’epigrafe si trova ad una altezza di 1,15 m, quindi si può desume-
re che lo scrivente abbia operato in una posizione piuttosto comoda.

Il testo si conserva integralmente, malgrado alcune lacune e abrasioni; è tracciato, in 
‘capitale atipica’, sull’intonaco non ancora del tutto rappreso, come documentano i bor-
di leggermente rialzati e slabbrati del solco d’incisione, realizzato con uno strumento a 
punta 18 (fig. 6). I tratti sono tracciati in maniera abbastanza precisa, ad eccezione delle 
ultime due lettere in corrispondenza delle quali sembra che l’intonaco sia di maggiore 
spessore, probabilmente perché vicino al punto di giunzione con la struttura dell’arco, 
dove evidentemente era necessario uno strato di rivestimento più spesso per garantirne 
l’adesione anche sull’angolo di contatto 19. 

La linea di scrittura e il modulo delle lettere sono piuttosto regolari, tranne che nella 
parte finale – dopo la menzione consolare –, dove la linea si alza e il modulo si riduce. 
L’iscrizione si sviluppa su una superficie lunga 49,5 cm, le lettere misurano 3,7-2,6 cm. 
Nelle caratteristiche grafiche, si osservano fenomeni tipici delle scritte extra-officinali 20.

13  Il rivestimento più antico è visibile attraverso alcune lacune. 
14  Vd. infra.
15  De Santis, Il complesso catacombale cit., in part. 108-121, 126-127.
16  Per una descrizione più dettagliata vd. De Santis, Una nuova pittura cit. e De Santis, Il complesso 

cimiteriale di Canusium (loc. Lamapopoli, Italia): nuove acquisizioni cit.
17  Cfr. supra.
18  In alcuni punti, come nelle N, è evidente la traccia dell’azione dello strumento scrittorio sul supporto 

cedevole che accumula l’intonaco all’estremità del tratto.
19  Questo elemento potrebbe giustificare un breve segno orizzontale – dai contorni piuttosto slabbrati – 

visibile sull’ultima lettera (P); non sembra essere un tratto coerente con il testo, ma piuttosto una irregolarità 
nella stesura dell’intonaco osservabile anche in altri punti.

20  In particolare: l’andamento obliquo della traversa delle A; il pilastrino cd. a ‘coda’ della prima G che 
nella seconda G si unisce in un unico tratto con l’elemento semicircolare, assumendo un aspetto corsivo; si 
avvicinano ad una forma corsiva anche la R, in cui l’occhiello rimane aperto, e la S, resa con un’unica linea 
leggermente ondulata. I due tratti verticali del numerale sono di lunghezza difforme, entrambi caratterizzati 
da una linea leggermente obliqua nella parte superiore. Il punto corrispondente al numerale presenta alcune 
irregolarità a causa dello stato di conservazione dell’intonaco, interessato da lacune, lesioni e micro-aree 
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dd(ominis) nn(ostris) Gra(tiano) Aug(usto) II idus (sic !) ap(ril-)

Il testo contiene unicamente una data consolare riferibile all’anno 371 e menzionan-
te il secondo consolato dell’imperatore Graziano 21, ma non il collega Sesto Petronio 
Probo. L’uso della titolatura imperiale dominus noster 22 al plurale, anche quando essa 
era associabile al nome di uno solo dei due consoli, è attestato, sebbene non frequen-
temente, soprattutto nella seconda metà del IV secolo 23. L’omissione del nome del se-
condo console, in questo caso (Petronius) Probus, è documentata nella prassi epigrafica 
di età tardoantica ed è riconducibile a motivazioni diverse; nell’iscrizione in questione 
sembra motivata dalla mancanza di spazio, dato che lo scrivente ha scelto di tracciare 
il testo – come si è detto – in posizione liminare e decentrata rispetto alla superficie 
disponibile 24. 

Non si può del tutto escludere, anche se si ritiene molto meno plausibile, che il nu-
merale sia riferito al giorno piuttosto che all’anno del consolato di Graziano 25, tenendo 

scabre, e anche per la superficie non perfettamente liscia su cui è steso; infatti, il bordo della cornice 
modanata in marmo (vd. supra) presenta in quest’area una sbreccatura. Si osserva, inoltre, un’apicatura 
orizzontale in corrispondenza dell’asta verticale della seconda N (e forse nel tratto inferiore superstite 
della I).

21  A. Degrassi, I Fasti consolari dell’Impero Romano dal 30 a.C. al 613 d.C., Roma 1952, 83; R.S. 
Bagnall, A. Cameron, S.R. Schwartz, K.A. Worp (a cura di), Consuls of the Later Roman Empire, 
Atlanta 1987 (= CLRE), 276-277. Il nome dell’imperatore Graziano, quando abbreviato, è generalmente 
documentato nella forma Grat(ianus), piuttosto che Gra(tianus), come nel nostro caso. Cfr. ICVR IV, 
11774; V, 13325, 13327; VI, 15502; 13327; EDB 33615; EDH 21039.

22  Sulla diffusione di questa formula a partire dall’età tardoantica vd. A. Chastagnol, Le formulaire de 
l’épigraphie latine officielle dans l’antiquité tardive, in A. Donati (a cura di), La terza età dell’epigrafia, 
Faenza 1988, 13-14; A. Magioncalda, Lo sviluppo della titolatura imperiale da Augusto a Giustiniano 
attraverso le testimonianze epigrafiche, Torino 1991, 81-82. 

23  ICVR I, 84 (a. 377); 1941 (a. 398); EDB 38747 (a. 398). Cfr. anche ICVR I, 941 e ICVR VII, 19978 
(a. 397) in cui la titolatura dd(ominis) nn(ostris) è riferita a due consoli entrambi non imperatori. Cfr. 
CLRE, 66.

24  In CLRE (64-65) si contano 28 esempi di omissioni del nome di uno dei consoli prima del V secolo, 
alcuni dei quali attribuibili alla mancanza di spazio.

25  In questo caso si dovrebbe trascrivere: dd(ominis) nn(ostris) Gra(tiano) Aug(usto) II idus ap(riles). 

Fig. 6. - Ipogeo H, t. Ha: particolare dell’iscrizione, foto e apografo (realizzazione e elaborazione V. Polito 
e M. Martinelli).
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presente che l’omissione dell’anno di consolato risulta l’irregolarità più comune nelle 
iscrizioni tardoantiche, sebbene non si riscontri frequentemente  26. In particolare, la 
data consolare del 371 è attestata più volte senza l’indicazione del numerale 27, ma sem-
pre con la menzione del collega Probus, evitando in questo modo di lasciare spazio ad 
ambiguità. In genere, l’omissione del numerale non mette in discussione la comprensi-
bilità della formula di datazione, come se tale mancanza fosse considerata accettabile 
solo quando ritenuta non indispensabile alla sua definizione cronologica 28.

Alla luce delle valutazioni espresse, si propende per la lettura che attribuisce la data 
consolare all’anno 371.

In coerenza con tale interpretazione, un’ultima questione di carattere testuale riguar-
da l’indicazione del giorno con idus per idibus. Come è noto, la prevalenza dell’accu-
sativo sull’ablativo è un fenomeno di trasformazione della struttura morfosintattica più 
che diffuso in età tardoantica, così come l’indebolimento della struttura dell’accordo 29. 
Ne consegue che lo scioglimento dell’indicazione del mese può essere sia in ablativo – 
secondo norma – anche senza concordanza con il giorno, sia in accusativo 30.

Per quel che riguarda la questione relativa alla funzione svolta dal testo epigrafico 
in oggetto e alle motivazioni sottese alla sua realizzazione, è evidente che esso non può 
essere ritenuto un epitaffio, come denunciano l’assenza del nome del defunto e di un 
formulario di carattere funerario. D’altra parte, la posizione volutamente ‘decentrata’ 
dell’iscrizione nell’ambito del prospetto architettonico, la realizzazione estemporanea 
e la stessa tecnica esecutiva inducono a ritenere che l’iscrizione rappresenti un messag-
gio lasciato dall’artifex – o il fossor 31 – che ha realizzato l’ultimo strato di rivestimento 
del muro che oblitera la nicchia del sepolcro Ha 32. Il documento costituisce, dunque, 

In base a questa lettura l’iscrizione non sarebbe databile ad annum, ma associabile genericamente ad uno 
degli anni di consolato di Graziano: 371, 374, 377, 380; nel 366 Graziano non è imperatore e non è attestato 
in associazione al titolo dominus noster. Degrassi, I Fasti consolari cit., 83-84; CLRE, 266-267 (a. 366), 
276-277 (a. 371), 282-283 (a. 374), 284-285 (a. 375), 294-295 (a. 380). Il numerale – sostitutivo di pridie 
– sarebbe, dunque, riferibile alla data del 12, anziché 13 aprile.

26  In CLRE si riporta la percentuale del 2,5 sul totale delle iscrizioni, nell’ambito della quale è più 
consistente (5%) il numero di quelle datate al IV secolo; CLRE, 63 e nota 20.

27  7 su 17 iscrizioni di Roma; CLRE, 63, 276.
28  CLRE, 63-64.
29  V. Väänänen, Introduzione al latino volgare, Bologna 2003, 197-200; P. Colafrancesco, La lingua 

latina nelle iscrizioni del tardo impero, in Di Stefano Manzella, Le iscrizioni dei cristiani cit., 115, 116. 
30  Entrambe le soluzioni sono ampiamente attestate nella prassi epigrafica di età tardoantica.
31  Sulla prima attestazione di questi termini associati in una fonte cristiana vd. Gesta apud Zenophilum 

(CSEL XXVI, 186-187). Cfr. anche: G.B. de Rossi, La Roma sotterranea cristiana, I-III, Roma 1864-
1877, 535; J. Guyon, La vente des tombes à travers l’épigraphie de la Rome chrétienne (IIIe-VIIe siècles): 
le rôle des fossores, mansionarii, praepositi et prétres, Mélanges de l’École Française de Rome. Antiquité 
85, 1974, 574; P. Testini, Archeologia cristiana, Bari 1980, 150-151; F. Bisconti, s.v. Fossore, in A. Di 
Berardino (a cura di), Nuovo Dizionario Patristico e di Antichità Cristiane, 2, Genova-Milano 2007, 1995.

32  Questo dettaglio non è di secondaria importanza sul piano interpretativo perché aggancia l’azione 
scrittoria – e quindi la data – non al momento in cui si decide di sigillare definitivamente il sepolcro Ha, ma 
ad una modifica successiva. Non è dato sapere se lo strato d’intonaco più antico presentasse una qualche 
memoria epigrafica; si può solo tenere in considerazione che in altri casi (ipogei F e G) è documentata, 
in relazione a momenti di rioccupazione della tomba, la pratica di coprire con nuovi rivestimenti strati 
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una preziosa testimonianza della volontà di lasciare memoria, in questo caso anonima, 
di quando il lavoro è stato effettuato, effettivamente non frequente nella documenta-
zione epigrafica. 

A Roma sono attestate due iscrizioni estemporanee che per certi versi possono esse-
re accostate al documento in questione. Si tratta di un’epigrafe tracciata sull’intonaco 
fresco rinvenuta nel cimitero di Callisto in cui Iconius, da identificare verosimilmente 
con un fossore, ricorda il lavoro eseguito e anche il tempo impiegato per realizzarlo, in 
associazione a due monogrammi cristologici e ad una sorta di ‘ritratto’ che sottolinea la 
finalità autoreferenziale del testo 33. Un altro testo simile è tracciato – anche in questo 
caso – sull’intonaco ancora fresco compreso nella decorazione in stucco che caratte-
rizza i nicchioni all’interno del mausoleo annesso alla Basilica Apostolorum sulla via 
Appia, la cd. ‘Platonia’. Nell’iscrizione viene menzionata l’équipe di artigiani e operai 
specializzati che hanno eseguito il pregevole sistema decorativo: Musicus, presumibil-
mente il coordinatore dei lavori, cum suis laburantibus, che sembrano essere collabo-
ratori di grado inferiore 34.

La differenza sostanziale tra queste testimonianze e l’esempio canosino consiste 
nel fatto che nel testo in esame si sceglie l’anonimato, non esprimendo – dunque – la 
volontà di lasciare traccia del proprio nome in associazione al lavoro effettuato, bensì 
esclusivamente quella di ‘fermare’ nel tempo un’azione compiuta 35.

Sull’organizzazione del lavoro e sulle specifiche mansioni dei fossori, attivi soprat-
tutto nel IV-V secolo, si hanno maggiori notizie per quel che riguarda le catacombe 
romane, soprattutto grazie alla documentazione epigrafica 36. Meno nota la situazione 

precedenti contenenti iscrizioni dipinte di cui sono rimaste alcune lettere. Cfr. De Santis, Il complesso 
catacombale cit., 124 e nota 73; De Santis, Il complesso cimiteriale di Canusium (loc. Lamapopoli, Italia): 
nuove acquisizioni cit.

33  ICVR IV, 9542 ((monogramma Christi radiatum)) / ((Iconii imago)) / ((monogramma Christi)) / fecit 
Iconius [et] / adalbav(i)t oc loc[um] / diebus X. L’iscrizione, rinvenuta in un cubicolo vicino a quello del 
vescovo Gaio, è tracciata ad una certa distanza rispetto all’apparato figurativo che le viene associato, ma 
l’elemento che ha orientato verso la pertinenza dei diversi elementi (immagine umana stante in tunica corta, 
monogramma cristologico e iscrizione anticipata da un altro monogramma) ad un’unica azione scrittoria 
è la tecnica esecutiva: tutti risultano realizzati sull’intonaco ancora fresco e umido che riveste le pareti 
del cubicolo. Vd. de Rossi, La Roma sotterranea cit., II 195 e pl. XXXIII, 4; L. Reekmans, Le complexe 
céméterial du pape Gaius dans la catacombe de Callixte, Città del Vaticano-Leuven 1988, 93-95 e fig. 
51 che propone anche una stima dei possibili interventi realizzati da Iconius in dieci giorni. Allo stesso 
personaggio vengono attribuite da Guyon, La vente des tombes cit., 554 n. 31, 568 e – in maniera più 
problematica – da Pietri, Prosopographie chrétienne cit., 1037, altre due iscrizioni nello stesso cimitero: 
ICVR IV, 9534a: Iconi bibas (a sgraffio); 9920a: [---] Iconius [---] (frammento di epitaffio inciso su lastra 
marmorea). Cfr. contra Ferrua nel commento a ICVR 9542.

34  ICVR V, 13279: Musicus cum suis laburantibus Ursus, Fortunio, Maximus, Euse[---]; A.M. Nieddu, 
La Basilica Apostolorum sulla via Appia e l’area cimiteriale circostante, Città del Vaticano 2009, 245-247 
e figg. 289-290 con discussione critica della bibliografia precedente in nota 1096.

35  Non sembrano attestati confronti puntuali; una suggestiva assonanza può essere individuata, benché 
in un ambito cronologico molto più tardo (ultimi decenni del VII secolo), nell’iscrizione dipinta in calce 
all’affresco di san Luca nel cimitero di Commodilla a Roma: ICVR II, 6019a: sub tempora Constantin[i] 
august[i] n(ostri) factum es[t]. 

36  Guyon, La vente des tombes cit.; Ch. Pietri, Roma Christiana, Recherches sur l’Église de Rome, 
son organisation, sa politique, son idéologie de Miltiade à Sixte III (311-440), I-II, Rome 1976, 132-134, 
659-667.
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per i cimiteri fuori Roma, se cioè esistesse una corporazione di operai specializzati 
paragonabili ai fossori che lavoravano nell’Urbe; alcune fonti, benché per certi versi 
problematiche, ne attestano l’esistenza in Africa e forse a Costantinopoli, ma non sono 
documentate iscrizioni – al di fuori di Roma – che menzionino esplicitamente ‘fossori’ 
o definizioni assimilabili 37.

Infine, rimane da affrontare la valutazione dell’indicazione cronologica: la data 
consolare del 371, associata – come si è accennato 38 – ad una fase di modifica del 
precedente assetto della tomba Ha, rappresenta un importante terminus ante quem per 
inquadrare la realizzazione della decorazione pittorica, del prospetto in muratura e di 
conseguenza anche dell’ipogeo H permettendo di orientarne la datazione almeno nella 
prima metà del IV secolo. Questo ipogeo, dunque, risulta essere il più antico, finora, 
dell’intero complesso cimiteriale, a cui segue l’ipogeo F 39 (fig. 7); in un momento an-

37  Le fonti sono discusse soprattutto in relazione al ruolo dei fossori nell’ambito della gerarchia 
ecclesiastica in de Rossi, La Roma sotterranea cristiana cit., 535-536, 541-542; Guyon, La vente des 
tombes cit., 574-576; Pietri, Roma Christiana cit., 131-132.

38  Cfr. supra.
39  Un altro recente (2018) rinvenimento epigrafico nel cubicolo F1 contribuisce a datare anche l’ipogeo 

Fig. 7. - Ipogei F e H: planimetrie (elaborazione M. Campese).
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cora successivo, probabilmente nella seconda metà del IV secolo, si può collocare la 
realizzazione del nucleo G 40 (cfr. fig. 1). Naturalmente i tre ipogei, riferibili a momenti 
piuttosto ravvicinati tra loro, avranno conosciuto una fase di coesistenza come anche 
alcune analogie strutturali e tipologiche – soprattutto tra F e G – confermano 41. 

Inoltre, l’iscrizione è – per il momento – la più antica datata dell’intero complesso 
cimiteriale, permettendo di confermare epigraficamente l’inquadramento cronologi-
co della prima fase di frequentazione degli insediamenti catacombali, agganciandola 
anche alla prima attestazione dell’esistenza della diocesi canosina, retta nel 343 dal 
vescovo Stercorio 42. Su scala più ampia, si tratta del documento datato più antico pro-
veniente da un contesto monumentale di committenza cristiana, sia in ambito canosino, 
sia dell’intera provincia Apulia et Calabria 43. 

L’iscrizione rinvenuta a Canosa, per il supporto e la posizione, per la tecnica esecu-
tiva, per quello che esprime e per quanto viene – invece – omesso, conserva un rapporto 
di forte interazione con il contesto monumentale di appartenenza, rappresentando un 
prezioso esempio, anche per il suo carattere del tutto inconsueto, di prodotto epigrafico 
‘complesso’, veicolo di livelli d’informazione diversificati in cui la dimensione testuale 
rappresenta solo una delle componenti 44. 

Abstract
In 2018 the Pontificia Commissione di Archeologia Sacra carried out a research within the 

cemetery complex in Canosa di Puglia, in the locality of Lamapopoli. Field studies have un-
earthed a new sepulchral context (Hypogeum H), until now only partially known. The tomb of 

F intorno alla metà del IV secolo; per la descrizione del contesto e l’edizione dell’iscrizione si rinvia a De 
Santis, Il complesso cimiteriale di Canusium (loc. Lamapopoli, Italia): nuove acquisizioni cit.

40  Si ricorda l’iscrizione con data consolare dell’a. 403 (Inscriptiones Christianae Italiae septimo 
saeculo antiquiores [= ICI], Regio II, Apulia et Calabria, 13, introduzione, edizione e commento a cura di 
D. Nuzzo, Bari 2011, n. 2) graffita sul parapetto di una tomba (t. 4) pertinente ad una successiva fase di 
riorganizzazione degli spazi nell’ipogeo G rispetto all’impianto originario; Carletti, Nuzzo, De Santis, Il 
complesso cimiteriale di Ponte della Lama cit., 263-265; De Santis, Il complesso catacombale cit., 126.

41  Vd. De Santis, Il complesso catacombale cit.; De Santis, Il complesso cimiteriale di Canusium (loc. 
Lamapopoli, Italia): nuove acquisizioni cit. Con il proseguimento dello studio e delle indagini sarà possibile 
definire ulteriormente la scansione cronologica degli ipogei, dalla loro realizzazione all’abbandono che – al 
momento – si può collocare nell’ambito del VI secolo.

42  G. Otranto, Italia meridionale e Puglia paleocristiane. Saggi storici, Bari 1991, 238; Ch.-L. Pietri (a 
cura di), Prosopographie chrétienne du bas-empire. Italie (313-604), I-II, Roma 1999-2000, 2132-2133.

43  La più antica iscrizione cristiana di Canosa e della provincia finora nota è datata al 393 (ICI 13, n. 
1, 16-17; vd. anche 6, 7); per uno sguardo complessivo sulla documentazione epigrafica regionale di età 
tardoantica, sia di committenza cristiana che profana, vd. C. Carletti, D. Nuzzo, La terza età dell’epigrafia 
nella provincia Apulia et Calabria. Prolegomena, Vetera Christianorum 44, 2007, 189-224; ICI 13, liii- 
lxxvi (Introduzione), da cui emerge il ruolo significativo del capoluogo provinciale nella sopravvivenza 
del medium epigrafico come strumento di comunicazione pubblico e privato.

44  Carletti, Nascita e sviluppo cit., 143; I. Di Stefano Manzella, L’interazione fra testo e manufatto / 
monumento in epigrafia, in M. Mayer i Olivé, G. Baratta, A. Guzman Almagro (a cura di), Las provincias 
del imperio romano a través de su epigrafía, Atti XII Congressus Internationalis Epigraphiae graecae 
et latinae, Institut d’Estudis Territorials (Barcellona, 3-8 settembre 2002), Barcellona 2007, 393-418, in 
part. cfr. 406 (§ 12.2). Sul rapporto tra archeologia ed epigrafia vd. anche le riflessioni in D. Manacorda, 
Archeologia e epigrafia, problemi di metodo. A proposito di CIL VI, 8960, in A. Buko, P. Urbańczyk (a cura 
di), Archeologia w teorii i w praktyce, Warszawa 2000, in part. 277-279. 
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the back wall (Ha) is monumentalized by an architectural façade, which, at a later stage, has 
been closed by a plastered wall structure. On the most recent covering layer an inscription has 
been drawn, bearing a consular date referable to the year 371. This epigraph is extremely inter-
esting from different points of view; moreover, it is a precious terminus ante quem to chrono-
logically place the construction of the sepulchral structures of the Hypogeum H and its pictorial 
decoration, allowing it to be dated at least in the first half of the 4th century.

Résumé
Les recherches menées en 2018 par la Pontificia Commissione di Archeologia Sacra sur le 

complexe funéraire de Canosa di Puglia, au lieu-dit Lamapopoli, ont permis la mise au jour d’un 
nouvel ensemble sépulchral (Hypogé H) qui, à l’heure actuelle, reste encore très partiellement 
connu. La tombe située contre la paroi du fond (Ha) reçoit un traitement monumental, notamment 
au niveau de sa façade qui, dans une phase postérieure, a été recouverte par une structure 
maçonnée et enduite. Sur le niveau de revêtement le plus récent de la sépulture monumentale a 
été tracée une inscription incluant la datation consulaire qui renvoie à l’année 371. Ce document 
épigraphique, d’un intérêt certain sous differents aspects, fournit un terminus ante quem qui se 
révèle précieux pour la contextualisation des aménagements funéraires de l’hypogée H ainsi 
que pour leur décor peint, dont la datation devrait remonter à la première moitié du IVe siècle 
ap. J.-C.

Parole chiave: complesso cimiteriale; tarda antichità; catacombe; Canosa di Puglia; iscrizione; 
data consolare.
Keywords: cemetery complex; late antiquity; catacombs; Canosa di Puglia; inscription; 
consular date.
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1. Premessa

Nella prima parte di questo studio, pubblicato nel precedente numero della stes-
sa Rivista 1, avevamo preso in considerazione il frammento 10 (Norelli) dell’opera di 
Papia di Ierapoli. In quella sede, abbiamo cercato di chiarire la natura e i limiti della 
testimonianza indiretta che ce lo trasmette e ne abbiamo approntato una nuova edizio-
ne, provvista di un essenziale apparato esegetico. In questa seconda parte dello studio, 
oggetto delle nostre indagini sarà il frammento 17, tràdito in una recensione dell’opera 
dello storico bizantino Giorgio Monaco, strettamente connesso al precedente e, come 
cercheremo di dimostrare nel prosieguo, da esso in realtà direttamente dipendente. An-
che in questo caso l’esame testuale e codicologico, che permette di meglio definire il 
«locus storico» del frammento 2, sarà coronato da una nuova edizione del testo.

2. Il frammento 17

2.1. Papia testimone del martirio dei figli di Zebedeo
La notizia sul martirio d’ambo i figli di Zebedeo, Giacomo e Giovanni 3, è la più 

peculiare e discussa caratteristica del frammento 10 e ne ha assicurato, come si è già 
visto nella prima parte di questo contributo, una certa notorietà. 

1  Restauri papiani. Parte prima: il frammento 10 Norelli, Vetera Christianorum 54, 2017, 53-84. Alla 
prima parte dell’articolo si rimanda anche per lo scioglimento di alcune abbreviazioni.

2  Cfr. E. Panofsky, Studi di iconologia. I temi umanistici nell’arte del Rinascimento, Torino 1975 [ed. 
or. 1939], 12.

3  Sul martirio di entrambi i figli di Zebedeo (e non del solo Giacomo), cfr. l’ampia nota di commento di 
E. Norelli, Papia di Hierapolis, Esposizione degli oracoli del Signore, Milano 2005 (LCPM 36), 369-379 
(con la precedente bibliografia). Non sembra che sinora alcuno abbia notato la somiglianza, anche lessicale 
(nemmeno M. Oberweis, Das Papias-Zeugnis von Tode des Johannes Zebedäi, Novum Testamentum 38, 
1996, 277-295, che dedica una accurata analisi alla testimonianza di Papia), che lega questo frammento 
a un passo di Teodoreto (PG 82, 781, 3-8): Περὶ τῶν ἤδη τετελευτηκότων ἁγίων ἔφη, Στεφάνου τοῦ 
πρωτομάρτυρος, Ἰακώβου τοῦ Ἰωάννου ἀδελφοῦ, Ἰακώβου τοῦ ἐπίκλην Δικαίου. Καὶ ἕτεροι δὲ πλεῖστοι 
ὑπὸ τῆς Ἰουδαίων ἀνῃρέθησαν λύττης. Teodoreto nulla dice, ovviamente, circa il martirio di Giovanni. 
La questione del martirio di Giovanni fu ampiamente affrontata da E. Schwartz, Über den Tod der Söhne 
Zebedaei. Ein Beitrag zur Geschichte des Johannesevangeliums, Abhandlungen der Göttinger Gesellschaft 

Vetera Christianorum	 Ciro GIACOMELLI 
55, 2018, 147-160

Restauri papiani.
Parte seconda: il frammento 17 Norelli
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Una notizia quasi perfettamente sovrapponibile a quella trasmessa dal frammento 
10 era già nota prima della pubblicazione dell’excerptum dal Baroccianus 142: essa era 
infatti attestata anche dall’attuale frammento 17, che conviene quindi mettere in rela-
zione con il precedente 4. Il passaggio in questione è tratto da una particolare redazione 
della Χρονικὴ ἱστορία di Giorgio Monaco 5; tale compilazione storiografica risale pro-
babilmente al terzo quarto del secolo IX e comprende gli eventi svoltisi dalla creazione 
del mondo sino all’anno 867 6. 

Il frammento su Papia fu edito separatamente da H. Nolte nel 1862, a partire dal 
codice Coislin 305 (siglato P) 7; il manoscritto di Parigi è infatti l’unico testimone della 
Historia chronica di Giorgio Monaco a trasmettere il tassello papiano, che è assente 
nel resto della tradizione ed è omesso nell’edizione critica del testo procurata da Carl 
de Boor nel 1904. Nel punto in cui si dovrebbe inserire il frammento, l’editore tedesco 
nota semplicemente in apparato (447, ad l. 2) che il codice P trasmette «alia [...] seor-
sim edenda». Conformemente alla linea ecdotica adottata da de Boor, infatti, al testo 
di P sarebbe dovuto essere accordato un trattamento speciale e le sue lezioni dovevano 
essere pubblicate altrove. Il disegno di de Boor non giunse però mai a compimento e 
per questo, a oggi, per la nota papiana si dispone esclusivamente della difettosa trascri-
zione di Nolte.

Prima di esaminare il testo converrà riprendere brevemente le fila della questione, 
aggiornando e integrando le notizie disponibili nei commenti a Papia con i risultati 
della parallela ricerca sull’opera di Giorgio Monaco.

der Wissenschaften, n.F. 7/5, 1904, 3-53 [rist. in Id., Gesammelte Schriften 5. Zum Neuen Testament und 
zum frühen Christentum, Berlin 1963, 48-123] (e Id., Noch einmal der Tod der Söhne Zebedaei, Zeitschrift 
für die neutestamentliche Wissenschaft 11, 1910, 89-104), che riteneva la testimonianza di Papia sicura e 
inoppugnabile (Schwartz, Noch einmal cit., 89-90). Accanto alla testimonianza di Papia, Schwartz raccolse 
documenti sul martirio giovanneo anche da un martirologio siriaco del 411, dove Giacomo e Giovanni sono 
celebrati insieme. Norelli, Papia cit., 371-372, compie una recensione delle fonti più affidabili sul presunto 
martirio giovanneo. Più recentemente è tornato sul problema Oberweis, Das Papias-Zeugnis cit., che però si 
concentra sui frammenti papiani, i soli a menzionare in modo inequivoco la morte violenta dell’Evangelista 
(Norelli, Papia cit., 372, punto 4, ricorda un lacunoso salterio manicheo, nel quale s’afferma che anche 
a Giovanni «il vergine», «fu fatto bere il calice, imprigionato per quattordici giorni perché morisse di 
[fame]»).

4  La relazione fra i due frammenti è messa in evidenza nelle edizioni commentate di U.H.J. Körtner, 
Papias von Hierapolis. Ein Beitrag zur Geschichte des frühen Christentums, Göttingen 1983, 67; Id., 
Papiasfragmente, Darmstadt 2004 (Schriften des Urchristentums 3), 23-24 e Norelli, Papia cit., 436-440 
(con precedente bibliografia).

5  Su Giorgio Monaco cfr., in generale, almeno H. Hunger, Die hochsprachliche profane Literatur der 
Byzantiner, I, München 1978, 347-351; D. Afinogenov, The Date of Georgius Monachus reconsidered, 
Byzantinische Zeitschrift 92, 1999, 437-447; A. Kazhdan, A History of Byzantine Literature (850-1000), 
ed. by C. Angelidi, Athens 2006, 43-52; PmbZ # 2264; W. Treadgold, The Middle Byzantine Historians, 
New York 2013, 114-120 (tutti con precedente bibliografia).

6  Discussione della cronologia in Afinogenov, The Date cit.; Id., Le manuscrit grec Coislin. 305: la 
version primitive de la Chronique de Georges le Moine, Revue des études byzantines 62, 2004, 239-246 
(part. 246) e Kazhdan, Byzantine Literature cit., 43-44.

7  H. Nolte, Ein Exzerpt aus dem grössten Theil noch ungedruckten Chronicon des Georgius Hamartolus, 
Theologische Quartalschrift 44, 1862, 464-468.
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2.2. Il Coislinianus 305 e il testo di Giorgio Monaco
Quando il frammento 17 fu pubblicato da Nolte nel 1862, l’opera di Giorgio Mo-

naco ancora attendeva di essere edita criticamente. Per questo motivo, non fu allora 
possibile stabilire chiaramente quale rapporto intercorresse fra il testo del Coislin 305 e 
il resto della tradizione manoscritta. Carl de Boor, primo editore moderno del testo del-
la Χρονικὴ ἱστορία, si avvide immediatamente che il codice parigino era latore di una 
redazione assai diversa da quella trasmessa dagl’altri manoscritti greci. De Boor cercò 
di definire, in due distinte occasioni, il significato della testimonianza di P, giungendo 
alla conclusione che tale manoscritto rappresentava una versione dell’opera anteriore a 
quella attestata da tutti gli altri codici; in questa redazione, infatti, le citazioni e i riferi-
menti alle fonti appaiono più estesi e precisi e sembrano tradire una maggior prossimità 
ai testi compulsati dall’autore 8. 

Per rendere giustizia alla peculiarità del testimone, de Boor allestì un apparato ap-
positamente riservato alla registrazione delle sue varianti e si propose di pubblicarne il 
testo in un terzo tomo della sua edizione, che non vide però mai la luce 9. La tesi di de 
Boor fu in seguito contestata, con una certa vena polemica, da Charles Astruc e da Paul 
Lemerle, che nel Coislinianus vedevano solo un testimone aberrante, pieno d’interpo-
lazioni e parafrastico, del tutto inaffidabile per la ricostruzione del testo dell’opera di 

8  Cfr. C. de Boor, Der Bericht des Georgios Monachos über die Paulikianer, Byzantinische Zeitschrift 
7, 1898, 40-49 e Id., Georgius Monachus Chronicon, I, Lipsiae 1904 [rist. anast. con correzioni a cura 
di P.  Wirth, Stutgardiae 1978], LX-LXXXIII (cfr. LXIII: «[a]nte igitur codicem ceterorum librorum 
archetypum P scriptum fuisse constat, et a scriptore archetypi illius ita excussum esse, ut locos in P 
excerptos ipse quoque ad libidinem adeo mutaret, ut nunc etiam longius quam in P a fontium textu in 
ceteris libris absint»). La grande considerazione di de Boor per il Coislinianus fu espressa compiutamente 
nella ampia trattazione dedicata a questo codice confluita nella praefatio della edizione del testo vulgato 
(de Boor, Georgius Monachus cit.): la questione del rapporto fra P e il resto della tradizione è affrontata 
nelle pagine LXI-LXXII, dove sono ordinatamente esposti gli elementi testuali più rilevanti. Come già 
accennato, P reca una serie di aggiunte, apparentemente interpolate al testo vulgato, ricavate tuttavia dalle 
s tesse  fonti messe a frutto da Giorgio Monaco. In particolare, de Boor osservava la presenza di un paio di 
note marginali (in P sempre vergate dal copista principale) che tradivano, a suo avviso, la natura redazionale 
di tali interventi. La questione è accennata da Afinogenov, Le manuscrit grec Coislin. 305 cit., 309, ma lo 
spazio ivi dedicatole è troppo ristretto; converrà quindi riprendere le parole di de Boor (LXVIII): «[i]am 
cum obscurari rursus de librorum necessitudine iudicium videatur [de Boor si riferisce qui a un manipolo 
di possibili obiezioni alla sua ricostruzione: 1) il testo vulgato sembra trasmettere citazioni più precise dal 
testo di Teodoro Lettore (ricavato da E); 2) alcuni passaggi nel testo vulgato mancano in P], recte tamen 
sententiam feremus, si duas codicis P notas animadverterimus, alteram iuxta p. 170, 5, ubi in textu post 
ὑψηλότερον signum exstat, in margine adscriptam: πολλοὶ τοιγαροῦν πολλάκις ὑπ᾽ ἀνοίας καὶ μεγαλαυχίας 
[...] φερόμενοι καὶ εἴτε ἐπὶ πλούτῳ καὶ δυναστείᾳ εἴτε ἐπὶ ῥώμῃ σώματος εἴτε ἐπ᾽ ἄλλῃ τινὶ βοηθείᾳ καὶ 
ἐνττ (ἐντεῦθεν?) εἰς τὸ βιβλίον τὸ πατερικόν, alteram post ἀποκριθήσομαί σοι p. 171, 11 in ipsum textum 
insertam: φησὶ δὲ καὶ Θεοδώρητος τινὲς μὲν ἔφασαν ντ (ἐντεῦθεν?) εἰς τὸ μαῦρον βιβλίον. Sunt hae notae 
scriptoris cuiusdam qui, cum in compilando opere multa ex multis libris excerpsit, hic illic adnotasse satis 
habuit locorum initia, quos postea integros repraesentare animum induxit. At praeter has notas cum in 
codicis P margine pauca tantum scholia praesertim quarum altera in ipsum textum irrepserit, non librarius 
codicis P textus augendi studio incensus libros evolvisse notasque illas addidisse, sed in libro suo archetypo 
inventa transscripsisse putandus est». I richiami rilevati da de Boor, siano essi attribuibili a Giorgio Monaco 
o meno, sono evidentemente un documento di grande interesse per comprendere la tecnica impiegata dal 
compilatore della recensio aucta di P.

9  Cfr. de Boor, Georgius Monachus cit., LXX-LXXI: «Libri P locos ampliores a reliquorum textu 
discrepantes in tertium volumine segregavi, intra apparatum significavi ubi cum aliis libris ille consentit, 
varias lectiones quas solus continet seorsum exhibui».

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



CIRO GIACOMELLI150

Giorgio Monaco. I due studiosi si pronunciarono, inoltre, contro la datazione proposta 
da de Boor (sec. X-XI) e si espressero con durezza circa l’eccessiva considerazione 
della quale il codice era stato fatto oggetto 10.

La revisione di Astruc e Lemerle è rimasta autorevole, e sostanzialmente indiscussa, 
sino al 2004, quando Dmitri Afinogenov ha dimostrato in modo apparentemente incon-
trovertibile che: 1) il testo del Coislinianus è rispecchiato negli Excerpta Constantinia-
na de administrando imperio 11 (sicché, se anche il codice P non si dovesse datare al sec. 
X, come credeva de Boor, ciò nulla toglierebbe alla antichità della recensione che esso 
testimonia) 12; 2) la vulgata di Giorgio monaco trasmette certamente alcune interpola-
zioni seriori che mancano nel testo di P 13; 3) il codice P è il solo testimone conservato 
di una redazione dell’opera di Giorgio monaco che godette di qualche fortuna in area 
provinciale: il testo di una traduzione serba del sec. XIV ne rispecchia infatti la fisiono-
mia, in opposizione alla vulgata greca 14. Afinogenov si preoccupò inoltre di esaminare 
nel dettaglio gli argomenti sollevati da Astruc e Lemerle cercando di metterne in luce 
i limiti 15.

La retta definizione del ruolo di P è di cruciale importanza per la comprensione del 

10  Ch. Astruc, W. Conus-Wolska, J. Gouillard, P. Lemerle, D. Papachryssanthou, J. Paramelle, Les 
sources grecques pour l’histoire des Pauliciens d’Asie Mineure, Travaux et Mémoires 4, 1970, 1-228: 75-
76 e 97. Le parole di Astruc meritano di essere riprodotte integralmente; a proposito della datazione di P, 
egli osserva che «de Boor [...] indique à tort “saeculi X vel XI ineuntis”; il est influencé sur ce point par 
la théorie qu’il a construite lui-même, et d’après laquelle Ρ représenterait le premier état de la Chronique 
de Georges le Moine, état dont le texte qu’il édite serait une “retractatio” postérieure: cela l’entraîne à 
attacher à Ρ une importance exceptionnelle, et à le gratifier d’une datation trop haute (“codicem omnium 
vetustissimum”, dit-il, [...], ce qui est assurément faux, car le Coisl. 310 est certainement du Xe siècle, alors 
que Ρ appartient sans doute possible au XIe, et probablement pas au début du siècle). Ρ occupe certes une 
place à part dans la tradition, mais cette place n’est en aucune façon une place d’honneur». Sulla stessa linea 
cfr. anche P. Lemerle, L’histoire des Pauliciens d’Asie Mineure d’après les sources grecques, Travaux et 
Mémoires 5, 1973, 1-142: 26-29. Entrambi gli studiosi muovono dalla tradizione manoscritta della notizia 
sui Pauliciani (περὶ Παυλικιάνων τῶν καὶ Μανιχαίων) attribuita a Pietro Igumeno, trasmessa indirettamente 
anche nell’opera di Giorgio Monaco. Sulla questione è ritornato anche Afinogenov, The Date cit., che mette 
in discussione la ricostruzione di Astruc e Lemerle (alcuni generici dubbi sul valore della tesi avanzata dallo 
studioso russo sono stati espressi da Treadgold, The Middle Byzantine Historians cit., 115 e 116 n. 123, che 
però non è in grado di argomentare il suo scetticismo); cfr. anche qui subito infra.

11  Sugli excerpta storici di Costantino VII Porfirogenito (912-959), cfr. la recente sintesi di Treadgold, The 
Middle Byzantine Historians cit., 153-165. Edizione e traduzione del testo in Constantine Porphyrogenitus. 
De administrando imperio. Greek Text edited by Gy. Moravcsik, English Translation by R.J.H. Jenkins, 
Washington, D.C. 19672 (CFHB 1); sulla storia e la ricezione del testo cfr. anche B. Mondrain, La lecture 
du De administrando imperio à Byzance au cours des siècles, in Mélanges Gilbert Dagron (=Travaux et 
Mémoires 14), Paris 2002, 485-498.

12  Afinogenov, Le manuscrit grec Coislin. 305 cit., 242; ma cfr. già de Boor, Georgius Monachus cit., 
LXX, il quale, a conoscenza della citazione, osservava come il testo “retractatus” fosse la fonte principale 
degli excerpta. Cfr. anche J. Irigoin, Historiens grecs, d’Herodote à George le Moine. Musée. Euripide, 
École Pratique des Hautes Études. Annuaire 1968-1969. IVe section, sciences historiques et philologiques, 
137-145 (rist. in Id., Tradition et critique des textes grecs, Paris 1997, 45-54, da cui si cita), 49-50.

13  Afinogenov, Le manuscrit grec Coislin. 305 cit., 243-246. Si tratta delle citazioni della Epistula ad 
Theophilum dello Ps-Giovanni Damasceno, della quale già de Boor aveva individuato alcuni passaggi. 
Afinogenov ne identifica altri, conservati solo nel testo slavonico dell’Epistola.

14  Afinogenov, Le manuscrit grec Coislin. 305 cit., 241-242.
15  Afinogenov, The Date cit., in part. 439, con sintetica ricapitolazione dello status quaestionis.
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frammento di Papia: esso è trasmesso proprio in uno dei passi ritenuti interpolati 16 e 
dovrà ora essere rivalutato alla luce delle conclusioni di Afinogenov 17.

Il testo vulgato di Giorgio Monaco recita, secondo l’edizione di de Boor: 

Μετὰ δὲ Δομετιανὸν ἐβασίλευσε Νερούας ἔτος ἕν. ὃς ἀνακαλεσάμενος Ἰωάννην ἐκ 
τῆς νήσου ἀπέλυσεν οἰκεῖν ἐν Ἐφέσῳ. μόνος τότε περιὼν τῷ βίῳ ἐκ τῶν ιβ´ μαθητῶν 
καὶ συγγραψάμενος τὸ κατ’ αὐτὸν εὐαγγέλιον ἐν εἰρήνῃ ἀνεπαύσατο. περὶ οὗ καὶ ὁ 
πολυΐστωρ Εὐσέβιος ἐν τῇ ἐκκλησιαστικῇ ἱστορίᾳ φησίν· Θωμᾶς μὲν τὴν Παρθίαν 
εἴληχεν, Ἰωάννης δὲ τὴν Ἀσίαν, πρὸς οὓς καὶ διατρίψας ἐτελεύτησεν ἐν Ἐφέσῳ. καὶ 
πάλιν· ἐπὶ τούτοις οὖν καὶ Ἰωάννης ὁ εὐαγγελιστὴς ἐν Ἐφέσῳ τῆς Ἀσίας τελευτᾷ καὶ 
θάπτεται πρὸς τῶν αὐτόθι πιστῶν 18.

In luogo delle parole stampate in grassetto, il codice P reca, nell’edizione di Nolte, 
il seguente testo: 

Μετὰ δὲ Δομετιανὸν ἐβασίλευσε Νερούας ἔτος ἕν. ὃς ἀνακαλεσάμενος Ἰωάννην ἐκ 
τῆς νήσου ἀπέλυσεν οἰκεῖν ἐν Ἐφέσῳ. μόνος τότε περιὼν τῷ βίῳ ἐκ τῶν ιβ´ μαθητῶν 
καὶ συγγραψάμενος τὸ κατ’ αὐτὸν εὐαγγέλιον μαρτυρίου κατηξίωται. Παπίας γὰρ 
ὁ Ἱεραπόλεως ἐπίσκοπος, αὐτόπτης τούτου γενόμενος, ἐν τῷ δευτέρῳ λόγῳ τῶν 
κυριακῶν λογίων φάσκει ὅτι ὑπὸ Ἰουδαίων ἀνῃρέθη· πληρώσας δηλαδὴ μετὰ 
τοῦ ἀδελφοῦ τὴν τοῦ Χριστοῦ περὶ αὐτῶν πρόρρησιν καὶ τὴν ἑαυτῶν ὁμολογίαν 
περὶ τούτου καὶ συγκατάθεσιν· εἰπὼν γὰρ ὁ κύριος πρὸς αὐτούς· Δύνασθε πιεῖν 
τὸ ποτήριον, ὃ ἐγὼ πίνω; καὶ κατανευσάντων προθύμως καὶ συνθεμένων· Τὸ 
ποτήριόν μου, φησίν, πίεσθε, καὶ τὸ βάπτισμα, ὃ ἐγὼ βαπτίζομαι βαπτισθήσεσθε. 
καὶ εἰκότως· ἀδύνατον γὰρ Θεὸν ψεύσασθαι. οὕτω δὲ καὶ ὁ πολυμαθὴς Ὠριγένης ἐν 
τῇ κατὰ Ματθαῖον ἑρμηνείᾳ διαβεβαιοῦται, ὡς ὅτι μεμαρτύρηκεν Ἰωάννης, ἐκ τῶν 
διαδόχων τῶν ἀποστόλων ὑποσημαινάμενος τοῦτο μεμαθηκέναι. καὶ μὲν δὴ καὶ ὁ 
πολυΐστωρ Εὐσέβιος κτλ 19.

La contraddizione non potrebbe essere più evidente: la complicata questione del 
martirio dell’Evangelista, messa in grande rilievo dalla recensio Coisliniana della Χρο-
νικὴ ἱστορία, è invece del tutto omessa da quella vulgata. 

16  Di interpolazione parla F.-M. Braun, Jean le Théologien et son évangile dans l’Église ancienne, Paris 
1959, 409 (con errata indicazione della segnatura del codice Coislinianus).

17  Una superficiale presa di distanze dalla ricostruzione di Afinogenov, volutamente priva di ogni 
pretesa, in Treadgold, The Middle Byzantine Historians cit., 114 n. 120, che fa sue le ancor più generiche 
considerazioni di Kazhdan, Byzantine Literature cit., 44-45.

18  «Dopo Domiziano regnò Nerva per un anno. Avendo richiamato Giovanni dall’isola (Eus. h.e. 3,23,1: 
GCS n.F. 6.1, 236), lo lasciò libero di stabilirsi a Efeso. Allora egli era l’unico dei dodici discepoli ancora 
in vita. Dopo aver scritto il suo evangelo egli si spense in pace (cfr. 3,24,7: GCS n.F. 6.1, 247). Nella Storia 
ecclesiastica, l’eruditissimo Eusebio dice riguardo costui: “Tommaso ottenne la regione dei Parti; Giovanni 
invece l’Asia. Dopo aver soggiornato presso costoro [i popoli dell’Asia] egli morì a Efeso” (3,1,11: GCS 
n.F. 6.1, 188). E ancora: “a quel tempo anche Giovanni Evangelista morì a Efeso (3,23,1: GCS n.F. 6.1, 
236) ed è sepolto presso i fedeli di quel luogo”». L’intero racconto è compilato da Giorgio Cedreno (I, 
434 [Georgii Cedreni, Historiarum compendium, edizione critica a cura di L. Tartaglia, I, Roma 2016, 
440: § 261.4]).

19  Per la traduzione del passo cfr. infra, § 2.4.
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La somiglianza tra questo tassello e il frammento 10 di Papia non è passata inosser-
vata: fu lo stesso de Boor a metterla in luce allorquando pubblicò per la prima volta il 
frammento del Baroccianus 20. La fonte del «redattore» 21 di P, a giudizio dello stesso de 
Boor, doveva essere quella dalla quale derivava anche l’excerptum del Baroccianus 22. 
Oltre all’identico contenuto e alla corrispondenza letterale di alcuni passaggi, de Boor 
aggiungeva a sostegno della comune origine dei due frammenti anche la forma, errata 
(e compendiosa), nella quale entrambi trasmettono il titolo dell’opera di Papia: λόγια 
κυριακά anziché λογίων κυριακῶν ἐξήγησις 23.

La ricostruzione di de Boor, dopo essere stata in un primo tempo accolta favorevol-
mente, fu poi rigettata da Adolf von Harnack sulla base di due argomenti 24: 1) il codice 
Barocciano era recente e dunque non poteva essere stato usato da Giorgio Monaco; 2) 
Giorgio evidentemente non conosceva una fonte nella quale si narrava del martirio di 
Giovanni, altrimenti non avrebbe evocato la testimonianza di Origene (Commento a 
Matteo 16,6), che non corrobora in alcun modo quella di Papia 25. Secondo Harnack il 
testo originale della Χρονικὴ ἱστορία trasmesso da P doveva dunque essere per forza 
corrotto e, per armonizzare quanto affermato da Papia con il passo di Origene, si do-
veva presupporre la caduta di una parte del testo nella quale i due racconti potessero 
trovare una conciliazione 26.

Il secondo argomento di von Harnack è evidentemente fallace: il passo di Origene in 
questione non intrattiene alcun legame con la presunta narrazione papiana. La citazione 
da Origene, infatti, lungi dal rappresentare una reale conferma della notizia sul martirio 

20  Cfr. C. de Boor, Neue Fragmente des Papias, Hegesippus und Pierius in bisher unbekannten Excerpten 
aus der Kirchengeschichte des Philippus Sidetes, Leipzig 1888 (TU 4.2), 165-184 (qui 178).

21  de Boor, Neue Fragmente cit., 178, evidentemente prima di giungere alle conclusioni, già citate, circa 
lo statuto particolarissimo della testimonianza di P, parla di «Bearbeiter».

22  de Boor, Neue Fragmente cit., 178: «[w]as die Quelle des Bearbeiters [cfr. n. precedente] betrifft, so 
glaube ich, dass dieselbe keine andere war, als die Stelle unseres Compendiums».

23  Gli argomenti di de Boor sono ripresi da Braun, Jean le Théologien cit., 408-411, che si esprime per 
la dipendenza del frammento 17 dal frammento 10.

24  Una ricostruzione sintetica della questione in Norelli, Papia cit., 437-438.
25  Origenes, Matthäuserklärung, I, Die griechisch erhaltenen Tomoi, hrsg. von E. Klostermann, unter 

Mitwirkung von E. Benz, Berlin 1935 (GCS 40 = Origenes Werke 10), 485,23-486,10: μᾶλλον δὲ ἐμφαίνεται 
τὸ καθαρίζεσθαι ἡμᾶς ἐπὶ τῷ μαρτυρίῳ αὐτῷ, καθὸ ἐβαπτίζετο ἀναλαβὼν ἡμῶν τὰς ἁμαρτίας, ἵνα αὐτὰς 
λύσῃ καὶ ἀφ’ ἡμῶν καὶ ἀφ’ ἑαυτοῦ· διόπερ »ὃ <ἀπέθανεν,> ἀπέθανε τῇ ἁμαρτίᾳ« ἡμῶν, ἐπεὶ αὐτὸς ἀπέθανε 
»τῇ ἁμαρτίᾳ« οὐ τῇ ἑαυτοῦ ἀλλὰ τῇ ἡμετέρᾳ, εἴ γε ἔχειν λόγον τὸ τοιοῦτον δόξει τισί. πεπώκασι δὲ <κατὰ 
ταῦτα, ὡς ἐμοὶ δοκεῖν, καὶ τὸ> ποτήριον καὶ τὸ βάπτισμα ἐβαπτίσθησαν οἱ τοῦ Ζεβεδαίου υἱοί, ἐπείπερ 
Ἡρώδης μὲν ἀπέκτεινειν »Ἰάκωβον τὸν <ἀδελφὸν> Ἰωάννου μαχαίρᾳ«, ὁ δὲ Ῥωμαίων βασιλεὺς (ὡς ἡ 
παράδοσις διδάσκει) κατεδίκασε τὸν Ἰωάννην μαρτυροῦντα διὰ τὸν τῆς ἀληθείας λόγον εἰς Πάτμον τὴν 
νῆσον. Origene parlando di «martirio» si riferisce esplicitamente, nel caso di Giovanni, all’esilio a Patmo, 
non certo a una morte cruenta.

26  A. Harnack, Geschichte der altchristlichen Literatur bis Eusebius, II.1, Die Chronologie der Literatur 
bis Irenäus nebst einleitenden Untersuchungen, Leipzig 19582, 666: «Georgius selbst kann nur gelesen 
und demgemäss geschrieben haben, wie Lightfoot bereits richtig gezeigt hat – etwa: Παπίας .... φάσκει ὅτι 
Ἰωάννης [μὲν ὑπὸ τῶν Ῥωμαίων βασιλέως κατεδικάσθη εἰς Πάτμον, Ἰάκωβος δὲ] ὑπὸ Ἰουδαίων ἀνῃρέθη. 
Durch einen Zufall sind in einem Exemplar des Georgius die eingeklammerten Worte ausgefallen, un so 
sind sie im Coisl. nicht enthalten, während ein Anderer aus dem Folgenden („πληρώσας δηλαδὴ μετὰ τοῦ 
ἀδελφοῦ“) richtig die Lücke erkannte, aber sie auf die übelste Weise leichtfertig durch Hinzufügung der 
Worte „καὶ ὁ Ἰάκωβος ὁ ἀδελφὸς αὐτοῦ“ ergänzte».
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di Giovanni, è introdotta allo scopo di sostenere l’interpretazione del passo dal vangelo 
di Marco, affacciata – forse proprio da Giorgio Monaco – a parziale giustificazione 
della inaudita notizia ricavata dal frammento di Papia 27. Se cercare di porre sullo stes-
so piano la notizia attribuita a Papia e il testo di Origene è quanto meno azzardato, il 
tentativo di armonizzare i due passi integrando il testo del Baroccianus con un tassello 
costruito ad hoc appare poi del tutto inaccettabile 28. 

Il primo argomento di Harnack, errato a prescindere da qualsiasi ulteriore conside-
razione (nessuno, men che meno de Boor, ha mai osato affermare che la fonte diretta 
di Giorgio Monaco fosse il codice Barocciano), è evidentemente confutato alla luce 
di quanto rilevato a proposito dell’Epitome di storia ecclesiastica (E) nel discutere del 
frammento 10: i materiali presenti nel Baroccianus 142, lungi dal rappresentare i risul-
tati delle letture dello storico bizantino Niceforo Callisto Xanthopoulos, sono invece 
parte di una compilazione assai più antica, risalente, forse, al secolo VII/VIII; nulla 
osta, dunque, accioché Giorgio si possa essere servito di E nel sec. IX 29. 

La questione del rapporto fra i due frammenti è stata ampiamente ripresa da Norel-
li, che conclude per la dipendenza del Coislinianus dalla fonte del Baroccianus 30. La 
ricostruzione di Norelli, in linea con gli argomenti di de Boor, può in effetti giovarsi di 
un’altra conferma: l’accesso di Giorgio Monaco al testo dell’Epitome non è una mera 
ipotesi o una semplice possibilità, come pure sembrano credere gli editori e i commen-
tatori di Papia 31. Il ricorso di Giorgio Monaco al testo di E è, infatti, già stato ampia-
mente documentato da de Boor e da Hansen, i quali hanno individuato nella Χρονικὴ 
ἱστορία un cospicuo numero di citazioni dirette da questa fonte 32. 

27  Cfr. sempre Norelli, Papia cit., 438-439, con un riassunto esaustivo della precedente bibliografia.
28  A conclusioni analoghe sul testo di Giorgio Monaco era già arrivato J.B. Lightfoot, Essays on the 

Work Entitled Supernatural Religion. Reprinted from The Contemporary Review, London 1889, 212 (che 
però non conosceva ancora il frammento del codice barocciano e si fondava sul passo origeniano addotto 
da Giorgio Monaco: cfr. Norelli, Papia cit., 438). Il vescovo inglese proponeva di stampare: Παπίας ... 
φάσκει ὅτι Ἰωάννης [μὲν ὑπὸ τοῦ Ῥωμαίων βασιλέως κατεδικάσθη μαρτυρῶν εἰς Πάτμον, Ἰάκωβος δὲ] ὑπὸ 
Ἰουδαίων ἀνηρέθη. (Papia dice che Giovanni <fu condannato dall’imperatore dei Romani [e fu mandato] a 
Patmo, Giacomo, invece,> fu ucciso dai Giudei). L’intervento di Lightfoot (in seguito ripreso e sviluppato 
da Harnack, cfr. supra n. 26) era comprensibile prima del rinvenimento del frammento barocciano, quando 
non si conoscevano altre fonti sul martirio di Giovanni; in seguito all’edizione di de Boor, tuttavia, la 
questione dovette essere rivalutata: se la notizia sul martirio di Giovanni risale già a E, è questo il testo che 
si potrebbe, eventualmente, pensare di correggere, non certo quello di Giorgio Monaco, che da esso, con 
ogni evidenza, discende.

29  Giacomelli, Restauri papiani cit., 73-75.
30  Norelli, Papia cit., 437-441.
31  In questi termini si esprimono Körtner, Papias von Hierapolis cit., 12 e 23 e Norelli, Papia cit., 439 

(che tuttavia si mostra decisamente più incline ad ammettere la dipendenza dei due frammenti da una 
medesima fonte).

32  Cfr. C. de Boor, Zur Kenntnis der Handschriften der griechischen Kirchenhistoriker. Codex 
Baroccianus 142, Zeitschrift für Kirchengeschichte 6, 1884, 478-494 (con dettagliati confronti con il testo 
del Paris. gr. 1555 A, edito da Cramer, e la cronaca di Teofane) e G.C. Hansen, Theodoros Anagnostes, 
Kirchengeschichte, Berlin 19952 (GCS n.F. 3), XXX: «Georgios Monachos [...] hat E ausgiebig benutzt [...]. 
Georgs Zitate sind oft wörtliche Übernahmen, nur Anfang und Ende eines Exzerpts sind meist umgestaltet 
[enfasi nostra], manche Stücke sind auch freier behandelt. [...] Der Codex Coislinianus gr. 305 (P), eine 
Redaktion von Γ [= Giorgio Monaco], hat übrigens einige weitere Exzerpte aus E zugesetzt, manchmal 
auch seinen Text E etwas angeglichen».
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I dati sin qui raccolti sembrano dunque finalmente convergere: la redazione Coisli-
niana del testo di Giorgio Monaco – che, ma la questione è secondaria ai fini della no-
stra argomentazione, parrebbe rappresenta lo stadio primitivo del testo della Χρονικὴ 
ἱστορία – offre una testimonianza indiretta del frammento tràdito da E nei codici BV 33. 
Se Giorgio dipende da E, beninteso, la sua testimonianza non potrà essere evocata a 
sostegno della notizia sul martirio di Giovanni trasmessa dal Baroccianus: i due fram-
menti non si collocano, infatti, sullo stesso piano, ma sono l’uno fonte dell’altro. 

Sia infine lecito riassumere nello stemma seguente i rapporti fra Eusebio, E e Gior-
gio Monaco. 

2.3. Il codice Coislin 305: note codicologiche e paleografiche
Il codice P di Giorgio Monaco 34 è un manoscritto in pergamena di medie dimensioni 

(mm 250 × 180); ff. <V>, V, 348 (+ 158a) <IV’> 35. Con l’ovvia eccezione dei fogli di 
restauro (dei quali si dirà infra), il codice sembrerebbe essere stato copiato da un unico 
scriba, che impiega un inchiostro molto scuro 36, con una mise en page variabile dalle 

33  Cfr. Giacomelli, Restauri papiani cit., § 2.7.
34  Una rapida descrizione in R. Devreesse, Bibliothèque Nationale, Département des manuscrits, 

Catalogue des manuscrits grecs, II, Le fonds Coislin, Paris 1955, 292-293. Qualche ulteriore appunto in de 
Boor, Georgius Monachus cit., LX-LXI e Astruc et al., Les sources grecques cit., 75-76.

35  Il codice è protetto da una legatura ottocentesca, con assi in cartone coperte in vitello marrone chiaro 
in più punti sfiorato, ormai non più solidale al manoscritto (piatti e dorso sono staccati).

36  Alcuni dubbi circa la suddivisione delle mani nel codice possono sorgere alla luce di evidenti 
mutamenti nel ductus, che talora assume un aspetto posato e quasi arcaizzante (cfr. i ff. 299r-309r; qui il 
copista sembra imitare un modello più antico: ciò è particolarmente evidente a partire dal f. 300r, ll. 10-12). 
In tutto il codice, nonostante quanto appena rilevato, non si osservano stacchi che permettano di distinguere 
la collaborazione di più copisti. A causa delle pessime condizioni di conservazione in cui versa la legatura, 
il manoscritto non è ordinariamente consultabile; grazie alla cortese disponibilità del conservatore dei 
manoscritti greci (dott. Christian Förstel), mi è stato possibile compiere una rapida ispezione dell’originale. 
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30 alle 37 linee (le variazioni non sembrano normalizzabili) ma rispettando una super-
ficie scritta di mm 193 × 125. Nel manoscritto si osservano due diversi tipi di rigatura 
a secco: i ff. 3-119 sono rigati secondo il tipo 30D1 Sautel-Leroy, mentre i ff. 120-
174; 181-340 secondo il tipo 20D1. I fogli di restauro, in pergamena umanistica, sono 
invece rigati a mina, secondo il tipo 00D1. La struttura codicologica del manoscritto, 
complicata da alcune antiche lacune, è la seguente: i ff. <I>-2 costituiscono un fasci-
colo avventizio di 12 fogli, in pergamena cinquecentesca; il corpo antico del codice si 
compone quindi di un primo fascicolo di sei fogli (si tratta di un originario quaternione, 
mutilo dei primi due fogli). I fascicoli II-XXII (ff. 9-174) erano originariamente tutti 
quaternioni regolari, gli attuali fasc. VI (ff. 41-47) e VIII (ff. 57-63) hanno subito tutta-
via la perdita di un foglio e risultano pertanto composti da solo sette fogli. Il fasc. XXIII 
(ff. 175-180), un senione, è ancora una volta un risarcimento cinquecentesco. I fascicoli 
XXIV-XLIII (ff. 181-340) sono quindi tutti quaternioni regolari. Anche l’ultimo fasci-
colo (ff. 341-348) è un quaternione, ma esso, privo di ogni traccia di scrittura, è dovuto 
a un risarcimento moderno. Nel manoscritto si rilevano quattro serie di segnature dei 
fascicoli. La prima, la più antica, è di mano del copista e si trova nel margine superiore 
esterno del primo foglio recto di ogni fascicolo; essa è quindi ripetuta nel margine in-
feriore interno dell’ultimo verso. La serie è conservata da α´ a μγ´ (la segnatura manca, 
ovviamente, alla fine del fascicolo XXIII, di restauro) e rispecchia l’attuale struttura del 
codice: ciò significa naturalmente che la segnatura fu apposta prima della caduta del 
fascicolo XXIII 37. Le altre tre serie di segnature sono posteriori a questa lacuna e non 
tengono quindi conto dello scarto (ciò significa, in altri termini, che a partire dal fasc. 
XXIII, esse accumulano un ritardo di un’unità rispetto alla segnatura antica). La prima 
serie, in cifre greche, in inchiostro rosso, è collocata al centro dell’ultimo foglio verso 
di ogni fascicolo. Una seconda serie, in lettere georgiane, è conservata solo in parte 
nel margine superiore esterno del primo foglio recto di ogni fascicolo e al centro del 
margine inferiore di ogni ultimo verso. Un’ultima serie di segnature, infine, fu apposta 
in numeri arabi nel margine inferiore interno di ogni primo recto.

Veniamo ora alla datazione del manoscritto, come già accennato alquanto discussa. 
Per Nolte e de Boor, P era indubbiamente un codice del sec. X; il primo a proporre 
una datazione al sec. XI – senza ulteriori precisazioni – fu Robert Devreesse, nel suo 
catalogo del fondo Coislin. Charles Astruc, come già visto (n. 10), rincarava la dose 
affermando che «Ρ appartient sans doute possible au XIe, et probablement pas au début 
du siècle»  38. La valutazione di Astruc, che a de Boor rimproverava l’eccessiva fiducia 
riposta nel codice coisliniano, è a sua volta viziata da una troppo radicale diffidenza: 
l’esame della scrittura di P permette di osservare facilmente che si tratta di una mano 
piuttosto informale ma esperta ed elegante – nei fogli dove essa è più curata appare as-

Un esame più accurato degli inchiostri e dei tratteggi potrà forse in futuro correggere alcuni punti della 
descrizione qui proposta.

37  Conta ovviamente come uno solo il fascicolo composto dai ff. I-2 e 3-6: in origine si trattava di un 
quaternione regolare.

38  Astruc et al., Les sources grecques cit., 75.
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sai vicina al modello canonico della Perlschrift – databile, senza particolari difficoltà, 
alla fine del sec. X o ai primi anni dell’XI 39. Il ductus è posato, l’asse della scrittura 
è ordinariamente pressoché diritto e solo appena inclinato verso sinistra nelle ultime 
righe di testo, talora arricchite da tratti discendenti accentuati a scopo decorativo (e.g. 
278r). Le abbreviazioni sono rare e spesso la loro presenza serve a mantenere ordinata 
la mise en texte (le desinenze sono abbreviate pressoché esclusivamente in fine di rigo). 

I fogli di restauro permettono di aggiungere qualche ulteriore dato sulla circolazione 
del codice nel Rinascimento. I risarcimenti si devono, infatti, a due copisti coevi, attivi 
nella prima metà del XVI secolo: A) ff. 1v-2v (il f. 1r è bianco) e 175r-176v; B) ff. 
177r-180v. Il copista B è già stato identificato con Nicola Sofianos, attivo tra Padova 
e Venezia negli anni ’30 del Cinquecento 40. La prima mano, indubbiamente quella di 
un collaboratore, è invece identificabile – come cortesemente segnalatomi da David 
Speranzi – con quella di Giorgio Balsamone, scriptor del cardinale Girolamo Salviati, 
attivo anch’egli negli anni 30-40 del XVI secolo 41. La presenza di segnature in cifre 
georgiane lascia supporre che il codice abbia, per qualche tempo, circolato, se non in 
area provinciale, certo in un ambiente segnato dalla presenza di georgiani, come pote-
va essere il monastero atonita τῶν Ἰβήρων o un suo metochion costantinopolitano 42. I 

39  Un buon parallelo è offerto dal codice di Mosca, Mus. Hist. 104 (Vlad. 101) [già Bibl. Synod. 101], 
copiato e sottoscritto in una bella Perlschrift dallo scriba Ioannes nell’anno 990. Alcuni fogli sono riprodotti 
da L.Th. Lefort, J. Cochez, Album palaeographicum codicum Graecorum minusculis litteris saec. IX et X 
certo tempore scriptorum. Accedunt quaedam exempla codicum saec. XI-XVI, Leuven 1932-1934, tav. 59, 
e dai Lake VI nr. 220 (tav. 388-390).

40  RGK II 437.
41  La scrittura del collaboratore di Sofianos è molto caratteristica: il copista, dalla grafia slanciata ed 

elegante, sfoggia un sigma lunato con prolungamento ‘a falcetto’; e il medesimo vezzo si nota nel tracciato 
di rho. La scrittura è molto simile, per tratteggio, a quelle di Marco Musuro e di Giano Lascaris: su 
Balsamone (RGK III 92), già allievo del Collegio Greco di Roma (ciò spiega facilmente l’influenza grafica 
appena rilevata), morto in duello nel 1540, cfr. A. Pontani, Per la biografia, le lettere, i codici, le versioni 
di Giano Lascaris, in M. Cortesi, E.V. Maltese (a cura di), Dotti bizantini e libri greci nell’Italia del secolo 
XV. Atti del Convegno internazionale (Trento 22-23 ottobre 1990), Napoli 1992, 363-433: 367; S. Lilla, 
I manoscritti vaticani greci. Lineamenti di una storia del fondo, Città del Vaticano 2004 (StT 415), 96-
97 e D. Speranzi, Marco Musuro. Libri e scrittura, Roma 2013, 241-243 (sulle possibile confusioni con 
la scrittura di Musuro, cfr. in part. 288). Mi permetto di segnalare qui, en passant, un paio di altri codici 
parigini copiati in parte da Balsamone e finora, a mia scienza almeno, giammai attribuitigli: si tratta del 
Coislin 149 (pp. Av-381 [in quest’ultima pagina è presente solo il titolo corrente]) e del Paris. gr. 2261 
(ff. 163r-195v); il secondo codice proviene dal lascito Lascariano, il che, naturalmente, ben s’accorda con 
l’attività di Balsamone. Queste attribuzioni saltuarie dovrebbero costituire uno stimolo per meglio indagare 
l’attività di questo scriba, la cui mano è sicuramente destinata a ricomparire nel fondo Coislin.

42  Sulle segnature in cifre georgiane in codici greci cfr. J. Gippert, Georgian Codicology, in A. Bausi et 
al. (a cura di), Comparative Oriental Manuscript Studies. An Introduction, Hamburg 2015, 175-186: 180-
181; la tipologia di segnatura nel Coislinianus rispecchia quella più corrente: «what we do find generally 
in parchment codices is numberings placed at the top of the first page of a quire and repeated at the bottom 
of the last page of the quire (with the first quire sometimes omitted in counting), usually in a centred 
position (more rarely in the right margin), even when the manuscript is written in columns». Cfr. anche J. 
Irigoin, Pour une étude des centres de copie byzantins, Scriptorium 12, 1958, 208-227, qui 222 (sui codici 
di Teofane di Iviron, primo quarto del sec. XI). Su codici greci circolanti in ambienti di cultura e lingua 
georgiane a Costantinopoli (caratterizzati proprio dalla serie di segnature dei fascicoli in georgiano), vd. 
anche G. De Gregorio, Manoscritti greci patristici fra ultima età bizantina e umanesimo italiano. Con 
un’appendice sulla traduzione latina di Atanasio Calceopulo dell’Omelia In principium Proverbiorum 
di Basilio magno, in M. Cortesi, C. Leonardi (a cura di), Tradizioni patristiche nell’umanesimo. Atti del 
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restauri umanistici testimoniano, nondimeno, che il manoscritto pervenne in Italia già 
nella prima metà del XVI secolo 43.

La lettura del frammento 17 nel codice P (f. 204r) (fig. 1) permette di colmare una 
lacuna della princeps, rimasta per inerzia in tutte le successive edizioni delle reliquie 
papiane.

Convegno (Istituito Nazionale di Studi sul Rinascimento – Biblioteca Medicea Laurenziana, Firenze 6-8 
febbraio 1997), Tavarnuzze-Firenze 2000 (Millennio medievale 17), 317-396: 328 con n. 33. Sui monasteri 
τῶν Ἰβήρων nella capitale cfr. R. Janin, La géographie ecclésiastique de l’Empire Byzantin, I, Le Siège 
de Constantinople et le Patriarcat Œcuménique, t. 3, Les églises et les monastères, Paris 1969, 256-257.

43  Secondo de Boor, Georgius Monachus cit., LX, l’integrazione umanistica presenta un testo assai 
simile a quello del codice C (Coislin 134, olim 301), vergato in una Perlschrift del sec. XI/XII.

1. - Il frammento 17 nel codice P (f. 204r).
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2.4. Riedizione del frammento 17
ιγ´ Μετὰ δὲ Δομετιανὸν ἐβασίλευσε Νερούας, ἔτος ἕν· ὃς 

ἀνακαλεσάμενος Ἰωάννην ἐκ τῆς νήσου· ἀπέλυσεν οἰκεῖν ἐν Ἐφέσῳ. μόνος τότε 
περιὼν τῷ βίῳ ἐκ τῶν ιβ´ μαθητῶν· καὶ συγγραψάμενος τὸ κατ’ αὐτὸν 
εὐαγγέλιον· μαρτυρίου κατηξίωται· Παπίας γὰρ ὁ Ἱεραπόλεως ἐπίσκοπος 
αὐτόπτης τούτου γενόμενος, ἐν τῷ δευτέρῳ λόγῳ τῶν κυριακῶν λογίων 
φάσκει ὅτι ὑπὸ Ἰουδαίων ἀνῃρέθη· πληρώσας δηλαδὴ μετὰ τοῦ ἀδελφοῦ 
τὴν τοῦ Χριστοῦ περὶ αὐτῶν πρόρρησιν· καὶ τὴν ἑαυτῶν ὁμολογίαν περὶ 
τούτου καὶ συγκατάθεσιν· εἰπὼν γὰρ ὁ Κύριος πρὸς αὐτούς· «Δύνασθε πιεῖν 
τὸ ποτήριον ὃ ἐγὼ πίνω καὶ τὸ βάπτισμα ὃ ἐγὼ βαπτίζομαι βαπτισθῆναι;» 
καὶ κατανευσάντων προθύμως καὶ συνθεμένων· «Τὸ ποτήριόν μου», φησί, 
«πίεσθε, καὶ τὸ βάπτισμα ὃ ἐγὼ βαπτίζομαι βαπτισθήσεσθε»  44 καὶ εἰκότως, 
ἀδύνατον γὰρ Θεὸν ψεύσασθαι. οὕτω δὲ καὶ ὁ πολυμαθὴς Ὠριγένης ἐν τῇ 
κατὰ Ματθαῖον ἑρμηνείᾳ διαβεβαιοῦται ὡς ὅτι μεμαρτύρηκεν Ἰωάννης ἐκ 
τῶν διαδόχων τῶν ἀποστόλων ὑποσημαινάμενος τοῦτο μεμαθηκέναι· καὶ 
μὲν δὴ καὶ ὁ πολυΐστωρ Εὐσέβιος ἐν τῇ ἐκκλησιαστικῇ ἱστορίᾳ φησίν· «Θωμᾶς 
μὲν τὴν Παρθίαν εἴληχεν, Ἰωάννης δὲ τὴν Ἀσίαν, πρὸς οὓς καὶ διατρίψας 
ἐτελεύτησεν ἐν Ἐφέσῳ». καὶ πάλιν· «ἐπὶ τούτοις οὖν καὶ Ἰωάννης ὁ 
εὐαγγελιστὴς ἐν Ἐφέσῳ τῆς Ἀσίας τελευτᾷ καὶ θάπτεται πρὸς τῶν αὐτόθι 
πιστῶν».

1 δἐ [sic] P, tacite corr. Nolte // ἕνα P, corr. Nolte   2 νῆσου P, tacite corr. Nolte   7 αὐτῶν] αὐτοῦ 
A. Hilgenfeld, Papias von Hierapolis, Zeitschrift für wissenschaftliche Theologie 18, 1875, 
231-270: 258   8 τούτου] τούτων Hilgenfeld, Papias cit., 258   11 καὶ τὸ βάπτισμα – βαπτισθῆναι 
om. Nolte   13 ἐκ] ἐπὶ E. Preuschen, Antilegomena. Die Reste der außerkanonischen Evangelien 
und urchristilichen Überlieferung, Gießen 19052, 95   14 ὑποσημεινάμενος P, corr. Nolte    15  
εὐσέβειος P, corr. Nolte.

Traduzione:
Dopo Domiziano, regnò per un anno Nerva, che, richiamato Giovanni dall’isola, gli consentì 

di abitare a Efeso. Unico sopravvissuto allora dei dodici discepoli, e dopo aver scritto il suo 
vangelo, [Giovanni] fu ritenuto degno del martirio. Papia, infatti, il vescovo di Ierapoli, 
che lo vide personalmente, nel secondo libro degli Oracoli del Signore afferma che egli fu 
ucciso dai Giudei, evidentemente dando compimento, insieme a suo fratello, alla profezia 
di Cristo a loro riguardo, alla loro professione in proposito e al loro impegno. Il Signore 
disse loro: «Siete in grado di bere al calice al quale io bevo ed esser battezzati col battesimo 
che io ricevo?». Quand’essi assentirono vigorosamente e presero [quest’]impegno, [egli] 
disse: «Voi berrete del mio calice e sarete battezzati col battesimo che io ricevo». E ciò è 
del tutto verisimile: è infatti impossibile che Iddio menta. Così anche il coltissimo Orige-
ne, nel commento a Matteo, conferma che Giovanni subì il martirio, e fa cenno d’avere 
appreso ciò dai successori degli apostoli. Anche l’eruditissimo Eusebio dice riguardo costui: 
«Tommaso ottenne la regione dei Parti; Giovanni invece l’Asia. Dopo aver soggiornato presso 
costoro [i popoli dell’Asia] egli morì a Efeso» (3,1,11: GCS n.F. 6.1, 188). E ancora: «a quel 

44  Mt 20,23-23; Mc 10,38-39.
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tempo anche Giovanni Evangelista morì a Efeso (3,23,1: GCS n.F. 6.1, 236) ed è sepolto presso 
i fedeli di quel luogo»

Note critiche:
Il frammento non è mai stato corredato di un apparato critico completo. Non solo nessuno 

degli editori ha ricollazionato il Coislinianus 305, ma nessuno di essi si è nemmeno preoccupato 
di indicare chiaramente l’origine delle lezioni stampate: solo Körtner (nella prima edizione del 
1983) ebbe cura di registrare le aberranti congetture di Hilgenfeld e Preuschen (cfr. infra nel 
commento), omesse invece, e certo a ragione, da Norelli, che però non segnala alcuna variante 
nel suo apparato e non corregge due errori del manoscritto, già emendati da Nolte.

1 ἕνα P, corr. Nolte. Il facile emendamento fu suggerito primum da Nolte sulla base del confron-
to con altri testimoni del testo vulgato di Giorgio Monaco. Come numerale neutro, ἕνα è atte-
stato altrove in epoca tarda (cfr. Chron. Pasch., 182, 13 Dindorf) e la correzione non è pertanto 
strettamente necessaria (fra gli editori moderni il solo a mantenere il testo tràdito è Norelli).
5 αὐτόπτης] Nel parallelo eusebiano e nel frammento 10 si trova, nella medesima posizione, 
ἀκουστής. Lo scarto semantico è notevole ed è probabilmente vòlto a conferire alla testimo-
nianza papiana l’autorità di una fonte primaria (analogamente, Giorgio Monaco si sforza di 
ricondurre alla tradizione apostolica l’interpretazione origeniana del passo di Matteo: ἐκ τῶν 
διαδόχων τῶν ἀποστόλων ὑποσημαινάμενος τοῦτο μεμαθηκέναι).
7 αὐτῶν] αὐτοῦ Hilgenfeld, Papias cit., 258. Nel 1875 Hilgenfeld, che per ovvie ragioni cro-
nologiche non poteva conoscere il frammento del Baroccianus, pubblicato solo nel 1888, cercò 
con questo emendamento (e il seguente) di ridurre al solo Giacomo quanto Papia/Giorgio Mo-
naco estendono anche a Giovanni l’evangelista. L’intervento è palesemente aberrante: il testo 
ricostruito da Hilgenfeld contraddice, infatti, le premesse che introducono il frammento (καὶ 
συγγραψάμενος τὸ κατ’ αὐτὸν εὐαγγέλιον, μαρτυρίου κατηξίωται) e deve essere rigettato.
8 τούτου] τούτων Hilgenfeld, Papias cit., 258. Cfr. n. precedente.
10 καὶ τὸ βάπτισμα – βαπτισθῆναι om. Nolte. L’omissione dell’editio princeps di Nolte è per-
petuata in tutte le successive trascrizioni. Si tratta indubbiamente di un errore meccanico del 
primo editore, che è qui finalmente per la prima volta corretto; si riguadagna così il perfetto 
parallelismo dei due membri della citazione evangelica: πιεῖν τὸ ποτήριον ὃ ἐγὼ πίνω καὶ τὸ 
βάπτισμα ὃ ἐγὼ βαπτίζομαι, βαπτισθῆναι [...] Τὸ ποτήριόν μου [...] πίεσθε, καὶ τὸ βάπτισμα ὃ 
ἐγὼ βαπτίζομαι βαπτισθήσεσθε.
13 ἐκ] ἐπὶ Preuschen, Antilegomena cit., 95. Preuschen corresse così il testo di Giorgio Monaco 
ma non lo tradusse, né si preoccupò di spiegare le ragioni di tale intervento: ἐπί con il genitivo 
(διαδόχων τῶν ἀποστόλων) ha ordinariamente un valore locativo, che appare poco consono al 
contesto 45. 

Addendum

Nelle more di stampa che hanno preceduto la pubblicazione di questo secondo contributo papia-
no sono venuto a conoscenza della dissertazione di Panagiotis Manafis, Collections of Histori-
cal Excerpts: Accumulation, Selection and Transmission of History in Byzantium, Universiteit 

45  Cfr. J. Humbert, Syntaxe grecque, Paris 19723, 308-309, § 523.
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Gent 2018. Il volume si accorda per lo più con quanto osservato a proposito dell’Epitome di 
storia ecclesiastica (E) nel nostro saggio del 2017 e comprende, in un’edizione complessiva 
degli excerpta eusebiani trasmessi da E, anche il frammento 10 di Papia (p. 281). Come eviden-
te da un confronto con la nostra edizione, Manafis segue ancora la semplicistica ricostruzione 
di Nautin, sulla quale si è avuto modo di riflettere ampiamente nel precedente contributo. La 
collazione registrata nell’apparato di Manafis è, d’altro canto, incompleta e a tratti inaffidabile. 

Abstract
In the first part of this study we have dealt with one of the fragments (nr. 10 Norelli) of 

Papia’s Exposition of the oracles of the Lord (Λογίων κυριακῶν ἐξήγησις). This second part 
completes the previous analysis focusing on fr. 17 Norelli, transmitted in a redaction of the 
Chronicle by George the Monk (9th century) and closely related to the previous one.

Résumé
Dans la première partie de notre étude nous avons abordé l’analyse d’un des fragments (nr. 

10 Norelli) de l’Exposition des oracles du Seigneur (Λογίων κυριακῶν ἐξήγησις) de Papias 
d’Hiérapolis. La dernière partie de l’étude complète l’examen de ce texte en s’attachant au fr. 
17, très étroitement lié au précédent et transmis par une rédaction de la Chronique de Georges 
le Moine (IXe siècle).

Parole chiave: Papia di Ierapoli; Frammento 17 Norelli; Eusebio di Cesarea; Martirio di 
Giovanni Evangelista.
Keywords: Papias of Hierapolis; Fr. 17 Norelli; Eusebius of Caesareas; Martyrdom of John the 
Evangelist.
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La secolare tradizione orale e le narrazioni redatte a partire dalla seconda metà del 
Seicento per lo più da ecclesiastici, raccontano che, negli anni Sessanta dell’XI secolo 
al centro del Tavoliere, l’attenzione di alcuni pastori è richiamata da uno o più tori 
inginocchiati nei pressi delle acque limacciose di uno stagno, dove si erano recati per 
abbeverarsi, e da fiammelle guizzanti sul pelo dell’acqua lì dove erano i tori. Attratti 
da questo mistero, i pastori scandagliano l’acqua del pantano e rinvengono una tavo-
la dipinta con la raffigurazione della Vergine avvolta in serici veli e tele greche. Con 
devozione la portano in un vicino casolare adibito a taverna dove una gran quantità di 
gente accorre da ogni parte per venerare la Vergine. Questo induce il duca normanno 
Roberto il Guiscardo ad edificare una chiesa nel luogo del rinvenimento e a farvi tra-
sportare l’Icona.

Come esempio riportiamo la narrazione del padre alcantarino Casimiro di Santa 
Maria Maddalena del 1729:

Nella persecuzione, che Leone Iconoclasta fe’ alle Sagre Immagini, questa fu occultata 
da’ Fedeli per preservarla dall’incendio (P. Cavalieri nel Pellegrino al Gargano cap. 8. 
Fogl. 291, e Sarnelli Cronol. De’ Vesc. Sipontini fogl. 37) 1. S. Lorenzo Majorano, che 
risiedeva in Costantinopoli, eletto Arcivescovo di Siponto la condusse seco, e nell’anno 
di Cristo 488 la donò alla Chiesa Vescovile di Arpi. Nella devastazione di questa Città fu 
occultata in un Campo da Persone divote. Dopo la morte di queste restava ignoto il luogo, 
che nascondeva così prezioso tesoro; maggiormente che in quel sito essendosi raccolte 
molt’acque, che provenivano dalle piogge, s’era formato un Lago. Nell’anno 1062, come 
vuole il citato Pacicchelli, s’erano osservate alcune fiamme sopra l’acque del Lago, che 

1   Molti autori successivi attribuiscono a M. Cavaglieri, Il pellegrino al Gargano ragguagliato dalla 
possanza beneficante di San Michele nella sua celeste basilica dal padre frà Marcello Cavaglieri da 
Bergomo dell’ordine de’ Predicatori, Macerata 1680 (rist. a cura di M. Melillo, P. Piemontese, Siponto-
Manfredonia 1987), la notizia dell’Iconavetere sfuggita alle lotte iconoclaste di Leone III l’Isaurico, ma 
di ciò, nel testo del Pellegrino al Gargano, non vi è traccia. Inoltre si richiama spesso, come fonte, il testo 
di P. Sarnelli, Cronologia de’ vescovi et arcivescovi sipontini, Manfredonia 1680 (rist. anast. a cura del 
Centro di Documentazione storica di Manfredonia, Calderara di Reno 1986), che, nella sua opera, non fa 
alcun riferimento all’Iconavetere. 

Vetera Christianorum	 Renzo INFANTE 
55, 2018, 161-180

Il toro/bue nella leggenda dell’inventio 
dell’Iconavetere di Foggia
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recavano meraviglioso splendore. Indi un Toro, che vi era accorso a smorzarsi la sete, 
prodigiosamente cavò fuori l’involto, in cui stava racchiusa la Sagra Immagine, dopo 
averla prima riverentemente adorata. Fu riconosciuta con istupore, ed allegrezza dagli 
astanti, e Roberto il Guiscardo le cominciò ad edificare nello stesso luogo un sontuoso 
Tempio, conforme si è detto, e v’impiegò parte del tesoro ritrovato fra i confini di Trani, 
ed Andria (Platina nella Vita di Leone IX) 2.

Ben 21 delle 26 narrazioni dell’inventio dell’Iconavetere, da noi raccolte in un arco 
di tempo che va dalla prima del Guelfone 3 del 1669 all’ultima del Di Gioia del 1987 4, 
riportano come elemento funzionale al rinvenimento un toro o bue o anche più bovini. 
Il più delle volte il toro ricorre in stretta associazione con le fiammelle che compaiono 
sull’acqua. Gli unici autori che ignorano la presenza sia del toro che delle fiammelle 
sono Marcello Cavaglieri 5, Alessio Aurelio Pellicia 6 e Casimiro Perifano 7.

Degli autori che segnalano la presenza di uno o più bovini nel racconto di apparizione, 
solo il Guelfone tenta di spiegare il significato di queste presenze 8. Secondo lui il bue, 
di cui la Madonna si è servita per annunciarsi ai pastori, supera tutti gli altri tipi di 
ambasciatori del mondo classico:

[…] Io volsi dire quali saranno le nostre fortune, se dà per sè stessa ella hà presa la tutela 
della nostra Città servendosi per ambasciatore d’un Bue, che con li muggiti, meglio 
con le lingue ammaestrate nelle Catedre di Cicerone il tempo già prossimo della sua 
apparizione più d’una volta annunciò; e condotto à bere in quella sorgenza, non adiva 
genuflesso lambire quell’onde, che servivano di trono alla gran Regina de’ Cieli; né lo 
tacciate ch’è inrationale se geroglifico della Sapienza fù tenuto da Gregorio 9. E qui o che 
vasto campo mi s’apre ò Signori alle magnificenze della nostra Città; mentre riconosce 
la sua grandezza da un Bue cioè dalla Sapienza […].
Fortunato Quadrupede, che non solamente per autentica delle tue glorie porti il privilegio 
d’esser stato presente nella stalla di Bethelem alla nascita del Verbo Eterno, che duplichi 

2   Casimiro di S. Maria Maddalena, Cronica della Provincia de’Minori Osservanti Scalzi di S. Pietro 
d’Alcantara nel Regno di Napoli. Tomo Primo, Arricchito da molte notizie di Fondazioni di Città e Terre 
di questo Regno, e de’ Padroni, che l’anno dominate fino al presente, Napoli 1729, 427-428.

3   D.A. Guelfone, Orazione del Molto Reverendo Padre don Domenico Antonio Guelfone da Foggia, 
Detta l’Anno M.DC.LXIX. nella Chiesa Maggiore della Città di FOGGIA, per la Festa dell’ICONA 
VETERA, cioè d’vna antichissima Immagine di N(ostra) Signora MARIA sotto il detto titolo Protettrice di 
detta Città, che si celebra li 15. Agosto, Foggia 1669, 3-11.

4   M. Di Gioia, La Madonna dei sette veli e i Santi Guglielmo e Pellegrino (Archivum Fodianum VII), 
Foggia 1987, 20-26.

5   Cavaglieri, Il pellegrino al Gargano cit., 290-291, 105.
6   A.A. Pelliccia, Stato della maggior Chiesa Collegiata di S. Maria della Città di Fogia, contenente il 

saggio istorico dell’origine, progressi e dritti della Chiesa di S. Maria a petizione dell’insigne reverendissimo 
capitolo della medesima compilato e scritto dall’abbate Alessio Aurelio Pelliccia nell’anno MDCCXCIV, a 
cura di P. di Cicco, Foggia 2014, 45.

7   C. Perifano, Cenni storici su la origine de la città di Foggia con la narrativa de la portentosa 
invenzione e apparizione della Maria Santissima dell’Icona-Vetere, augusta padrona della città, compilati 
da Casimiro Perifano, Foggia 1831, 154-156.

8   Guelfone, Orazione cit., 8-11.
9   Greg. M., in Ezech. 2,7.
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le tue venture, con esser testimonio della Nascita à noi dell’onde della nostra Vergine 
Protettrice: si chè non più l’Imagine Lauretana havrà come singolare il nome, che 
dall’Egitto passasse ad un FIUME, e che da fiume prendesse le mosse e si portasse per 
sopra l’onde spumanti del Mare in quel Colle adorato, quando nella nostra FOGGIA 
vedesi duplicata la meraviglia, mentre questa antichissima Icona, ove effigiò Iddio 
le sue fattezze, stanziando 513 anni nell’acque come il sole che passa senza bagnarsi 
l’Oceano asciutta & intatta il nostro Clero la trasse, potendo ella pregiarsi non solo con 
dire In fluctibus maris ambulanti sola 10, mà ancora, per saecula multa habitavi in acquis 
multis 11.

Come si può notare la presenza del toro/bue all’interno del racconto di ritrovamento 
viene interpretata, dal dotto ecclesiastico secentesco, sostanzialmente alla luce di testi 
biblici e patristici. Tuttavia questa non è la sola interpretazione possibile, perché molti 
studiosi di agiografia, a partire dallo stesso Delehaye, ritengono che la presenza degli 
animali nei racconti di inventio e di fondazione di santuari possa essere un topos di 
derivazione classica 12. A queste due linee di spiegazioni di carattere più generale, però, 
se ne deve aggiungere un’altra connessa al legame ed alla continuità che molti dei 
narratori del ritrovamento dell’Iconavetere instaurano tra la mitica Arpi, che come sua 
insegna avrebbe avuto proprio un toro, e Foggia, la nuova Arpi. 

1. Derivazione biblico-patristica

Nel mondo biblico i vitelli o i tori erano gli animali ricercati per i sacrifici. Affinché 
il sacrificio fosse gradito, però, le vittime dovevano essere senza alcun difetto (Lv 
22,17-25). Le giovenche, invece, venivano adoperate solo per alcuni riti particolari: 
quello espiatorio della giovenca rossa (Nm 19,2-10), e quello previsto nel caso di un 
omicidio senza testimoni (Dt 21,1-9). Oltre ad essere utilizzati nell’ambito sacrificale, 
i bovini cooperavano con l’uomo nei lavori agricoli; erano adoperati per tirare l’aratro 
(Lc 14,19; 3Rg 19,19; Sir 38,25-26; Jb 1,14; Am 6,12; Prv 14,4); per la trebbiatura (Dt 
25,4; cfr. 22,4.6.10) e per trasportare merci e persone trainando i carri (Nm 7; 1Rg 6,7-
14; 2Rg 6,6) 13.

Nella vicenda dell’inventio, tre sono le caratteristiche simboliche del bue messe in 
luce dal Guelfone: l’essere «ambasciatore» dell’apparizione della Vergine, «geroglifico» 
della Sapienza e l’esser stato presente nella stalla di Bethlem. Tutte queste rientrano 
in una lettura simbolica degli animali che ha caratterizzato l’intera esegesi patristica 
a partire dall’interpretazione di Paolo che assimila il lavoro degli evangelizzatori a 
quello faticoso del bue che trebbia (1Cor 9,4-14; cfr. 1Tm 5,17-18) 14. Soltanto per la 

10   Cfr. Sir 24,6: gyrum caeli circuivi sola et in profundum abyssi penetravi et in fluctibus maris ambulavi.
11   Probabile ripresa di Ps 76,20: in mari via tua et semitae tuae in aquis multis et vestigia tua non 

cognoscentur.
12   H. Delehaye, Les légendes hagiographiques, Bruxelles 19554, 85-86.
13   G. Silvestri, Gli animali nella Bibbia, Cinisello Balsamo 2003, 41.
14   Per la trattazione della simbologia del bue, si rinvia allo studio di M. P. Ciccarese, Animali simbolici. 

Alle origini del bestiario cristiano I (Agnello – Gufo), Bologna 2002, 203-218.
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prerogativa di «geroglifico» della Sapienza il Guelfone fa esplicito rimando a Gregorio 
Magno, ma anche le altre citazioni si inseriscono in questa linea di lettura simbolica: il 
bue è di volta in volta simbolo degli apostoli e dei profeti che con fatica hanno arato il 
cuore degli uomini per potervi seminare la parola di Dio 15, oppure dei dottori e maestri 
spirituali che ammaestrano le genti 16, o, per il suo ruminare, dell’uomo pio impegnato 
nella ruminatio della parola divina, o ancora di tutti i responsabili della Chiesa che si 
prendono cura delle anime loro affidate 17. Per il suo ruolo di vittima sacrificale e per 
la capacità di chinare il capo e sopportare le ferite inflittegli è diventato addirittura 
immagine del Cristo 18. In negativo, però, per il loro avere quasi sempre gli occhi rivolti 
alla terra i buoi sono divenuti simbolo di quanti si occupano solo di cose terrene, senza 
avere la capacità di sollevare lo sguardo verso l’alto 19, mentre la forza e la furia li han 
fatti diventare il simbolo degli eretici 20.

La prerogativa del bue quale «ambasciatore», quale angelo annunciatore della 
presenza della Vergine nascosta potrebbe farsi risalire a una interpretazione di Agostino, 
il quale paragona i buoi agli angeli messaggeri di verità 21, ma potrebbe anche riprendere 
velatamente l’episodio biblico dell’asina del profeta Balaam (Nm 22,21-35) 22. Come 
l’asina di Balaam che, a differenza del suo padrone, vedeva l’angelo del Signore con 
la spada sguainata, così il bue si accorge e vede, nelle acque limacciose dello stagno 
dove andava ad abbeverarsi, ciò che gli uomini non riuscivano a scorgere. In tal modo 
i compagni e coadiutori della fatica dell’uomo diventano suoi coadiutori anche nella 
scoperta del sacro.

L’altra prerogativa del bue, menzionata dal Guelfone, è quella «d’esser stato presente 
nella stalla di Bethelem alla nascita del Verbo Eterno». Benché in nessuno dei vangeli 
dell’infanzia il bue e l’asino vengano menzionati nell’episodio della natività, già dai 
primi secoli del cristianesimo li si vede raffigurati in compagnia del bambino Gesù 
nella stalla di Betlemme 23. 

La presenza dell’asino e del bue nella stalla di Betlemme è dovuta da una parte al pro-
cedimento esegetico tipico del giudaismo, messo in atto pure da Origene, che accostava 
due brani biblici per la presenza anche di un solo termine. Nel suo commento a Luca, 
infatti, Origene accosta Lc 2,7: «Diede alla luce il suo figlio primogenito, lo avvolse in 

15   Cfr. Cassiod., in psalm. 8,8; 49, 10; 65,15.
16   Cfr. Cyrill., in Hab. 60; in Is. 3,2.
17   Cfr. Eus., DE. 2,3, 92; 7, 1,76.
18   L. Charbonneau-Lassay, Il bestiario del Cristo, I, Roma 1994, 125 (ed. or. Bruges 1940).
19   Cfr. Orig., CIo 10, 24, 142.
20   Cfr. Hier., in psalm. 143, 14; in Os. 3,12.
21   Cfr. Aug., in psalm. 8, 12-13.
22   Cfr. L. Carnevale, L’episodio del toro nell’Apparitio Sancti Michaelis in Monte Gargano: Notizie 

storiche e percorsi interpretativi, in G. Spitilli, V. Spera (a cura di), Sacer Bos I, Usi cerimoniali di bovini 
in Italia e nelle aree romanze occidentali, Cluj-Napoca 2016, 49-71.59.

23   Le prime raffigurazioni della natività in cui compaiono anche il bue e l’asino potrebbero essere due 
coperchi di sarcofagi degli inizi del IV sec. Il primo chiamato di Boville Ernica in provincia di Frosinone 
(cfr. E. Canetri, Il sarcofago paleocristiano di Boville Ernica, Boville Ernica 2003) e l’altro conservato nel 
Museo Pio Cristiano di Roma (inv. 31563).
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fasce e lo pose in una mangiatoia (phatnē), perché per loro non c’era posto nell’albergo» 
ed Is 1,3: «Il bue conosce il suo proprietario e l’asino la greppia (phatnē) del suo padro-
ne, ma Israele non conosce, il mio popolo non comprende» per la presenza in entrambi i 
brani del medesimo termine ‘mangiatoia’ (phatnē). Egli, infatti, così scrive: 

[I pastori] trovarono Giuseppe, che aveva preparato tutto per la nascita del Signore, 
e Maria, che aveva dato alla luce Gesù, e il Salvatore stesso “che giaceva in una 
mangiatoia”. Era questa la mangiatoia che il profeta aveva preannunciato dicendo: “Il 
bue ha conosciuto il suo proprietario e l’asino la mangiatoia del suo signore”. Il bue è un 
animale puro l’asino un animale impuro. “L’asino ha conosciuto la mangiatoia del suo 
signore”. Non è stato il popolo d’Israele a conoscere la mangiatoia del suo Signore, ma 
un animale impuro venuto dai pagani: “Israele non mi ha conosciuto – dice – e il popolo 
mio non mi ha compreso” 24. 

D’altra parte, occorre richiamare il passo del popolarissimo apocrifo, il cosiddetto 
Vangelo dello Pseudo Matteo: 

Tre giorni dopo la nascita del Signore nostro Gesù Cristo la beatissima Maria uscì dalla 
grotta e, entrata in una stalla, depose il fanciullo in una mangiatoia, e il bue e l’asino 
l’adorarono. Si adempì allora quanto era stato detto dal profeta Isaia, con le parole: “Il 
bue riconobbe il suo padrone, e l’asino la mangiatoia del suo signore”, gli stessi animali, 
il bue e l’asino, avendolo nel mezzo l’adoravano incessantemente 25.

È oltremodo significativo come, ancora nel XVII secolo, padre Cavaglieri applichi 
lo stesso tipo di esegesi nell’interpretazione del toro dell’Apparitio micaelica garganica: 

[…] Si avviarono ben presto i Sipontini verso l’Antro miracoloso processionalmente 
condotti da S. Lorenzo. Ravvisarono il Toro ginocchione in ossequio del suo celeste 
Liberatore, in quella guisa che la Notte di Natale Cognovit Bos possessorem suum. Che 
se questi si dimostrò già Teologo nella cognizione di Dio humanato, si diede quegli a 
divedere addottorato nella legge di gratitudine verso il beneficante Arcangelo: con questo 
divario, che, in concorrenza di un Bue si videro gli Ebrei più che Asini insipienti. I 
Sipontini all’incontro appresero dal Toro ad ossequiare quel Serafino, che, per rendere 
più cospicuo il fuoco del suo beneficante amore verso de’ mortali, volle assomigliarsi a 
quel Dio, che in una Spelonca appunto autenticò i pregi di sua infinita bontà; e volle che 
un Bue Simbolo de’ peccatori Testimonio ne fosse 26.

Nei racconti agiografici i bovini vengono menzionati frequentemente in situazioni 
che corrispondevano a quella che doveva essere la loro realtà di ogni giorno: tirare 
l’aratro, trainare i carri, aiutare nella trebbiatura. Numerosi, però, sono gli episodi in cui 

24   Cfr. Orig., FrLc 13, 7: SC 87, 215 (nostra traduzione).
25   Vangelo dello Pseudo Matteo 14,1, in L. Moraldi (a cura di), Apocrifi del Nuovo Testamento. I più 

antichi testi cristiani, Milano 1989, 217. Così anche Carnevale, L’episodio del toro cit., 59.
26   Cavaglieri, Il pellegrino al Gargano cit., 67, 41-42.
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viene messo in rilievo il loro significato simbolico, per lo più altamente positivo, che 
la cultura sia classica sia biblica attribuiva loro sin dalle epoche più remote 27. Fanno 
eccezione pochi casi in cui i bovini, a partire dalla Vita di Antonio abate, sono con altri 
animali, espressione demoniaca 28.

In più narrazioni essi diventano i veri protagonisti della leggenda agiografica, quando 
per esempio, per dirimere la contesa tra due comunità sul possesso del corpo di un santo 
o della statua o icona della Vergine, viene loro affidato il compito di trainare un carro con 
le sacre reliquie, come nella Vita di Tiziano di Oderzo, posteriore all’VIII secolo, e nella 
Passio di Zota di Belluno, composta tra IX e X secolo 29. Anche in terra di Capitanata 
questo topos è frequentemente attestato. Viene infatti ripreso nelle leggende dell’inventio 
della Madonna di Ripalta, rinvenuta sulle rive dell’Ofanto e contesa tra le due città 
rivierasche di Canosa e Cerignola 30; di Santa Maria in silice di Anzano di Puglia 31 e della 

27   E. Anti, Santi e animali nell’Italia Padana (Secoli IV-XII), Bologna 1998, 98.
28   Athan., vit. Ant. 9, 5-7; ed. it. Atanasio di Alessandria, Vita di Antonio, IX,5-7, a cura di L. Cremaschi, 

Milano 1995, 125.
29   Anti, Santi e animali cit., 105.
30   M. Conte, Tradizioni popolari di Cerignola, Cerignola 1910, 214: «Nacquero tante liti per avere 

il Quadro tra canosini e cerignolani perché i ladri erano di tutti e due i paesi. Si fece allora ricorso ad un 
espediente suggerito dalla Vergine stessa: si prese un carro, vi si legarono quattro bovi e dentro si pose il 
Quadro. Si mise il carro ad un bivio (che conduceva a Cerignola e a Canosa) e si disse che la Madonna 
avrebbe dovuto decidere. La via che avrebbero preso i buoi quella avrebbe dovuto essere la destinazione 
del Quadro. Tre volte il carro prese la via di Cerignola; così decise la Madonna e il Quadro fu nostro» 
(traduzione letterale dal dialetto cerignolano).

31   R. Staffiere, Anzano di Puglia, Cerignola 1976, 32: «Dove ora trovasi Anzano era, un tempo, bosco 
folto... V’era qualche casetta, qua e là, ove i mandriani e pastori portavano a sera i buoi o il gregge, ed i 
centri abitati erano alquanto lontani. Alcuni “villani” di Trevico, città antica e sede vescovile, di Zungoli 
e della contrada Scampata presso Città di Contra (così detta perché, forse, a differenza della circostante 
zona boschiva, era senza alberi, come ora: è l’attuale Scampitella) s’erano uniti a pascolare insieme i 
loro buoi, o si recavano insieme a qualche fiera... Il bosco era attraversato da una sola strada mulattiera 
che, lastricata a selce, immetteva sulla via romana Erculea o Eclanense. Entrati nel bosco, dietro le loro 
mandrie, quei villani nel fitto degli alberi e dei rovi videro una statua maestosamente seduta su di una 
sedia regale con bracciuoli, con sul ginocchio sinistro un bambino che sostiene a sua volta con la destra 
un piccolo mappamondo sormontato dalla croce, tutta ricoperta da un manto azzurro trapunto di stelle: 
era la Madonna... Nella semplicità della loro fede, nella grandezza del loro amore filiale verso la Madre 
di Dio, cui sempre i semplici ed i buoni ricorrono, si rivolsero subito al vescovo di Trevico, che, recatosi 
sul posto con tutto il clero di quella città, cercò di far trasportare quella bella, maestosa, pesante statua 
a Trevico, su di un carro agricolo tirato da buoi. Il carro si mosse, ma dopo un tratto di strada non lungo 
(ancora oggi viene indicato quel posto, a “Macinante”, là dove tuttora i pellegrini trevicani vengono 
incontrati dalla Madonna quando arrivano numerosi in devoto pellegrinaggio annuale, a piedi!), il carro 
si arrestò e fu impossibile, col pungolo, con la voce, con l’aiuto delle robuste braccia dei mandriani, 
costringere buoi e carro a muoversi ancora. Si tentò, allora, di immettersi sulla via Erculea, facilmente 
praticabile coi carri e coi cocchi, e di portare la statua della Madonna a Zungoli. Fu inutile anche questo 
tentativo! A cento metri dall’immissione sulla via Erculea, al posto ora detto “Casino”, buoi e carro non 
si mossero più!  Il terzo, ultimo tentativo, quello di recarsi verso Scampata o Scampitella, ebbe lo stesso 
effetto: carro e buoi non si mossero dal posto ora detto “Masserie”. Si comprese, allora, che la Madonna 
voleva restare là, ov’era stata ritrovata; la si riportò. In quel posto fu costruita subito una chiesetta che 
divenne un faro di richiamo per tutti i buoni mandriani e villani circostanti; là uomini, donne e bam-
bini si raccoglievano a sera, ai piedi della loro Madonna che fu chiamata S. Maria in Silice (dalla via 
lastricata a selce, o selciato: silex, silicis), a cantare le lodi e benedizioni di Lei; là accorrevano, con gli 
altri, i cittadini della vicina Anxanum». Cfr. E. Monaco, Le Madonne nere della valle dell’Ufita, Vicum, 
Mar.- Giu. 2006, Trevico, 89.
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Madonna di Merino contesa tra Vieste e Peschici 32. In tutti questi racconti la disputa 
viene risolta affidando a dei buoi la direzione da prendere 33.

In riferimento alle capacità mantiche e divinatorie dei bovini Elisa Anti riporta il 
prodigio di un monaco che, alla guida di un carro trainato da un bue, perde la strada 
che avrebbe dovuto condurlo alla dimora di san Pier Damiani. Ad un bivio, vorrebbe 
intraprendere la direzione che ritiene corretta, mentre l’animale si rifiuta, e vuole 
ostinatamente prendere l’altro cammino che alla fine si rivelerà quello giusto (cfr. Vita 
Petri Damiani, XII, col. 129) 34.

Uno dei topoi ricorrenti nelle leggende di fondazione di santuari mariani è il legame 
molto stretto tra apparizione della Vergine, spesso tra i rami di un albero, e i bovini 35. 
Per manifestare la richiesta di essere venerata, la Madonna si serve di intermediari 
“non umani” i quali spesso vedono prima degli uomini e quanto gli uomini non sono in 
grado di vedere, essi si inginocchiano, oppure – in altri casi – si rifiutano di proseguire 
o camminano in maniera strana e rituale. Nel luogo in cui essi si arrestano dovrà essere 
edificato il nuovo luogo di culto 36.

Nell’Italia centro-meridionale la leggenda dell’inventio della Madonna Incoronata 
di Foggia costituisce un modello di grande diffusione grazie soprattutto all’azione dei 
pastori transumanti e dei pellegrini che al santuario foggiano convenivano dalle regioni 
vicine. Questo modello, la cui narrazione più antica è attribuibile al padre gesuita 
Giovanni Rho 37, si ritrova con infinite varianti, nell’area indagata da Gianfranco Spitilli 
a Canzano (TE) 38, Ari (CH), Castiglione Messer Marino (CH), Serracapriola (FG) e in 
altre numerose località 39, e da Gabriele De Rosa per l’area lucana a Genzano di Lucania 
(PZ), Gorgoglione (MT), Picciano (MT), l’Incoronata di Melfi (PZ) e San Fele (PZ) 40. 

32   G. Trotta, Merino, Il Santuario, la festa, Vieste 2003, 175: «Narra la leggenda che alcuni marinai di 
Vieste e di Peschici un giorno trovarono sulla spiaggia di Scialmarino la stupenda statua lignea di S. Maria 
di Merino. Nacque allora la contesa per il suo possesso. La questione si risolse pacificamente col porre su 
un carro trainato da buoi la statua che, secondo l’accordo, sarebbe stata lasciata là dove i buoi si fossero 
diretti. La fortuna toccò alla città di Vieste che ogni anno, in ricordo del felice ritrovamento, riporta la 
preziosa statua a Merino dove accorrono anche gli abitanti di Peschici e dei paesi d’intorno per venerare 
la S. Vergine».

33   «Il tema della contesa tra diverse comunità per il possesso di un corpo santo, risolto affidando le sacre 
spoglie ad un animale che assurge a rivelatore della volontà suprema, è un topos ricorrente nell’agiografia, 
e appare ricalcato su modelli classici»: Anti, Santi e animali cit., 106, che a sua volta cita R. Gregoire, 
Manuale di agiologia. Introduzione alla letteratura agiografica, Fabriano 19962, 396.

34   Cfr. Anti, Santi e animali cit., 106.
35   R. Salvatore, Sante Marie degli alberi. Culti mariani arborei in Abruzzo, Colledara (TE) 2002, 73; 

G. Spitilli, Tra uomini e santi. Rituali con bovini nell’Italia centrale, Roma 2011, 112.
36   Mircea Eliade definisce orientatio questa dinamica narrativa e il processo mitico-simbolico che essa 

sottintende; cfr. M. Eliade, Trattato di storia delle religioni, Torino 1976, 270 (ed. or. Parigi 1949).
37   G. Rho, Sabati del Giesu di Roma overo Esempli della Madonna, Roma 1655, 404-412.
38   La versione più antica di questa leggenda è quella di N. Palma, Storia ecclesiastica e civile della 

Regione più Settentrionale del Regno di Napoli, oggi città di Teramo e Diocesi Aprutina, II, Teramo 1832-
1836, 171-173; cfr. Salvatore, Sante Marie degli alberi cit., 65-83. 71-74.

39   Spitilli, Tra uomini e santi cit., 113, n. 2.
40   G. De Rosa, Le leggende di fondazione dei santuari cristiani della Basilicata, Ricerche di Storia 

Sociale e Religiosa 29, 2000, 35-46. 37; cfr. V. Verrastro, Con il bastone del pellegrino attraverso i santuari 
cristiani della Basilicata, Maratea 2000.
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Al gesuita Giovanni Rho risalgono altre due leggende di ritrovamento di Madonne 
che hanno come protagonisti i tori: la prima riferita a Terranuova di Montepulciano, 
la seconda a San Giovanni in Acquara. Nella prima il pastorello Totto da Terranuova 
di Montepulciano trova, dopo una disperata ricerca, il bue bianco che si era smarrito, 
inginocchiato tra le rovine di una vecchia chiesa, dinanzi ad un’immagine della 
Madonna 41. Nella seconda, ugualmente, un toro smarrito viene ritrovato, nella folta 
macchia di pruni e rovi, in ginocchio in adorazione di un’immagine della Madonna, 
lì rimasta dopo la morte di un santo monaco venuto da Montevergine, il quale l’aveva 
fissata al tronco di un albero nella boscaglia in cui si ritirava spesso a pregare 42.

Tratti simili alla leggenda dell’inventio dell’Iconavetere di Foggia presenta quella 
della Madonna di Quintiliolo, un santuario nei pressi di Tivoli dove si venera un’im-
magine dipinta su tavola del XIII secolo. La leggenda narra che un contadino, arando 
con i buoi la sua terra nei pressi delle rovine della villa di Quintilio Varo, fu costretto 
a fermarsi perché i buoi si erano rifiutati di andare avanti, inginocchiandosi davanti ad 
un’immagine emersa miracolosamente dai solchi appena tracciati.

In tutte queste leggende si conferma la funzione dell’animale come scopritore. 

2. Derivazione classica

Secondo l’opinione di molti studiosi il tema degli animali che aiutano gli uomini 
a scoprire un’icona, la presenza del santo, o il luogo in cui edificare il santuario è un 
topos derivante non tanto dalla tradizione biblico-patristica, quanto dal mondo classico. 
È necessario perciò indagare se e quale valenza simbolica avessero questi animali nelle 
culture del mondo antico, il ruolo essenziale da essi svolto negli antichissimi miti di 
fondazione e la loro possibile persistenza nelle tradizioni e narrazioni agiografiche del 
mondo cristiano antico e medievale.

In gran parte delle culture antiche il toro/bue e la giovenca assumono, per la loro 
forza e per la loro fecondità, una decisa valenza simbolica 43. Nel mondo dell’Oriente 
antico il toro era in genere simbolo della forza virile. Presso i Babilonesi, gli 
Aramei e gli Hittiti era l’animale sacro del dio della fecondità e della tempesta che 
porta la pioggia. E questo spiega le ragioni per cui gli Israeliti, quando vollero farsi 

41   Rho, Sabati del Giesu cit., 96-100.
42   Rho, Sabati del Giesu cit., 585-591 (questa leggenda manca nell’edizione del 1665).
43   M. Lurker, Toro e giovenca, in Dizionario delle Immagini e dei Simboli biblici, Cinisello Balsamo 

1989, 215: «Sin da epoca preistorica tori e giovenche sono simboli di fecondità sia cosmica che terrena. 
L’idea del cielo che feconda la terra si incontra nel dio della pioggia indiano Indra, il “toro della terra”; 
ma tutto ciò che è sulla terra è nato dalla giovenca Prishni. Il dio sumerico delle tempeste, Enlil, aveva 
l’appellativo di “dio del corno”; la sua sposa era Ningilla, “la grande giovenca”. Nella valle del Nilo la 
dea del cielo Hathor era venerata sotto forma di mucca. Questo animale, in quanto rivolto sia al cielo che 
agli inferi, è divenuto simbolo della speranza in una sopravvivenza dopo la morte; i letti su cui poggiava 
la bara durante le esequie erano sagomati come un corpo di mucca. Nel nuovo regno i re egiziani avevano 
spesso l’epiteto di “forte toro”, e nel bue Api si venerava la “grande anima” del dio Ptah». Per la ricchissima 
valenza simbolica del toro primigenio, cfr. C. Donà, Il toro, il cielo e il re. La lunga vita dei motivi mitologici 
taurini, in Spitilli, Spera (a cura di), Sacer Bos I cit., 73-123.
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un’immagine del Dio che li aveva fatti uscire dall’Egitto, lo rappresentarono come un 
toro (Ex 32,1-35) 44. 

Nella mitologia classica tori, mucche e vitelli ricorrono in molte leggende, come 
quella in cui Zeus per rapire la bella e giovane Europa si trasforma in un toro bianco e 
mansueto 45, o l’altra in cui Era, gelosa dell’amore di Zeus per la giovane Io, la trasformò 
in giovenca e ogni volta che Zeus voleva fare l’amore con la giovane si trasformava in 
toro 46.

In tutta l’area indo-europea e in particolare nella letteratura a partire da Omero, 
quello dell’animale guida è una costante di lunghissima durata perché ricorre 
frequentemente e caratterizza molti generi letterari, dall’epica alla leggenda storica, 
dalla favola all’agiografia 47. Benché le testimonianze del tema dell’animale guida siano 
di natura quasi esclusivamente letteraria, esso «appartiene, di per sé, a un contesto 
schiettamente mitico, cioè parla un linguaggio che non è possibile ridurre al linguaggio 
comune, alla lingua del logos, senza che si verifichi in esso una vera e propria emorragia 
semantica» 48.

Nel mondo classico le prime attestazioni di questo tema sono fornite da alcune 
antichissime leggende migratorie e da alcuni miti di fondazione in cui l’animale sacro, 
spesso un bue o un toro, conduce un gruppo etnico o un mitico antenato a quello che 
sarà il territorio in cui migrare ed indica la via da percorrere 49. La funzione dell’animale 
guida non è sempre la stessa, ma a seconda dei casi può condurre alla conquista di 
un nuovo territorio oppure al luogo in cui fondare una città o un centro di culto; può 
dischiudere una insperata via di salvezza a colui che si trova in una situazione critica; 
può all’opposto condurlo alla morte o guidarlo alla dimora di una donna di sconvolgente 
bellezza 50. 

Uno dei miti più antichi e significativi per diffusione e influenza esercitata, può es-
sere considerato il mito della fondazione di Tebe ad opera di Cadmo, noto già ad Omero 
(Od., V, 333ss.) e ad Esiodo (Theog., 935ss.) e ripreso in forme più complesse da Ovi-
dio, Nonno, Apollodoro e Diodoro Siculo. Lo riportiamo nella versione di Apollodoro: 

Quando morì Telefassa, Cadmo la seppellì; fu ospitato dai Traci, poi andò a Delfi per 
chiedere di Europa (sua sorella). Il dio gli disse di non preoccuparsi per lei, ma di 
prendere come guida una vacca e fondare una città là dove questa, presa da stanchezza, si 
fosse accasciata. Ricevuto questo responso, Cadmo stava percorrendo la Focide, quando 
si imbatté in una vacca delle mandrie di Palagone e si mise a seguirla. Essa attraversò la 
Beozia e poi si accosciò là dove ora sorge Tebe. Volendo sacrificare la vacca ad Atena, 

44   Silvestri, Gli animali nella Bibbia cit., 38.
45   Luc., DMar. 15,1-3.
46   Luc., DDeor. 3; Ov., met. 1,570-745.
47   C. Donà, Per le vie dell’altro mondo. L’animale guida e il mito del viaggio, Soveria Mannelli (Cz) 

2003, 14. A questo autore siamo debitori di molte delle considerazioni che si trovano nella seconda parte 
del contributo.

48   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 16.
49   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 25.
50   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 11.
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Cadmo mandò alcuni dei suoi uomini ad attingere acqua alla fonte di Ares […] Passato 
il tempo di quel servigio, Atena gli assicurò il regno e gli diede in moglie Armonia, figlia 
di Ares e di Afrodite 51.

Per l’ambito italico molte sono le testimonianze del tema dell’animale guida che fa 
la sua comparsa in antichissime leggende migratorie:

Dopo le città dell’Umbria situate tra Ariminum ed Ancona, c’è il Piceno. I Picentini 
emigrarono dalla Sabina, sotto la guida di un picchio che aveva mostrato la via ai loro 
primi capi. Di qui il loro nome: chiamano infatti picus questo uccello e lo considerano 
sacro ad Ares 52. 

E ancora:

Gli Irpini sono chiamati così dal nome del lupo – che i Sanniti chiamano Irpum. Seguendo 
un lupo come conduttore occuparono infatti i loro territori 53. 

Vengono poi gli Irpini, anch’essi Sanniti; derivano il loro nome da quello del lupo che 
conduceva la colonia: i Sanniti infatti chiamano hirpos il lupo 54.

La prassi rituale spesso seguita era quella del ver sacrum con cui si regolavano 
le spinte migratorie. E nel rito del ver sacrum un animale sacro, per lo più l’animale 
totemico, ha appunto il compito di condurre e guidare la migrazione verso nuovi 
territori: 

Intorno ai Sanniti c’è ancora un’altra tradizione secondo cui i Sabini, da lungo tempo in 
guerra contro gli Umbri, come erano soliti fare anche alcuni popoli greci, avevano fatto il 
voto di consacrare tutto ciò che sarebbe stato prodotto nell’anno e, avendo vinto, offrirono 
in sacrificio una parte dei loro raccolti e consacrarono il resto agli dei. Sopravvenuta però 
una carestia, qualcuno disse che bisognava consacrare anche i figli. Quelli fecero dunque 
così e promisero ad Ares i figli nati in quell’anno; una volta che costoro divennero adulti, 
li fecero emigrare dal paese sotto la guida di un toro. Il toro si sdraiò, per dormire, nel 
paese degli Opici, che allora vivevano sparsi in villaggi. Essi allora li scacciarono e si 
insediarono là e sacrificarono il toro ad Ares, che lo aveva dato loro come guida, secondo 
il responso degli indovini 55.

Lo stesso mito dell’animale guida è attestato in un ambito completamente differen-
te, come quello della terribile invasione degli Unni che sconvolse l’Europa tra il 370 

51   Apollod., Bibl. 3, 4,1: ed. it. Apollodoro, I miti greci (Biblioteca), a cura di P. Scampi, trad. di M.G. 
Ciani, Milano 1996, 197.

52   Str. 5,4,2: ed. it. Strabone, Geografia, L’Italia, introduzione, traduzione e note di A.M. Biraschi, testo 
greco a fronte, Milano 1988, 161.

53   Fest. ed. W.M. Lindsay, Lipsiae 1913, 93 (nostra traduzione).
54   Str. 5,4,12: ed. it. a cura di Biraschi cit., 195.
55   Str. 5,4,12: ed. it. a cura di Biraschi cit., 193.
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e il 453, anno della morte di Attila. Il racconto, noto a parecchi autori antichi, viene 
riportato secondo la versione più antica di Sozomeno:

I Goti, infatti, che prima abitavano al di là del Danubio e prevalevano sugli altri 
barbari, scacciati da coloro che vengono detti Unni, erano penetrati sul territorio dei 
Romani. Questo popolo (gli Unni), stando a quel che si dice, erano in precedenza del 
tutto sconosciuti sia ai Traci vicini al Danubio, sia agli stessi Goti, e questo senza 
sapere di vivere gli uni vicino agli altri. In effetti, fra loro c’era una palude molto 
estesa e ciascuno dei popoli immaginava che la parte della terra abitata in cui si 
trovava fosse il confine della terra ferma e che dopo ci fosse mare e acqua all’infinito. 
Ora, accadde che un bue, pungolato dal suo tafano, aveva attraversato la palude; il 
bovaro che lo inseguiva scorse la terra sull’altra sponda e lo riferì alla sua gente. 
Secondo un’altra versione, fu invece una cerva che, nel suo fuggire, mostrò a dei 
cacciatori Unni questo cammino che, in superficie, era nascosto dalle acque: questi 
cacciatori allora fecero ritorno, dopo aver ammirato quel paese che godeva di un 
clima più dolce e che era stato bonificato dall’agricoltura; riferirono poi al capo del 
loro popolo quanto avevano scoperto. Allora, a piccoli gruppi, essi avevano dapprima 
attaccato i Goti, poi avevano marciato con tutte le loro forze riunite, avevano vinto in 
una battaglia ed occupato tutta la terra 56.

E non vi è sostanziale differenza tra i racconti che trattano di migrazioni o di 
fondazioni di città o di nuovi santuari, perché la fondazione di una città o di un centro 
di culto «sanciscono l’avvenuta presa di possesso del territorio da parte del gruppo, e 
in quanto tali coronano la migrazione e la colonizzazione concludendole, per così dire, 
con il radicamento» 57.

Come avvenne per molti altri miti della tradizione antica, anche quello che collega 
lo stanziamento di un gruppo etnico all’apparizione di un animale guida, sopravvisse 
nell’Europa cristiana ed entrò a far parte dell’immaginario medievale grazie soprattutto 
alla sua straordinaria capacità di adattamento ed all’originalità degli scrittori medievali 
che lo conservarono e tramandarono con sostanziale rispetto 58. 

56   Soz., HE 6, 37, 2-5: SC 495, 445-447 (nostra traduzione). Nella versione di Jordanes, De Getarum 
sive Gothorum origine et rebus gestis, 24 (in I Barbari. Testi dei secoli IV-XI, scelti, tradotti e commentati 
da E. Bartolini, Milano 1982, 484-487), non si fa menzione del toro, ma unicamente della cerva: «Non 
passò molto, dice Orosio, e gli Unni, i più feroci di tutti i Barbari, si rovesciarono sui Goti […] Prisco ci 
dice che gli Unni s’insediarono al di là della palude Meotide, dapprima dediti solo alla caccia e poi, nel 
farsi sempre più numerosi, a tormentare i vicini con tranelli e rapine. Un loro gruppo, giunto cacciando, 
come di costume, sulle rive della Meotide, vide all’improvviso pararglisi davanti una cerva che, entrata 
nella palude e ora fermandosi e ora avanzando, sembrava indicare una strada. La seguirono attraversando 
a piedi la Meotide, da loro ritenuta invalicabile come un mare: e sul profilarsi dell’ignota terra di Scizia la 
cerva disparve. Si trattò, a mio parere, di un subdolo stratagemma degli spiriti da cui discendono. Perché 
quel gruppo di Unni, affatto all’oscuro dell’esistenza di un altro mondo oltre la Meotide, contemplando 
invece stupefatto la terra di Scizia, e convincendosi nella loro sagacia che quella via, fino allora sconosciuta 
a qualsiasi, solo una divinità poteva avergliela indicata, tornano dai loro, raccontano il fatto, decantano la 
nuova terra finché convincono l’intero popolo a seguirli sulla traccia indicata dalla cerva. Tutti gli Sciti 
su cui mettono mano nel primo entrare, li sacrificano alla Vittoria. Il resto, vinto, lo riducono in servitù».

57   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 45.
58   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 79.
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Probabilmente la prima comparsa di questo mito in ambito cristiano la si riscontra 
nella Vita Pauli (9) di Gerolamo, in cui un animale “angelico” conduce Antonio alla 
grotta di Paolo: 

Antonio andava nella direzione intrapresa, vedendo solamente tracce di fiere e la 
sconfinata vastità del deserto. Che cosa fare? Dove dirigere i suoi passi? Era già passato 
il secondo giorno; gliene restava uno solo, per poter confidare di non essere abbandonato 
da Cristo. Dissipò le tenebre, trascorrendo la seconda parte della notte in preghiera, e, 
al primo albeggiare, scorse non lungi una lupa, anelante per l’arsura della sete, che si 
insinuava strisciando sotto le falde del monte. La seguì con gli occhi, e, dopo che la fiera 
se ne andò, accostandosi alla spelonca, egli cominciò a guardarvi dentro, senza riuscire a 
soddisfare la curiosità, a causa del buio fitto 59. 

Questo racconto sembra essere molto vicino a quello in cui i corvi guidarono in 
Egitto il cammino di Alessandro Magno verso l’oracolo di Giove Ammone: 

Quattro giorni vennero consumati nelle immensità desertiche. E ormai non erano lontani 
dalla sede dell’oracolo, quando un gran numero di corvi si fecero incontro alla colonna: 
con brevi voli, precedevano la testa, e ora si posavano a terra, nel momento che il 
drappello avanzava più lentamente, ora s’alzavano ad ali tese come se volessero far da 
guida indicando la direzione da tenere. Finalmente s’arrivò alla sede consacrata al dio 60.

	 Donà ritiene che il racconto della Vita Pauli (9) possa essere considerato 
l’archetipo narrativo della successiva tradizione 61 e che da Girolamo in poi il tema 
dell’animale che conduce dal santo divenne estremamente diffuso in ambito agiografico, 
come si vede dalla Vita S. Severini di Eugippio 62. Nei testi agiografici medievali gli 
animali ricorreranno spessissimo in funzione di guida, e questo in particolare nelle vite 

59   Hier., vita Pauli 9: ed. it. Girolamo, Vite degli eremiti Paolo, Ilarione e Malco, a cura di B. Degorski, 
Roma 1996, 79-80.

60   Curt. 4, 7, 15-16: ed. it. Curzio Rufo, Storie di Alessandro, introduzione, traduzione e note di G. Porta, 
Milano 2005, 317. Lo stesso episodio viene narrato in maniera sostanzialmente identica da Plu., Alex. 27,3: 
ed. it. Plutarco, Alessandro, a cura di D. Magnino, Milano 2007, 10127,3: «(…) Inoltre siccome le pietre che 
indicavano la via alle guide erano disordinate, e il procedere dei soldati era disuguale e frammentario perché 
essi non conoscevano la strada, apparvero dei corvi che presero a indicare la direzione volando davanti, in 
fretta, quando essi seguivano, e aspettandoli quando marciavano lentamente e ritardavano; quel che era la 
cosa più straordinaria, come dice Callistene, è che con il loro gracchiare durante la notte richiamavano i 
soldati che avevano perso la strada e li indirizzavano sulla traccia del grosso dell’esercito».

61   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 84.
62  Vita sancti Severini XXIX: MGH, Auct. Antiquiss., I, 2,22: Alcuni pellegrini del Norico, condotti da 

Massimo, si mettono in cammino per raggiungere il Santo, ma vengono bloccati sulle Alpi da una tormenta 
di neve. «E quando stavano quasi disperando della propria salvezza, non scorgendo alcuna via di scampo, 
colui che conduceva la compagnia vide in sogno l’immagine dell’uomo di Dio che stava in piedi innanzi a 
lui e gli diceva: “Non abbiate paura, perseverate in quel che avete iniziato”. Rianimati da questa rivelazione, 
avendo ricominciato ad avanzare più con la fede che con le gambe, ecco che improvvisamente per volontà 
divina apparve un orso di immane aspetto, che giungeva da un lato per mostrar loro la via. Questi, che 
in tempo di inverno si ritira in letargo nelle grotte, si rese immediatamente disponibile ad aprir loro il 
cammino e quasi per duecento miglia, non deviando né a sinistra né a destra indicò loro la via migliore» 
(nostra traduzione).
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di santi eremiti che trovano il luogo in cui ritirarsi lontano dal mondo guidati da animali 
e bestie selvatiche 63. Secondo Donà:

Siamo di fronte, dunque, a un processo di conservazione dinamica e di riadattamento 
creativo del materiale mitico, un processo che avviene sia al livello della tradizione dotta, 
sia a quello della cultura orale, e che può verificarsi perché, pur elaborando una cultura 
sostanzialmente nuova, il Medioevo non perde quella che definirei la percezione mitica 
del mondo: gli dei hanno cambiato nome e natura, ma abitano ancora il cosmo, e dunque 
il mito resta ancora una modalità discorsiva adeguata e accettabile 64.

Nei testi agiografici il mito dell’animale guida ricorre sia nella versione migratoria 
che in quella di fondazione, anche se limitata agli ambiti ecclesiastici di fondazione 
di una chiesa, di un santuario o di un monastero. Non sempre e non necessariamente, 
però, la fondazione presuppone una migrazione; essa richiede ed implica soltanto 
l’acquisizione di uno spazio non abitato, grazie al riconoscimento della sua intrinseca 
sacralità 65. 

3. Il bue insegna dell’antica Arpi

Una terza ipotesi viene formulata da alcuni narratori dell’inventio, assertori di una 
stretta continuità tra Foggia e la mitica città di Arpi, fondata dall’eroe omerico Diomede. 
Per questi autori la presenza del bue nel racconto del ritrovamento potrebbe in qualche 
modo costituire un ulteriore legame tra Foggia, la nuova Arpi e l’antica Arpi, di cui il bue 
sarebbe stato l’insegna. La formulazione più completa è quella del canonico Manerba: 

Si ha per tradizione, che fosse stata ritrovata in un Lago, per mezzo dell’adorazione di 
un Bue, e di alcune fiammelle sul lago stesso nuotanti: In tal modo dipinti si rinvengono 
alcuni Quadri di antiche Famiglie di questa Città, essendo appunto anticamente un Bue 
l’Arma pubblica del Comune. 

E in nota aggiunge: 

Forse, potè essere questa l’antica Insegna di Arpe, poiché presso Esichio nel suo antico 
lessico troviamo chiamate Arpanae αρπαναι le greggi de’ bovi: Il luogo allora adatto 
per avventura a questo animale diè origine al nome, e quindi alla figura istessa del bue, 
che fu l’antica Insegna della Città, passata ad esserlo anche di Fogia, figlia dell’antica 
Arpe 66.

63   Esempi significativi di questo fenomeno sono i casi dell’eremita san Franco guidato da un orso, dei 
santi Bertaldo e Armando condotti da un leone o di sant’Ida di Fichingen guidata nella notte da un cervo 
con le corna luminose; cfr. Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 87.

64   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 94.
65   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 94.
66   P. Manerba, Memorie sulla origine della città di Fogia e sua maggior chiesa, Napoli 1798 (rist. 

anast. Foggia 1990), 38. Nel lessico di Esichio, alla voce ἁρπᾶναι si legge: (μ)άνδραι βοσκημάτων κατὰ 
Λατίνούς (Ταραντίνους?).
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Che la presenza del bue nel racconto dell’inventio possa essere in qualche modo 
collegata all’antica insegna di Arpi è condivisa anche dal canonico Calvanese: 

La città, lasciata l’antica impresa del bue, ch’era dell’Arpi città da Diomede edificata con 
questa impresa, come si vede dalle monete nell’Arpi ritrovate 67, prese l’impresa di acqua 
e foco, nel significato di amore e carità. Il nome di Foggia non deriva da Fogna o Fossa, 
come alcuni affermano, ma da Fozo, parola greca che vuol dire luce, ardere, essendo gli 
abitatori greci venuti nell’Arpi 68.

Conclusioni

Questa terza linea interpretativa appare, tuttavia, assai debole sia perché è difficile 
dimostrare che l’insegna dell’antica Arpi fosse realmente un bue; ‒ e il ritrovamento di 
alcune monete non può certo costituire un valido fondamento – ma soprattutto perché 
scaturita dalla volontà di stabilire, ad ogni costo, una continuità tra l’Arpi mitica e la 
Foggia moderna 69.

67   Tra le monete coniate ad Arpi tra il 325 e il 212 a. C., conservate nel Monetiere del Museo archeologico 
nazionale di Firenze e nel cosiddetto tesoretto di Arpi, conservato attualmente nel Museo di Manfredonia, 
qualcuna riporta il toro cozzante. Non si hanno, però, evidenze per sostenere che questo animale comparisse 
sull’impresa della città.

68   G. Calvanese, Memorie per la città di Foggia; manoscritto illustrato da Benedetto Biagi, Foggia 
1931, 139-140. Reminiscenze di quest’ipotesi si ritrovano anche nella narrazione di G.N. Spada, Saggio 
istorico e coroncina della taumaturgica immagine di Maria SS. D’Iconavetere ossia de’ Sette Veli che si 
venera nell’insigne Basilica di S. Maria Maggiore nella città di Foggia, Napoli 1839, 11: «Questa città 
adottò per suo stemma prima il bue, ma in seguito vi sostituì quello delle acque con tre fiamme in mezzo, si 
che si volesse alludere all’invenzione della Sacra Icona, sia che volessero indicare l’ardore del logo mitigato 
dall’abbondanza delle acque sorgenti, che vi sono in tutto il territorio Foggiano». Cfr. anche F. Villani, La 
Nuova Arpi. Cenni storici e biografici riguardanti la città di Foggia, Salerno 1876, 42-45.

69   In realtà sembra che l’insegna di Foggia non abbia nulla a che fare né con la mitica Arpi, né con 
la leggenda dell’Iconavetere. La rappresentazione più antica a noi nota, risale al 1580 ed è conservata 
nella Biblioteca Angelica di Roma (Bancone Stampe, nuova serie 56, carta 51). Essa sovrasta la più 
antica veduta della città e raffigura un fronte di fuoco e fiamme che guizzano su uno specchio d’acqua 
leggermente mossa. A destra dell’arma si legge: «L’arma è acqua, et fuoco perché sotto ogni poco che 
si cava sottoterra si trova acqua: de sopra è caldo, fa da mille fuochi, et è detta fogia dalle fosse, che vi 
sono in gran quantità di grano perché fossa dicesi in quella lingua loro foggia». E ancora nella legenda 
che accompagna la raffigurazione della città ai numeri 19 e 20, posti proprio all’interno dello stemma, si 
legge: «il campo di sotto dell’arma è acqua», «il campo di sopra fiamme di fuogo». La spiegazione più 
antica dello stemma della città, con le figure dell’acqua e del fuoco, rimanda quindi ai fattori climatici 
ed idrogeologici del territorio in cui sorge Foggia. Questa opinione è fatta propria da Marcantonio Coda 
che, in riferimento allo stemma di Foggia, scrive: «[…] alza per sua impresa Acqua, e fuoco, volendo 
con questi due elementi additare il calore immenso, che per stare discoverta a’ raggi del Sole, nell’Estate 
riceve, e l’abbondanza dell’acque per temperarli» (M.A. Coda, Breve discorso del principio, privilegii 
et instruttioni della Regia Dohana della mena delle pecore di Puglia, Napoli 1666, 14). Questa tesi è 
ripresa, a fine Settecento, dal canonico Paquale Manerba il quale, dissentendo da quanti pongono in 
relazione lo stemma di Foggia con il racconto dell’inventio dell’Iconavetere, afferma: «Ma io la penso 
diversamente, che appunto circa li tempi de’ nostri Sovrani Aragonesi si fosse dal Comune presa tale 
Impresa in significato di avere estinto totalmente le acque pantanose, che in alcuni luoghi di Fogia 
fin allora risedevano...» (Manerba, Memorie cit., p. 38). Anche se la tesi del padre Guelfone, che fa 
discendere i due elementi dell’arma di Foggia dall’episodio del rinvenimento dell’Iconavetere, finirà 
lentamente per imporsi, essa appare oggettivamente e storicamente più fragile rispetto alla prima [M.F. 
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Entrambe valide, invece, le altre due interpretazioni, purché non le si ponga in alter-
nativa. La funzione che il toro/bue o altri animali svolgono all’interno delle narrazioni 
di ritrovamento o di fondazione, infatti, ha, in qualche modo, a che fare con gli angeli, 
messaggeri del divino. Tanto nel mondo biblico quanto nell’ampio universo religioso 
del paganesimo essi svolgono il ruolo di messaggeri celesti e guidano gli uomini sui 
sentieri nascosti noti solo alla divinità. 

Gli animali, quasi ‘angeli ferini’ che ricorrono in questo tipo di narrazioni, diffuse 
in tutta l’area europea, non sono in genere belve o animali feroci, ma piuttosto cervi, 
uccelli e soprattutto bovini. E i tori ricorrono nelle due leggende di fondazione più 
misteriose di tutto il Medioevo: quelle dei santuari micaelici del Gargano in Puglia e di 
Mont Saint-Michel in Normandia 70. Queste due leggende si collocano nella linea degli 
antichi miti di fondazione, giunti fino al Medioevo grazie soprattutto ad una tradizione 
ininterrotta sia scritta che orale.

Particolarmente interessante per le ricadute che ha potuto avere sulle leggende 
di fondazione dei santuari del centro-sud italiano risulta essere quella del santuario 
garganico riportata nella Apparitio o Memoria beati Michalis Archangeli, databile 
alla metà del VII secolo 71. Essa si compone di tre diverse apparizioni, collegate 
ad altrettanti episodi: l’episodio ‘del toro’, quello ‘della battaglia’ e, da ultimo, 

Paglia, Tre fiamme sull’acqua (sullo stemma civico di Foggia), in Saluti da Foggia, Foggia 1997, 56-
57]. In ogni caso le due interpretazioni coesistono nel testo di Spada del 1839: «Questa città adottò per 
suo stemma prima il bue, ma in seguito vi sostituì quello delle acque con tre fiamme in mezzo, sia che 
si volesse alludere all’invenzione della Sacra Icona, sia che volessero indicare l’ardore del logo mitigato 
dall’abbondanza delle acque sorgenti, che vi sono in tutto il territorio Foggiano»: Spada, Saggio istorico 
cit., 7-14.

70   Un bue è presente anche in una tarda tradizione orale paesana a proposito del santuario micaelico di 
Cagnano Varano: L. C. Grimaldi, La grotta di San Michele in Cagnano Varano e il culto del Santo, San 
Nicandro Garganico 1993, 52: «Mia nonna e mia madre mi hanno raccontato una storia su S. Michele. 
Hanno detto che S. Michele era venuto dal cielo per andare alla grotta di Cagnano. Prima la grotta non 
aveva una porta, ma un buco. S. Michele con il suo cavallo vi entrò. Un giorno un pastore portava le sue 
vacche a pascolare quando un bue scappò via veloce e andò alla grotta dove non c’era un recinto, perciò 
il bue poté passare. Infilò le corna dentro il suddetto buco, ma non riuscì più a uscirne. Quando arrivò il 
padrone, dopo tanti sforzi, riuscì a liberare le corna e, mentre ciò accadeva, il pastore vide una grande luce 
con l’apparizione di S. Michele. Il pastore corse subito in paese ad annunciare quanto era successo, perciò 
tutti i cagnanesi andarono alla grotta per poter vedere anch’essi l’Arcangelo. Allargarono anche il buco, 
si misero a cercare, ma S. Michele non c’era più. Videro solo le impronte del suo cavallo che stavano 
fuori la grotta. Allora le persone seguendo le orme del cavallo giunsero fino a “Don L’vis” dove videro 
le impronte delle ginocchia e delle mani. San Michele stanco e assetato, si era già fermato alla “Funtana 
d’ Sammchel”, dove si era pure inginocchiato e, posando le mani a terra, fece nascere una sorgiva 
ancora oggi chiamata “Fontana di S. Michele”. Continuando il suo cammino verso Monte S. Angelo, S. 
Michele giunse in un bosco, dove c’era una pozzanghera da lui trasformata in piscina, detta “Puscina de 
Sammchel” che si trova giusto a metà strada fra Monte S. Angelo e Cagnano Varano. Arrivato a Monte 
entrò in una grotta e vi rimase per sempre. Quella grotta fu chiamata anch’essa “Grotta di S. Michele”.

71   A. Lagioia, La memoria agiografica di san Michele sul Gargano. Testo critico, traduzione e 
commento, Bari 2017, 13-30. L’autore anticipa di circa un secolo la datazione proposta da G. Otranto, 
Genesi, caratteri e diffusione del culto micaelico del Gargano, in P. Bouet, G. Otranto, A. Vauchez (a 
cura di), Culte et pèlerinages à Saint Michel en Occident. Les trois monts dédiés à l’Archange, Roma 
2003, 43-64. 43; cfr. V. Sivo, Ricerche sulla tradizione manoscritta e sul testo dell’Apparitio latina, 
in C. Carletti, G. Otranto (a cura di), Culto e insediamenti micaelici nell’Italia meridionale fra tarda 
antichità e medioevo. Atti del Convegno internazionale di Monte Sant’Angelo, 18-21 novembre 1992, 
Bari 1994, 95-106.
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quello ‘della dedicazione della chiesa’; il primo dei quali è certamente quello del 
toro 72:

Erat in ea civitate predives quidam, nomine Garganus, qui et ex eventu suo monti 
vocabulum indidit. Huius dum pecora, quorum infinita multitudine pollebat, passim 
per divexi montis latera pascerentur, contigit taurum, armenti congregis consortia 
spernentem, singularem incedere solitum et extremum, redeunte pecore domum, non 
esse regressum. Quem dominus, collecta multitudine servorum, per devia quaeque 
requirens, invenit tandem in vertice montis, foribus cuiusdam adsistere speluncae, 
iraque permotus, cur solivagus incederet, arrepto arcu appetit illum sagitta toxicata. 
Quae, velut venti flamine retorta, eum a quo iecta est, mox reversa, percussit 73.

Viene ripreso in questa narrazione il tema dell’animale scopritore presente, come si 
è già notato, in moltissime leggende di fondazione di santuari. Anzi, a motivo proprio 
della sua antichità e della sua capillare diffusione in tutta l’area europea, si potrebbe 
ipotizzare che la leggenda di fondazione del santuario garganico abbia svolto la funzio-
ne di modello prototipico per altri racconti di fondazione di santuari non solo micaelici. 

Alla leggenda garganica fa esplicito rimando, anche se l’animale epifanico non è 
più il toro ma una cerva, Serafino Montorio nel narrare la fondazione di due santuari 
mariani, quello di Santa Maria della Fonte a Francavilla Fontana in Puglia, e quello 
della Madonna del Sagittario a Chiaromonte in Lucania.

L’anno seguente 1310, verso la metà di Settembre, volendo detto Filippo (d’Angiò) 
esercitarsi nella caccia, portossi da Taranto a Casavetere […] allo spuntar dell’Alba 
si diede principio alla caccia, e mentre il Prencipe erasi già inoltrato nel bosco, un 
espertissimo Cacciatore, chiamato Elia Morrese, rimasto addietro osservò che vicino 
alla Villa del Salvatore un Cervo nel fondo d’una piccola valle, per dove scorreva 
limpida fonte, genuflesso dimostrava rinfrescare in quell’acqua l’arsura delle sue 
labbra. Veduto appena, scoccò dall’arco (non ancora in uso la polvere) una pungente 
freccia, che con prodigio mirabile, e pari a quello del Gargano, invece di ferire il 
selvaggio animale, rotto l’ordine naturale, si rivolse indietro verso quel cacciatore. 
Spaventato questo dal portento lasciossi cadere a terra per non restare ferito, indi 
rincorato, portossi velocemente a narrare il tutto al suo Signore, e questo colla sequela 

72   Nella nuova edizione critica Lagioia prende le distanze da quanti, a partire da Petrucci (A. Petrucci, 
L’unico eletto fra tutti gli altri monti. Contributo allo studio della leggenda di S. Michele, Foggia 1954, 
13), ritengono che i tre episodi risalgano a stadi redazionali diversi, perché sulla base della congruenza di 
richiami interni sostiene l’omogeneità della narrazione: La memoria cit., 15.

73   Apparitio, 2,1-3: Lagioia, La memoria cit., 106-107. Di questo brano l’autore fornisce la seguente 
traduzione: «Viveva in quella città un tale molto ricco, di nome Gargano, che, anche a seguito di quanto gli 
accadde, diede il nome al monte. Avvenne che, mentre i suoi armenti, di cui possedeva una grande quantità, 
andavano pascolando qua e là lungo i fianchi scoscesi della montagna, un toro - il quale disdegnava la 
compagnia degli altri animali del suo gregge ed era solito avanzare da solo e per ultimo - al rientro del 
bestiame nella stalla, non vi avesse fatto ritorno. Il padrone, raccolto un gran numero di servi, si mise alla 
sua ricerca nei posti più remoti e alla fine lo trovò sulla vetta del monte, fermo all’ingresso di una spelonca 
e colto da un moto d’ira per il fatto che l’animale vagasse da solo, afferrato l’arco, gli scagliò contro una 
freccia avvelenata: ma subito questa, come deviata in senso opposto da un soffio di vento, tornò indietro e 
colpì colui che l’aveva scagliata»: La memoria cit., 131.
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degli altri servi, e Cacciatori colà frettoloso dirizzò i suoi passi. Ivi tutti gionti, videro 
con inaudito prodigio la freccia ancora in aria pendente, ed il Cervo nel medesimo 
posto di prima; ma al rumore di quella turba se ne fuggì, né più fu veduto. Speranzoso 
il pio Prencipe di trovare qualche cosa di singolare, colà avvicinatosi, comandò 
che si sradicasse un folto Roveto, come fu fatto, e fu scoperta una grotticella otto 
palmi profonda, ed in essa un muro quattro palmi largo, e sei lungo, nel quale era 
grossolanamente dipinta all’uso Greco la Immagine di Maria col suo Bambino fra le 
braccia. Adorolla Filippo con tutti i suoi col dovuto ossequio, e fin da quel punto volle 
che si chiamasse S. Maria della Fontana 74.

A differenza di quanto sostiene Bronzini il mediatore ‘leggendario’ dell’apparizione 
di san Michele non è il pastore, «uomo potente, forte, vendicativo» 75, quanto piuttosto 
il toro. L’animale non è vittima dell’ira del pastore, «piuttosto il pastore è vittima della 
sua incapacità di riconoscere la presenza del santo, ed è pertanto colpito dalla freccia 
che lui stesso ha scagliato» 76.

Anzi si potrebbe addirittura ipotizzare che nell’evento epifanico il santo e l’animale 
non siano più distinguibili, e questo processo di assimilazione tra l’Arcangelo e il 
toro è attestato in un ciclo di affreschi scoperto nella grotta santuario di San Vivenzio 
a Norchia, in cui c’è un dettaglio inusuale e di particolare interesse: «San Michele 
in forma di toro fuoriesce dalla bocca della grotta circondato da altri cinque tori dai 
quali si distingue perché contrassegnato dall’aureola, contro di lui scaglia una freccia 
Gargano» 77.

L’assimilazione/identificazione tra angelo e toro è attestata anche in una ballata or-
vietana dell’ultimo Trecento nella quale è l’Arcangelo stesso a rivelare al vescovo di 
Siponto di aver assunto le sembianze di un toro: 

74   S. Montorio, Zodiaco di Maria, ovvero Le dodici provincie del Regno di Napoli, come tanti segni, 
illustrate da questo sole per mezo delle sue prodigiosissime immagini, che in esse quasi tante stelle 
risplendono. Dedicato all’ammirabile merito della stessa Madre di Dio dal p. predicator generale f. 
Serafino Montorio, Napoli 1715, 518-519. Analoga a questa è la leggenda di fondazione del santuario della 
Madonna del Sagittario a Chiaromonte in Lucania, anche se manca l’esplicito riferimento all’Apparitio 
garganica: «Erasi su quegli alpestri monti portato a caccia con i suoi cani e compagni uno de’ principali 
abitanti di Chiaromonte, quando in una scoscesa balza vidd’egli una Cerva bellissima, la quale andava tra 
quelle annose piante come a diporto. A tal veduta il Cacciatore invaghito di sì nobile preda, cavando una 
freccia dal suo turcasso (tale era ‘uso in quei tempi, non ancora inventata la polvere) ne caricò prestamente 
l’arco, e con tutta destrezza scoccandola, verso la Cerva la spinse. Gionta la freccia vicino all’animale, 
invece di ferirlo, tornò indietro, come se respinta da altra mano, colpendo il Cacciatore, benché senza alcun 
danno»: Montorio, Zodiaco cit., 361-365. 363.

75   G.B. Bronzini, Il culto garganico di San Michele, in Id. (a cura di), La Montagna Sacra. San Michele 
Monte Sant’Angelo il Gargano, Galatina (LE) 1991, 295-353. 323.

76   Spitilli, Tra uomini e santi cit., 122.
77   F. Ricci, Gli affreschi nella grotta di San Vivenzio a Norchia, Informazioni, Periodico del Centro 

di Catalogazione dei Beni Museali, Anno I, n. 7 (Atti del Seminario su San Vivenzio, Viterbo-Norchia, 
20 ottobre 1990), 77-86.79; cfr. G. Ceccarini, A. Benasi, Alcune osservazioni storico-antropologiche 
sul culto micaelico e sulla sua diffusione nel territorio della Tuscia: http://www.artestoriatarquinia.
it/2002_Bollettino/11_%20GIANLUCA%20CECCARINI_%20ANDREA%20BENASSI_%20
ALCUNE%20OSSERVAZIONI%20STORICO-ANTROPOLOGICHE%20SUL%20CULTO%20MICA.
doc (15/04/2017).
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L’Angilo al vescovo che dorme e dice:
Vescovo sipontano,
manifesto ti fo in veritade
che ‘l fante di Galgano
firito fu per la mie volontade
qual vide, non fu thoru ma fui io
ecclesia è ‘l nome mio
ie l’aio electa e Die me la concede” 78.

Questa assimilazione, all’apparenza alquanto inusuale, ricorda per molti aspetti 
la tradizione dell’Angelus Domini (mal’ak Jhwh) attestata negli strati più antichi 
dell’Antico Testamento. In alcuni passi – per esempio Gn 16,7-13; 21,17; 22,11-18; 
31,11-13; Ex 3,2-6; Jdc 2,1-4; 13,21-22 – infatti, il mal’ak Jhwh è indistinguibile da 
Jhwh stesso, in quanto le azioni descritte vengono attribuite ora a Jhwh ora al suo 
mal’ak. L’angelo del Signore non sarebbe cioè soltanto un messaggero, ma una forma di 
apparizione di Jhwh stesso. La scelta dei nomi non sarebbe però casuale; infatti quando 
si descrive un’azione divina e trascendente, senza alcun rapporto diretto con l’uomo, si 
trova il nome di Jhwh; quando invece si parla di una manifestazione di Dio all’uomo, 
a Jhwh subentra il suo mal’ak 79. Il mal’ak Jhwh gode dello statuto dell’ambasciatore 
che pur avendo una propria personalità, distinta da quella di colui che lo invia, al tempo 
stesso lo rappresenta: è la sua bocca, è il suo volto, è la sua stessa persona di fronte ai 
destinatari della sua missione. In maniera analoga, ad un’attenta analisi dei tre episodi 
narrati nell’Apparitio, risulta evidente come gli uomini non vedano mai l’arcangelo 
che, invece, si rivela sempre ‘in visione’  80 al solo vescovo di Siponto. In tal senso 
il toro del santuario di San Vivenzio a Norchia ha l’aureola, perché anche se è solo 
l’ambasciatore di Michele, in qualche maniera è l’apparire della sua sacralità davanti 
agli uomini e perciò è circonfuso della stessa essenza di colui che lo ha inviato come 
messaggero.

Questa ipotesi è ulteriormente supportata dal ‘mistero dell’uomo colpito dalla sua 
stessa freccia’ (mysterium hominis suo telo percussi) nel quale lo stesso agiografo vede 
la premessa della angelica rivelazione 81. Senza negare il possibile influsso su questa 
vicenda di racconti di matrice classica di pietre che scagliate in una direzione ritornano 
spontaneamente indietro 82, in un recentissimo lavoro, Marcello Marin ha formulato una 

78   Anonimo del XIV sec., Come Cristo concedecte all’angilo Micchaele la sua casa nel monte Gargano, 
in Laudario orvietano, a cura di G. Scentoni, Spoleto 1994, 480-489. 486; cit. da M. Trotta, Il Santuario 
di San Michele sul Gargano dal tardo antico all’altomedioevo (Marenostrum 2), Bari 2012, 269. Cfr. 
Carnevale, L’episodio del toro cit., 61.

79   G. von Rad, Teologia dell’Antico Testamento I, Brescia 1972, 328; L. Alonso Schökel, La Bibbia. 
Parola di Dio scritta per noi, I, Torino 1980, 573.

80   Apparitio, 2: per visionem: Lagioia, La memoria cit., 108; 3: in visione: Lagioia, La memoria cit., 
110; 4: per visionem: Lagioia, La memoria cit., 114.

81   Apparitio, 2: Lagioia, La memoria cit., 108.
82   I passi richiamati dagli studiosi sono localizzati entrambi sul promontorio garganico: il primo legato al 

mito di Diomede, in cui alcuni massi posti dall’eroe come confini della Daunia e gettate in mare dopo la sua 
morte dal re Dauno ritornano spontaneamente nella sede originaria (Lycophr., Alex. 619-632), il secondo 
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nuova proposta che vede l’origine di questo topos divenuto frequente nell’agiografia 83, 
in «un episodio storico ben definito, la vittoria di Teodosio sull’usurpatore Eugenio 
al Frigido favorita dalle violente folate di bora che ritorcono contro i pagani i dardi 
da loro scagliati, […] immediatamente interpretato come segno dell’intervento divino 
a vantaggio del giusto e pio imperatore, l’evento diviene segno emblematico della 
presenza di Dio nei racconti agiografici» 84.

È quindi altamente probabile che nella vicenda del toro dell’Apparitio, la freccia 
scoccata da Gargano «come deviata da un soffio di vento, tornata subito indietro» si sia 
ritorta contro di lui proprio perché il toro era la manifestazione visibile della potenza 
stessa dell’Altissimo. Lo stesso Arcangelo, infatti, apparendo in sogno al vescovo della 
città sipontina gli dice: «Avete fatto bene a chiedere a Dio quel mistero che agli uomini 
era nascosto: ossia l’uomo colpito dalla propria freccia» 85.

La presenza di animali con funzione mediatrice e scopritrice, come si vede, 
attraversa una pluralità di leggende nelle quali muta la rappresentazione della figura 
umana (pastore, contadino, nobile, cavaliere, fanciulla, gruppo sociale, ecc.), ma non 
quella animale, definita sempre nella sua funzione rivelatrice 86.

Come nei miti del mondo antico le narrazioni medievali, ma anche quelle ad esse 
ispirate di epoca posteriore, attribuiscono all’animale guida gli stessi poteri e lo stesso 
ruolo e condividono l’immagine di un mondo autenticamente sacro. E ciò è possibile 
perché «al di sotto dei mutamenti di fede, restano stabili le strutture intellettuali che li 
hanno generati: le credenze nei poteri e nei saperi preternaturali degli animali, l’idea 
di un cosmo intessuto di sacro, […] la convinzione che la terra debba essere concessa 
all’uomo da un potere che lo trascende, un potere che le bestie conoscono, in un certo 
senso, meglio di noi» 87.

La narrazione dell’inventio della Madonna di Foggia si situa a metà strada tra rac-
conto di migrazione e di fondazione: la fondazione è in qualche modo legata alla mi-
grazione, al trasferimento degli antichi abitanti di Arpi in un nuovo sito, e questo sito 
viene individuato grazie al rinvenimento della Sacra Icona ed al riconoscimento di 
un’intrinseca sacralità del pantano in cui essa viene scoperta. Il toro / bue o anche più 

ad un passo del commento di Servio all’Eneide che racconta come le pietre scagliate contemporaneamente 
sulle tombe di due fratelli, che si erano reciprocamente dati la morte per questioni amorose, vanno, in 
direzione diversa da quella voluta (Serv., ad Aen. 11, 247). Cfr. D. Lassandro, Culti precristiani nella 
regione garganica, in M. Sordi (a cura di), Santuari e politica nel mondo antico (Contributi dell’Istituto di 
storia antica 9), Milano 1983, 200-209; G. Otranto, Il santuario tra Oriente e Occidente, in G. Otranto, C. 
Carletti, Il santuario di S. Michele Arcangelo sul Gargano dalle origini al X secolo (Scavi e ricerche 4), 
Bari 1990, 16.19; Trotta, Il Santuario di San Michele cit., 267-268.

83   Si vedano le Passiones di San Filemone, San Papilo, Santa Gliceria e dei Santi Cosma e Damiano; 
cfr. H. Delehaye, Les Passions des martyrs et les genres littéraires, Bruxelles 19662, 209-210.

84   M. Marin, Respinte al mittente. Frecce e pietre nella fortuna di un topos, in G. Luongo (a cura di), 
«Amicorum munera». Studi in onore di Antonio V. Nazzaro, Napoli 2016, 387-402; ripreso in M. Marin e 
V. Lomiento (a cura di), Comunicazione esegesi polemica nell’antica letteratura cristiana (Auctores Nostri 
18), Bari 2017, 179-193. 192-193.

85   Apparitio 2: La Gioia, La memoria cit., 131.
86   Spitilli, Tra uomini e santi cit., 122.
87   Donà, Per le vie dell’altro mondo cit., 145.
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buoi, fanno scoprire il S. Tavolo e nel luogo in cui esso viene rinvenuto sarà edificato il 
nuovo tempio. Conserva in tal modo quelle prerogative che sia la tradizione biblica sia 
la pagana gli riconoscevano. 

Abstract
In many stories about the recovery of the Iconavetere of Foggia, as in other similar founda-

tion legends, the bull plays the role of a guide or a discoverer animal. This paper investigates the 
possible derivations of this literary topos in the biblical and patristic tradition, in the classical 
literature, and in the coat of arms of the ancient Arpi. The presence of the bull in the myths of 
foundation of many shrines in Central and Southern Italy may depend on the wide presence of 
Saint Michael’s legend handed down by the Apparitio, in which the role of the bull is so rele-
vant.

Résumé
Dans beaucoup de récits sur la découverte de l’Iconavetere de Foggia, comme dans d’autres 

mythes de fondation similaires, un taureau joue le rôle d’animal guide ou découvreur. Cette 
étude essaie de rechercher les dérivations possibles de ce topos littéraire dans la tradition bi-
blique et patristique, ainsi que dans la littérature classique et dans les armoiries de l’ancienne 
Arpi. Il est possible que la présence du taureau dans les récits de fondation de plusieurs sanc-
tuaires du Centre et du Sud de l’Italie, dépende de la diffusion très large de la légende de Saint 
Michel qui nous a été rapportée par l’Apparitio, où le taureau joue un rôle décisif.

Parole chiave: toro; animale-guida; leggenda di fondazione; santuario; san Michele.
Keywords: bull; animal-guide; foundation legend; shrine; st. Michael.
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A partire dalla tarda antichità le produzioni ceramiche in sigillata africana ebbero 
notevole importanza nella diffusione di un ampio campione di immagini figurative di 
ambito cristiano, interessato da commistioni con la tradizione pagana, nuove tendenze 
artistiche e stimoli legati alle necessità di evangelizzazione 1. All’interno di un tale re-
pertorio risulta particolare il caso dell’iconografia oggetto del presente contributo, dif-
fusa solo su oggetti d’uso comune – tra cui alcune lucerne di forma Atlante X, integre 
e frammentarie, ritrovate in Sardegna, la cui attestazione ha indotto ad approfondire il 
tema – e non ancora individuata in ambito pittorico, scultoreo o tra le altre manifesta-
zioni della cultura materiale 2.

La scena presenta un albero sulla cui sommità si trova una capanna resa di tre quarti 
attraverso un motivo a striature verticali, per indicare una struttura in assi di legno, con 
le pareti in paglia o stuoia. Assiso sul pavimento della casupola, con le gambe sospese 
nel vuoto, è un personaggio vestito di una tunica corta, intento a suonare uno strumento 
musicale a fiato, forse un flauto, possibilità suggerita anche dal rigonfiamento rico-
noscibile sulle gote. Talvolta l’iconografia è arricchita da altri elementi accessori: un 
volatile posato sul tetto della capanna; un ulteriore individuo, ritratto ‘sospeso’ a una 

1  La bibliografia sull’argomento è ricca. Si vedano, per una sintesi, F. Bisconti, The emergence of 
Christian art: old themes and new meanings, in A. Lazaridou (a cura di), Transition to Christianity. 
Art of Late Antiquity, 3rd-7th Century AD, New York 2011, 58-60; P. Talloen, From Pagan to Christian: 
Religious Iconography in Material Culture from Sagalassos, Late Antique Archaeology 7/1, 2011, 573-
607; F. Bisconti, Immagini cristiane della tarda antichità, in F. Bisconti, O. Brandt (a cura di), Lezioni di 
Archeologia Cristiana, Città del Vaticano 2014, 501-583; E. Ghiggini, Sante dee martiri: tra paganesimo 
e cristianesimo, Venezia 2014; F. Bisconti, Prolegomeni: l’arte di un secolo, in Costantino e i Costantinidi. 
L’innovazione costantiniana, le sue radici e i suoi sviluppi, in O. Brandt, V. Fiocchi Nicolai (a cura di), 
Atti del XVI Congresso Internazionale di Archeologia Cristiana (Roma 22-28 settembre 2013), Città del 
Vaticano 2016, 963-986; F. Bisconti, I colori di Domitilla: i livelli iconografici delle pitture, in F. Bisconti 
(a cura di), Catacombe di Domitilla. Restauri nel tempo, Todi 2017, 21-32.

2  Anche per questo argomento, a fronte di una nutrita letteratura, si rimanda a A. Grabar, Christian 
Iconography: a Study of its Origins, Princeton 1968; H. Schmidt, Il linguaggio delle immagini: iconografia 
cristiana, Roma 1988; F. Bisconti (a cura di), Temi di iconografia paleocristiana, Città del Vaticano 2000; 
J. Spier (a cura di), Picturing the Bible. The Earliest Christian Art, Yale 2008; P. Zanker, Vivere con i miti: 
l’iconografia dei sarcofagi romani, Torino 2008; A. Grabar, Le vie dell’iconografia cristiana: Antichità e 
Medioevo, Milano 2015.

Vetera Christianorum	 Marco MURESU 
55, 2018, 181-199

Posuerunt me custodem in vinea.
L’iconografia del “custode della vigna”

sulla ceramica sigillata africana tra V e VI secolo
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fune pendente dalla capanna, a sinistra 
dell’albero e, infine, un inseguimento 
tra animali – un cane e una lepre – sulla 
destra (fig. 1).

La complessa organizzazione dello 
schema decorativo è stata variamen-
te interpretata dalla critica nel corso di 
decenni di studi. Alfred-Louis Delattre, 
nel 1892, si limitò a descrivere pruden-
temente la scena come un «Personna-
ge assis dans une hutte dressée sur un 
arbre. Un second personnage grimpe à 
l’arbre cherchant à le rejoindre»  3. Ne-
gli anni successivi furono formulate ul-
teriori ipotesi: nel 1897 René-Marie de 
La Blanchère e Paul Gauckler proposero 
di identificare il ‘suonatore’ con Orfeo 4 
– lettura ripresa anche negli anni suc-
cessivi 5 e oggi non condivisibile poiché 
Orfeo, nel repertorio figurativo paleo-
cristiano, presenta caratteristiche preci-
se, difformi da quelle del ‘suonatore di 

flauto’ dell’iconografia in esame 6 – e Henri Leclercq, nel 1920, descrisse i personaggi 
come due eremiti ‘dendriti’, così chiamati per la loro pratica dell’ascesi sugli albe-
ri 7. Più prudente, pochi anni dopo, fu Pietro Toesca, che pur pubblicando nel 1927 
una lucerna provvista della decorazione in esame custodita presso il Museo Nazionale 

3  A.L. Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage, Revue de l’Art Chrétienne, 1892 (II), 133-141, in 
particolare p. 137.

4  R.M. de La Blanchère, P. Gauckler, Catalogue du Musée Alaoui, Paris 1897, 1404 (non vidi); citato 
anche da A. Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie (musées du Bardo et de Carthage), Paris 1976, 53, 
nota 80. 

5  D.M. Bailey, Glasshouse or Treehouse?, Journal of Glass Studies 41, 1999, 167-168; J. Bussière, 
Observations sur deux moules de lampes chrétiennes, in N. Crummy (a cura di), Image, Craft and the 
Classical World. Essays in honour of Donald Bailey and Catherine Johns, Montagnac 2005, 223-232.

6  G. Heinz-Mohr, Lessico di iconografia cristiana, Milano 1984, 255-256; F. Bisconti, Orfeo, 
in Bisconti (a cura di), Temi di iconografia cit., 236-237; B. Seeberger, Zur Herstellung figürlicher 
Spiegeldarstellungen auf nordafrikanischen Sigillatalampen des Typs Atlante X A1a im 5. Jahrhundert, 
Bayerische Vorgeschichtsblätter 67, 2002, 117-131; D. Cascianelli, Orfeo citaredo incantatore di animali. 
Il mito, l’iconografia, i significati, la fortuna, in F. Bisconti, M. Braconi (a cura di), Le catacombe di 
San Callisto. Storia, contesti, scavi, restauri, scoperte. A proposito del cubicolo di Orfeo e del Museo 
della Torretta, Todi 2015, 144-155; A. Di Pilla, Orfeo nella cultura cristiana tardo-antica: spunti dalla 
bibliografia recente, Zetesis 35/2, 2015, 6-20; Bisconti, I colori di Domitilla cit., 25-26.

7  H. Leclercq, Dendrites, in Dictionnaire d’Archeologie Chrétienne et de Liturgie, IV/1, Paris 1920, 
582-583. Cfr. anche A.M. Marchese, Lucerna di Siracusa con supposta raffigurazione cristiana, Archivio 
Storico Siracusano 4, 1975-1976, 40.

Fig. 1 - ‘Custode della vigna’, riproduzione del 
motivo decorativo (da Barbera, Petriaggi, Museo 
Nazionale Romano cit., 419 tav. 31, n. 505).

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



POSUERUNT ME CUSTODEM IN VINEA. L’ICONOGRAFIA DEL “CUSTODE DELLA VIGNA” 183

Romano 8, non avanzò alcuna lettura iconologica 9. Un primo tentativo di ascrivere la 
scena all’ambito biblico fu effettuato nel 1947 da Luigi Bernabò Brea, il quale ritenne 
che il personaggio ritratto all’interno della capanna fosse Noè, immediatamente dopo 
la fine del diluvio (Gn 7-8): lo studioso identificò la casupola con l’arca, ‘posata’ sugli 
alberi dell’Ararat dopo il ritiro delle acque, il volatile sopra il tetto con la colomba 
e i personaggi – suonatore e ‘prigioniero’ – come lo stesso Noè e un membro della 
famiglia del patriarca, non legato, ma nell’atto di sbarcare discendendo una cima; il 
cane e la lepre, infine, furono interpretati come gli animali ormai usciti dalla stiva del 
natante 10. L’ipotesi è stata confutata da Anna Maria Marchese, in base alla difformità 
delle iconografie dell’arca e di Noè rispetto alle loro raffigurazioni sui sarcofagi e nel 
repertorio catacombale 11.

Una nuova interpretazione della scena fu avanzata da Alfred Stuiber nel 1959: egli 
considerò non condivisibile l’ipotesi avanzata decenni prima dal Leclercq e – non men-
zionando lo studio del Bernabò Brea – propose un’esegesi di tipo allegorico, basata sul-
la lettura del trattato/omelia De Duobus Montibus Sina et Sion, redatto da un anonimo 
africano nella seconda metà o alla fine del III secolo 12 e attribuito al contemporaneo – e 
ben noto già allora – Cipriano di Cartagine 13. Nell’opera si legge che

Ita me in vobis videte, quomodo quis vestrum se videt in aquam aut speculo: et confir-
mavit salomonicum dictum de se dicentem: “Quis est speculus immaculatus Patris” (§ 
13.1). 
(§ 14.1) Vero etiam et vitem veram se esse dixit, Patrem suum agricolam; si ergo Chri-
stus vitis vera utique constat quia et nos qui in illo credimus et ipsum induimus sumus 
vitis vera quae est vinea dominica et Christos custos vineae suae dicentem Salomonem: 
“posuerunt me custodem in vineam”. (§ 14.2) Invenimus vero in conversus huius mundi 
in similitudinem spiritalem figuraliter esse vineam habentem dominum et possessorem 
suum. Vero tempore maturo prope dies vindemiarum ponunt in vineam custodem pue-
rum in alto ligno mediam vineam confixo et in eo ligno faciunt speculum quadratum 

8  Cfr. infra.
9  P. Toesca, Storia dell’Arte Italiana, I, Il Medioevo2, I, Torino 1965, 75-79.
10  L. Bernabò Brea, Lucerne di età cristiana dal Museo di Siracusa, Nuovo Didaskaleion 1, 1947, 55-

59, soprattutto 56-58; Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 38. Un riferimento alla interpretazione è anche 
in Bailey, Glasshouse cit., 168; S. Sangiorgi, Raffigurazioni inconsuete su lucerne africane in Sardegna. 
Le attestazioni dalla chiesa di S. Eulalia a Cagliari, in R.M. Bonacasa Carra, E. Vitale (a cura di), La 
cristianizzazione in Italia fra Tardoantico e Altomedioevo, Atti del IX Congresso Nazionale di Archeologia 
Cristiana (Agrigento, 20-25 novembre 2004), Palermo 2007, II, 1372.

11  Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 38. L’arca è per lo più raffigurata come una cassa o una struttura 
parallelepipeda, mentre Noè è ritratto sbarbato, a mezzo busto ed expansis manibus: Heinz-Mohr, Lessico 
cit., 51, 242-243; B. Mazzei, Noè, in Bisconti (a cura di), Temi di iconografia cit., 231; F. Bisconti, H. 
Brandenburg (a cura di), Sarcofagi tardoantichi, paleocristiani e altomedievali, Città del Vaticano 2004. 
Per un aggiornamento si veda L. Avellis, Note sull’iconografia di Noè nell’arca (III-VI sec.), Vetera 
Christianorum 45, 2008, 19-45.

12  C. Burini (a cura di), Pseudo Cipriano: i due monti Sinai e Sion, Fiesole 1994, 14-27; C. Dell’Osso, 
Pseudo-Cipriano. I due Monti, in C. Dell’Osso, Pseudo Cipriano. Trattati, Roma 2013, 133-143, in 
particolare p. 133 con ampia letteratura precedente.

13  Per una bibliografia sull’opera si veda J. Daniélou, Los origines del Cristianismo latino, Madrid 2006, 
390, nota 5. Per una traduzione in lingua italiana cfr. Burini (a cura di), Pseudo Cipriano cit.
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de harundinibus quassatis et per singula latera quadraturae speculi facit caverna terna 
quae fiunt caverna duodecim: per quam quadraturam cavernorum custos puer omnen 
vineam perspiciens custodiat cantans ne viator ingrediens vineam dominicam sibi adsi-
gnatam vexel vel fures uvam vineam vestigent, quod si importunus fur egens in vineam 
voluerit introire et uvam demere, illic puer sollicitus de vinea sua deintus de speculo 
dat vocem maledicens et comminans ne in vinea viator fur audeat accedere dicens: 
Rectum ambula. Fur autem timens vocem pueri sibi comminantis refugit de vinea, spe-
culum videt, vocem audit, puerum intus in speculo sibi comminantem non vidit, timens 
post viam suam vadit 14. 

In base alla lettura del suddetto passo, lo Stuiber ritenne plausibile l’accostamento 
della scena all’iconografia del suonatore all’interno della capanna, assimilandone la 
figura al Cristo 15. Georg Daltrop, nel 1969, riformulò parzialmente l’ipotesi, vedendo 
nel ‘prigioniero’ un personaggio intento a raccogliere un grappolo d’uva 16.

Una ulteriore differente interpretazione è stata proposta da Anna Maria Marche-
se, secondo la quale sarebbe stata una scena di ambito cinegetico, legata all’esercizio 
dell’aucupio: una tecnica venatoria basata sull’inserimento di reti verticali tra gli alberi 
di un appezzamento di terreno e sulla costruzione di un capanno dal quale un caccia-
tore (auceps), attraverso richiami, attira gli uccelli migratori. La Marchese ritenne che 
l’uomo nella capanna fosse proprio l’auceps, ritratto nell’atto di suonare una fistula, «la 
quale, insieme all’uccello posto sul tetto, serve da richiamo»; il personaggio sospeso, 
invece, sarebbe stato «l’addetto alle reti [...] coadiutore dell’auceps» o altrimenti «un 
secondo cacciatore, il quale scende a sistemare la propria rete per diversa selvaggina» 
forse proprio la lepre raffigurata nella parte destra della scena 17. 

Numerose letture iconologiche sono state proposte a partire dagli anni Novanta del 
XX secolo: Constantinos Charalampidis ha parzialmente rivalutato la teoria del Le-
clercq sul riconoscimento del suonatore come un eremita dendrita 18; Beaudoin Caron 
e Carl Lavoie hanno avanzato un’ipotesi sull’identificazione della scena come legata 
alla lavorazione del vetro 19, possibilità suggestiva ma successivamente confutata da 
Donald M. Bailey 20; studiosi quali Mariarosa Barbera, Roberto Petriaggi, Raimondo 
Zucca, Donatella Salvi e Francesca Galli hanno preferito una analisi più cauta, limitata 

14  Ps. Cypr., De Montibus Sina et Sion, Tractatus ignoti auctoris, 13-14: PL 4, 917-918; Burini (a cura 
di), Pseudo Cipriano cit., 181-182; P. De Navascués, De montibus Sina et Sion: judíos, magos y mártires 
entre apocalíptica y donatísmo, Vetera Christianorum 37, 2000, 271-315; Dell’Osso, Pseudo-Cipriano 
cit., 155-157.

15  A. Stuiber, Die Wachhütte im Weingarten, Jahrbuch für Antike und Christentum 2, 1959, 86-89.
16  G. Daltrop, A. Prandi, L. von Matt, Die Kunstsammlungen der Biblioteca Apostolica Rom, Köln 

1969, 64.
17  Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 41-43.
18  C.P. Charalampidis, The Dendrites in Pre-Christian and Christian Historical Literary Tradition and 

Iconography, Roma 1995, 82-83. Cfr. anche Bailey, Glasshouse cit., 168, nota 11.
19  B. Caron, C. Lavoie, Un Fragment de Lampe représentant un four verrier, Journal of Glass Studies 

39, 1997, 197-198.
20  Bailey, Glasshouse cit., 167.
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a una descrizione della scena  21 o a un 
generico richiamo al mondo agreste 22 o 
«all’ambito biblico»  23, mentre John J. 
Herrmann Jr. e Annewies van der Hoek 
hanno ripreso la possibilità dell’identi-
ficazione con la scena descritta dal De 
Montibus Sina et Sion, non escludendo 
un possibile richiamo anche ad altri epi-
sodi propri del repertorio biblico, come 
il ‘Canto della Vigna’ riportato nel Libro 
di Isaia 24. 

Una interessante chiave di lettura 
è stata suggerita da Stefano Tortorella 
nel 2005, relativamente alla decorazio-
ne riportata sul fondo di una scodella 
emisferica con orlo indistinto di forma 
Hayes 53 custodita presso il Römisch-
Germanisches Zentralmuseum (Mainz, 
Germania)  25, definita «di grandissimo 
interesse» 26 (fig. 2). Nella scena, da destra a sinistra, sono raffigurati tre soggetti: una 
vigna, un personaggio maschile nell’atto di venire attaccato da un volatile e la ben nota 
figura della capanna sull’albero e del suonatore di flauto, quest’ultima interpretata dallo 
studioso come l’episodio riportato nel De Duobus Montibus Sina et Sion, con possibili 
richiami all’ambito biblico, secondo la lettura già proposta da Herrmann Jr. e van der 
Hoek 27. Le restanti figure – la vigna e l’individuo sotto attacco – sono state identifica-

21  M. Barbera, R. Petriaggi, Museo Nazionale Romano. Le lucerne tardo-antiche di produzione africana, 
Roma 1993, 207-208 per l’esemplare al Museo Nazionale Romano; D. Salvi (a cura di), Luce sul tempo. La 
Necropoli di Pill’ e Matta (Quartucciu), Cagliari 2005, 148 per la lucerna di Pill’e Matta.

22  F. Galli, La collezione di Lucerne del Museo “G.A. Sanna” di Sassari, Sassari 2000, 71.
23  R. Zucca, Documenti archeologici paleocristiani nel territorio delle diocesi medievali di Terralba e 

di Usellus, in P.G. Spanu, M.C. Oppo, A. Boninu (a cura di), Insulae Christi. Il cristianesimo primitivo in 
Sardegna, Corsica e Baleari, Oristano 2002, 486.

24  J.J. Herrmann Jr., A. van der Hoek, Light from the Age of Augustine. Late Antique Ceramics from North 
Africa (Tunisia), Cambridge 2002, 10, 15-17, 61; J.J. Herrmann Jr., A. van der Hoek, Pottery, Pavements, 
and Paradise, Leiden-Boston 2013, 67, 69. Sul passo di Isaia cfr. infra.

25  RGZM, inv. n. O.40863. Diam. 16,4 cm. Acquisita nel 1988 e registrata come di provenienza 
nordafricana. Si ringrazia Benjamin Fourlas del Leibniz-Forschungsinstitut für Archäologie (Mainz) per 
le informazioni fornite. Sul manufatto si vedano S. Tortorella, Il repertorio iconografico della ceramica 
africana a rilievo del IV-V secolo d.C., Mélanges de l’École française de Rome. Antiquité 117/1, 2005, 173-
198; V. Tsamakda, Zwischen Heidentum und Christentum. Zur Bildsprache der nordafrikanischen Terra 
Sigillata-Schalen mit Reliefappliken des Römisch-Germanischen Zentralmuseums in Mainz, Mitteilungen 
des Deutschen Archäologen-Verbandes 42/2, 2011, 99-113, in particolare 106.

26  Donald M. Bailey precisava che «the sherd […] was noted [...] in a London dealer’s establishment 
in 1984» (Bailey, Glasshouse cit., 167, nota 5; Tortorella, Il repertorio iconografico cit., 192, nota 80).

27  Tortorella, Il repertorio iconografico cit., 192 con bibliografia precedente. 

Fig. 2 - Scodella di forma Hayes 53 con scena del 
‘custode della vigna’ e del ratto di Ganimede: Mainz 
(Germania), Römisch-Germanisches Zentralmuse-
um (da Tsamakda, Zwischen Heidentum und Chri-
stentum cit., 106, fig. 4).
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te, invece, come un richiamo al mito di Ganimede 28, secondo la versione tramandata 
dalla Ἰλιὰς μικρά (Piccola Iliade, VII secolo a.C.): Laomedonte, padre di Ganimede, 
avrebbe ricevuto da Zeus come indennizzo per il rapimento del figlio una vigna d’oro 29, 
che secondo il Tortorella sarebbe da riconoscere in quella raffigurata sulla scodella. 
Pertanto – scrive lo studioso – «nella decorazione della coppa fittile si fondono dunque 
il tema mitologico e quello cristiano; la raffigurazione della vigna fa da legante dei due 
racconti» 30. Tale suggestiva ipotesi, che vedrebbe una commistione tra influssi figurati-
vi pagani e cristiani, è stata riproposta da Vasiliki Tsamakda nel 2011 31.

La lettura iconologica basata sulla commistione tra Scritture e fonti apologetiche è 
da considerarsi, a parere di chi scrive, la più attendibile, anche per la possibilità di inter-
pretare tutti gli apparati iconografici collaterali in chiave cristologica, rafforzativa del 
messaggio veicolato dalla scena principale. Il richiamo alla vigna 32 come comunità è 
presente già nell’Antico Testamento: nel libro del profeta Geremia il popolo di Israele è 
una «vigna santa» – «io ti avevo scelto come una vigna scelta, tutta di vitigni genuini» 33 
– mentre per Osea «rigogliosa vite era Israele, che dava frutto abbondante» (Os 10, 1). 
Altrettanto sentita è la necessità che la vigna sia sorvegliata e in questo caso è Isaia a 
fornire una serie di interessanti chiavi di lettura per lo sviluppo del tema iconografico. 
Il profeta commentava la situazione di Gerusalemme al principio dell’VIII secolo a.C. 
con la seguente immagine: «è rimasta sola la figlia di Sion/ come una capanna in una 
vigna» (Is 1, 7). Sempre Isaia, nel ‘Canto della Vigna’, scriveva: «il mio diletto pos-
sedeva una vigna sopra un fertile colle. Egli l’aveva vangata e sgombrata dai sassi e 
vi aveva piantato scelte viti; vi aveva costruito in mezzo una torre e scavato anche un 
tino» 34. Per i profeti, tuttavia, la vinea di Israele è incline al tradimento spirituale, a cau-
sa della tendenza di attribuire agli idoli e ai falsi dei l’abbondanza dei frutti della Terra, 
merito del Dio di Israele; in Isaia, in particolare, si legge una esplicita invocazione ai 
regni di Israele e di Giuda, che Dio considerava come la sua «piantagione preferita», 
da cui si aspettava frutti di innocenza e rettitudine ma da cui ha visto invece scorre-
re sangue 35. Sempre Isaia, dopo aver annunciato il grande giudizio dal quale Israele 
uscirà purificato, scriveva: «la vigna deliziosa, cantate di lei! Io, il Signore, ne sono il 
guardiano, a ogni istante la irrigo; per timore che venga danneggiata, io ne ho cura notte 
e giorno» (Is 27, 2-3). Dalla lettura di Isaia si individua come la vigna, evidentemente 

28  Su Ganimede nell’arte antica si veda H. Sichtermann, Ganimede, in Enciclopedia dell’Arte Antica, 
Classica e Orientale, III, Roma 1960, 788-790.

29  Scholia in Euripidem, I, Berlin 1887, 822, 365.
30  Tortorella, Il repertorio iconografico cit., 192-193.
31  Tsamakda, Zwischen Heidentum und Christentum cit., 105-107.
32  Per una sintesi cfr. Heinz-Mohr, Lessico cit., 354-355; M. Lurker, Dizionario delle immagini e dei 

simboli biblici, Cinisello Balsamo 1990, 233-234: M. Guj, Vite, in Bisconti (a cura di), Temi di iconografia 
cit., 306. Sul valore escatologico, in particolare, cfr. il recente S.C. Carlson, Eschatological Viticulture in 1 
Enoch, 2 Baruch, and the Presbyters of Papias, Vigiliae Christianae 71, 2017, 37-58.

33  Jr 2,20-21; M. Cocagnac, I simboli biblici. Lessico Teologico e Spirituale, Bologna 1993, 275-276.
34  Is 5,1. Su questo aspetto cfr. anche H.G.M. Williamson, A Critical and Exegetical Commentary on 

Isaiah 1-27, I, London-New York 2006, 71.
35  Is 5,7. O. Eissfeldt, Introducción al Antiguo Testamento, I, Madrid 2000, 513-514.
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assimilata al popolo di Israele, abbia bisogno di un protettore, un curatore, assimilato 
a Dio. Tale aspetto viene sottolineato nel Nuovo Testamento con la parabola dei «vi-
gnaioli omicidi», riportata nei tre Vangeli sinottici e ricca di particolari, alcuni dei quali 
potenzialmente ricollegabili all’iconologia della rappresentazione: «un uomo piantò 
una vigna, vi pose attorno una siepe, scavò un torchio, costruì una torre» e la affidò 
a dei vignaioli, prima di partire; costoro, volendo non condividere i frutti della vigna, 
picchiarono e uccisero tutti gli emissari che il padrone volle mandare loro, finanche il 
figlio prediletto, finché il titolare del terreno non li fece sterminare 36.

I Vangeli riportano il racconto come tramandato direttamente dal Cristo; pertanto si 
può riconoscere proprio lui nel custode protagonista dell’iconografia, magari in un mo-
mento immediatamente successivo all’eliminazione dei vignaioli omicidi (‘simboleg-
giati’ dal prigioniero pendente nella porzione sinistra della scena). Ulteriori allegorie 
della vigna e del suo rapporto con il Cristo sono presenti anche nel Vangelo di Giovan-
ni, dove Gesù afferma: «Io sono la vera vite e il Padre mio è il vignaiolo» (Io 15, 1) e 
«Io sono la vite, voi i tralci» 37. È chiara, in questo senso, l’allegoria della vigna come 
Chiesa (comunità cristiana) 38 e risulta coerente osservare che nel De Duobus Montibus 
Sina et Sion, citando Carlo Dell’Osso, «la vigna è la Chiesa, il cui custode elevato sul 
legno è Gesù Cristo 39, mentre il vignaiolo è Dio Padre e il ladro è il diavolo» 40. In base 
a tale lettura, il prigioniero (captivus) ritratto sospeso a una fune, con le mani legate 
dietro la schiena e un grappolo d’uva al collo, è da identificare con il ladro colto sul 
fatto e punito, il Maligno, impegnato nel danneggiare la vigna di Israele e per questo 
neutralizzato dal Cristo 41. 

Una esegesi evocativa della necessità di difesa contro i pericoli potrebbe essere 
applicata all’inseguimento tra animali talvolta presente sul lato destro della scena. Il 
motivo, attestato già nel repertorio figurativo non cristiano, richiama una delle attività 
tipiche dell’otium dei ricchi potentiores  42 ed è riprodotto sia su manufatti mobili – 
come una gemma proveniente da non meglio specificate «catacombes de Rome» 43 – 

36  Mt 21,33; Mc 12,1; Lc 20,9. A riguardo anche Heinz-Mohr, Lessico cit., 350.
37  Io 15,5. Sul significato iconologico cfr. Heinz-Mohr, Lessico cit., 27; Guj, Vite, in Bisconti (a cura 

di), Temi di iconografia cit., 306.
38  Dizionario dei Simboli, Alessandria 2004, 263; Burini (a cura di), Pseudo Cipriano cit., 84, 281-289. 
39  A riguardo è interessante la riflessione di Clara Burini circa il richiamo, da parte dell’autore dell’omelia, 

al rapporto tra il Christus custos e il significato salvifico della crocefissione. La studiosa, partendo dal 
lessema latino speculum, scrive che «l’autore è attento a mantenere la stessa terminologia con la quale 
aveva descritto il luogo della croce». Nel Duobus Montibus si legge, infatti, che Sion interpretatur […] 
speculatio (§ 2.1), la croce è detta ligno speculatorio (§ 7.2) e il Cristo è speculus immaculatus del Padre 
(§ 13.1); Burini (a cura di), Pseudo Cipriano cit., 286-287.

40  Dell’Osso, Pseudo-Cipriano cit., 156-157, nota 30.
41  Anche la corda, del resto, è attributo del diavolo (Heinz-Mohr, Lessico cit., 115).
42  M. Braconi, Il banchetto e la caccia su due mosaici pavimentali di Oderzo fra tradizione iconografica 

e autorappresentazione, Antichità Altoadriatiche 86, 2016, 281-303, in particolare pp. 292-296.
43  H. Leclercq, s.v. Chien, in Dictionnaire d’Archeologie Chrétienne et de Liturgie, III, Paris 1913, 1322-

1328, coll. 1325-1326, con referenze precedenti. Sull’argomento anche J. Spier, Late Antique and Early 
Christian Gems, Wiesbaden 2007 e i contributi di J. Spier, H. Molesworth e M. Henig in C. Entwistle, N. 
Adams (a cura di), Gems of Heaven. Recent Research on Engraved Gemstones in Late Antiquity, c. AD 
200-600, Londra 2012. Ringrazio, per tali spunti, la collega e amica Miriam Napolitano.
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che su mosaici pavimentali, con esempi da Oderzo (Treviso, fine III-inizio IV secolo) 
e dalla Villa del Casale (P.zza Armerina, Sicilia) 44. Jean Bussière ha affermato che «le 
chien poursuivant le lièvre serait une autre allusion au thème de la surveillance» 45, ma 
secondo chi scrive l’interpretazione iconologica del rapporto tra i due animali potrebbe 
portare a una lettura differente: il cane, in apparente contrasto con il valore puramente 
decorativo attribuitogli dall’arte paleocristiana 46, presenta generalmente una accezione 
negativa nelle Scritture 47, mentre la lepre, pur concepita come animale impuro 48, per 
i cristiani ha spesso un valore non totalmente negativo, venendo assimilata al pagano 
convertito, al catecumeno o all’idea di resurrezione 49. Tali valenze sono corroborate 
dai riscontri ricorrenti della presenza dell’iconografia della lepre nel vigneto e/o della 
stessa intenta a mangiare un grappolo d’uva – simbolo eucaristico 50 – nell’arte paleo-
cristiana, come testimonia l’iconografia di un piatto ritrovato a Akhmin (Egitto), datato 
al III-IV secolo e caratterizzato, tra le altre scene, dalla immagine di una lepre vicina 
a un pampino e a un grappolo d’uva 51. Una scena analoga compare sul lato posteriore 
del sarcofago dell’arcivescovo Teodoro (V secolo) presso la basilica di S. Apollinare in 
Classe (Ravenna), mentre l’animale è ritratto nell’atto di cibarsi direttamente del frutto 
su un frammento di sarcofago in marmo pentelico proveniente dai Dardanelli, datato 
al VI secolo e conservato al Bode-Museum (Berlino) 52. Se risultasse ammissibile iden-
tificare la lepre come il converso/catecumeno che ottiene la salvazione cibandosi dei 
frutti della vinea o vivendo in essa 53, la presenza del cane potrebbe leggersi come il 
pericolo, per il cristiano, di cadere in tentazione o vittima del Maligno 54. Il fatto che la 
scena dell’inseguimento cane-lepre sia talvolta assente nell’insieme delle raffigurazioni 
indurrebbe, comunque, a considerarla accessoria, non dirimente per la comprensione 
dell’iconografia principale.

44  Braconi, Il banchetto cit., 286, 293, con ampia bibliografia e ulteriori esempi.
45  Bussière, Observations cit., 227.
46  Heinz-Mohr, Lessico cit., 84.
47  «Come non si devono gettare le perle ai porci, così non date le cose sante ai cani» (Mt 7,6). Paolo 

chiama ‘cani’ i suoi avversari (Phil 3,2). Nell’Apocalisse si legge «fuori (dalla Città Celeste, n.d.A.) i cani, 
i fattucchieri, gli immorali, gli omicidi, gli idolatri e chiunque ama e pratica la menzogna» (Apc 22, 15). 
Cfr. Leclercq, Chien cit., 1323-1324; Heinz-Mohr, Lessico cit., 141; Lurker, Dizionario cit., 34.

48  R. Martorelli, A. Mantega, M. Serchisu, Purità e impurità nell’immaginario dei primi cristiani, in M. 
Giuman, M.P. Castiglioni, R. Carboni (a cura di), Hagnos, Miasma e Katharsis. Viaggio tra le categorie 
del puro e dell’impuro nell’immaginario del mondo antico, Atti del Convegno Internazionale di Studi in 
onore di Simonetta Angiolillo (Cagliari, 4-6 maggio 2016), Otium 3, 2017, 5.

49  Lurker, Dizionario cit., 110.
50  Heinz-Mohr, Lessico cit., 186.
51  H. Leclercq, s.v. Lièvre, in Dictionnaire d’Archeologie Chrétienne et de Liturgie, IX, Paris 1930, 

1008-1012, in particolare col. 1009, fig. 7094; Heinz-Mohr, Lessico cit., 199-200.
52  Leclercq, Lièvre cit., 1010-1011, figg. 7097-7098. Altri esempi in Guj, Vite, in Bisconti (a cura di), 

Temi di iconografia cit., 306.
53  Così Heinz-Mohr, Lessico cit., 200.
54  La lettura della lepre come ‘metafora del fedele che fugge dalle insidie del mondo’ è già in M. Per-

raymond, Alcune scene del Bestiarius nei valori della iconografia paleocristiana: il messaggio catechetico, 
Bessarione: la cristologia nei Padri della Chiesa 5, 1986, 195-207. Cfr. anche L. de Maria, Cane, in Bisconti 
(a cura di), Temi di iconografia cit., 110 e Braconi, Il banchetto cit., 296, nota 53.
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Il valore salvifico dato dalla presenza dell’osservatore, impegnato a garantire la si-
curezza della vigna, è rafforzato dalla presenza del gallo – riconoscibile per la vaporo-
sità delle piume caudali – sul tetto della capanna, in quanto animale canterino (possibile 
richiamo all’azione di suonare il flauto da parte del custode) e legato all’alba, cioè alla 
luce e alla visibilità, condizioni non idonee a commettere un furto 55. 

Dal punto di vista della diffusione, la scena del “custode della vigna” è presente, nel 
repertorio formale della sigillata africana, quasi esclusivamente su lucerne, salvo rari 
casi come la Hayes 53 custodita al Römisch-Germanisches Zentralmuseum di Mainz, 
menzionata supra 56. All’interno delle testimonianze relative alla suppellettile da illu-
minazione il motivo decorativo è attestato sul disco di lucerne africane Atlante X A, 
afferenti alle tipologie C2 (prodotte in Tunisia centrale, tipo Bonifay 54, var. B, metà V 
secolo) 57, D2 (Tunisia settentrionale, ateliers di Uthina-Oudna, sviluppata su modelli 
della Tunisia centrale, tipo Bonifay 65, var. A, V-VI secolo) e D3 (Tunisia settentriona-
le, probabilmente legata alle officine di El Mahrine, tipo Bonifay 66, var. A, B, pieno 
VI secolo) 58, oltre a forme più tarde – caratterizzate da una densità inferiore del colore 
della vernice, un accentuamento della forma ovoide del corpo ceramico e un becco 
maggiormente in rilievo – con decorazioni à contours saillants (Tunisia settentrionale, 
tipo Bonifay 68) 59. I rinvenimenti provengono da Cartagine 60, dall’entroterra norda-
fricano 61, dall’Egitto 62, dalla Sicilia 63 e dalla Sardegna. In quest’ultima si annovera il 

55  Il gallo, centrale nell’episodio del Ter Negabis (Mt 26,69-75) ha anche valenza di resurrezione ed è 
uno dei simboli di Cristo (Heinz-Mohr, Lessico cit., 127, 168-169; Lurker, Dizionario cit., 92).

56  Tortorella, Il repertorio iconografico cit., 191-192.
57  M. Bonifay, Études sur la céramique romaine tardive d’Afrique, Oxford 2004, 373. La tipologia 

C, nella sua interezza, risulta assimilabile alla Hayes II A (Bussière, Observations cit., 229; M. Bonifay, 
Avancées dans l’étude des céramiques africaines de l’Antiquité tardive (IIIe-VIIe s.), in ΚΕΡΑΜΙΚΗ 
ΤΗΣ ΥΣΤΕΡΗΣ ΑΡΧΑΙΟΤΗΤΑΣ ΑΠΟ ΤΟΝ ΕΛΛΑΔΙΚΟ ΧΩΡΟ, Θεσσαλονίκη 3 ος - 7 ος αι . μ.Χ., 
Thessaloniki 2010, 44) e alla sigillata africana C (ampiamente trattata: cfr. in sintesi V. Cabras, La sigillata 
africana C: studi di diffusione e di distribuzione di una classe ceramica, in M. Bonifay, J.C. Tréglia (a cura 
di), LCRW 2. Late Roman Coarse Wares, Cooking Wares and Amphorae in the Mediterranean. Archaeology 
and Archaeometry, I, Oxford 2007, 29-37, con referenze precedenti).

58  Bonifay, Études cit., 395. La D2 in particolare è analoga alla Hayes II B (Bussière, Observations cit., 
229; Bonifay, Avancées cit., 44).

59  Bonifay, Études cit., 410.
60  Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 138, nn. 710-711 (genericamente dalla città); A.L. 

Delattre, Les dépendances de la Basilique de Damous-el-Karita à Carthage, Comptes rendus des séances 
de l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres 55, 1911, 566-583, in particolare p. 582, fig. 7 (Damous El 
Kharita); Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 53-55, nn. 80 (Dermech), 81 (gen.), 82 (gen./1905) 
83 (Odeion 1901: già in Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 138, nn. 712-713), 84-91 (gen.; n. 
86 già in Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 137, n. 709; nn. 85, 91 anche in Bonifay, Études 
cit., 401-402, 405, figg. 1, 32).

61  Leclercq, Lièvre cit., 583 nota 2 (Sidi-Fredj, Algeria); Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 
52, n. 76; Bonifay, Études cit., 374-375, 396-397, nn. 19 (Oued Beni Guedal, Tunisia), 21 (Pupput-Souk 
el-Obiod, Tunisia); Sidi Marzouk Tonsi (Tunisia: Bussière, Observations cit., 227). Sono noti ritrovamenti 
singoli anche a Timgad e Ippona (Bussière, Observations cit., 227-228).

62  Si registra un unico caso in loc. El Azam (D.M. Bailey, A Catalogue of the Lamps in the British 
Museum, III, Roman Provincial Lamps, London 1988, 33, 167-168, n. Q 1799; Bailey, Glasshouse cit., 167 
fig. 1; Bussière, Observations cit., 228).

63  Siracusa (ex Piazza Greco-Cassia e genericamente dalla città); Palermo (gen.; possibile provenienza 
reale da Siracusa) (Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 37).
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ritrovamento di due lucerne integre – una all’interno della tomba n. 25 della necropoli 
di Pill’e Matta 64 (Quartucciu) e una, di provenienza ignota ma comunque isolana, con-
servata al Museo Nazionale “G.A. Sanna” di Sassari 65 – e di due frammenti, pertinen-
ti ad altrettanti manufatti, ritrovati nel corso delle indagini archeologiche presso un 
non precisato «cimitero d’età vandalica e bizantina» in territorio di Sini 66 (Oristano) 
e nell’area archeologica al di sotto della chiesa di S. Eulalia 67 (Cagliari). Lucerne di 
provenienza indeterminabile risultano attualmente custodite presso il Museo Nazionale 
Romano (Roma) 68, la Biblioteca Apostolica Vaticana 69, la Bibliothèque Nationale de 
France (Parigi) 70 e in Collezione privata a Dedham (Essex, Inghilterra) 71.

La complessità dell’iconografia e le varianti con cui si presenta permettono di di-
stinguere almeno dieci diverse formulazioni, differenti in base alla resa dei motivi sul 
disco e delle cornici sulle spalle dei manufatti. È possibile stilare un elenco delle va-
rianti in base all’organizzazione e alla presenza delle singole caratteristiche decorative, 
per quanto risulti solo ipotizzabile, allo stato attuale degli studi, procedere a una seria-
zione cronologica dei motivi.

Le lucerne del primo tipo sono caratterizzate, come scritto supra, dall’iconografia 
più ricca di dettagli: la capanna sull’albero, il suonatore di flauto, il captivus, il gallo 
sul tetto e l’inseguimento tra cane e lepre; i manufatti sono inoltre contraddistinti da 
un motivo a tralci e pampini d’uva disposto lungo la spalla, forse un richiamo alla vi-
nea custodita dal Cristo. Al tipo in esame fa riferimento, inoltre, il maggior numero di 
esempi: è riconoscibile in Sardegna, sulla lucerna intera proveniente da Pill’e Matta 72 
(fig. 3), su quella custodita al Museo “G.A. Sanna” di Sassari 73 e sul frammento indi-

64  Salvi (a cura di), Luce sul tempo cit., 145-154. Sulla sigillata africana rinvenuta presso la necropoli 
cfr. D. Salvi, Motivi cristiani ed ebraici nei corredi della necropoli di Pill’e Matta, Quartucciu (CA). 
Materiali e contesti inediti, in R. Martorelli, A. Piras, P.G. Spanu (a cura di), Isole e terraferma nel primo 
Cristianesimo. Identità locale ed interscambi religiosi, culturali e produttivi, Atti dell’XI Congresso 
Nazionale di Archeologia Cristiana (Cagliari-Sant’Antioco, 23-27 settembre 2014), II, Cagliari 2015, 587-
595, con bibliografia precedente.

65  N. inv. 1179 (3166) (Galli, Lucerne del Museo “G.A. Sanna” di Sassari cit., 70-71).
66  Zucca, Documenti archeologici cit., 486.
67  Sangiorgi, Raffigurazioni inconsuete cit., 1372. Sulle indagini archeologiche condotte sotto la chiesa 

di S. Eulalia si vedano, per un sunto bibliografico, R. Martorelli, Cagliari, in M. Hobart (a cura di), 
A Companion to Sardinian History, 500-1500, Leiden-Boston 2017, 314-334; R. Martorelli, Le città in 
Sardegna fra tardoantico e altomedioevo, in S. Angiolillo, R. Martorelli, M. Giuman, A.M. Corda, D. 
Artizzu (a cura di), La Sardegna romana e altomedievale. Storia e materiali, II, Sassari 2017, 265-278.

68  Toesca, Il Medioevo cit., 75-79, fig. 51, V; Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 39; Barbera, Petriaggi, 
Museo Nazionale Romano cit., 207-208, n. 168.

69  Daltrop, Prandi, Von Matt, Die Kunstsammlungen cit., 64, 169, fig. 55 (non vidi); Marchese, Lucerna 
di Siracusa cit., 39, nota 12.

70  C. Trost, M.C. Hellmann, Lampes antiques du département des Monnaies, Médailles et Antiques, 
III, Fonds général. Lampes chrétiennes, Paris 1996, 79, n. 45; Bussière, Observations cit., 227; Sangiorgi, 
Raffigurazioni inconsuete cit., 1372, nota 11.

71  Herrmann Jr., van der Hoek, Light From the Age of Augustine cit., 61, fig. 51.
72  Salvi (a cura di), Luce sul tempo cit., 148, n. T25/R6.
73  La pertinenza del manufatto al primo tipo si individua dalla descrizione: «davanti ad una capanna di 

legno e paglia, una figura maschile seduta suona il flauto. Sul tetto della capanna, gallo volto a destra. La 
capanna pare costruita su un albero, il cui piede si allunga sino ad occupare quasi tutto il canale. A destra, 
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viduato a S. Eulalia 74. Il motivo trova confronti anche in Africa, su due lucerne di pro-
venienza cartaginese 75; su quattro di forma Atlante X, gruppo C2, custodite al Museo 
di Cartagine 76, di cui una in particolare rinvenuta in loc. Oued Beni Guedal (Tunisia) 
nel 1912 77; su una di provenienza genericamente nordafricana, mutila del becco, com-
presa nella ex Shlomo Moussaief Collection (fig. 4a). La decorazione è attestata anche 
in Sicilia, su una lucerna custodita presso il Museo Archeologico di Palermo – della 
quale Anna Maria Marchese non escludeva la provenienza siracusana 78 – e su oggetti 
analoghi di origine ignota, custoditi al Museo Nazionale Romano 79 e alla Bibliothèque 
Nationale de France 80. Importanti testimonianze risultano anche dalle collezioni priva-

lepre inseguita da cane. A sinistra, figura umana giacente, rivestita di corto perizoma a pieghe. Spalla piatta 
ornata da tralci di vite […]» (Galli, Lucerne del Museo “G.A. Sanna” di Sassari cit., 70-71).

74  Sangiorgi, Raffigurazioni inconsuete cit., 1372, nota 11.
75  Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 138, nn. 712 («rinceaux, fleurs, feuilles ou fruits sur 

une tige ondulée»), 713 («double ligne de pampres»).
76  Ennabli, Lampes Chrétiennes de Tunisie cit., 52-53, nn. 76-79.
77  Lunghezza 82 mm, altezza 32 mm (Ennabli Lampes Chrétiennes de Tunisie cit., 52, n. 76, con 

bibliografia precedente; Bonifay, Études cit., 374-375, n. 19).
78  Museo Archeologico di Palermo, n. inv. 3040. Anna Maria Marchese specificava che la lucerna 

«proviene dalle collezioni del barone A. Astuto di Noto», confluite a Palermo nel 1862 e composte anche 
da materiali del territorio siracusano (Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 39, nota 13).

79  Toesca, Il Medioevo cit., 75-79, fig. 51 (fotoriproduzione invertita orizzontalmente); Barbera, Petriaggi, 
Museo Nazionale Romano cit., 207-208, n. 168. Cfr. anche Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 39.

80  Trost, Hellmann, Lampes antiques cit., 79, n. 45; Bussière, Observations cit., 227.

Fig. 3. - Lucerna con motivo del ‘custode della vigna’ sul disco e decorazione a 
tralci di vite sulla spalla (tipo I): Pill’e Matta (Quartucciu-Sardegna) (rielab. da 
Salvi (a cura di), Luce sul tempo cit., 148).
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te, come la lucerna conservata a Dedham 81 (fig. 4b) e i due frammenti inediti compresi 
all’interno della Collezione Naturani, che si presentano in questa sede 82. Nel primo 
sono riconoscibili la base dell’albero, il captivus, abbigliato di un gonnellino a frange 
e la cui fune di sospensione sembra abrasa dalla frattura del corpo ceramico, e la lepre 
in corsa, caratterizzata da dettagli anatomici come l’interno dei padiglioni auricolari, 
mentre sulla porzione di spalla residua è agevole il riconoscimento del motivo a tralci 
e pampini d’uva (fig. 5a). Il secondo frammento risulta attribuibile al primo tipo attra-
verso il riconoscimento del ramo del tralcio d’uva (fig. 5b).

Oltre al maggior numero di manufatti, del primo tipo sopravvivono anche le uniche 
tre matrici finora note, realizzate in gesso e mutile della valva superiore corrispondente 
alla porzione basale del prodotto ceramico. La prima (fig. 6a) era originariamente inclu-
sa nella raccolta di un collezionista rimasto anonimo, che ne ha precisato esclusivamen-
te la provenienza «dalla Tunisia centrale» 83; la seconda (fig. 6b), anch’essa di origine 
nordafricana e compresa in collezione – la già nota Shlomo Moussaief Collection – è 
stata recentemente venduta nel corso di un’asta della casa Gorny & Mosch 84, mentre 
la terza, del tutto analoga alla precedente, è attualmente conservata all’Università di 
Utrecht 85.

Rispetto al primo, il secondo tipo risulta in massima parte analogo, fatta eccezione 
per l’assenza del gallo sul tetto della capanna, compresi i motivi sulle spalle dove si ri-

81  Herrmann Jr, van der Hoek, Light From the Age of Augustine cit., 61; Hermann Jr., van der Hoek, 
Pottery, Pavements, and Paradise cit., 67, 69.

82  Si ringrazia il dott. Andrea Naturani (Carpaneto Piacentino, Piacenza) per le fotoriproduzioni.
83  Lunghezza 21,5 x 14,5 cm (Bussière, Observations cit., 223, 225).
84  Gorny & Mosch, Auktion 248 (30 June 2017) Lot 264. Lunghezza 19,7 cm; altezza 4,1 cm.
85  Bussière, Observations cit., 227.

Fig. 4 - Lucerne con motivo del ‘custode della vigna’ sul disco e decorazione a 
tralci di vite sulla spalla (tipo I): a) Ex Shlomo Moussaief Collection, provenienza 
nordafricana (da www.pinterest.it); b) Dedham (Essex, Inghilterra), Collezione 
privata (da Herrmann Jr., van der Hoek, Light From the Age of Augustine cit., 
61, n. 51).
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trova nuovamente la rappresentazione stilizzata di un vigneto. Tre esemplari di lucerne 
pertinenti a tale decorazione sono custoditi presso il Museo di Cartagine 86. 

La terza e la quarta variante decorativa presentano la decorazione del disco del tutto 
analoga alla prima, mentre differiscono per la resa della spalla: per il terzo tipo essa 
è interessata da un motivo a pisciculi 87 ed è riscontrabile su due frammenti: il primo, 
di provenienza nordafricana, è anch’esso compreso nella già menzionata Collezione 
Naturani (fig. 7); il secondo, consistente in parte del disco, della spalla e del canale, 
proviene da Sini (Oristano) 88. Alla spalla del quarto tipo si riferisce un motivo con una 

86  Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 53-54, nn. 80 (scavi in loc. Dermech, 1901), 89-90.
87  Su questo aspetto si veda D. Cascianelli, La pesca miracolosa di un frammentario coperchio di 

sarcofago di S. Sebastiano. Note e novità sull’iconografia della pesca miracolosa, Rivista di Archeologia 
Cristiana 87-88, 2011-2012, 71-100, in particolare 76-77 con bibliografia precedente.

88  Zucca, Documenti archeologici cit., 485-488.

Fig. 5 - Lucerne con motivo del ‘custode della vigna’ sul disco e decorazione 
a tralci di vite sulla spalla (a-b, tipo I): Carpaneto Piacentino (Piacenza), 
Collezione Naturani, (foto A. Naturani).

Fig. 6 - Valve inferiori di matrice di lucerna con motivo del ‘custode della vigna’ 
sul disco e decorazione a tralci di vite sulla spalla (tipo I): a) Collezione privata, 
provenienza «Tunisia centrale» (da Bussière, Observations cit., 226, fig. 1); b) ex 
Shlomo Moussaief Collection, provenienza nordafricana (da www.pinterest.it).
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successione di sette foglie cuoriformi, 
convergenti verso il canale, secondo 
uno schema iconografico finora noto 
esclusivamente in una lucerna indivi-
duata nel 1942 a Siracusa – nel corso 
di scavi per la costruzione di un rico-
vero antiaereo nella ex piazza L. Gre-
co-Cassia – e oggi conservata presso il 
Museo Archeologico della città 89. 

Numerose variazioni iconografiche 
si individuano nel quinto tipo, sprov-
visto del gallo sopra lo speculum e 
connotato da una resa alternativa del 
captivus, con il busto maggiormente 
proteso in avanti, quasi a sottolinearne 
la sospensione nel vuoto. Si ricono-
scono, inoltre, una differente rappre-
sentazione dell’albero – la cui cortec-
cia è riprodotta attraverso un motivo 

a perlinatura – e una resa più dettagliata dell’architettura della capanna. La spalla è 
decorata da un motivo a foglie cuoriformi alternate a medaglioni con losanghe iscrit-
te. I manufatti noti pertinenti al tipo questione risultano, allo stato attuale degli studi, 
provenienti per la maggior parte da area africana: dalla basilica di Damous el Kharita 
di Cartagine 90 (fig. 8a), da Pupput 91 (Souk el-Obiod, Tunisia), da Sidi-Fredj 92 (Alge-
ria) – dai tratti meno marcati, forse risultato di matrice stanca – e da El Azam (Egitto), 
relativamente a una lucerna Atlante X D2, var. A, oggi custodita al British Museum 
(Londra) 93 (fig. 8b). Si annoverano, inoltre, altri due manufatti dei quali non è nota 
la riproduzione, conservati presso la Biblioteca Apostolica Vaticana 94 e il Museo di 
Cartagine 95, mentre un quinto, non attribuibile con certezza a causa della mancanza di 
riproduzioni grafiche, potrebbe essere una lucerna sempre di provenienza cartaginese 
con la spalla decorata con un motivo a ‘cuori e dischi alternati’ 96. Un dettaglio di primo 

89  Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 37-38.
90  Delattre, Les dépendances cit., 582, fig. 7.
91  Lunghezza 86 mm, altezza 36 mm (Bonifay, Études cit., 396-397, n. 21).
92  Leclercq, Dendrites cit., 583, nota 2, con bibliografia precedente.
93  Bailey, Catalogue cit., 33, 167-168, n. Q 1799; Bailey, Glasshouse cit., 167, fig. 1; Bussière, 

Observations cit., 228.
94  Daltrop, Prandi, Von Matt, Die Kunstsammlungen cit., 64, 169 fig. 55 (non vidi); Marchese, Lucerna 

di Siracusa cit., 39, nota 12. La pertinenza al quinto tipo sembra avvalorata dalla descrizione: «manca 
l’uccello; la corda [...] ha qui inizio dal tetto ed il personaggio che da essa discende sembra più vicino a 
terra e col torso inclinato in avanti» (Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 39-40).

95  Nella scena «l’enfant est suspendu par une corde au toit de la cabane; il n’y a pas d’oiseau» (Ennabli, 
Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 53, n. 81).

96  Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 138, n. 711.

Fig. 7 - Lucerna con motivo del ‘custode della vigna’ 
sul disco e decorazione a pisciculi sulla spalla (tipo 
III): Carpaneto Piacentino (Piacenza), Collezione 
Naturani (foto A. Naturani).
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interesse concerne, invece, la spalla del sesto tipo, decorata da una successione di me-
daglioni al cui interno si individua un agnello. L’unico esempio finora noto di lucerna 
del sesto tipo è stato ritrovato a Cartagine nel 1905 97. 

Il settimo tipo riprende in massima parte le soluzioni introdotte dal precedente, fatta 
eccezione per la presenza del captivus, reso in una posa particolare che già il Delattre 
descriveva non come un prigioniero, ma come un personaggio intento a scalare l’al-
bero per accedere alla capanna dell’osservatore/suonatore 98 (fig. 9). Tale lettura, pur 
suggestiva, attende ancora una verifica. La decorazione della spalla prevede anche una 
alternanza tra losanghe e foglie cuoriformi, come risulta da tre lucerne Atlante X D3, 
var. B, provenienti da Cartagine, due frammentarie – di cui solo la prima riprodotta 
graficamente 99 – e l’ultima integra 100.

97  Lunghezza 81 mm, altezza 36 mm; Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 53, n. 82; Bonifay, 
Études cit., 410 n. 5; M. Bonifay, Observations sur la typologie des lampes africaines (IIe-VIe siècle), in L. 
Chrzanovski (a cura di), Lychnological Acts I, Actes du Ier Congrès international d’études sur le luminaire 
antique (Nyon-Genève, 29.9-4.10.2003), Montagnac 2005, 36.

98  Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 137; Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 39.
99  Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 137, n. 709. La lucerna è la stessa menzionata in 

Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 54, n. 86. Secondo Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 39, 
l’iconografia raffigurerebbe un personaggio intento a salire più che a discendere. Il secondo manufatto, 
descritto come proveniente dagli scavi dell’Odeion di Cartagine (1901), presentava «presque entière; 
extrémité du bec brisée. Forme légèrement écrasée, au modelé estompé et empâté. T.c. rouge lisse et assez 
mediocre» (Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 53, n. 83).

100  Lunghezza 87 mm, altezza 32 mm; Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 54, n. 85; Bonifay, 
Études cit., 405, n. 32.

Fig. 8 - Lucerne con motivo del ‘custode della vigna’ sul disco e spalla 
decorata da un motivo a foglie cuoriformi alternate a medaglioni con losanghe 
iscritte (tipo V): a) Cartagine (Tunisia), Damous el Kharita (da Delattre, Les 
dépendances cit., 582, fig. 7); b) Londra, British Museum (da Bailey, Glasshouse 
cit., 167, fig. 1).
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L’ottavo tipo presenta il disco interessato da scena semplificata – mancano gli ani-
mali e il captivus – e una teoria di cerchi concentrici e astri a sei punte 101. È ricono-
scibile su una lucerna rinvenuta in Sicilia (senza ulteriori dettagli), custodita al Museo 
Archeologico di Siracusa 102, su una di provenienza cartaginese 103 (fig. 10) e su una da 
Timgad (Algeria), pubblicata da Jean Bussière e per la quale, pur in assenza di ripro-
duzioni grafiche, è stato possibile riconoscere la pertinenza sulla base della descrizione 
delle decorazioni fornita dallo studioso 104. 

Il nono tipo, infine, è caratterizzato dalla sola presenza della capanna sull’albero e del 
suonatore di flauto, entrambi di dimensioni inferiori rispetto allo specchio decorativo. 
L’arbusto sul quale si erge la capanna è anche in questo caso elaborato attraverso un 

101  Marchese, Lucerna di Siracusa cit., 39.
102  Siracusa, Museo Archeologico Nazionale, inv. n. 4145.
103  Recentemente individuata in vendita presso la casa d’aste Harlan J. Berk Ltd. (Chicago), Lotto 496.
104  Bussière, Observations cit., 227.

Fig. 9 - Lucerna con motivo del ‘custode 
della vigna’ sul disco e spalla decorata da una 
alternanza di losanghe e foglie cuoriformi (tipo 
VII): Cartagine (Tunisia) (da Delattre, Lampes 
Chrétiennes de Carthage cit., 138, n. 709).

Fig. 10 - Lucerna con motivo del ‘custode della 
vigna’ sul disco e spalla decorata da una alternanza 
di astri a sei punte e cerchi concentrici (tipo VIII): 
Cartagine (Tunisia) (da www.sixbid.com). 
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motivo a perline, mentre mancano l’inseguimento tra animali e il captivus. Rispetto alla 
scena madre, si osserva una maggiore complessità per il motivo disposto sulla spalla, 
organizzato secondo un’alternanza di medaglioni, foglie cuoriformi, losanghe inscritte e 
colombe, secondo i dettami dello stile diffuso – secondo il Bonifay – a Cartagine e negli 
ateliers della Tunisia settentrionale 105. Proprio all’Africa fanno riferimento i due esempi 
noti della categoria in esame: una lucerna di provenienza cartaginese descritta dal De-
lattre 106 e un’altra di forma Atlante X D3, var. A, conservata al Museo di Cartagine 107. 

In sintesi, le caratteristiche decorative si presentano riassunte nella seguente tabella, 
dove si propone una seriazione cronologica dei tipi. Pare riscontrabile una progressiva 
diminuzione della complessità della scena, oltre a una differenza in rapporto ai centri 
di produzione attestati (vedi tabella).

In aggiunta al quadro finora delineato è opportuno menzionare la possibile esisten-
za di altri varianti iconografiche, ancora in attesa di conferma per l’impossibilità di 
condurre un esame autoptico: un decimo tipo parrebbe potersi ravvisare dalla lettura 
del Delattre circa la decorazione della spalla di una lucerna proveniente da Cartagine, 
provvista di ‘dischi con cerchi concentrici’ 108; altri tre tipi sembrerebbero menzionati 
da Abdelmajid Ennabli 109; l’ultimo da Jean Bussière, relativamente a un frammento di 
lucerna da Ippona 110. L’impossibilità di procedere a un’osservazione dei manufatti o di 
loro riproduzioni, grafiche o fotografiche, rende necessaria l’adozione di una notevole 
cautela nel teorizzare l’esistenza di ulteriori ‘matrici’ rispetto alle nove effettivamente 
verificate. Si rimane in dubbio, infine, su un frammento da Sidi Marzouk Tounsi (Tu-
nisia) caratterizzato dalla sola raffigurazione del captivus sospeso, tale da non rendere 
possibile il totale riconoscimento dello schema iconografico 111. 

In conclusione, l’iconografia del ‘custode della vigna’ rappresenta un caso di no-
tevole interesse all’interno del repertorio figurativo applicato alla ceramica diffusa in 
area mediterranea tra la metà del V e il pieno VI secolo 112. La scena illustrata sui manu-
fatti, come i precedenti studi hanno dimostrato, è legata a un episodio tratto da un’opera 
di verosimile ascendenza africana e non può non risaltare l’apparente problematicità 
data dal raffronto tra il numeroso campione di specificità iconografiche – intuibili dalle 
relative varianti di matrice – e la generale rarità di attestazioni della stessa iconografia 
all’interno del più vasto repertorio cristiano. Altrettanto significativa risulta la presen-
za, per i ritrovamenti noti in Sicilia, di manufatti caratterizzati da motivi decorativi non 
riscontrati in Africa e/o in Sardegna. Resta da chiarire, attraverso ricerche future, se 

105  Bonifay, Études cit., 401.
106  Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 138, n. 714 («dix motifs dont quatre carrés gemmés, 

deux coeurs également gemmés, deux disques composés de cercles concentriques et enfin deux colombes»).
107  Lunghezza 84 mm, altezza 37 mm; Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 55, n. 91; Bonifay, 

Études cit., 401-402, fig. 1.
108  Delattre, Lampes Chrétiennes de Carthage cit., 138, n. 710.
109  Ennabli, Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 53-54, nn. 84, 87-88.
110  Bussière, Observations cit., 227.
111  D.P.S. Peacock, F. Bejaoui, N. Ben-Lazreg, Roman Pottery Production in Central Tunisia, Journal of 

Roman Archaeology 3, 1990, 59-84, in particolare p. 73, fig. 9; Bussière, Observations cit., 227.
112  Per le datazioni cfr. Bonifay, Études cit., 361 e supra.
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quest’ultimo aspetto possa essere ricondotto a ‘matrici itineranti’ o a una produzione 
legata direttamente al luogo di rinvenimento, magari come risultato di una precisa scel-
ta di mercato nei confronti di una clientela esigente. Un altro aspetto da approfondire, 
sulla base dei rinvenimenti noti, verterà sulla ricostruzione delle eventuali motivazioni 
dietro la scelta di ‘concentrare’ la diffusione dell’iconografia del ‘custode’ sulla sup-
pellettile da illuminazione rispetto al restante repertorio morfologico della sigillata, dal 
momento che la scodella custodita al Römisch-Germanisches Zentralmuseum di Mainz 
risulta, attualmente, l’unico esempio noto, fatta eccezione per il già menzionato fram-
mento di forma Hayes 53 ‘visto’ dal Bailey, attualmente disperso 113. 

113  Bailey, Glasshouse cit., 167, nota 5.

tipo capanna, 
custode captivus gallo lepre, 

cane spalla*

I
Bonifay C2 

(metà sec. V)
Sidi Marzouk Tounsi (?)

x x x x Atlante tav. LXXXI, 
n. 12

II x x x Atlante tav. LXXXI, 
n. 12

III 
(fig. 7) x x x x V3 (x ?)

IV x x x x M6 (x 7);
D10 (x 1)

V 
(fig. 8b)

Bonifay D2/A (sec. V-VI)
Uthina

x x x M6 (x 3);
F5 (x 3); M9 (x 1)

VI x x x W3 (x 6)

VII 
Bonifay D2/B (sec. V-VI)

Uthina
x x A7 (x 2-3);

M4 (x 2)

VIII 
(fig. 10) x E3 (x 2); H3 (x 2)

IX 
Bonifay D3/A (sec. VI)

El Mahrine (?)
x

A5 (x 2);
U2 (x 1);

M4 (x 1); F6 (x 1)

* I motivi sono elencati a partire dalla presa al canale, con i codici elaborati secondo la classificazione di 
Abdelmajid Ennabli (Lampes chrétiennes de Tunisie cit., 256) o, dove diversamente specificato, l’Atlante 
delle Forme Ceramiche.
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Abstract
This paper aims to suggest new research perspectives with regard to a complex iconography, 

interpreted as the representation of the “Keeper of the Vineyard”, drawing from the anonymous 
text De Duobus Montibus Sina et Sion (end of 3rd century A.D.). The investigation mainly 
focuses on the presence of this iconography on many African Red Slip Ware artefacts (bowl-
cups and oil lamps), from the first half of the 5th to the 6th century A.D.

Résumé
Cette contribution porte sur l’étude d’un motif iconographique complexe, caractérisé par la 

présence de plusieurs éléments et enfin ramené à l’épisode du «gardien du vignoble» raconté 
dans le traité anonyme De Duobus Montibus Sina et Sion (fin du IIIe siècle). On propose 
l’analyse de l’iconographie et de sa diffusion dans la région méditerranéenne sur des artefacts 
en céramique pertinents pour la sigillée africaine (bols et lampes à huile), dans une période 
chronologique qui va du milieu du Ve au VIe siècle.

Parole chiave: lucerna Atlante X A1a; custode della vigna; Pseudo Cipriano; sigillata africana.
Keywords: oil lamp Atlante X A1a; Vineyard Keeper; Pseudo Cyprianus; african red slip ware.
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Introduzione

Negli ultimi anni la ricerca interdisciplinare ha riservato molta attenzione allo stu-
dio e all’analisi della pratica del pellegrinaggio, dando luogo ad una cospicua biblio-
grafia volta ad approfondire numerosi aspetti di tale esperienza. Accanto al viaggio in 
Terra Santa, massima forma del pellegrinaggio cristiano, e a quello presso la città degli 
Apostoli, Roma, si affiancò un altro itinerario che, per la santità dei luoghi e per l’ever-
getismo imperiale ed ecclesiastico, registrò gli stessi caratteri in termini di dimensione 
ed ecumenicità di Gerusalemme e Roma: il pellegrinaggio alla tomba dell’apostolo 
Giacomo, il Maggiore, a Compostela, una città della Galizia 1. Sostenuto e incentivato 
dallo sforzo unito delle corone ispaniche, degli arcivescovi compostelani e della sede 
monastica cluniacense, il pellegrinaggio al santuario monumentalizzato dell’Apostolo 
conosceva già nell’XI secolo una grande notorietà; lo dimostra la redazione, datata alla 
metà del XII secolo, di una fonte che suscita da decenni l’interesse degli studiosi 2: il 
Liber Sancti Iacobi, meglio noto come Codex Calixtinus 3, un manoscritto composto 
da cinque libri, dei quali l’ultimo, la cosiddetta Guida del Pellegrino di san Giacomo, 
costituisce il cardine di questo lavoro 4. Essa rappresenta un unicum sia per il genere 

1  Cfr. G. Scalia (a cura di), Il pellegrinaggio a Santiago de Compostela e la letteratura jacopea. Atti del 
Convegno Internazionale di studi (Perugia 23-25 settembre 1983), Perugia 1985; P. Caucci von Saucken, 
Vita e senso del pellegrino di Santiago, in Id. (a cura di), Santiago. L’Europa del pellegrinaggio, Milano 
1993, 91-112; L.K. Davidson, M. Dunn, The pilgrimage to Santiago de Compostela: a comprehensive 
Annotated Bibliography, New York 1994; L. Cuozzo, Il pellegrinaggio a Santiago di Compostella, Città 
del Vaticano 2004; V.M. Berardi, Il pellegrinaggio a Santiago di Compostella: la priorità del cammino 
sulla meta, in B. Borghi (a cura di), Vie e mete dei pellegrini nel Medioevo euromediterraneo, Bologna 
2007, 23-40.

2  Per una sintesi cfr. P. Caucci von Saucken, Guida del pellegrino di Santiago. Libro quinto del Codex 
Calixtinus, Milano 1989, in part. 58-61, ivi bibliografia.

3  M.C. Díaz y Díaz, Il Liber Sancti Iacobi, in Caucci von Saucken, Santiago. L’Europa del pellegrinaggio 
cit., 39-55.

4  In questo lavoro ogni citazione è tratta da: K. Herbers, M.S. Noia, Liber Sancti Jacobi. Codex 
Calixtinus. Transcription a partir del Codice original, Santiago de Compostela 1998 [d’ora in avanti CC]. 
Si segnala la più recente traduzione del manoscritto: V. Berardi (a cura di), Il Codice callistino. Prima 
edizione italiana integrale del Liber Sancti Jacobi - Codex Calixtinus. sec. 12, Perugia 2008.

Vetera Christianorum	 Antonella TORRE 
55, 2018, 201-220

L’alimentazione nella
Guida del pellegrino di san Giacomo
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letterario, sia per le dettagliate informazioni di carattere pratico sulla descrizione del 
viaggio con tutte le difficoltà legate alle strade, i valichi, i ponti da percorrere, i fiumi e 
le città da attraversare, gli ospizi dove sostare e le genti da incontrare, per raggiungere 
la meta sani e salvi. Se all’uomo moderno questa potrebbe apparire come un’esagera-
zione, in epoca medievale non era affatto scontato: i pericoli di chi lasciava la propria 
terra per intraprendere un viaggio erano numerosissimi e il rischio di non tornare più 
a casa concreto: non solo le difficoltà del percorso, ma anche animali feroci, briganti e 
ladruncoli, pronti ad attaccare soprattutto il pellegrino solo 5. 

1. Le vie per raggiungere la basilica di San Giacomo

Ricostruire una cartina precisa del cammino compostelano nel XII secolo è un’im-
presa abbastanza ardua: gli sconvolgimenti politici che interessarono le regioni ispani-
che negli anni di redazione del Codex Calixtinus modificarono notevolmente l’assetto 
territoriale. 

La Guida del pellegrino permette solo parzialmente di ricostruire il cammino di 
Santiago dedicando una descrizione delle città e dei villaggi da attraversare durante 
le tappe del viaggio verso il santuario. Le principali strade per raggiungere via terra la 
città di Compostela sono descritte minuziosamente nella Guida del pellegrino, che ne 
contava quattro: la via Tolosana, che congiungeva Saint-Gilles, Montpellier, Tolosa 
e il passo di Somport; essa raccoglieva i pellegrini della Francia meridionale, quelli 
dell’Italia che percorrevano la via Francigena 6 e i pellegrini tedeschi provenienti dalla 
Oberstrasse, che raggiungevano il passo di Somport dai Pirenei. La via Podensis per 
mezzo della quale i pellegrini attraversavano i centri abitati di Santa Maria di Le Puy, 
Santa Fede di Conques e San Pietro di Moissac. La via Lemovicensis, che passava at-
traverso Santa Maria Maddalena di Vézelay, San Leonardo di Limonges e Périgueux. 
Infine, la via Turonensis, utilizzata dai pellegrini provenienti dall’Inghilterra, dai Paesi 
Bassi e dalla Germania del nord, che da San Martino di Tours, valicavano Sant’Ilario 
di Poitiers, Saint-Jean d’Angély, Sant’Eutropio di Saintes e Bordeaux 7. Le tre vie che 
passavano da Santa Fede, San Leonardo e San Martino si ricongiungevano a Ostabat e, 
superato il passo di Cize, giungevano a Puente la Reina, il punto di raccolta delle quat-
tro vie, alle quali si aggiungevano anche i pellegrini provenienti da Roncisvalle 8. Da 
Puente la Reina le successive tappe principali erano Burgos, Carrión, Sahagún, León, 
città fiorenti e molto ricche, per poi proseguire verso Cebreiro, dove ogni pellegrino 
riceveva una pietra da portare con sé fino a Castañeda, centro dove veniva prodotta la 

5  G. Gentile, L. Ronga, Temi di storia dell’alimentazione e dell’ospitalità nel mondo antico e medievale, 
Brescia 2017.

6  Cfr. P. Caucci von Saucken, La via francigena, via per Roma, Santiago e Gerusalemme, in Id. (a cura 
di), La via francigena. Santi, cavalieri, pellegrini, Milano 2000, 23-61.

7  CC 232.
8  CC 232.
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calce necessaria per la costruzione della cattedrale di San Giacomo, prima di arrivare a 
Santiago de Compostella 9. 

Risultano, quindi 13 le tappe del pellegrinaggio, partendo da Puente la Reina 10:

Saint-Michel – Viscarret (ipsa est parva);
Viscarret – Pamplona (ipsa est pauca);
Pamplona – Estella;
Estella – Najera (scilicet equitibus);
Najera – Burgos (similiter equitibus);
Burgos – Fromista;
Fromista – Sahagún;
Sahagún – León;
León – Rabanal;
Rabanal – Villafranca;
Villafranca – Tricastela;
Tricastela – Palas del Rei;
Palas del Rei – Santiago de Compostela (ipsa modica est 11).

Di particolare interesse risultano soprattutto le informazioni sull’alimentazione del 
pellegrino, che offrono numerosi spunti di approfondimento, oggetto di questo contri-
buto.

2. L’alimentazione nel Codex Calixtinus

Mangiare e mangiare bene era uno dei pochi modi che il pellegrino aveva per pre-
servare il proprio stato di salute, questione fondamentale al fine di vivere al meglio 
questo tipo di esperienza. Considerata però la lunghezza del viaggio e la limitata pos-
sibilità di scorta, data dalla grandezza della propria bisaccia e, quindi, delle provviste 
trasportabili, il pellegrino jacobeo doveva necessariamente preoccuparsi di far riforni-
mento durante il viaggio 12. 

In una guida da viaggio, quale si presenta il V Libro del Codex Calixtinus, viene 
dedicato molto spazio al reperimento delle derrate, informazione di un’utilità eccezio-
nale sia per i pellegrini del tempo, sia per gli studiosi di oggi, poiché fornisce numerose 
notizie sull’alimentazione del pellegrino compostelano nel XII secolo 13. 

9  J.M. Anguita Jaén, La denominación de las regiones del Camino en guía del “Liber Sancti Iacob”, 
Estafeta Jacobea 22 (1994), 56-59; Id., Estudios sobre el Liber Sancti Iacobi. La toponimia mayor hispana, 
Santiago de Compostela 2000.

10  Sulla questione si veda: Caucci von Saucken, Guida del pellegrino di Santiago cit., 3-18. 
11  CC 232.
12  M.C. Somma, Dal reperimento alla tavola: approvvigionamento e conservazione del cibo attraverso le 

fonti archeologiche, in L’alimentazione nell’Alto Medioevo: pratiche, simboli, ideologie. I. Atti della LXIII 
Settimana di Studi del CISAM (Spoleto, 9-14 aprile 2015), Spoleto 2016, 165-212; B. Laurioux, Cuisine, 
médecine et diététique: traditions, rencontres, distorsions entre le Ve et le XIIe siècle, in L’alimentazione 
nell’Alto Medioevo cit., I,  467-492; F. Maggisano, Storia dell’alimentazione, s.l. 20182.

13  Cfr. su questo tema il mio contributo Nella bisaccia del pellegrino: l’alimentazione nel Codex 
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Seguendo l’ordine, scandito dalle tappe di pellegrinaggio, si apprende come nel 
Bordolese «il vino era eccellente e il pesce era abbondante», anche se la gente era roz-
za, ma questo centro costituiva l’ultima occasione per il pellegrino di rifornirsi prima 
di attraversare tre giornate di cammino fra lande sabbiose, sterili e infestate di mosconi 
fastidiosi e vespe 14. Superate queste zone desolate, si giungeva in Guascogna «ricca di 
pane bianco e di eccellente vino rosso, appare come un’oasi all’uscita di quest’infer-
no» 15; in contrasto alla presenza di buon cibo e buon vino, gli abitanti del luogo, pur 
essendo ospitali e generosi con i poveri e i pellegrini, erano descritti come «grezzi e 
maleducati, sempre dediti all’ubriachezza e alla libidine, beffardi, malvestiti, prolissi e 
golosi» 16. Proseguendo verso Santiago si giungeva presso i boscosi e montagnosi vali-
chi di Cize, presso i quali si segnalava la città di Bayonne, dove la gente era ignorante 
e non si potevano trovare né pane, né vino, né altri alimenti al di fuori del latte e delle 
mele, dalle quali si produceva il sidro 17. 

Dopo la Navarra, descritta in maniera del tutto negativa 18, si giungeva alla Castiglia 
che invece era «ricca e fertile, ricca d’oro e di argento» e qui i viaggiatori avrebbero 
potuto trovare cavalli robusti, pane, vino, carne, pesce, latte e miele 19. Valicata anche 
la città León si entrava nella regione della Galizia, terra fertile, resa ricca dalla «pre-
senza dei tesori saraceni» 20; queste zone che separano il pellegrino dalla méta sono 
ricche di frutteti e verdeggianti e nei villaggi si potevano trovare «pane di segale, sidro, 
bestiame, cavalli, latte, miele e pesci di ogni dimensione», mentre mancavano pane di 
frumento e vino 21.

Tralasciando la questione circa la stagionalità dei prodotti, peraltro non espressa in 
maniera esplicita dal compilatore del Codex, gli alimenti e le bevande maggiormente 
utilizzati e richiesti dai pellegrini jacobei sono il pane di frumento, la carne, il pesce, il 
vino e, in misura inferiore, anche il latte, il miele e la frutta. 

2.1. Acque potabili e acque non potabili
Non semplicemente bevanda principale ed elemento fondamentale per la cottura dei 

cibi, l’acqua era utilizzata dai pellegrini diretti ad limina sancti Iacobi a scopi igienici 
e per l’abbeveraggio dei loro cavalli; le informazioni sulla purezza e salubrità delle 
acque locali, inoltre, determinavano le stesse caratteristiche dei prodotti alimentari che 
crescevano in quella zona, degli animali che vivevano in quell’acqua o presso quelle 

Calixtinus, in Atti del IV ciclo di Studi Medievali. NuMe. Gruppo di ricerca sul Medioevo Latino (Firenze, 
4-5 giugno 2018), 204-210.

14  CC 238.
15  R. Oursel, Pellegrini del Medio Evo. Gli uomini, le strade, i santuari, Milano 1978, in part. 109-111.
16  CC 238.
17  CC 239.
18  CC 240.
19  CC 240.
20  CC 240.
21  CC 240.
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sorgenti si abbeveravano 22. Come sottolineato da Massimo Montanari 23, in epoca me-
dievale era diffusa l’idea secondo la quale l’acqua potesse facilmente corrompersi a 
contatto con il suolo, pertanto si preferiva utilizzare quella piovana che non era stata 
a contatto con le impurità del terreno o si procedeva a processi di purificazione quali 
la bollitura o l’aromatizzazione della stessa tramite succhi acidi 24. Ecco il motivo per 
il quale nel libro V viene dedicato un intero capitolo all’argomento 25 e sono puntual-
mente segnalate le località dove era possibile incorrere in acque malsane o, viceversa, 
in acque salubri.

Cominciando la disquisizione dai corsi d’acqua inquinati, genericamente nel Co-
dex Calixtinus sono sconsigliati tutti i fiumi che scorrevano nel Regno di Navarra 26, 
e nello specifico, secondo l’ordine scandito dal cammino, si indicava come inquinato 
il fiume Salado 27, presso Lorca, le cui acque risultavano nocive sia per gli uomini, sia 
per gli animali 28. Ugualmente dannosi erano tutti i corsi d’acqua tra i centri di Estella 
e Logroño 29, che causavano la morte degli animali, che qui si abbeveravano e degli 
uomini che ne bevevano l’acqua e ne mangiavano i pesci. Avvelenati erano anche i 
fiumi vicino Cuevas e Torres 30 e le acque che scorrevano tra il centro di Los Arcos e 
«un grande ospizio» 31. Singolare risulta la scelta di edificare proprio in un luogo in-
quinato, un ricovero destinato ad accogliere una macro-categoria di disagiati che com-
prendeva indistintamente poveri, malati e pellegrini, dei quali le istituzioni, soprattutto 
quelle ecclesiastiche, erano solite farsi carico. Diversa era stata la scelta operata per la 
costruzione di «uno dei tre grandi ospizi del mondo» 32, quello di Santa Cristina, che 
sorgeva nella città di Somport, presso la quale, lo vedremo, sgorgavano fiumi salubri 
come l’Aragón e il Termas 33. Proprio per quel che riguarda quest’ultimo corso d’acqua, 
che scorreva tra Somport e Puente la Reina 34, il compilatore del Codex segnala l’uso, 

22  C. Cattaneo, Modificazioni dello stato di salute indotte dalla vicinanza a corsi d’acqua: studio su 
popolazioni medievali, in L’acqua nei secoli altomedievali. II. Atti della LV Settimana di Studi del CISAM 
(Spoleto, 12-17 aprile 2007), Spoleto 2008, 805-820; cfr. anche A. Barlucchi, I luoghi del piacere. Acqua, 
sapone e sesso, Medioevo: un passato da riscoprire 1 (1997), 42-48.

23  M. Montanari, Acqua e vino nel Medioevo cristiano, in V. Teti (a cura di), Storia dell’acqua. Mondi 
materiali e universi simbolici, Roma 2003, 225-236.

24  M. Montanari, Il sapore dell’acqua, in L’acqua nei secoli altomedievali cit., II, 779-804; F. Pucci 
Donati, Dieta, salute, calendari. Dal regime stagionale antico ai regimina mensium medievali: origine di 
un genere nella letteratura medica occidentale, Spoleto 2007, in part. 131-133.

25  CC 237-238.
26  J.M. Anguita Jaén, Navarra y el Liber Sancti Iacobi, Príncipe de Viana 216 (1999), 209-235.
27  CC 237.
28  CC 237: ibi os et equum tuum observa ne bibant, quia flumen letiferum est.
29  CC 237.
30  CC 238.
31  CC 238.
32  CC 237.
33  CC 238; cfr. Caucci von Saucken, Guida del pellegrino cit., 80-81; D. Ribella, Medioevo in viaggio. 

Locande, strade e pellegrini, Tricase 2011.
34  CC 237.
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suggerito dal nome, a scopo igienico: il fiume Termas 35 era infatti famoso per le acque 
sorgive sempre calde e per questo era utilizzato anche a scopo terapeutico. 

A sole due miglia di distanza dalla basilica, inoltre, scorreva il fiume Labacolla o 
Lavacolla 36, la cui toponomastica (lava=lavare + cola=deretano) suggeriva un collega-
mento con l’usanza, da parte dei pellegrini provenienti dalla Francia, di utilizzare que-
ste acque per lavarsi le parti intime completamente svestiti, sfruttando la riservatezza 
fornita dall’area boschiva che circondava il corso d’acqua. Non sorprende che venga 
indicato proprio quest’ultimo fiume come quello preposto ai bagni di purificazione, 
poiché si tratta di un fiume presso il quale i pellegrini passavano prima di giungere alla 
mèta. 

Due fiumi puri scorrevano ancor più vicini alla città dell’Apostolo, il Sar e il Sarela; 
essi sono genericamente indicati come salubri. Evidentemente, data la mole dei pel-
legrini che giungevano in quei luoghi, si preferiva evitare che questi si tergessero nei 
corsi d’acqua maggiormente prossimi al centro abitato, probabilmente per non conta-
minare l’acqua stessa, destinata ad altri usi dagli abitanti della città nella Galizia.

Partendo dai pressi di Puente la Reina, sono indicate come potabili le acque del 
fiume Aragón, che scorreva tra Somport e Puente la Reina e il fiume da molti chiama-
to Runa, che scorreva tra Estella e Carrión, partendo dal passo di Cize e giungendo a 
Puente la Reina. Sempre a Estella era segnalato un fiume, l’Ega, salubre e puro; pro-
seguendo gli altri fiumi potabili erano il fiume Ebro, che scorreva presso Longroño, il 
Pisuerga, che attraversava Itero del Castillo, il Carrión che defluiva presso l’omonima 
città, il Cea presso Sahagún, l’Esla a Mansilla, il Torio a León e tra Mansilla e León, 
il Porma. Son segnalati tra i fiumi salubri anche il Bernesga tra León e Astorga, il Sil 
presso Ponferrada, il Cúa a Cacabelos, il Burbia a Villafranca, il Carcera a Valcarce e 
il Mino a Portomarín. Dover conoscere i fiumi potabili, e quelli non potabili doveva 
costituire un enorme vantaggio per chi volesse pianificare il suo viaggio verso la mèta 
santa. 

2.2. Pesce
Tra le indicazioni fornite circa le acque salubri, in qualche caso viene specificata la 

presenza del buon pesce; è questo il caso dei corsi d’acqua della Galizia e della Casti-
glia 37, dei centri di León 38, Bordeaux 39, di Estella 40 e di Longroño 41, ma non nei fiumi 
tra queste ultime due città, dove il pesce era nocivo, come le acque 42.

35  CC 237.
36  CC 238: fluvius quidam qui distat ad urbe Sancti Iacobi duos miliariis in nemoroso loco, qui 

Lavamentula dicitur, idcirco quia in eo gens Gallica peregrina ad Sanctum Iacobum tendens, non solum 
mentulas suas verum etiam tocius corporis sui sordes, apostoli amore lavari solet, vestimentis suis expoliata.

37  CC 238.
38  CC 238.
39  CC 238.
40  CC 238.
41  CC 238.
42  CC 238: omnes fluvii, qui a Stella usque ad Grugnum habentur, letiferi ad bibendum hominibus et 

iumentis et pisces eorum ad commedendum approbantur.
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Il pesce maggiormente consumato era quello di acqua dolce, reperibile lungo il 
cammino compostelano che, come si è visto, era irrigato da vari corsi d’acqua. Molto 
interessante, lo si è detto, la preoccupazione per la nocività dei pesci che abitavano i 
fiumi inquinati, ma non per gli ortaggi e le piante che crescevano nei terreni bagnati 
da questi corsi d’acqua. Più genericamente si consigliava al pellegrino di non mangiare 
in Spagna e in Galizia il pesce chiamato barbo dagli abitanti del luogo, alosa a Poitou, 
clipa, anguilla o tinca in Italia, perché esso provoca la morte immediata per tutti gli 
stranieri che ne avessero mangiato. Si sottolinea come nell’intera Spagna e in Galizia 
tutti i pesci assieme alle carni bovine e suine risultassero dannose, se non addirittura 
mortali, per gli stranieri 43.

Uno degli alimenti che nel Medioevo registrò un livello di consumazione mai co-
nosciuta né nel passato, né nel futuro, fu infatti il pesce. Le motivazioni vanno sostan-
zialmente ricercate in due aspetti: quello pratico che tiene conto dell’enormità di fauna 
ittica presente nei corsi d’acqua e nei mari, e quello cultuale: la religione cristiana 
nell’alto medioevo, determinò un aumento del consumo di questa derrata per ragioni 
simboliche, legate ad alcuni episodi evangelici, ma anche al valore simbolico-dottrina-
le che faceva del pesce un simbolo della figura stessa di Cristo, che si tradusse, specie 
in ambito monastico-clericale, nella predilezione ittica, in contrasto con il divieto di 
consumare carne  44. L’ambito precettuale investì ogni livello della cristianità, anche 
quello laico: si pensi che tra avvento, quaresima, vigilie delle feste liturgiche, venerdì e 
sabato di ogni settimana, nel medioevo circa un giorno su tre bisognava astenersi dalla 
carne. Tra i pesci erano particolarmente prediletti lo storione, le anguille, le trote, il 
persico, il luccio e il salmone, tra i pesci di acqua dolce; molto apprezzati erano anche 
i molluschi e i crostacei.

Sebbene il pescato fosse particolarmente richiesto, le difficoltà di trasporto miste 
al facile deperimento ne limitavano la possibilità di consumazione specie nei luoghi 
lontani dai corsi d’acqua, dai laghi o dal mare. Non a caso, a più riprese nel Codex 
è segnalata la possibilità di reperire l’anguilla, un pesce in grado di sopravvivere per 
molti giorni all’interno di ceste piene di erba e che, quindi, era commerciabile anche nei 
villaggi di montagna o quelli prossimi ai fiumi inquinati 45. 

2.3. Carne
In epoca medievale la carne consumata, nella maggior parte delle occasioni, era 

quella suina e il pollame, mentre il manzo era meno comune. In quel passo del Codex 
Calixtinus già citato a proposito del pesce nocivo in Spagna, si menzionano insieme le 

43  CC 238: si piscem, qui vulgo dicitur barbus, sive illum quem Pictavi cocant alosam et Ytali clipiam, 
sive anguillam sive tencam, in Yspania et Gallecia nusquam commederis, sine dubio aut proxime morieris 
aut egrotaveris. Et si aliquis forte commedit et non egrotavit, idcirco quia aut aliis sanior fuit aut in illa 
patria diu permansit. Omnes igitur pisces et carnes vaccine et suille tocius Yspanie et Gallecie barbaris 
egritudines prestant.

44  M. Montanari, L’alimentazione contadina nell’alto Medioevo, Napoli 1979, 277-295.
45  A. Reira Melis, M. Soler Sala, La distribución y los mercados de alimentos en el Mediterráneo 

Occidental (siglos VIII-XII), in L’alimentazione nell’Alto Medioevo cit., I, 213-298.
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carni bovina e suina 46; la loro assunzione, lo specifica il compilatore, poteva risultare 
addirittura mortale per lo straniero, o comunque poteva provocare danni alla salute. 
Suino e bovino sono le uniche due tipologie di bestiame da macello menzionate e, 
peraltro, se ne sconsiglia caldamente il consumo, mentre non si trovano menzionate 
altre tipologie di carne che conobbero un largo consumo durante il medioevo, specie 
in ambito monastico, come ad esempio il pollame. Montanari classifica le bestie de-
stinate ad uso alimentare in alcune categorie e sottocategorie. Partendo dalle bestie da 
caccia, oltre ai cervi, caprioli, camosci, stambecchi e cinghiali, presi in considerazione 
in numerosi statuti e regolamenti nel corso di tutto il Medioevo, a partire dall’Editto di 
Rotari, che ne disciplinavano l’approvvigionamento e, soprattutto, la spartizione con il 
signore locale, viene presa in considerazione anche la piccola selvaggina. Lepri, per-
nici, fagiani, quaglie e altri volatili, quali la gru e la cicogna, presto divennero anche 
animali allevati allo stato domestico. La caccia era un’attività largamente diffusa in 
ogni strato sociale. Per diletto o per sopravvivenza, infatti, dai potentes ai pauperes 
tutti esercitavano quest’attività, ad eccezione, ovviamente, del ceto monastico, limitato 
dalla propria legislazione nelle azioni violente, ma che non rifiutava la cacciagione do-
nata. Altra categoria di carni era quella costituita dagli animali di “bassa corte”, come 
galline, oche, anatre, il cui consumo a scopo alimentare, oltre che per il reperimento 
delle uova, dovette essere notevole. Basti considerare che i pulli, allevati sia sui poderi 
signorili, sia sui terreni contadini, rientravano anche nei regimi alimentari domestici 
maggiormente limitati dalle rigide Regole. Mentre le prescrizioni di astinenza religiosa 
dalle carni riguardavano soprattutto quelle rosse, le carni bianche spesso non erano ne-
anche nominate o, talvolta, erano addirittura riservate per l’alimentazione di fanciulli, 
malati e anziani, spesso preparata in brodo.

Oltre a questi animali d’allevamento questa categoria comprende le bestie grosse e 
le minute. Tra le grosse rientrano soprattutto il bovino e l’equino, il cui ruolo, dal punto 
di vista alimentare, dovette essere abbastanza marginale, poiché questo tipo di bestiame 
era destinato innanzitutto al lavoro: i bovini erano impiegati come bestie da traino in 
contesti agricoli e, ovviamente, come produttori di latte, dal quale si ottenevano anche 
formaggi e altri derivati; il cavallo, invece, era utilizzato quasi esclusivamentecome 
mezzo di trasporto 47. Solo giunti al termine «del ciclo lavorativo, ormai vecchi ed inu-
tiles», ma ancora in salute, venivano destinati alla macellazione 48.

Le bestie minute erano quelle maggiormente diffuse negli allevamenti dell’Europa 
continentale; di questa categoria fanno parte sostanzialmente gli ovini e i suini. 

I primi, specie pecore e capre venivano utilizzati in vita per il latte e la lana, solo 
dopo, analogamente a quanto accedeva per le bestie grosse, erano destinati alla macel-
lazione. 

46  CC 238.
47  A. Dierkens, «Equus non prohibetur ad manducandum, tamen non est consuetudo». Goûts, dégoûts et 

interdits alimentaires pendant le haut Moyen Âge, in L’alimentazione nell’Alto Medioevo cit., I, 413-445.
48  M. Montanari, Alimentazione e cultura nel medioevo, Roma-Bari 1989, 35-62.
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Discorso a parte va fatto per i suini, l’animale d’allevamento a scopo alimentare 
per eccellenza, a causa dell’alta redditività: numerosissime sono, infatti, le fonti scritte 
sull’allevamento, la macellazione e la spartizione di questo animale, la cui carne veniva 
sfruttata in ogni sua parte. Svariatamente preparato e condito, esso poteva, opportuna-
mente trattato, essere conservato per tutto l’anno 49. Rilevante notare, a tal proposito, 
come in una terra che aveva conosciuto una lunga presenza musulmana, durata circa otto 
secoli, che determinò uno sviluppo della penisola iberica differente, anche dal punto di 
vista alimentare, rispetto a quello del resto d’Europa 50, venga menzionata la possibilità 
per il pellegrino cristiano di trovare carne suina e bovina lungo il tragitto, seppure essa 
sia, come visto, sconsigliata 51. La presenza massiccia di foreste di ghiande nella Spagna 
medievale 52 dovette determinare l’allevamento spontaneo dell’animale, che altrimenti 
non avrebbe potuto essere allevato, data la presenza islamica. Probabilmente il veto di 
consumare carni bovina e suina in Spagna deve esser messo in relazione con la presenza 
di corsi d’acqua nocivi, dai quali gli animali ispanici si abbeveravano, rendendo per il 
pellegrino e più genericamente per lo straniero la loro carne dannosa per la salute.

Nel Codex Calixtinus difficilmente si menziona la specie di carne, mai il metodo 
di cottura, anche se dai calendari dietetici 53 coevi alla Guida sappiamo quanto questo 
aspetto fosse importante, così come la scelta della parte di animale da consumare: in 
una raccolta di novelle, dal titolo Il libro delle delizie, del XII, secolo che vede come 
protagonisti un medico ebreo spagnolo Yoseph Ibn Zabara e il suo compagno di viaggio 
Enan, che si scoprirà essere il diavolo in persona, molto si discute sull’importanza di 
scegliere bene il pezzo di animale da mangiare, sulla base di alcune prescrizioni medi-
che antiche 54. Oltre che la carne, le bestie minute fornivano il lardo e lo strutto, grassi 
alimentari utilizzati per la cottura e la preparazione dei cibi in tutta l’Europa ad esclu-
sione della zona mediterranea, dove veniva utilizzato l’olio di oliva 55. Il lardo veniva 
altresì consumato come pietanza e come mezzo di pagamento 56.

Un altro aspetto importante nel consumo di carne era la tecnica di preparazione o la 
conservazione, che garantiva la consumazione della carne anche nei mesi successivi ri-
spetto alla macellazione della bestia. Fondamentale era la conservazione sotto sale, ma 
anche l’affumicatura e l’insaccamento; questo accadeva soprattutto per i suini, i bovini 

49  M. Montanari, M. Baruzzi (a cura di), Porci e porcari nel Medioevo. Paesaggio, economia, 
alimentazione, Bologna 1981.

50  A. Riera-Melis, Spagna, in M. Montanari, F. Sabban (a cura di), Storia e geografia dell’alimentazione 
2. Cucine, pasti, convivialità, Torino 2004, 757-781.

51  CC 238.
52  F. Cortesi, M. Salfi, Spagna, in Enciclopedia Italiana Treccani, Roma 1936, 206.
53  Pucci Donati, Dieta, salute, calendari cit., 115, 127-131; cfr. anche M. Montanari, Gusti del Medioevo. 

I prodotti, la cucina, la tavola, Roma-Bari 2012.
54  M. Montanari (a cura di), Convivio oggi. Storia e cultura dei piaceri della tavola. Dall’antichità al 

medioevo, Bari 1989, 280-290; cfr. sulla tematica della cottura anche F.R. Stasolla, Luoghi e strumenti 
della cucina nell’archeologia del quotidiano altomedievale, in L’alimentazione nell’Alto Medioevo cit., 
II, 555-600.

55  Montanari, Alimentazione e cultura cit., 40; Id., L’alimentazione contadina cit., 390-392.
56  Id., L’alimentazione contadina cit., 393-394.
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e le bestie da cacciagione. Quanto al consumo della carne fresca, dopo la macellazione 
e lo scolo dei liquidi, le carcasse venivano suddivise e la maggior parte delle parti ot-
tenute venivano sottoposte a bollitura, la tecnica di cottura maggiormente utilizzata in 
epoca medievale. In questo modo oltre ad intenerire la carne si procedeva ad una fase di 
sterilizzazione della stessa; inoltre il brodo ottenuto veniva consumato o utilizzato per 
cucinare. Spesso la bollitura era seguita da un altro tipo di cottura: frequente era, infat-
ti, la “tecnica delle cotture plurime”, consistente, appunto, nella bollitura preliminare 
seguita da altre tecniche come l’arrostitura, la frittura o la stufatura. La scelta dell’una 
o dell’altra tecnica di cottura non era determinata esclusivamente dal gusto personale, 
ma anche dall’età della bestia: le carni più giovani, in ragione della loro tenerezza, po-
tevano essere cotte direttamente sul fuoco, allo spiedo o sulla graticola. Fatta bollire la 
carne in pentola, venivano aggiunte all’acqua aceto, miele, spezie ed erbe aromatiche. 
Addensando a fuoco lento la carne si inteneriva nel liquido ed era poi pronta per esser 
consumata così o per esser cotta nuovamente con un’altra tecnica.

2.4. Frutta, verdura e ortaggi
La tradizione dietetica ereditata da Ippocrate e da Galeno, e trasmessa da Avicen-

na, soprattutto nella Spagna musulmana 57, prevedeva un largo impiego di verdure e 
ortaggi. L’importanza di questi prodotti nell’alimentazione era, tra le altre motivazio-
ni, legata al fatto che l’orto, al contrario dei terreni coltivati, era esente dalle tasse 58. 
Eppure, nella Guida sono praticamente assenti i riferimenti agli ortaggi e alle verdure. 
Probabilmente tale assenza potrebbe trovare giustificazione nel fatto che in epoca me-
dievale cereali, verdure, frutta, legumi e prodotti dell’orto costituivano gli alimenti 
alla base dell’alimentazione medievale di ogni strato sociale, senza distinzione. I pul-
mentaria costituivano la base per cuocere zuppe e minestre, largamente consuma-
te nell’Europa cristiana e in particolar modo le fave occupavano un ruolo primario 
nell’alimentazione. Numerosi sono, infatti, i testi che, a partire dall’alto medioevo, 
riportano ricette e metodi di cottura corretti per poter sfruttare al massimo le caratte-
ristiche di questo che, assieme ad altri legumi quali i piselli e i fagioli, non mancava 
mai sulle tavole medievali, soprattutto in contesti monastici 59. Come riportato nelle 
Consuetudines Hirsaugienses dell’abbazia tedesca alle dipendenze di Cluny, infatti, 
erano indicati come ortaggi ad impiego alimentare la cipolla, il finocchio, il cavolo, 
la rapa, il ravanello, la lattuga, il sedano e numerose erbe aromatiche quali salvia, 
ruta, prezzemolo, aglio, cerfoglio e abrotano 60. Tra i frutti maggiormente favoriti oc-
cupavano un posto di rilievo i fichi e l’uva 61; destinati alla conclusione del pasto, tra 
i frutti maggiormente consumati, freschi o essiccati, a seconda della stagionalità, vi 

57  Riera-Melis, Spagna, 760.
58  M. Montanari, L’Occidente cristiano, in M. Montanari, F. Sabban (a cura di), Storia e geografia 

dell’alimentazione 1. Risorse, scambi, consumi, Torino 2004, 165.
59  G. Archetti, «Mensura victus constituere». Il cibo dei monaci tra Oriente ed Occidente, in 

L’alimentazione nell’Alto Medioevo cit., II, 757-797.
60  Montanari, Alimentazione e cultura cit., 85.
61  Id., L’Occidente cristiano cit., 204-205.
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erano anche le mele, frutta per eccellenza in epoca medievale, le prugne, le nespole, le 
ciliegie, le pere, le cotogne, le pesche, i frutti di bosco e le castagne 62. Meno gradita 
risultava invece la frutta secca, normalmente preferita dai contadini che apprezzavano 
soprattutto le noci 63.

Al di fuori dell’ambito monastico, invece, i pulmenta erano costituiti da legumi e 
carne salata. Essi erano spesso cotti in umido e arricchiti da uova, formaggi e lardo. 
Questi ultimi elementi, sebbene non citati all’interno delle derrate reperibili lungo il 
cammino compostelano, erano fondamentali nella dieta medievale, in particolar modo 
in quella monastica. Si tratta, infatti, di alimenti ad alto contenuto calorico, in grado 
di contribuire all’aumento delle energie necessarie per sostenere l’organismo durante 
uno sforzo o utili per la fase di convalescenza. Molte Regole monastiche, ad esempio, 
prescrivevano il consumo di cinque uova al giorno per i salassati. Già il medico bi-
zantino Antimo, vissuto alla corte di Teodorico il Grande a Ravenna, aveva sollecitato 
il consumo delle uova per il loro alto valore alimentare, assicurando il massimo dei 
benefici a seguito dell’assunzione a digiuno 64. Quelle maggiormente utilizzate erano 
le uova di gallina, specie quelle non fecondate, che, messe sotto cenere, segatura, sale, 
sabbia, olio trattenevano tutte le loro proprietà; non solo consumate all’inizio del pasto 
o come pietanza a sé stante, le uova erano utilizzate anche per legare o insaporire varie 
ricette, fra cui i dolci.

In Galizia, lo si evince proseguendo nella lettura della Guida, scarseggiavano le 
città i villaggi e i campi coltivati. Questa precisazione potrebbe far supporre la presen-
za di campi coltivati nelle regioni precedentemente descritte come fiorenti e «ricche di 
ogni bene». L’unico riferimento ai vegetali è fatto a proposito della descrizione della 
medesima regione: una volta superato León e i valichi del monte Irago e del monte 
Cebreiro, infatti, il paesaggio si mostrava «boscoso, ricco di fiumi, bei prati e frutteti, 
che producono buona frutta» 65. Essendo questo alimento strettamente connesso ai cicli 
stagionali, il compilatore del Codex non aveva sentito la necessità di specificare la ti-
pologia di frutta reperibile in queste zone, ma, specificando la possibilità di rifornirsi di 
sidro nella città basca di Bayonne, precisa, indirettamente, la presenza di una massiccia 
coltivazione di mele 66.

2.5. Pane
Un altro dato interessante si potrebbe rilevare dalla medesima affermazione ripor-

tata nella Guida del pellegrino e cioè dalla precisazione circa l’assenza, in Galizia, del 

62  Id., L’alimentazione contadina cit., 373-384.
63  A. Riera-Melis, Società feudale e alimentazione (sec. XII-XIII), in J.-L- Flandrin, M. Montanari (a 

cura di), Storia dell’alimentazione II, Roma-Bari 2003, 307-326, in part. 322.
64  S. Vecchio, Il peccato di gola e la pratica del digiuno nella cultura altomedievale, in L’alimentazione 

nell’Alto Medioevo cit., II, 733-756; G. Motta, Le ricette medievali del medico Antimo tra Bisanzio, 
Ravenna e Metz. Sapori nuovi dal più antico trattato di dietetica, il “De observatione ciborum” scritto per 
il re Teodorico, Ravenna 2004.

65  CC 240: haec est nemorosa fluminibusque pratis et malariis obtimis, fructibusque bonis.
66  CC 240.
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pane di frumento, evidentemente il preferito e quello maggiormente ritrovabile nelle 
regioni attraversate precedentemente, contrapposta alla presenza del pane di segale 67, 
uno dei cereali maggiormente diffusi nelle colture cerealicole altomedievali 68 e ritro-
vabile soprattutto in quelle zone dove il terreno non era particolarmente fertile. Con la 
crisi dell’Impero Romano nel III secolo al frumento che richiedeva molte attenzioni, 
ma produceva poco, si cominciarono a preferire l’uso di grani di qualità inferiore e la 
cerealicoltura si specializzò progressivamente nella produzione di cereali che potessero 
resistere più a lungo, quali il miglio, l’orzo, l’avena, il panìco e la segale 69; alcuni di 
essi erano conosciuti, altri, come la segale, vennero introdotti nell’alimentazione solo 
a partire da questo secolo 70. La segale, in particolar modo, era conosciuta nel mondo 
romano come un’erba cattiva «buona solo per tenere lontana la fame», come sosteneva 
Plinio, il quale però ne specificava l’enorme diffusione della coltura, che rimase la più 
praticata in assoluto in tutta l’Europa fino all’XI secolo 71, poiché questo cereale «nasce 
su qualsiasi tipo di terreno, rendendo il cento per uno, e fa esso stesso da concime» 72. 
Tale cereale, infatti, non richiedeva particolari attenzioni colturali, né caratteristiche 
specifiche del terreno o un’irrigazione frequente dello stesso; sorprende, quindi, che 
una regione come la Galizia che, a quanto descritto dalla Guida del Pellegrino, presen-
tava tutte le caratteristiche adatte per la coltivazione del frumento 73, potesse fornire al 
pellegrino solo il pane di segale. Probabilmente la motivazione va ricercata nell’eco-
nomia cittadina: essendo la segale maggiormente produttiva rispetto al frumento, solo 
attraverso questa coltura gli abitanti della Galizia potevano far fronte alle richieste dei 
numerosi pellegrini che accorrevano da ogni dove presso la loro regione a far visita alla 
tomba dell’Apostolo 74.

Un ultimo alimento citato è il miele  75, l’edulcorante maggiormente utilizzato 
nell’Occidente medievale, almeno fino al XIV secolo 76, sia come dolcificante, che come 
legante per alcune bevande tra le quali l’idromele, ma anche per scopi terapeutici. Esso 
veniva prodotto da api selvatiche e raccolto nei boschi, oppure da aziende agricole 77 e 
spesso utilizzato, assieme ad alcune spezie come il pepe, lo zenzero o il cinnamomo, 
per “condire” il vino, soprattutto in ambito monastico 78. Tale uso venne rimproverato e 

67  CC 240: pane triticeo et vino stricta, pane siliginensi et sicera larga.
68  Montanari, L’alimentazione contadina cit., 114-117, e dello stesso, Cereali e legumi, Bari 1989.
69  Id., La fame e l’abbondanza. Storia dell’alimentazione in Europa, Roma-Bari 201410, 57-63.
70  F. Sinatti D’Amico, Coltivazione e nutrizione nel Medio evo mediterraneo, in O. Longo, P. Scarpi (a 

cura di), Homo Edens, Regimi, miti e pratiche dell’alimentazione nella civiltà del Mediterraneo. Atti del 
Congresso (Verona, 13-15 aprile 1987), Verona 1989, 67-72.

71  Montanari, La fame e l’abbondanza, 41-43.
72  Plin., Hist nat., XVIII, 40: ed. G.B. Conte, III, Torino 1984, 740-741.
73  La Galizia viene descritta in questi termini: hec est nemorosa fluminibusque pratis et malariis obtimis, 

fructibusque bonis et fontibus clarissimis apta, urbibus et villi et segetibus rara (CC 240).
74  F. Desportes, Le pain au Moyen Age, Paris 1987.
75  CC 240.
76  Montanari, L’alimentazione contadina cit., 303-305; Id., L’Occidente cristiano cit., 205.
77  Id., L’alimentazione contadina cit., 478-481.
78  G. Archetti, «Infundit vinum et oleum». Olio e vino nella tradizione monastica, in Olio e vino nell’Alto 
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proibito da Pietro il Venerabile a tutti i monaci cluniacensi, consentendone il consumo 
esclusivamente nel giorno del giovedì santo 79.

2.6. Bevande
Concludendo con le bevande, ad esclusione dell’acqua, le uniche menzionate nel 

Codex Calixtinus sono il latte 80, il sidro 81 e il vino 82. Il latte, fresco o acido, veniva 
utilizzato per la composizione di uno svariato numero di cibi, molto apprezzato nel 
medioevo: latticello, burro, formaggio fresco o stagionato 83. Il sidro di mele conobbe 
larga diffusione, soprattutto per le sue proprietà terapeutiche, grazie agli arabi che già 
nell’VIII secolo lo portarono nella penisola iberica, dove venne prodotto e commercia-
lizzato in special modo nelle Asturie 84. Questo “vino di mele” era molto apprezzato in 
queste zone ed era prodotto nelle abbazie e nei monasteri, il che precludeva la presen-
za, in area ispanica, di un’abbondanza di mele, dato da ricollegare con la presenza dei 
frutteti, descritti precedentemente.

Bevanda polifunzionale ampiamente diffusa già nell’Occidente romano fu il vino che, 
per i suoi svariati utilizzi, da quello liturgico a quello terapeutico, costituì un prodotto di 
prima necessità per molti secoli a venire 85. La coltivazione della vite era molto redditi-
zia 86 e doveva essere praticata ovunque, perché la richiesta di vino doveva soddisfare 
ogni strato sociale. L’impiego del vino nelle terapie per rimettersi in forze era accettato 
anche dai monaci, come si evince dalle loro ferree regole, in caso di malattia o debolez-
za, pertanto si potrebbe ipotizzare che la notizia della presenza in un villaggio o un altro 
dell’itinerario verso Santiago, potesse essere utile anche a scopo terapeutico per rifocilla-
re i pellegrini stanchi del viaggio 87. Inoltre, al vino si legavano caratteristiche medicinali 
e igieniche: «le qualità antisettiche di una bevanda moderatamente alcolica, senza dubbio 
giovavano all’organismo difendendolo dalle minacce di infezione che potevano venire da 
cibi talora mal conservati e forse soprattutto dall’acqua, spesso torbida o inquinata, date le 
tecniche rudimentali di estrazione a poca profondità nel sottosuolo» 88.

A seguito della Reconquista spagnola, superata la fase delle invasioni normanne e 
con il forte impulso dato dai monasteri, la produzione vinicola franco-ispanica conobbe 

Medioevo. II. Atti della LIV Settimana di Studi CISAM (Spoleto, 20-26 aprile 2006), Spoleto 2007, 1099-
1203.

79  J. Leclercq, Pietro il Venerabile, Milano 1991 (ed.or., Abbaye Saint Wandrille 1964).
80  CC 240.
81  CC 240.
82  CC 240.
83  Montanari, L’Occidente cristiano cit., 209; cfr. M. Tozzi Fontana, M. Montanari (a cura di), Il latte: 

storia, lessici, fonti, Bologna 2000.
84  M. Montanari, Convivi e banchetti, Bari 1985.
85  Id., L’alimentazione contadina cit., 373-384.
86  Plin., Hist. nat., XVIII, 29: ed. G.B. Conte, III, Torino 1984, 682-683.
87  Montanari, L’Occidente cristiano cit., 158; P. Arriba Briones, El vino en la estrada santiaguesa, in 

Actas del Congreso de Estudios jacobeos, Santiago de Compostela 1995, 29-43; cfr. Homo Edens. Regimi, 
miti e pratiche cit.

88  Montanari, Alimentazione e cultura cit., 88; Id., L’alimentazione contadina cit., 373-375.
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un nuovo slancio. In particolar modo a partire dal XII secolo, i cartulari monastici ci-
stercensi rivelano la creazione ex novo di ampi vigneti, favorita dalla presenza di terreni 
fertili e verdeggianti, come sono descritti anche nella Guida, dall’aumento demografico 
e da una politica apparentemente improntata sull’espansione dei possedimenti vinicoli 
monastici 89, specie nelle regioni della Guascogna e di Bordeaux. Queste zone, assieme 
alla Castiglia e alla Galizia erano segnalate anche dalla Guida come le uniche dove 
poter far rifornimento di buon vino.

Conclusioni

Così come accade oggi, anche i viaggiatori del XII secolo avevano la necessità di 
pianificare il proprio viaggio. Una guida così puntuale, scritta evidentemente da chi 
aveva grande esperienza di viaggio e una grande conoscenza dell’itinerario composte-
lano, doveva, quindi, essere preziosa per il pellegrino che, in tal modo, poteva orga-
nizzare al meglio il suo itinerario, scegliendo la via più adeguata alle sue esigenze ed 
essendo informato sulle varie opzioni di rifornimento o salubrità dei cibi e delle acque 
presenti lungo il percorso. Sebbene il testo non sia corredato di una mappa cartografi-
ca 90, le indicazioni fornite dall’autore del V libro appaiono essere di grande utilità per 
i pellegrini che potevano consultarlo prima di intraprendere il pellegrinaggio, al fine di 
assumere una maggiore consapevolezza del viaggio ed evitare di vagabondare per le 
strade franco-spagnole, raggiungendo in maniera sicura la santa méta 91; questo aspetto 
è espresso dallo stesso compilatore del testo, il quale al termine della parte dedicata alle 
città e ai villaggi lungo il cammino, precisa di aver voluto enumerare, seppur rapida-
mente, le tappe da percorrere per agevolare coloro i quali avessero voluto intraprendere 
il cammino ad limina sancti Iacobi nel calcolo dei costi di viaggio 92.

Appare evidente come il pellegrino fosse costretto ad adeguarsi, dal punto di vista 
alimentare a ciò che di volta, in volta, un luogo di sosta poteva offrirgli. Appare per-
tanto difficile e forse anche forzato cercare di individuare una “dieta del pellegrino”, 
intesa come stile alimentare osservato da chi intraprendesse questo tipo di viaggio. La 
stagionalità dei prodotti, doveva influire indubbiamente sulla possibilità di acquisto del 
pellegrino che si recava tutto l’anno presso la tomba di san Giacomo, con una frequen-
za maggiore in prossimità della festa liturgica del 25 luglio. Lo stile alimentare durante 
il pellegrinaggio, in definitiva, doveva esser simile a quello di qualsiasi abitante della 
Spagna del XII secolo 93, fortemente legato a fattori quali la disponibilità e la salubrità 
degli alimenti, nonché al potere di acquisto dei viaggiatori.

89  P. Racine, Vigne e vini nella Francia medievale, in Fonti, temi e produzioni vitivinicole dal Medioevo 
al Novecento. Atti del Convegno (Monticelli Brusati, Antica Fratta, 5-6 ottobre 2001), Brescia 2003, 28-33.

90  Sorprende l’assenza di questo elemento che, in un’opera così pratica e puntuale, quale si presenta la 
Guida del pellegrino di san Giacomo, doveva apparire di estrema utilità. 

91  CC 237.
92  CC 236: idcirco has villas et prefatas dietas perscripcione restrinxi ut peregrini ad Sanctum Iacobum 

proficiscentes expensas itinerari suo necessarias sibi, hec audientes, premeditari studeant.
93  R. Martorelli, M. Muresu (a cura di), L’alimentazione nel Mediterraneo dalla tarda antichità al 

Medioevo: dalla Sardegna alla Spagna, Perugia 2017.
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A seguito dell’analisi “alimentare” di questo interessante e indagato manuale di 
viaggio del XII secolo, dobbiamo convenire con Massimo Montanari che «il cibo par-
la» 94: numerosi sono, infatti, le riflessioni collaterali ad esso, in quanto racconta alcuni 
aspetti concreti della storia dell’alimentazione e della prassi quotidiana, altrimenti dif-
ficili da comprendere. Le abitudini alimentari costituiscono uno degli aspetti più inte-
ressanti da indagare di una cultura o civiltà di un popolo. L’alimentazione è in effetti un 
aspetto fondamentale nella storia umana: essa ruota intorno all’esigenza di soddisfare 
uno stimolo istintivo, quello della fame. Attorno a questo bisogno, inoltre, gravitano 
numerosi aspetti collaterali, tipici di una cultura, un’area geografica o un periodo stori-
co. Fare la storia dell’alimentazione, quindi, non è semplicemente capire cosa e come 
si mangiava nel passato, ma permette di ampliare l’indagine ai legami economici, com-
merciali, culturali, all’economia di sussistenza, agli usi, i consumi a tavola, alla lettera-
tura, agli aspetti simbolici, e sociali legati al cibo stesso. Una prima riflessione conduce 
a connettere l’aspetto alimentare a quello del paesaggio: il compilatore della Guida 
presenta un paesaggio molto diversificato da una tappa all’altra, presentandosi, di volta 
in volta, boscoso, sabbioso, montagnoso, selvaggio o antropizzato. Non semplicemente 
sfondo per il viaggio, il paesaggio circostante rappresentava per i pellegrini una sfida 
costante da affrontare con fatica, rilassatezza e attenzione per evitare i rischi descritti. 

La regione guascone è descritta come «coperta di boschi, prati, fiumi e sorgenti lim-
pide», mentre per la Navarra non è specificato nulla dal punto di vista paesaggistico, 
anche se la presenza del bestiame esplicitata lascerebbe intendere che questa fosse una 
zona boscosa e rigogliosa di prati. La Castiglia era «fertile, ma senza boschi», mentre 
la zona nei pressi di León è una «campagna boscosa, con bei fiumi, campi e frutteti»; in 
questa zona, inoltre vi era anche la foresta de Oca.

Oltre alle informazioni sul paesaggio vegetativo, nella Guida del pellegrino ven-
gono offerte alcune notizie sui rilievi. Percorrendo una delle tre vie francesi, prima di 
giungere a Puente La Reina, il pellegrino attraversava la regione della Borgogna, famo-
sa per il vino, peraltro, come si è visto, segnalato per l’eccezionale bontà. Sembra evi-
dente, anche se non esplicitato, che questa regione dovesse essere tappezzata di vigneti, 
dei quali, peraltro, abbiamo notizia dalle rendicontazioni dell’abbazia di Cîteaux, alla 
quale apparteneva la maggior parte di quei terreni 95. A seguire si descrivono tre dure 
giornate di cammino attraverso le lande bordelesi, descritte come terre desolate, aride, 
senza cibo, né acqua o sorgenti, con rari villaggi. Per lo più si mostra come una piana 
sabbiosa 96, a tratti con sabbie mobili, infestata, specie in estate, da mosconi, vespe e ta-
fani, contro le punture dei quali è utile proteggersi coprendo il volto 97. Questa è l’unica 
occorrenza dell’intera Guida nella quale si specifica una stagione, l’estate, il periodo, 

94  Montanari, Alimentazione e cultura cit., Bari 1988.
95  J. Marilier (éd.), Chartes et documents concernant l’abbaye de Cîteaux (1098-1182), Roma 1961; C. 

Stercal, M. Fioroni (a cura di), Le origini cistercensi. Documenti, Milano 2004.
96  CC 237.
97  CC 237: inde Burdegalenses Lande itinere dierum trium, fessis scilicet, inventur. Ipsa est tellus omni 

bono desolata, pane, vino, carne, piscibus, aquis et fontibus vacua, villis rara, plana, sabulosa, melle tamen 
et milio et manicio et gruguis larga. Tu autem si in estate forte per eam transieris, faciem tuam studiose 
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cioè, nel quale il flusso di pellegrini verso il santuario doveva aumentare in maniera 
considerevole, dal momento che la festa liturgica dell’Apostolo cade il 25 luglio. Il 
tratto francese del cammino compostelano risulta interessato, specie in prossimità del 
confine ispanico, da una successione di colli e alture, quali il colle di Somport e i va-
lichi di Cize che arrivava fino alla regione basca. Secondo una tradizione, raggiunta la 
sommità dell’altura – dopo circa otto miglia in salita – i pellegrini usavano piantare nel 
suolo una croce e pregare in direzione del santuario di Compostela, come aveva fatto 
secoli addietro Carlo Magno. Dopo la città di León bisognava salire sul colle Irago e sul 
monte Cebreiro, dove ogni pellegrino riceveva una pietra da portare fino al santuario, 
affinché, trasformata in calce, potesse essere utilizzata per la fabbrica del santuario. 
Infine, la vallata di Valcarce bagnata dal Sil nei pressi di Ponferrada.

Dal punto di vista idrologico, la Spagna settentrionale risulta – tralasciando la sa-
lubrità o la nocività dei corsi d’acqua – ben irrigata 98. Le informazioni circa i fiumi, 
i torrenti e le varie sorgenti riscontrabili lungo il tragitto sono ben confortate dalla 
descrizione del paesaggio che, specie nei luoghi di maggior concentrazione idrica, ri-
sulta essere verdeggiante, se non addirittura boscoso. Il dato è ancor più interessante, 
se messo in relazione alla fase climatica globale: tra il 1100 e il 1250, infatti, i geologi 
hanno registrato un periodo di inusuale clima relativamente caldo – durato addirittu-
ra tra il IX e il XIV secolo nelle zone del nord Atlantico – comunemente noto come 
optimum medievale, coincidente con una particolare attività solare. Questo periodo di 
eccezionale aumento delle temperature, se da un lato provocò episodi di caldo e siccità 
che misero in difficoltà le popolazioni delle zone mediterranee, dall’altro permise un 
momento di prosperità per l’agricoltura, e in particolare per la coltivazione dei cerea-
li, a quote relativamente più elevate, nonché la possibilità di tracciare nuove strade e 
passi di montagna in zone normalmente interessate dalla presenza di ghiacciai e nevai, 
favorendo la comunicazione tra popolazioni delle zone alpine e la nascita di nuovi ag-
glomerati abitativi 99.

Questo aspetto conduce alla trattazione dell’ultima tematica di questa sezione: l’an-
tropizzazione del paesaggio. Il rapporto tra densità dell’abitato e vegetazione sembra 
cambiare a seconda delle zone attraversate e risulta sostanzialmente a favore delle aree 
abitative man mano che ci si avvicina alla mèta del pellegrinaggio. 

Nella Guida è proposta un’ulteriore distinzione delle aree abitative, basata sull’uso 
dei termini villa o urbe. Sono villae, cioè villaggi o più semplicemente agglomerati di 
abitazioni circondate da campi, Borce «ai piedi della montagna, lato Guascogna» 100, 

custodi a muscis immanissimis que guespe vel tavones vulgo dicuntur, que maxime ibi habundant. Et nisi 
diligenter pedam observaveris, in arena marina, quei bi habundat usque ad genua velociter lapsus fueris.

98  M. Martín-Bueno, E. Reklaityte, L’acqua nella Spagna del Medioevo: elemento primordiale per tre 
ambienti culturali diversi, in L’acqua nei secoli altomedievali cit., I, 210-242; L. Cracco Ruggini, Terre 
e acque: città e campagne fra antichità e medioevo, in L’acqua nei secoli altomedievali cit., I, 95-120.

99  R.S. Bradley, M.K. Hughes, H.F. Diaz, Climate in medieval time, Science 302 (2003), 404-405; F. 
Wezel, Variabilità naturale del clima nell’Olocene ed in tempi storici: un approccio geologico, Quaderno 
della Società Geologica Italiana 1 (2007), 1-24.

100  CC 237.
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Saint-Michel, Roncisvalle e San Miguel; sono invece città, cioè spazi delimitati da 
mura, Périguex, Bordeaux, Pamplona, Estella, «ricca di cose buone» 101, Najera, Bur-
gos, Carrión, «industriosa, prospera, ricca di pane, vino, carne ed ogni sorta di cose» 102, 
Sahagú «dove regna la prosperità» 103, León «residenza reale e della corte, colma di 
ogni sorta di belle cose» 104, Astorga, Rabanal «detta la cattiva» 105 e infine Compostela 
«la molto eccellente città dell’apostolo, abbondante di delizie […] la più felice e nobile 
fra le città della Spagna» 106.

Oltre alla distinzione tra villaggio e città, nella Guida sono utilizzati altri termini 
per descrivere alcuni casi di paesaggio antropizzato, differenti dalle precedenti: nella 
località chiamata Tiermas ci sono le «terme reali con acque sempre calde» 107; una par-
te è dedicata alla descrizione dei tre principali ospedali della cristianità 108, fra i quali 
elenca l’ospizio sul cammino jacobeo, l’ospizio di Santa Cristina sul colle Somport. 
La funzione caritatevole di questi luoghi, elevati a luoghi sacri, comprendeva il ristoro 
per i pellegrini, il rifugio per i poveri, il ricovero per gli ammalati e la sepoltura per 
i defunti. Di queste notizie ci dà conferma un altro documento del monarca Sancho 
Ramírez di Aragona – redatto un secolo prima del Codex Calixtinus – riguardante la 
donazione del feudo di Aragona alla sede pontificia e di Tiermas, del bosco di Ruesta 
e di tre costruzioni ricevute dall’eremita Hugo a Somport, Canfranc e Puente la Reina 
all’abbazia bordelese, motivo per il quale venne definito miles sancti Petri 109. Le terme 
reali, quindi, assieme all’ospizio di Santa Cristina, cui era annessa anche una casa del-
le elemosine, erano passate sotto la giurisdizione ecclesiastica e si trovavano proprio 
lungo il tragitto jacobeo 110. Vi sono poi numerosi ponti a Itero, sul Miňo, distrutto dalla 
regina Urraca, e ricostruito dal francese Pietro 111. Altri elementi di forte connotazione 
antropica sono, poi, il castrum sarracenicum e la residenza reale e della corte a León.

Come l’alimentazione, anche il paesaggio – naturale o antropizzato – diventa un 
luogo fisico di identità antropica e un simbolo della distinzione sociale, che calca i 
margini tra tutto ciò che è selvaggio, sconosciuto e poco acculturato e ciò che è curato, 
addomesticato, allevato, costruito, “elevato”, dal punto di vista sociale. 

Come rilevato da Jacques Le Goff «l’alimentazione è la prima occasione per gli 

101  CC 237.
102  CC 237.
103  CC 237.
104  CC 237.
105  CC 237: qui captivus cognominatus est.
106  CC 238.
107  CC 237.
108  CC 237: de tribus hospitalibus cosmi.
109  D.J. Buesa Conde, Reconquista y cruzada en el reinado de Sancho Ramírez, in E. Sarasa Sànchez 

(éd.), Sancho Ramírez rey de Aragón y su tiempo (1064-1094), Huesca 1994, 47-63.
110  F.R. Stasolla, Tra igiene e piacere: thermae e balnea nell’alto medioevo, in L’acqua nei secoli 

altomedievali cit., II, 873-926; J.L. Ona González, S. Sánchez Lanaspa, Comarca de la Jacetania. 
Comarcalización de Aragón, Zaragoza 2004.

111  Oursel, Pellegrini del Medio evo cit., 57-58.
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strati dominanti della società di manifestare la loro superiorità» 112. In epoca medievale 
mangiare secundum qualitatem personae  113 era la norma e questo non determinava 
solo la qualità del cibo, riservato a una classe e precluso alle classi meno abbienti, ma 
anche la quantità del cibo che uno strato, a differenza di altri, poteva permettersi. La 
tavola costituisce un luogo nel quale poter ostentare la propria ricchezza o, viceversa, 
osservare la propria penuria e alcuni alimenti in particolare, come la carne o il pane di 
frumento, potevano sancire la differenza tra una tavola o l’altra.

Per dirla con Montanari «il potens, oltre a mangiare molto, mangia soprattutto car-
ne. È vero che, nell’alto medioevo, il consumo di carne non ha ancora assunto quel 
carattere di vero e proprio status-symbol che sarà tipico dei secoli a venire […] il se-
gno alimentare della distinzione sociale è di natura soprattutto quantitativa» 114. Al di 
là dell’aspetto penitenziale, l’astinenza forzata dalla carne determinava l’esclusione 
simbolica, seppur temporanea, dalle classi forti e abbienti 115. Come è stato già rilevato, 
l’aspetto penitenziale, seppur strettamente connesso alla dimensione del pellegrinag-
gio, nella Guida del pellegrino è assente e al lettore viene segnalata la possibilità di 
mangiare carne e mangiare carne buona.

L’altro alimento del quale è citata a più riprese la possibilità di reperimento lungo il 
cammino è il pane bianco; esso «rappresentò a lungo il segno, lo status-symbol di una 
condizione superiore contrapposta alla popolazione contadina» 116. Nelle Consuetudines 
Hirsaugienses sono segnalati vari tipi di pane, alcuni assegnati ordinariamente in dotazio-
ne ai monaci, altri destinati agli ospiti, ai poveri e ai pellegrini. Nella Regula monacho-
rum di Benedetto era addirittura prescritta la misura di una libbra al giorno, a prescindere 
che si trattasse o meno di un giorno di digiuno, di pane, preferibilmente bianco, vale a dire 
di frumento 117. In base all’attenzione con la quale i monaci seguivano i rifornimenti del 
frumento proveniente dai poderi di loro proprietà, gestiti da coltivatori dipendenti, sulle 
tavole monastiche, specie quelle cluniacensi, non doveva mai mancare il pane prodotto 
col più nobile dei cereali 118. La medesima attenzione era riservata anche per i proventi dai 
numerosi vigneti di cui Cluny era proprietaria, perché il vino buono, non mancasse mai 
sulle tavole dei monaci, così come su quelle dei signori. Dal punto di vista organizzativo 
la struttura monastica cluniacense aveva improntato uno stile di vita che rendeva, per al-
cuni versi, i monaci simili all’aristocrazia: il sistema piramidale abate-priore, ad esempio, 
assomigliava alla piramide feudale, lo spazio entro il quale si svolgeva il quotidiano dei 
monaci era simile a quello dei ricchi signori che dimoravano tra orti e vigneti, pur restan-

112  J. Le Goff, La civiltà dell’Occidente medievale, Torino 1982, 292. 439 (ed. or. Paris 1964).
113  Montanari, L’alimentazione contadina cit., 458.
114  Id., Alimentazione e cultura cit., 23-24; sulla tematica cfr. anche C. Corposanto, V.S. De Francesco, 

Le relazioni alimentari: sociologia e cibo. Storia, cultura, significati, Soveria Mannelli 2016.
115  De Francesco, Le relazioni alimentari cit., 24.
116  De Francesco, Le relazioni alimentari cit., 86-87.
117  Benedict., Reg. XXXIX, 4: ed. P. Schmitz, Sancti Benedicti Regula monachorum. Textus critico-

practicus sec. Cod. Sangall 914, Maredsous 1955, 72.
118  M. Montanari, Campagne medievali. Strutture produttive, rapporti di lavoro, sistemi alimentari, 

Torino 1984, 163-164, 203-205.
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do vicino ai centri urbani e alla loro vita commerciale 119. D’altronde la maggior parte dei 
novizi di questa congregazione proveniva da ambienti aristocratici e di certo non poteva 
modificare con una radicalità estrema il proprio stile di vita. Ugualmente, la componente 
culturale gettava ponti di similitudini tra signorotti e monaci: la cultura, o più generi-
camente l’alfabetizzazione, in questo periodo storico era riservata esclusivamente alle 
classi sociali più alte e alle classi ecclesiastiche 120. Anche dal punto di vista alimentare il 
medesimo regime accomunava le due categorie sociali, fatta eccezione per le prescrizioni 
e i limiti alimentari segnati nei tempi liturgici, cui i monaci erano, non senza deroghe, sot-
toposti: il regime alimentare monastico, improntato alla Regola Benedettina, prevedeva, 
in linea di massima, uno o due pasti al giorno, frugali ma abbondanti, cui si aggiungevano 
legumi o frutta, una libbra di pane e una mina di vino 121.

Tali margini di somiglianza fanno riflettere sui “dati interni” e sui “dati esterni” 
forniti dalla Guida. La qualità dei cibi descritta, le difformità o l’attenzione agli usi 
culinari delle genti del luogo, l’interesse agli aspetti economici del viaggio, ai pericoli 
di truffa o di saccheggio, nonché la stessa scansione del viaggio che, come confermato 
in alcuni passi del Codex Calixtinus, allude a un pellegrinaggio fatto su una cavalca-
tura, costituiscono dei dati che lasciano supporre che tale opera fosse destinata al solo 
uso di pellegrini abbienti. Essi erano gli unici, infatti, a potersi permettere, anche in un 
contesto particolare come quello del pellegrinaggio, lussi alimentari come l’acquisto di 
pane di frumento, di vino, ma anche di miele e prodotti caseari. 

Non bisogna, inoltre, tralasciare il “dato esterno” che rendeva il contenuto della 
Guida accessibile esclusivamente alle classi agiate, non solo perché solo esse deteneva-
no il potere culturale, ma anche perché la diffusione della Guida, che spesso circolò in 
maniera autonoma rispetto al resto del Codex Calixtinus, dovette espandersi esclusiva-
mente tra chi economicamente poteva permettersi la copiatura e l’acquisto del volume. 

Se, pertanto, è impossibile parlare di “dieta del pellegrino jacobeo”, si può a buon 
titolo affermare che questa Guida fosse dedicata ai ceti alti e maggiormente indirizzata 
verso i monaci, i chierici e l’aristocrazia che, per i motivi più svariati, si accingevano 
a percorrere le strade della Spagna settentrionale, verso la cattedrale di san Giacomo a 
Compostela. 

Abstract
The main source of this contribution is the Pilgrim of St. James’s Guide, the fifth volume of 

the Liber sancti Iacobi, an early medieval manuscript concerning the pilgrimage to St. James’s 
tomb, in Compostela. This source thoroughly describes how, when and where pilgrims were 
able to achieve healthy water, wine, fish, meat, bread, fruits and how they could travel in the best 
way, in order to reach their holy destination.

119  G. Cosmacini, L’arte lunga. Storia della medicina dall’antichità a oggi, Bari-Roma 20096, in part. 
130; ivi bibliografia.

120  H.J. Graff, Storia dell’alfabetizzazione occidentale I. Dalle origini alla fine del Medioevo, Bologna 
1991.

121  Cfr. L. Petrosillo, Il regime alimentare dei monaci nell’alto medioevo. Una introduzione, Rende 2017.
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Résumé
La source principale de cette contribution est le Guide du pèlerin de Saint-Jacques, le 

cinquième des volumes du Liber sancti Iacobi, un manuscrit du Haut Moyen-Age relatant le 
pèlerinage à la tombe de Saint-Jacques à Compostelle. Cette source décrit, étape par étape, 
toutes les possibilités, pour les pèlerins, d’obtenir de la bonne eau, du vin, du  poisson, de la 
viande, du pain et de voyager de la meilleure façon possible pour atteindre leur destination.

Parole chiave: Codex Calixtinus; Guida del pellegrino di san Giacomo; pellegrinaggio; 
paesaggio; alimentazione.
Keywords: Codex Calixtinus; Guide of the pilgrim of St. James; pilgrimage; landscape; food 
supply.
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1. Premessa

Il sociologo statunitense Andrew M. Greeley ha definito la Madonna come «il sim-
bolo culturale più potente e popolare degli ultimi duemila anni in Occidente» 1. Il recen-
te saggio Viaggio a Maria di Carlo Maria Ossola (Salerno Editore, Roma 2016, pp. 79), 
ne è un’ulteriore prova e si va ad aggiungere alla già sterminata bibliografia mariana 2. 
Tuttavia, l’originalità e la ricchezza di questo tanto breve quanto denso ed erudito la-
voro ‒ come lo ha definito Giovanni Maria Vian in occasione della presentazione del 
volume il 13 giugno 2017, organizzata a Roma dall’Istituto dell’Enciclopedia Italiana 
Treccani 3 ‒ risiede nell’idea di offrire «un memoriale del lungo percorso, nell’anno 
giubilare della Misericordia, che la Vergine ha compiuto nelle lettere e nella pietà oc-
cidentale» 4.

Ossola analizza la figura di Maria attraverso la selezione di alcuni testi letterari e 
opere d’arte figurativa e musicale, fornendo interessanti spunti interpretativi per una 
riflessione più ampia. Qui di seguito saranno posti in raffronto taluni elementi devozio-
nali e titoli in onore della Vergine presenti nella “cultura dotta” con varie espressioni e 
denominazioni mariane di estrazione popolare 5, al fine di evidenziare in quale modo, 

1  A.M. Greeley, I grandi misteri della fede. Un catechismo essenziale, Brescia 1978 (ed. or. New York 
1976), 1.

2  Ormai siamo giunti oggi a ben oltre i centomila volumi riguardanti la Vergine indicati a suo tempo da 
René Laurentin (La vergine Maria, Roma 19703, 183). Cfr. anche S.M. Maggiani, Introduzione generale, in 
E. Dal Covolo, A. Serra (a cura di), Storia della Mariologia, vol. 1, Roma 2009, 7-9. In merito, inoltre, al 
noto utilizzo in funzione politica del culto mariano in età moderna e contemporanea, mi limito a rimandare 
a E. Fattorini, Il culto mariano tra Ottocento e Novecento: simboli e devozione. Ipotesi e prospettive di 
ricerca, Milano 1999 e al recente contributo di R. Rusconi, Con l’aiuto di Maria, in M. Caffiero, M.P. 
Donato, G. Fiume, Donne potere religione. Studi per Sara Cabibbo, Milano 2017, 23-37.

3  Istituto della Enciclopedia Italiana Treccani, presentazione del volume di C.M. Ossola, Viaggio a 
Maria, Roma 2016: interventi dell’autore con Antonio Paolucci e Giovanni Maria Vian, modera Franca 
Giansoldati: https://www.youtube.com/watch?v=vEPHMwnjb88 (ultimo accesso 9 gennaio 2019). 

4  Ossola, Viaggio a Maria cit., 9.
5  In merito alla riflessione riguardante la religiosità e la devozione popolari, valga qui il richiamo a F. 

Bolgiani, Religione popolare, Augustinianum 21, 1981, 7-75; G. Klaniczay, «Popular Culture» in Medieval 
Hagiography and in Recent Historiography, in P. Golinelli (a cura di), Agiografia e culture popolari. Atti del 
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con differenti ma non antitetici schemi, linguaggi e categorie culturali, sia stato com-
preso e avvertito il mistero dalla Madre del Cristo, il cui culto è sostenuto dalla secolare 
fede “trasversale” «dell’intero popolo di Dio dove convergono, ricchi e poveri, conta-
dini e laureati» 6.

2. Le denominazioni mariane dotte e popolari: alcuni esempi e considerazioni

Seppur non numerosi, i riferimenti mariani contenuti nel Nuovo Testamento 7 hanno 
contribuito allo sviluppo del processo di elaborazione teologica, che ha conferito nuovi 
significati alla figura di Maria 8. A tal proposito, in apertura del suo saggio, Ossola va-
lorizza la notevole eco che ha avuto, ad esempio, l’episodio evangelico delle “Nozze di 
Cana” (Io 2,1-11) 9, che è divenuto, lungo i secoli, uno dei riferimenti testuali alla base 
della definizione e della percezione ‒ a livello sia colto sia popolare ‒ della funzione 
salvifica di Maria 10, la quale «è voce di tutti, abbraccia una comunità, un gruppo, una 
classe sociale; è madre, sin dall’inizio, dell’umanità e stende il suo manto, spesso stel-
lato, a coprire (come nelle pitture medievali) il proprio popolo senza nome e la terra 
tutta» 11.

La sollecitudine con cui Maria si rivolge al Figlio, per chiedergli di intervenire in fa-
vore dei convitati cui era venuto a mancare il vino (Io 2,5), ha contribuito a determinare 
l’idea e, perciò, l’immagine della Vergine quale donna disponibile a farsi strumento 
della volontà di Dio, ma anche come madre potente, costantemente propensa a venire 
incontro ai bisogni dei fedeli, che, sin dai primi secoli della storia del cristianesimo, 
hanno desiderato porsi sotto la sua protezione, così come recita l’invocazione Sub tuum 

Convegno Internazionale di Verona (28-30 aprile 2010), Bologna 2012, 17-43. Cfr. anche Congregazione 
per il Culto Divino e la Disciplina dei Sacramenti, Direttorio per la pietà popolare e la liturgia. Principi e 
orientamenti (= DPPL) 8; 10, Città del Vaticano 2002, http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/
ccdds/documents/rc_con_ccdds_doc_20020513_vers-direttorio_it.html (ultimo accesso 9 gennaio 2019).

6  S. De Fiores, Figura biblica di Maria e la sua inculturazione popolare, Atualitade Teológica 36, 2010, 
295. Cfr. anche I. Schinella, Cattolicesimo e pietà popolare. Una sfida per il terzo millennio, Napoli 2007, 
31.

7  Anche la letteratura “apocrifa” ha avuto un ruolo determinante per le successive elaborazioni teologiche 
e devozionali mariane, cfr. e.g. A. Valerio, Maria di Nazaret. Storia, tradizioni, dogmi, Bologna 2017, 31-
34.

8  Cfr. A. Serra, s.v. Bibbia, S. De Fiores, S. Meo (a cura di), Nuovo Dizionario di Mariologia, Cinisello 
Balsamo 1986, 231-311; R. Laurentin, Breve trattato su la Vergine Maria, Cinisello Balsamo 1987 (ed. or. 
Paris 1968), 19-56. 

9  Per uno studio su questo episodio, cfr. A. Serra, Testimonianze mariane in Luca e Giovanni, in Dal 
Covolo, Serra, Storia della Mariologia cit., 105-119.

10  Cfr. e.g. Laurentin, Breve trattato su la Vergine Maria cit., 97-100; 183-222; 227-234. Cfr. Pontificia 
Accademia Mariana Internazionale, La Madre del Signore. Memoria Presenza Speranza 74, Città del 
Vaticano 2000, 121: «La pietà verso la Madre del Signore è un fatto di dimensioni universali […]. La 
spiegazione di tale fenomeno non va cercata dunque in una supposta deviazione dell’asse centrale del culto 
cristiano, ma nell’umile e progressivo approfondimento del ruolo che Maria di Nazaret […] ha avuto e 
continua ad avere nella storia della salvezza».

11  Ossola, Viaggio a Maria cit., 13. In riferimento a certe caratteristiche dell’iconografia mariana, cfr. P. 
Perdrizet, La Vierge de Miséricorde. Étude d’un thème iconographique, Paris 1908; Ch. Belting-Ihm, “Sub 
matris tutela”. Untersuchungen zur Vorgeschichte der Schutzmantelmadonna, Heidelberg 1976.
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praesidium  12, la più antica preghiera redatta in greco rivolta alla Vergine, scritta in 
Egitto nel III-IV secolo 13, in cui viene già denominata Theotókos, appellativo attribuito 
ufficialmente, come è noto, nel 431 con il concilio di Efeso 14:

«Sotto la tua / misericordia / ci rifugiamo, / genitrice di Dio. Le nostre / suppliche tu non 
respingere nella / necessità, / ma dal pericolo / libera noi: / sola casta, so- / la benedet-
ta» 15.

Questa preghiera, che attesta l’inizio del culto dei santi nella storia del cristianesi-
mo 16 in quanto prima orazione non rivolta direttamente a Dio Padre o a Cristo, esprime 
con chiarezza la fiducia dei fedeli nella capacità di Maria di intercedere presso il Figlio: 
una concezione che trova il suo fondamento scritturistico anche nel citato episodio di Io 
2,1-11 e oltrepassa i secoli, come dimostra Ossola con l’analisi di testi di alcuni autori 
medievali e moderni. Qui, infatti, Maria viene definita quale madre dell’intera umanità, 
sua mediatrice 17 e «ricettacolo finale di ogni giustizia e misericordia» 18, ed è inoltre 
rappresentata e denominata nelle lettere e nelle arti come, per esempio, «indefettibile 
rifugio, “torre di misericordia”, “ara della misericordia” e “madre della pietà”»  19 o 
ancora, facendo riferimento a Ippolito Maracci (1604-1675) e alla sua Polythea ma-
riana 20, come «Madre della verità, della misericordia, della luce, della sapienza, della 

12  Cfr. G. Giamberardini, Il “Sub tuum praesidium” e il titolo “Theotokos” nella tradizione egiziana, 
Marianum 31, 1969, 330: [ὑ]πὸ [τὴν σὴν] / εὐσπλα[γχνίαν] / καταφε[ύγομεν] / Θεοτόκε. τὰ[ς ἡμῶν] / 
ἱκεσίας μὴ παρ- / ἑίδῃς ἐμ περιστάσει, / ἀλλ’ἐκ κινδύνου / ῥῦσαι ἠμᾶς: / μόνη ἁ[γνὴ, μόν-] / η ἐυλογ[ημένη]. 
Cfr. anche la prima ricostruzione del testo: F. Mercenier, L’antienne mariale grecque la plus ancienne, Le 
Muséon 52, 1939, 233.

13  Colin Henderson Roberts, il primo editore del documento ‒ acquistato nel 1917 e aggiunto al lotto 
dei papiri della John Rylands Library di Manchester ‒, propendeva per una datazione più tarda (IV 
secolo) [C.H. Roberts (ed.), Catalogue of the Greek and Latin Papyri in the John Rylands Library, vol. 3: 
Theological and literary Texts, Manchester 1938, 46]. Cfr. anche I. Calabuig, s.v. Liturgia, in De Fiores, 
Meo, Nuovo Dizionario di Mariologia cit., 778-779; E. Lodi, s.v. Preghiera mariana, in De Fiores, Meo, 
Nuovo Dizionario di Mariologia cit., 1142.

14  Cfr. Conc. Eph., Formula unionis (ed. L. Abramowski, Turnhout 2006, 113): Κατὰ ταύτην τὴν 
τῆς ἀσυγχύτου ἑνώσεως ἔννοιαν ὁμολογοῦμεν τὴν ἁγίαν παρθένον θεοτόκον διὰ τὸ τὸν θεὸν λόγον 
σαρκωθῆναι καὶ ἐνανθρωπῆσαι καὶ ἐξ αὐτῆς τῆς συλλήψεως ἑνῶσαι ἑαυτῷ τὸν ἐξ αὐτῆς ληφθέντα ναόν; 
tr. it. M. Simonetti (a cura di), Il Cristo. Testi teologici e spirituali in lingua greca dal IV al VII secolo, 
Milano 19902, 387: «Secondo questo concetto dell’unione senza confusione, professiamo la santa Vergine 
Madre di Dio, perché il Dio Logos si è incarnato e si è fatto uomo e per questo concepimento ha unito 
a sé il tempio che ha assunto da lei». Numerosi sono gli studi in merito a tale complessa questione e, in 
questa sede, mi limito a rimandare a S. Meo, La «Theotokos» al concilio ecumenico di Efeso, Roma 1979.

15  Tr. it. Giamberardini, Il “Sub tuum praesidium” e il titolo “Theotokos” nella tradizione egiziana 
cit., 330.

16  Cfr. M. Simonetti, Il Vangelo e la storia, Roma 2010, 132-133. 
17  Cfr. S. Meo, s.v. Mediatrice, in De Fiores, Meo, Nuovo Dizionario di Mariologia cit., 920-935; 

Laurentin, Breve trattato su la Vergine Maria cit., 246-248.
18  Ossola, Viaggio a Maria cit., 38.
19  Ossola, Viaggio a Maria cit., 19-20.
20  Cfr. Ossola, Viaggio a Maria cit., 33-34. L’iniziativa di raccogliere denominazioni e titoli mariani 

risale al XVII secolo, ma si tratta di compendi con fine devozionale e privi di sistematico approfondimento 
critico, cfr. S. De Fiores, S. Meo, Presentazione, in De Fiores, Meo, Nuovo Dizionario di Mariologia cit., 
VII-VIII.
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pietà e del più bell’amore, della giustizia, della vita, della creazione e della redenzione, 
della maestà e della gloria, degli Angeli e del nuovo Adamo» 21.

Come appare evidente dagli esempi menzionati, la fede e la devozione nei confronti 
di Maria sono espresse, da parte degli intellettuali ed eruditi considerati da Ossola 22, 
per mezzo di definizioni e denominazioni mariane connesse con immagini e metafore 
tipiche della cultura “alta” e della liturgia ufficiale, ossia rimandando a concetti teolo-
gici e talvolta “astratti”, diversamente da quanto accade in ambito popolare. È stato af-
fermato pure dall’allora cardinale Joseph Ratzinger, infatti, che «la religiosità popolare 
è la prima e fondamentale forma di “inculturazione” della fede» 23, manifestata secondo 
sensibilità ed espressioni vicine e congeniali a cultura, abitudini e prassi operativa del 
popolo 24, anche e soprattutto nei confronti della Vergine 25, la quale «occupa un posto 
privilegiato nel mistero di Cristo e della chiesa, così è sempre presente nell’anima dei 
[…] fedeli e ne permea nel profondo, come nell’esterno, ogni espressione e manifesta-
zione religiosa» 26. 

Le pratiche cultuali ed espressioni devozionali sono, dunque, adeguate a orizzonti 
culturali e antropologici specifici, che riflettono particolari situazioni e contesti so-
cio-ambientali talvolta molto diversi 27, ma pur sempre caratterizzati dalla medesima 
fede nella potenza e nella misericordia della Vergine e Madre, attestata in certe espres-
sioni della pietà popolare 28, oltre che nella produzione letteraria di età medievale e 
moderna, presa in esame da Ossola 29. A differenza di ciò che avviene in ambito colto, 
però, il popolo «non parte da concettualizzazioni ma da situazioni» 30, ovvero da con-
tingenze e bisogni immediati e concreti, che ne caratterizzano il “vissuto” 31 e si riflet-
tono nei numerosi titoli e denominazioni attribuiti alla Madre del Signore. Come ricor-
dato da Clodovis Boff, difatti, la religione del popolo «è molto concreta, “incarnata” 
e come impastata nei problemi della vita quotidiana» e, perciò, la gente chiede alla 
Madonna «protezione di fronte alle molteplici minacce che deve affrontare riguardo 
alla salute, alla sicurezza, alla soluzione di problemi affettivi (innamoramento, pace 

21  Ossola, Viaggio a Maria cit., 34.
22  Cfr. anche Ossola, Viaggio a Maria cit., 41-44.
23  J. Ratzinger, Commento teologico, in Congregazione per la Dottrina della Fede, Il messaggio di 

Fatima, Città del Vaticano 2000, 35. 
24  Cfr. G. Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari, Marianum 74, 2012, 398.
25  Cfr. S. De Fiores, Figura biblica di Maria e la sua inculturazione popolare, Atualitade Teológica 36, 

2010, 293-320.
26  Paolo VI, Insegnamenti di Paolo VI, vol. 14, Città del Vaticano 1976, 969.
27  Cfr. Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit. 408.
28  Cfr. DPPL 9: «La locuzione “pietà popolare” designa qui le diverse manifestazioni cultuali di carattere 

privato o comunitario che, nell’ambito della fede cristiana, si esprimono prevalentemente non con i moduli 
della sacra Liturgia, ma nelle forme peculiari derivanti dal genio di un popolo o di una etnia e della sua 
cultura». Cfr. e.g. le osservazioni in merito alla “pietà” di G. De Luca, Introduzione alla storia della pietà, 
Roma 1962, 7; 26; 103 e passim.

29  Ossola, Viaggio a Maria cit., 11-16 e passim.
30  G. Agostino, s.v. Pietà popolare, in De Fiores, Meo, Nuovo Dizionario di Mariologia cit., 1115.
31  Cfr. Agostino, s.v. Pietà popolare cit., 1116.
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domestica ecc.), la liberazione dai vizi (alcolismo, droghe ecc.), dalla disoccupazione 
e così via» 32.

La fede e la devozione nei confronti della Vergine, quindi, pur essendo universali e 
trasversali 33, sono condizionate dalle contingenze storico-geografiche e socio-cultura-
li. Se nelle pratiche devozionali e nelle denominazioni mariane erudite, culturalmente 
elevate e teologicamente più elaborate sono richiamati concetti di non sempre imme-
diata e facile comprensione, differentemente, nelle manifestazioni della pietà popolare, 
il messaggio cristiano assimila i moduli e gli schemi interpretativi della cultura del 
popolo 34, che esprime il proprio rapporto con Maria ponendo l’accento, per esempio, 
sul sentimento e su quella che potremmo definire la via cordis. A tal proposito, merita 
di essere richiamata la riflessione di Antonio Gramsci, secondo il quale l’«elemento 
popolare “sente” ma non comprende né sa; l’elemento intellettuale “sa” ma non com-
prende e specialmente non “sente”» 35; un’affermazione che appare pertinente con le 
modalità espressive della pietà popolare nei riguardi della Vergine, definita “viscerale” 
o “sviscerata” da Boff, poiché

«I devoti trattano Maria con estremo affetto. Parlano in termini di “Madre amata” e an-
che “Madrina del cielo” [in Italia “Mamma celeste”]. Altri modi di parlare, che denotano 
intimità, sono l’uso del diminutivo […]. Lo stesso vale per l’uso del pronome “mia” […]. 
Vi è una spontaneità e una sincerità veramente commoventi della pietà che il popolo 
umile rivolge alla Madre di Cristo» 36.

Per cogliere le peculiarità delle definizioni e dei titoli popolari attribuiti alla Vergine 
è, perciò, necessario considerare la «relazione affettiva viscerale» 37 e concretamente 
vissuta dai cristiani in rapporto con la Madre del Cristo: tale approccio è alla base della 
mariologia popolare, ovvero lo studio della «comprensione che i battezzati, come “po-
polo di Dio” […], hanno del mistero di Maria, comprensione che essi esprimono con 
particolari atteggiamenti, parole e manifestazioni» 38. La spiritualità mariana, come ri-
badito nell’enciclica Redemptoris Mater di Giovanni Paolo II, «al pari della devozione 

32  C. Boff, Mariologia sociale. Il significato della Vergine per la società, Brescia 2007 (ed. or. Sâo 
Paulo 2006), 541.

33  Cfr. DPPL 183: «La pietà popolare verso la beata Vergine, varia nelle sue espressioni e profonda nelle 
sue motivazioni, è un fatto ecclesiale rilevante e universale. Essa sgorga dalla fede e dall’amore del popolo 
di Dio verso Cristo, Redentore del genere umano, e dalla percezione della missione salvifica che Dio ha 
affidato a Maria di Nazaret, per cui la Vergine non è solo la Madre del Signore e del Salvatore ma anche, 
sul piano della grazia, la Madre di tutti gli uomini».

34  Cfr. DPPL 63.
35  A. Gramsci, Quaderni del carcere, vol. 1, q. 4 (XIII),33, a cura di V. Gerratana, Torino 2001, 451-

452 (cfr. anche A. Gramsci, Quaderni del carcere, vol. 2, q. 11 (XVIII),67 a cura di V. Gerratana, Torino 
2001, 1505).

36  Boff, Mariologia sociale cit., 538. A tal riguardo, meritevole di segnalazione è, ad esempio, il caso di 
Santa Maria “mamma nostra”, venerata a Bivongi (RC), «che traduce, in una dimensione di confidenzialità 
e concretezza che solo il popolo osa concedersi, il più diffuso Maria Santissima madre della chiesa» 
(Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 403).

37  Boff, Mariologia sociale cit., 569.
38  A. Amato, Approccio alla mariologia popolare, Maria Ausiliatrice 22, 2011, 1.
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corrispondente, trova una ricchissima fonte nell’esperienza storica delle persone e delle 
varie comunità cristiane» 39, ovvero nel “vissuto” dei credenti: una dimensione, a cui il 
cristianesimo deve la sua sopravvivenza e continuità 40, ma finora alquanto trascurata 
dalla ricerca sul culto mariano 41, di cui è stato privilegiato lo studio delle dottrine, delle 
concezioni, del pensiero e ‒ in una parola ‒ del “prescritto” 42, piuttosto che l’analisi del 
«vissuto di relazione tra il cristiano e la Madre di Dio» 43.

Per indagare il “vissuto” dei cristiani espresso attraverso la devozione per Maria, 
invece, è necessario, come ha sottolineato Giorgio Otranto in più di un’occasione 44, 
cambiare prospettiva e partire

«dal basso e osservare la vita del popolo cristiano nella sua quotidianità ricorrente in tutte 
le sue manifestazioni, anche secondarie, marginali e materiali della sua fede, secondo un 
indirizzo che richiama il metodo storiografico delle Annales e che in Italia solo negli ul-
timi quattro-cinque decenni ha contribuito a sfrondare la storia del cristianesimo da una 
dimensione vagamente atemporale e da incrostazioni talvolta confessionali» 45.

Molto numerosi e frequenti sono le denominazioni e i titoli mariani, di estrazione 
colta ma soprattutto popolare e popolareggiante, riguardanti, per esempio, «i fenome-
ni naturali, il mondo floreale, vegetale e animale, il corpo umano, le malattie, alcuni 
caratteri fisici del territorio» 46, la cui analisi, secondo gli orientamenti metodologici 

39  Giovanni Paolo II, Redemptoris Mater. Lettera enciclica 48, Città del Vaticano 1987, http://w2.vatican.
va/content/john-paul-ii/it/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_25031987_redemptoris-mater.html (ultimo 
accesso 9 gennaio 2019).

40  Cfr. G. Ruggieri, Cristianesimo. Una denominazione modulata dalla sua storia, Cristianesimo nella 
Storia 23, 2002, 26

41  Cfr. G. Scarvaglieri, Sociologia del fenomeno mariano. Il punto della situazione, Marianum 70, 
2008, 204: «Si potrebbe motivare tale lacuna dal fatto che il fenomeno mariano è ritenuto marginale nella 
sociologia della religione, poiché i contenuti di questa più frequentemente studiati riguardano i più centrali, 
comuni e diffusi del “Credo”. Occorre trovare una modalità adatta e pertinente capace di superare tale 
ritardo e di ricercare un’ottica valida e funzionale, così da prenderne coscienza».

42  In merito alla distinzione tra “proposto”, “prescritto”, “tollerato” e “proscritto” e alla relativa cautela 
metodologica nell’utilizzo di tali categorie, cfr. e.g. C. Ginzburg, Premessa giustificativa, in C. Ginzburg 
(a cura di), Religioni delle classi popolari, Quaderni storici 14/2, 1979, 393-397.

43  M. Bertola, Dimensione antropologica del culto mariano, Marianum 39, 1977, 69.
44  A partire dal 7 novembre del 2011 durante la sua Lectio Magistralis «Le denominazioni di Maria 

tra culto e tradizioni popolari», tenuta in occasione della cerimonia di conferimento della XII edizione 
del Premio «René Laurentin - pro ancilla domini» all’AIRS, presso la Pontificia Facoltà Teologica 
“Marianum” [Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 385-410; cfr. 
anche G. Otranto, Sull’opportunità di un Dizionario di mariologia popolare, in I. Aulisa (a cura di), I 
Santuari e il Mare. Atti del III Convegno Internazionale dell’AIRS (Vicenza, 15-17 aprile 2013), Bari 
2014, 275-287] fino ad arrivare alla presentazione del progetto editoriale, dal titolo Per un “Dizionario 
della devozione mariana popolare”, tenutasi il 17 gennaio 2018, durante la II edizione dei Cantieri 
dell’agiografia, organizzata dall’AISSCA (Roma, 17-18 gennaio 2018): https://www.youtube.com/
watch?v=u0EeAjoFA7s&list=PLkv7cijk68iXpQc6oXqk6_C1HxHa9UgRs&index=2 (ultimo accesso 9 
gennaio 2019).

45  Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 387.
46  Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 391. In merito alla connessione 

tra denominazioni mariane e malattie, ho avuto modo di affrontare il tema in occasione della II edizione 
dei Cantieri dell’agiografia (cfr. supra n. 44), presentando una relazione dal titolo Devozione mariana tra 
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sopra evidenziati, permetterebbe di ricostruire una parte significativa e tutt’altro che 
irrilevante della storia “vissuta” del popolo cristiano, per citare Jean Delumeau 47.

3. Iconografia e devozione mariane: il caso di Dante e Piero della Francesca

Sulla scorta dei casi citati in Viaggio a Maria, si intende qui di seguito considerare 
anche alcune espressioni e manifestazioni di matrice colta e popolare della devozione 
mariana connesse, ad esempio, a un’opera d’arte, sia essa un mosaico o un affresco, al 
di là delle reali intenzioni del committente e/o dell’artista.

Ossola dedica ampio spazio in primis a Dante 48 e a quello che lo studioso definisce 
essere il principale contributo offerto dal Poeta alla tradizione mariana: la «preghiera, 
al sommo dell’ultima cantica, che […] viene elevata dall’eterno della Grazia all’eterno 
della Gloria, alla Regina sanctorum omnium» 49, ossia l’inno che, all’inizio dell’ulti-
mo canto della Commedia, lo scrittore fiorentino, tramite san Bernardo, rivolge alla 
Vergine, «a colei che l’“etterno consiglio” aveva destinato appunto, con la sua divina 
maternità, a essere il tramite attraverso cui il divino si umanizza e l’umano, salvandosi, 
sale al divino» 50. Tale orazione, in cui, secondo Umberto Bosco, si riversa naturalmente 
tutta «la tradizione mariologica, dotta e popolare» 51, si apre con l’invocazione «Vergine 
Madre, figlia del tuo figlio» (Pd, XXXIII 1), per la quale Ossola propone un’interes-
sante quanto convincente interpretazione, individuando il motivo ispiratore dell’origi-
nale e ossimorica definizione di Maria quale “figlia del figlio” nella rappresentazione 
iconografica della dormitio Virginis 52, afferente alla «stupenda tradizione bizantina che 
associa, spesso su pareti o archi affrontati, la doppia laterale verità degli apici estremi 
della vita del Figlio nella Vergine e della Vergine nel Figlio: la nascita del Cristo in 
fasce, l’ascesa al Cielo dell’animula in fasce della Vergine» 53.

malattia e guarigione, in cui ho illustrato le prime risultanze di una ricerca ancora in corso, citando, ad 
esempio, il caso della Madonna del mal di capo a Sarteano (SI), della Madonna dei matti a Careno (PR) 
e a Nepi (VT), della Madonna dei tumori a Ravenna, della Madonna del vaiolo a Taglio di Po (RO) e 
della Madonna del vomito a Manfredonia (FG): https://www.youtube.com/watch?v=lLWDf09Pb7o&in-
dex=3&list=PLkv7cijk68iXpQc6oXqk6_C1HxHa9UgRs (ultimo accesso 9 gennaio 2019).

47  Cfr. J. Delumeau, Histoire vécue du peuple chrétien, 2 voll., Paris 1979, riedita in Italia con adattamenti 
e aggiunte da Franco Bolgiani (Storia vissuta del popolo cristiano, Torino 1985).

48  Cfr. Ossola, Viaggio a Maria cit., 21-41.
49  Ossola, Viaggio a Maria cit., 21.
50  U. Bosco, Introduzione al Canto Trentatreesimo, in D. Alighieri, La Divina Commedia. Paradiso, a 

cura di U. Bosco, G. Reggio, Roma 2005, 762.
51  Bosco, Introduzione al Canto Trentatreesimo cit., 763.
52  La bibliografia sull’argomento è davvero vasta e mi limito a rimandare al recente studio di S.C. 

Mimouni, Les traditions anciennes sur la Dormition et l’Assomption de Marie. Études littéraires, 
historiques et doctrinales, Leiden-Boston 2011.

53  Ossola, Viaggio a Maria cit., 25. Tanti altri sono i casi di definizioni e denominazioni mariane rivenienti 
dalla tradizione iconografica bizantina, come, ad esempio, «la Ὀδηγήτρια (l’Odegitria), la Δεομένη 
(l’Orante) con la variante della Δέησις (la Supplicante), la Γαλακτοτροφοῦσα (la Lattante), la Ἐλεοῦσα 
(la Misericordiosa), la Γλυκοφιλοῦσα (la Madonna dal dolce abbraccio), la Ἀμὶαντος (l’Immacolata), la 
Νικοποιός (la Vittoriosa), la Ὑψελὸτερα τῶν οὐρανῶν (la più alta nei cieli), la Ἀχειροποιητός (l’Achiropita)» 
(Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 388).
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Tali motivi ed elementi iconografici sarebbero stati, in seguito, ripresi nelle rap-
presentazioni artistiche occidentali e, infatti, Ossola ipotizza che Dante avrebbe avuto 
notizia se non conoscenza diretta delle rappresentazioni della dormitio e dell’animula 
della Vergine tra le braccia del Cristo, ritratte, nel XIII-XIV secolo, nei mosaici absi-
dali di Pietro Cavallini a Santa Maria in Trastevere o in quelli di Iacopo Torriti a Santa 
Maria Maggiore oppure nel coronamento della pala d’altare della Maestà di Duccio 
Buoninsegna, in cui «il Cristo […] tiene tra le braccia una infante in candide vesti, le 
mani giunte oranti, i teneri riccioli dei capelli che incorniciano un viso di bimba: forse 
la più bella incarnazione di “figlia del tuo figlio”» 54 (fig. 1).

Analogamente a quanto sarebbe accaduto nel caso dantesco, anche in ambito popolare 
l’ammirazione e la devozione per un’icona possono ispirare inedite definizioni e/o titoli 
mariani oltre a originare o alimentare un vero e proprio culto 55, come avvenuto in relazio-
ne all’affresco denominato della Madonna del parto (fig. 2), dipinto all’incirca nell’anno 
1455 da Piero della Francesca e menzionato, come ricorda Ossola, sia da Pietro Calaman-
drei (1889-1956) sia da Mario Luzi (1914-2005), in quanto esemplificazione figurativa 

54  Ossola, Viaggio a Maria cit., 27. Cfr. B. Tavolari (a cura di), Siena. Museo dell’Opera. Dipinti, 
Cinisello Balsamo 2007, 44.

55  Cfr. Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 398.

Fig. 1. - Siena. Museo dell’Opera, Duccio Buoninsegna, Transito della Vergine (1308-
1311) [da B. Tavolari (a cura di), Siena. Museo dell’Opera. Dipinti, Cinisello Balsamo 
2007, 36].

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



DEVOZIONE E DENOMINAZIONI MARIANE NELLA CULTURA DOTTA E POPOLARE 229

dell’amorosa e, allo stesso tempo, dolorosa maternità di Maria 56. Tale concezione di ma-
ternità costituisce l’elemento cardine del culto devozionale, sviluppatosi in connessione 
a questo tipo di rappresentazione e denominazione della Vergine 57, la quale nell’ambito 
della cultura cristiana è «la madre per antonomasia, colei che le gestanti invocavano come 
protettrice poiché, unica nella storia, partorì senza dolore […], imponendosi come antitesi 
della progenitrice Eva che, col suo peccato, aveva condannato le donne ad un atto caratte-
rizzato da un gravoso travaglio fisico (Gen. 3,16), dall’esito spesso tragico» 58.

56  Cfr. Ossola, Viaggio a Maria cit., 47-50.
57  La Madonna del parto è venerata in altre parti d’Italia, come, ad esempio, a Roma presso la chiesa di 

Sant’Agostino e, anche in questo caso, a partire da un manufatto: la statua detta pure della Madonna col bambino 
o del sasso, terminata nel 1521 da Jacopo Sansovino, cfr. T. Caliò, s.v. Sant’Agostino. Rione Sant’Eustachio, 
in S. Boesch Gajano, T. Caliò, F. Scorza Barcellona, L. Spera (a cura di), Santuari d’Italia. Roma, Roma 2012, 
148-150. Va altresì ricordato che le partorienti e le donne desiderose di maternità hanno invocato l’intercessione 
e la protezione anche di sant’Anna, considerata madre della Vergine, cfr. e.g. G.D. Gordini, s.v. Anna, madre 
di Maria Vergine, santa, in Bibliotheca Sanctorum 1, Roma 1961, 1271; A. Cattabiani, Santi d’Italia. Vita, 
leggende, iconografia, feste, patronati, culto, Milano 2013 (ed. or. Milano 1993), 79.

58  A. Foscati, A. Parmeggiani, Introduzione, in A. Foscati, C. Gilson Dopfel, A. Parmeggiani (a cura 
di), Nascere. Il parto dalla tarda antichità all’età moderna, Bologna 2017, 8. Sul rapporto Eva-Maria, 
cfr. Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 390: «La connotazione 
antropologica del culto mariano è di tutta evidenza nella storia del cristianesimo sin dalle origini, come 

Fig. 2. - Monterchi (AR). Musei Civici Madonna del parto, Piero della 
Francesca, Madonna del parto (1455 c.ca) (da C.M. Ossola, Viaggio a 
Maria, Roma 2016, tav. 6).
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Dipinto nella piccola chiesa di Santa Maria di Momentana o in Silva 59 a Monterchi 
(AR), risalente almeno al XIV secolo, l’affresco di Piero della Francesca raffigura la 
Madonna incinta con i tratti di ragazza solenne, per dirla con Roberto Longhi, «come 
figlia di re sotto quel padiglione soppannato di ermellini, […] tuttavia rustica come una 
giovane montanina che venga sulla porta della carbonaia» 60, con una mano piegata 
sul fianco e l’altra appoggiata sul grembo, assai voluminoso e mostrato con orgoglio. 
Come messo in luce da Antonio Paolucci, durante la già citata presentazione del libro 
di Ossola a Roma 61, Piero della Francesca ha fatto risaltare, in questa come in altre 
opere, il “sacro” insito nella umana quotidianità e, in questo caso, nella maternità. Tan-
te, infatti, sono state le gestanti ‒ soprattutto in secoli in cui numerosi erano i casi di 
morte per parto ‒ che si sono riconosciute in questa rappresentazione di Maria incinta, 
pregando e andando in pellegrinaggio presso di essa, tanto che la chiesetta di Monterchi 
è stata considerata santuario dai fedeli, ma mai esplicitamente riconosciuto come tale 
dall’autorità ecclesiastica 62.

Sebbene nel 1785 questa cappella rurale sia divenuta un luogo in cui tumulare i 
cadaveri e nel 1910 l’affresco sia stato rimosso, la devozione locale ha continuato a 
sopravvivere così come non sono cessate le antiche pratiche rituali attinenti alla fer-
tilità e connesse al vicino torrente Cerfone. Alle donne sterili, infatti, era consigliato, 
ad esempio, di giacere con i propri uomini sul greto del torrente, le cui acque 63 erano 
ritenute taumaturgiche e, perciò, venivano raccolte per essere utilizzate al momento del 
parto e per bagnare le mucche non feconde, prima di ritentare un nuovo accoppiamen-
to 64. Si trattava di usanze tipiche dei contesti agropastorali, precedenti alla devozione 
per la Madonna del parto, ma che sarebbero state incrementate da essa, combinandosi e 

dimostra il classico confronto Eva-Maria in riferimento al ruolo svolto dalla Vergine nel piano salvifico: 
sono temi che si affacciano da subito nella letteratura cristiana antica; dopo Giustino, è Ireneo ad esprimere 
con chiarezza il ruolo di Maria in rapporto a quello di Eva: “Come Eva disobbedendo fu causa di morte 
per sé e per tutto il genere umano così Maria […] obbedendo divenne causa di salvezza per sé e per tutto 
il genere umano”»; cfr. anche P. Parisi, La Madonna della mela. Analisi teologico-artistico-simbolica, 
Marianum 80, 2018, 347-388.

59  Attualmente l’affresco è conservato nella struttura di un’ex scuola media di Monterchi, divenuta sede 
del Museo della Madonna del parto.

60  R. Longhi, Piero della Francesca, Milano 19462, 78.
61  Cfr. supra n. 3.
62  Cfr. Censimento dei Santuari Cristiani in Italia, Madonna del parto, Monterchi (AR) – Momentana: 

http://www.santuaricristiani.iccd.beniculturali.it/Common/dettaglio.aspx?idsantuario=1294 (ultimo 
accesso 9 gennaio 2019). Sul faticoso percorso per il recente riconoscimento ufficiale da parte della Chiesa 
cattolica del “santuario”, quale luogo privilegiato per l’espressione della pietà popolare, cfr. e.g. G. Otranto, 
Santuari e vissuto cristiano: storia di un percorso di ricerca, in L. Carnevale (a cura di), Spazi e luoghi 
sacri. Espressioni ed esperienze di vissuto religioso, Bari 2017, 14-15.

63  In merito al valore sacro attribuito all’acqua, cfr. e.g. C. Cremonesi, Acque “sacre” tra cure, prove e 
poteri, in L. Carnevale, C. Cremonesi (a cura di), Spazi e percorsi sacri. I santuari, le vie, i corpi, Padova 
2014, 163-185; C. Cremonesi, L’Unità di Padova. Gli dei, i santi e le acque. Delimitazioni del sacro tra 
antico e contemporaneo, in Carnevale, Spazi e luoghi sacri cit., 267-279.

64  Cfr. A. Fatucchi, Tracce e testimonianze di culti precristiani nel territorio aretino, Scriptoria 2-3, 
1968-1969, 76ss.; V. Dini, Comprensione dei simboli della memoria socio-culturale in rapporto al rischio 
esistenziale e ai sistemi di sicurezza, in V. Dini, L. Sonni, La Madonna del parto. Immaginario e realtà 
nella cultura agropastorale, Roma 1985, 105-109.
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assumendo un nuovo significato con l’avvento del culto mariano 65, poiché «Maria non 
era solo la Madre di Dio, ma anche la madre dell’intera comunità e la percezione della 
sua maternità si collegava bene coi residui cultuali relativi alla fertilità» 66.

Va ricordato, invero, che Maria di Nazaret è, come evidenziato anche da Vittorio 
Dini, una donna e una madre che ha partorito e sofferto per il figlio e, perciò, «connota 
alle altre madri, che ripeteranno l’atto di Maria, la sicurezza della protezione materna» 
e così «all’atto protettivo materno si associa un nuovo modo di soddisfare e calmare 
le attese dei sofferenti, dei poveri, degli schiavi, e cioè di tutta quella umanità oppres-
sa che vedeva in Maria l’immagine della Grande Madre partecipe della sofferenza di 
ogni madre» 67. Diventare madre, soprattutto in anni addietro e nei contesti sociali più 
emarginati, era una condizione tanto desiderata quanto pericolosa, che necessitava di 
sicurezza e aiuto 68, richiesti tramite antiche pratiche rituali, coniugatesi alla devozione 
per la Madonna del parto di Piero della Francesca, ma, come abbiamo visto, anche pre-
scindendo da quest’opera d’arte. Così, se in passato, finché l’affresco era collocato nel 
santuario, le gestanti si recavano presso di esso, per toccare il vestito o il ventre della 
Vergine, al fine di calmare le doglie o perché, per esempio, intimorite dal parto cesa-
reo 69, in seguito comunque sono continuati i pellegrinaggi delle donne nel giorno della 
Candelora (2 febbraio), giungendo alla cappella per portare una candela 70, o nel mese 
di maggio e per la commemorazione della Natività della Vergine (8 settembre), per far 
benedire delle cinture 71 di stoffa da indossare prima e dopo il parto.

***

65  Alla Madonna del Parto ‒ e non solo ‒ si fa ricorso per chiedere una particolare e costante protezione 
anche dei generi preposti all’alimentazione degli uomini e del bestiame, cfr. Dini, Comprensione dei simboli 
della memoria socio-culturale in rapporto al rischio esistenziale e ai sistemi di sicurezza cit., 85ss. Cfr. 
anche L. Sonni, L’impiego delle fonti orali. Memorie di vita e di fatti come espressione e ricostruzione 
dei segni culturali e magici in Valtiberina e in particolare nel territorio di Monterchi, in Dini, Sonni, La 
Madonna del parto cit., 131; 135; 138-139; 141.

66  Valerio, Maria di Nazaret cit., 39.
67  V. Dini, Il potere delle antiche madri: fecondità e culti delle acque nella cultura subalterna toscana, 

Torno 1980, 49. Cfr. Valerio, Maria di Nazaret cit., 43: «Maria è l’ultima Grande Madre, un ponte che il 
cristianesimo ha saputo costruire tra le culture e le popolazioni, simbolo d’integrazione e di assimilazione. 
In tal senso la Madonna, spesso primo ed istintivo contatto tra il cristianesimo e gli antichi e precedenti 
culti, accolse presto, nel grembo materno, i tanti volti delle divinità che il popolo meglio poteva identificare 
con lei».

68  Dini, Il potere delle antiche madri cit., 49-50: «È a questa Mater della campagna che le donne della 
cultura della povertà e della schiavitù vengono a rivolgersi per la protezione durante il parto e perché la 
funzione lattea sia regolare per tutto il periodo dell’allattamento; per esse la mancanza del latte rappresenta 
un dramma che coinvolge brutalmente l’esistenza della prole, perché nello stato precario in cui si trovavano 
le masse contadine sarebbe stato quasi impossibile ricorrere a forme sostitutive (altra nutrice o diverse 
forme di alimentazione lattea), possibili solo alle classi abbienti».

69  Cfr. Sonni, L’impiego delle fonti orali cit., 139.
70  Se non potevano raggiungere la Madonna del parto, collocavano la candela su un qualunque 

tabernacolo o in un’altra chiesa.
71  Sulla valenza sacrale attribuita alle cinture, cfr. e.g. E. Silvestrini, Abiti e simulacri. Itinerario 

attraverso mitologie, narrazioni e riti, in R. Pagnozzato (a cura di), Donne Madonne Dee. Abito sacro e 
riti di vestizione, gioiello votivo, “vestitrici”: un itinerario antropologico in area lagunare veneta, Padova 
2003, 48-50.
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Se attraverso «il riferimento a Maria, figura trasgressiva per eccellenza, perché nello 
stesso tempo vergine e madre e creatura umile alla quale suo Figlio divino non può ri-
fiutare nulla, si fa strada l’aspirazione dei fedeli a uno spazio di libertà e a una religione 
meno controllata» 72, tuttavia la pietà mariana di estrazione culturale e sociale elevata 
o umile è tutt’altro che contrapposta alla liturgia e al magistero della Chiesa 73, poiché, 
come ha rimarcato Salvatore Perrella:

«Rimane importante per il teologo e per ogni credente che non vi può essere una dis-
sociazione o dicotomia tra la theologia e la pietas, quasi che la prima potesse avere un 
senso senza sfociare in un doveroso latreutico verso Dio-Trinità e in filiale venerante 
amore verso la Madre di Gesù, e senza l’assunzione di coerenti atteggiamenti […]; o 
quasi che la seconda […] non avesse nulla da suggerire alla ricerca teologica e alla per-
sona del teologo» 74.

Anche alla luce di queste osservazioni, quindi, condurre un’indagine approfondita 
sulla storia “vissuta” del culto per Maria, quale “persona in relazione” 75 con la vita di 
uomini e donne di ogni tempo, luogo, classe sociale e livello culturale, considerando e 
valorizzando le implicazioni di ordine storico e socio-antropologico di cui la devozione 
e le denominazioni mariane sono espressione e da cui traggono origine, significa offrire 
un contributo di primaria importanza per la ricostruzione e la comprensione della storia 
della “chiesa profonda” 76 ‒ per citare Clodovis Boff ‒ e, per esempio, dello «statuto cri-
stiano della donna» 77 e, in particolare, di certi modelli di maternità 78, che hanno condi-
zionato, nel corso dei secoli, le rappresentazioni della Vergine e le sue denominazioni.

Secondo la Marialis cultus di Paolo VI, Maria «riassume in sé le situazioni più ca-
ratteristiche della vita femminile» 79 ed è percepita differentemente, in quanto donna,  
dai fedeli di genere maschile e femminile. Come osservato da Mariaxaveria Bertola, 
infatti, l’immagine della donna è per un uomo «risultante dell’esperienza mediata dalla 
figura materna, dalle istanze ideologico culturali sul femminile, dalla lenta conoscenza 
di sé ed acquisizione dell’immagine della donna come termine di un rapporto simmetri-

72  A. Vauchez, Reliquie, santi e santuari, spazi sacri e vagabondaggio religioso nel medioevo, in A. 
Vauchez (a cura di), L’antichità e il medioevo, in G. De Rosa, T. Gregory, A. Vauchez (a cura di), Storia 
dell’Italia religiosa, vol. 1, Roma-Bari 1993, 472.

73  Cfr. DPPL 11-13; 47-58.
74  S.M. Perrella, Alcune osservazioni in ordine alla proposta di un Dizionario di mariologia popolare 

curato dall’AIRS, in Aulisa, I Santuari e il Mare cit., 289-290 n. 3.
75  Cfr. A. Carfì, Il tema della relazione nella mariologia contemporanea, Theotokos 18, 2010, 127-166.
76  Boff, Mariologia sociale cit., 574.
77  Bertola, Dimensione antropologica del culto mariano cit., 74.
78  Cfr. Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 408: «C’è, nella 

grande fortuna che Maria ha avuto nella devozione popolare un motivo antropologico determinante che, 
richiamando il ruolo di Maria/Madre, evoca immediatamente sentimenti e affetti materni e predispone a 
rapporti di confidenzialità e fiducia, che diventa talvolta abbandono totale nelle mani della Madre del Cristo 
come nella propria madre».

79  Paolo VI, Marialis cultus. Esortazione apostolica 36, Città del Vaticano 1974, http://w2.vatican.
va/content/paul-vi/it/apost_exhortations/documents/hf_p-vi_exh_19740202_marialis-cultus.html (ultimo 
accesso 9 gennaio 2019).
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co», mentre per una donna «è una ricerca della propria identità, sia di ciò che vorrebbe 
essere, sia di ciò che la società vorrebbe» 80.

Tale duplice polarità sul femminile è sintetizzata e si riflette nei titoli attribuiti a Ma-
ria, che ne esaltano innanzitutto la maternità, come abbiamo visto per il caso della Ma-
donna del parto, ma anche la femminilità ascetica e casta 81, al centro della già conside-
rata definizione dantesca «Vergine Madre, figlia del tuo figlio», oltre alla timidezza, alla 
delicatezza e alla tenerezza, «giacché a Maria, accogliente e mite, in quanto donna, si 
addicono quei sentimenti e una funzione protettiva e consolatoria verso i fedeli» 82. Si 
tratta di caratteristiche espresse, per esempio, attraverso le «numerose denominazioni 
legate al mondo animale e alla civiltà contadina, le quali […] coinvolgono quasi sempre 
animali di piccola taglia, domestici e mansueti» come nei casi della «Madonna della 
chioccia, delle galline, delle pecore, del coniglio, della formica, della palomba, del car-
dellino, della rondinella, della quaglia, delle tortore» 83. La derivazione delle denomi-
nazioni menzionate dai titoli di famosi dipinti di XV-XVI secolo (e.g. la Madonna della 
quaglia attribuita al Pisanello; la Madonna del cardellino di Raffaello; Madonna del 
coniglio di Tiziano) sembra evidenziare e confermare ulteriormente la universalistica e 
culturalmente e socialmente trasversale «capacità di penetrazione della figura di Maria in 
ogni espressione e settore della vita associata» 84, come già emerso dall’analisi del caso 
della Madonna del parto di Piero della Francesca e dalle relative espressioni devozionali.

A conclusione delle considerazioni cui abbiamo fatto sin qui cenno, appare ancora 
convincente, perciò, la valutazione espressa già più di trent’anni fa da Giuseppe Ago-
stino in merito alla necessità di un lavoro di ricerca storicamente e antropologicamente 
complessivo e organico in merito alle denominazioni mariane 85, poiché la «varietà dei 
titoli è un’enciclopedia da scrivere e non sarebbe né erudizione inutile né folklore da 
scoprire, ma indicazione di indefiniti modi di cogliere da situazioni diverse l’unico dol-
cissimo volto della madre» 86 e di svariate modalità secondo cui è avvenuta l’«implicita 

80  Cfr. Bertola, Dimensione antropologica del culto mariano cit., 73.
81  Cfr. E. Cantarella, L’ambiguo malanno. Condizione e immagine della donna nell’antichità greca e 

romana, Milano 2010, 245-246. La riflessione femminista in merito alla verginità di Maria ha prodotto 
diverse e, talvolta, antitetiche considerazioni: da Ida Magli (La Madonna. Dalla donna alla statua, Milano 
1997), che ha considerato la figura di Maria come un prodotto dell’immaginario maschile, in quanto priva di 
ogni riferimento sessuale e carnale, al fine di esaltarne il ruolo materno in funzione del Figlio, a Rosemary 
R. Reuther (Cristologia e femminismo. Un Salvatore maschile può aiutare le donne?, in M. Hunt, R. 
Gibellini (a cura di), La sfida del femminismo alla teologia, Brescia 1980, 126-140), la quale interpretava la 
verginità mariana come espressione di autonomia femminile alternativa al modello patriarcale, cfr. Valerio, 
Maria di Nazaret cit., 79-82.

82  Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 398.
83  Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 398. 
84  Otranto, Le denominazioni di Maria tra culto e tradizioni popolari cit., 398.
85  Inoltre Mario Sensi lamentava, già più di venti anni fa, la mancanza di una ricerca specifica e completa 

sui santuari mariani «meta di pellegrinaggi periodici, nati dalla pietas popolare, la cui storia è ancora quasi 
tutta da fare» [M. Sensi, I santuari mariani, in C.M. Piastra (a cura di), Gli studi di mariologia medievale. 
Bilancio storiografico. Atti del I Convegno della Fondazione Ezio Franceschini con la collaborazione della 
Biblioteca Palatina e del Dipartimento di Storia dell’Università di Parma (Parma, 7-8 novembre 1997), 
Firenze 2001, 222].

86  Agostino, s.v. Pietà popolare cit., 1116.

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



MARIO RESTA234

sacramentizzazione di tanti aspetti dove l’uomo vive, soffre ed esperimenta il travaglio 
e la gioia della sua fede» 87. È anche sulla base di queste osservazioni che si fonda l’op-
portunità di un progetto di ricerca, recentemente riproposto da Otranto, in occasione 
della II edizione dei Cantieri dell’agiografia organizzati dall’AISSCA (Roma, 17-18 
gennaio 2018) 88, e finalizzato alla pubblicazione di un Dizionario della devozione ma-
riana popolare, intendendo l’aggettivo “popolare” come riferito non esclusivamente 
alle classi propriamente dette “popolari”  89. Un tale studio, infatti, permetterebbe di 
definire, attraverso indagini e analisi storiche e socio-antropologiche delle denomina-
zioni mariane, le peculiarità e i caratteri identitari delle diverse epoche e dei differenti 
contesti geografici, attraversati dalla devozione per Maria, che, come è stato rilevato, 
non conosce limiti neppure di ordine culturale e sociale, poiché il suo «nome dolcissi-
mo, nome di madre e di sorella, nome comune alla dama e alla popolana», come ebbe a 
dire agli inizi del secolo scorso Matilde Serao, risuona indifferentemente in ogni luogo: 
dall’altolocato appartamento col «salotto giapponese al basso più squallido» 90.

Abstract
This article aims to compare some devotional elements and titles attributed to the Virgin 

Mary by learned cultural environment, taken into consideration by Carlo Maria Ossola (Viaggio 
a Maria, Salerno Editore, Roma 2016), with various expressions and denominations arising 
from “popular culture”. The further aim will be to analyze how the mistery of the Mother of 
Christ was considered and understood, by taking into account different but not antithetical cat-
egories, languages and cultural traditions.

Résumé
Cet article vise à comparer les éléments de dévotion et les titres en l’honneur de la Vierge 

Marie de la «culture savante», pris en compte par Carlo Maria Ossola (Viaggio a Maria, Salerno 
Editore, Rome 2016), avec diverses expressions et dénominations de la «culture populaire», 
afin d’analyser la manière dont le mystère de la Mère du Christ a été compris et pris en compte 
par des catégories, des langages et des traditions culturelles différentes mais non antithétiques.

Parole-chiave: agiografia; Vergine Maria; Piero della Francesca; Madonna del parto; cultura 
popolare.
Keyword: hagiography; Virgin Mary; Piero della Francesca; Madonna del parto; popular 
culture.
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87  Agostino, s.v. Pietà popolare cit., 1121 n. 20.
88  Cfr. supra n. 44.
89  Cfr. e.g. Agostino, s.v. Pietà popolare cit., 1111-1114.
90  M. Serao, La Madonna e i Santi. Nella fede e nella vita, Napoli 1902, 71.
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I. Baglioni (a cura di), Ascoltare gli Dèi / Divos Audire. Costruzione e percezione della dimen-
sione sonora nelle religioni del Mediterraneo Antico, Edizioni Quasar, Roma 2015, pp. 191 vol. 
I, pp. 262 vol. II.

L’opera, in due tomi, raccoglie gli atti dell’omonimo convegno, promosso dal Museo delle 
religioni “R. Pettazzoni” (Velletri) e dal Laboratorio di Iconografia e Iconologia del Mondo 
Classico “Eikonikos”, che si è svolto dal 12 al 15 giugno 2013, costituendo la III edizione 
degli Incontri sulle religioni del Mediterraneo Antico. Nel I tomo gli articoli sono divisi in tre 
sezioni. Nella I, riguardante la dimensione sonora nell’antico Egitto, sono accolti gli interventi 
«La reliquia delle parole creatrici nella dottrina di Esna» di E.M. Ciampini; «Lamento degli dèi 
come preludio alla rinascita. Mito e rievocazione nell’antico Egitto» di A. Colazilli; «The sound 
of silence: sul significato del silenzio e di alcune interdizioni musicali in relazione alla figura e 
al culto di Osiride» di A. Colonna; «Musica e rito. Il canto nei rituali dell’Antico Egitto» di I. 
Davino. Gli Autori analizzano la funzione cultuale della musica in Egitto, in modo particolare 
nella celebrazione dei riti funebri dei sovrani o dei privati e nella commemorazione della morte 
di Osiride. Nei contributi «Il liuto di Resheph. Come suona un dio siriano in Egitto» di F. Ianna-
rilli e «Il mio corpo parla, le mie labbra ripetono pura musica-Ihy per Hathor …: riflessioni su 
Ihy, dio “musicista” e il suo ruolo nel tempio di Hathor a Denderaª di V. Turriziani, si focalizza 
l’attenzione sugli dèi musicisti Resheph, suonatore di liuto, e Ihy, dio solare che placa la madre 
Hathor con il canto. La II sezione, dedicata alla dimensione sonora nel Vicino Oriente antico, 
accoglie gli articoli «Il buon cantore e il re posseduto. Codici musicali nei Libri di Samuele» di 
M. Menicocci; «Divos audire in Ugarit» di A. Mrozek e «La percezione sonora nella Mesopo-
tamia del III millennio a.C.» di V. Vasapollo. Menicocci analizza come Saul e David pratichino 
danze differenti, perché se l’uno segue i propri istinti secondo uno spirito dionisiaco, l’altro, 
invece, non perde l’autocontrollo e danzando glorifica Yhwh. Mrozek sottolinea come dai testi 
in semitico, rinvenuti nel sito di Ras Shamra, emerga che i canti in contesto rituale erano intro-
dotti da formule fisse e presentavano una struttura standardizzata. Vasapollo evidenzia infine 
che, stando ai reperti archeologici della Mesopotamia del III millennio a.C., la musica era tanto 
importante presso quella civiltà da accompagnare differenti momenti della vita quotidiana e da 
essere oggetto di insegnamento nelle scuole scribali. Nella III sezione, storico-comparativa, 
rientrano i seguenti studi: «Un corpo infetto di immagini e suoni. Lamentazioni rituali, statue 
urlanti e visioni uditive nel Rinascimento» di G. Capriotti; «Che genere di musica per gli Dei? 

Schede bibliografiche

Vetera Christianorum	  
55, 2018, 235-256
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Il rituale vietnamita del Lên dông di A. Chiricosta; «Per chi suona la campana? Tecnologia e 
paesaggio sonoro. Un contributo per la comprensione della dimensione sonora in età medievale» 
di N. Giannini; «Preghiera vocale e voci divine. La dimensione del culto rabbinico alla luce della 
prima Qabbalah» di M. Mottolese. Il primo contributo descrive le esperienze estatiche di suor 
Battista da Varano (1458-1524) che, nel contemplare il Cristo morto, lo visualizzava secondo 
gli schemi dell’iconografia statuaria o pittorica del Rinascimento italiano. Chiricosta tratta il rito 
vietnamita del Lên dông, durante il quale si evocano gli spiriti legati alla Dea Madre attraverso 
la musica. In base al proprio sesso, gli spiriti intonano canti differenti, mentre il medium, in virtù 
della propria transessualità, riveste un ruolo cruciale nella comunità. Giannini analizza l’impor-
tanza delle campane nel Medioevo, che scandivano le quotidiane attività dell’uomo: il loro suono 
(variabile in base alla loro collocazione, al materiale e alle tecniche di fusione) comunicava 
messaggi di varia natura. Mottolese illustra come il culto rabbinico medievale si focalizzasse 
sulle modalità della preghiera: se i tradizionalisti propendevano per la declamazione, basandosi 
sul ruolo cruciale della parola e del suono nell’Antico Testamento, per altri la preghiera doveva 
essere silenziosa e intima (preghiera del cuore). 

Anche il II tomo è articolato in tre sezioni. Nella I, incentrata sulla dimensione sonora nell’an-
tica Grecia, I. Baglioni («Dal suono del chaos all’armonia del kosmos. Osservazioni sulla dimen-
sione sonora delle entità mitiche primordiali. Dal lamento delle Gorgones al canto delle Muse») 
evidenzia come tale dimensione caratterizzi la creazione nel suo processo di abbandono del chaos 
originario e ordinamento nel kosmos; nei contributi di E. Cancellu («La dimensione sonora della 
maledizione. La pronuncia degli ephesia grammata e delle voces barbarae di DT 31- Mitford 
136; MacDonald 10») e di S. Crippa («Ascoltando il divino. I margini del sonoro») si analizza la 
valenza magica della parola quando è caratterizzata dalla musicalità e il fatto che, nel comunicare 
con gli uomini, la divinità si esprima con suoni inarticolati, poi riprodotti nei rituali (si pensi 
al fruscio delle foglie). In «Il mantis all’ascolto degli dei» C. Pisano spiega come, nell’entrare 
in contatto con la divinità, l’indovino usasse l’udito per ascoltare e il noos per comprendere la 
divinità, mentre gli interventi di M. ), N. Reggiani («La voce del silenzio: il culto ateniese di 
Hēsychos e il dio Hermes») e G.P. Viscardi («L’astuzia mimetica della ragione rituale: analisi 
della dimensione sonora nella prassi iniziatica alla luce della performance theory») è indagato il 
collegamento con la musica dei culti di Artemide, di Hesychos e di Hermes. In «Paian, the Ritual 
or Battle-Cry?», K. Ulanowski analizza il senso della parola “peana” in Omero, nelle tavolette 
in lineare B rinvenute a Cnosso, e il suo essere un canto legato alla guerra, ad Apollo, a Zeus 
Tropaios o Soter, a Poseidone e ad altre divinità. La II sezione verte sulla dimensione sonora 
nell’antica Roma. In «Musica e carmina al servizio del potere imperiale», E. Castillo Ramirez 
descrive il ruolo antropologico assunto nella cultura romana dalla musica, che allietava i mo-
menti importanti della vita privata e collettiva. A. Maiuri («Il sonoro negato. Cenni sulle divinità 
del silenzio nel pantheon romano») studia le principali divinità del Pantheon romano preposte 
al silenzio; A. Rolle, in «Ritmi frigi e sensibilità romana: un connubio impossibile?», descrive 
la funzione dei cembali, dei timpani e del flauto doppio nel culto di Cibele, identificata dai Ro-
mani con Tellus. Infine, C. Santi («Monitus e omina nella religione romana arcaica») spiega il 
ruolo educativo del monitus e degli omina nella religione arcaica. La III sezione è dedicata alla 
dimensione sonora nell’antichità cristiana. In «Dopo la rivelazione il silenzio. Come ascoltare 
il Dio dei cristiani», R. Barcellona illustra le forme declamatorie delle Sortes biblicae e della 
Lectio divina/sacra praticate fino al Seicento; M. Ciccarelli («Parola e sangue: analisi di due 
esperienze di comunicazione in Eb 12,18-24») analizza il ruolo rivestito dalla parola in Eb 12,18-
24, in particolare negli episodi del sacrificio di Abele e di Cristo. P. Marone («Loquitur Deus in 

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



SCHEDE BIBLIOGRAFICHE 237

silentio cordis. Il tema dell’ascolto di Dio negli scritti di Agostino») spiega l’importanza della 
meditazione per sant’Agostino; mentre I. Ramelli («I “cori” di consacrate e Gregorio di Nissa: 
il canto liturgico come anticipazione dell’armonia escatologica») descrive la realtà del coro di 
consacrate guidato nell’Antiochia di metà IV sec. dalla diaconessa Publia e mostra come per Gre-
gorio di Nissa l’armonia del cosmo derivi da quella musicale. In «La ricerca di Dio nella scuola 
di Plotino», G. Rinaldi approfondisce il contesto storico-culturale nel quale operò Plotino, per il 
quale, attraverso la preghiera silenziosa, l’uomo giunge a contemplare e identificarsi con l’Uno. 
Chiudono la sezione i lavori «I mediatori della Parola divina. Ascoltare gli dèi in epoche di crisi: 
Gregorio Magno» di T. Sardella e «“Ascolta le lodi di Dio!” Osservazioni sull’aspetto auditivo 
nel Pastore di Erma» di I. Schaaf.  Nell’uno sono delineate le funzioni religiose e politiche del 
vescovo all’epoca di Gregorio Magno nell’Italia longobarda, nell’altro è analizzata l’importanza 
dell’elemento sonoro in passi significativi del Pastore di Erma. I contributi di entrambi i volumi 
sono corredati di bibliografia (Chiara Barbarito).

P. Stefani (a cura di), Guerra e pace in nome di Dio, Morcelliana, Brescia 2018, pp. 146.

Questo volume a cura di P. Stefani raccoglie i contributi di P. Fronzaroli, P. Dubovský, J.L. 
Ska e P. Capelli, introdotti dal curatore con un’originale prefazione in forma dialogica.

Il saggio La sacralizzazione della guerra nel nome degli dèi (pp. 15-41) di P. Fronzaroli af-
fronta la tematica bellica, ravvisandone le tracce nelle fonti del III millennio a.C., individuando 
alcuni elementi di continuità nella documentazione del I millennio a.C. e dedicando particolare 
attenzione al valore simbolico della profanazione e della distruzione delle immagini sacre del 
nemico: gesto di annientamento del potere del popolo avversario e del suo re, allo scopo di 
rappresentare il passaggio del potere al sovrano dei vincitori, il solo ormai che possa svolgere 
la funzione di mediatore tra la divinità e gli uomini e stabilire la pace, ovvero ben governare la 
popolazione sottomessa.

Il contributo di P. Dubovský, dal titolo «Nel nome del Signore». La sacralizzazione della 
guerra nel Vicino Oriente antico (pp. 43-67), analizza i testi biblici relativi a stermini e campa-
gne militari, mettendone in evidenza la matrice legata a diversi periodi storici e l’appartenenza 
a generi letterari differenti e distinguendo i testi veterotestamentari riguardanti: 1) gli episodi dei 
guerrieri-eroi; 2) le campagne militari dei re di Giuda e di Israele; 3) le descrizioni delle guerre 
di conquista, condotte da tutto il popolo; 4) le guerre sacre intraprese direttamente da Dio; da 
questa casistica, sicuramente suscettibile,  come sostenuto dall’A., di ulteriori approfondimenti 
e declinazioni, emergono, quindi, quattro diverse modalità di sacralizzazione del conflitto e 
dell’uccisione.

J.L. Ska focalizza l’attenzione su Le sconfitte del Dio degli eserciti (pp. 69-93) e, dopo una 
breve introduzione incentrata su un confronto parallelo delle condizioni delle vittime della Prima 
guerra mondiale con quelle dei vinti in ambito biblico, cita alcune delle disfatte di Israele e le 
reazioni suscitate dalla guerra, che viene definita, secondo l’analisi dell’A., come in opposizione 
alla creazione di Dio e, perciò, all’origine del caos, pari a quello primordiale.

P. Capelli, nello studio conclusivo del volume, intitolato Dal cattivo esempio ai buoni con-
sigli. Deuteronomio 20 e le riletture ebraiche nella tarda antichità (pp. 95-146), offre una ricca 
analisi sull’interpretazione di Dt 20: codice comportamentale e tattico-militare, dettato da Dio a 
Mosè e agli Israeliti per condurre guerra di aggressione contro i pagani risiedenti in Canaan, che 
aveva riscosso successo come modello letterario fino al periodo tra le due guerre di indipendenza 
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perdute contro Roma (66-73; 132-135 d.C.). Quelle rovinose sconfitte, il prevalere crescente 
della versione rabbinica dell’ebraismo e di una nuova classe dirigente portarono alla progressiva 
rielaborazione esegetica in senso attualizzante e non fondamentalista di Dt 20: se Israele avesse 
combattuto, il suo Dio avrebbe combattuto insieme a lui; ma era opportuno ormai per Israele 
evitare i conflitti (Mario Resta).

J. Rüpke, Pantheon. A New History of Roman Religion, Princeton University Press, Princeton 
& Oxford 2018, pp. 551.

Rüpke ricostruisce il progressivo formarsi della religione romana nel contesto storico e cul-
turale del Mediterraneo antico. 

In ordine cronologico vengono descritte le usanze religiose funebri dell’Italia dell’Età del 
Bronzo (IX-VII sec. a.C.) quali depositi rituali, sepolture, banchetti e rappresentazioni di divi-
nità. Segue una presentazione delle strutture e degli elementi architettonici preposti al culto, 
in particolare templi e altari (VII-V sec. a.C.), nonché le pratiche religiose in seguito attestate 
(VI-III sec. a.C.). 

L’indagine prosegue sui protagonisti della vita religiosa nella Roma repubblicana (V-I sec. 
a.C.). La stretta connessione tra la sfera civile e religiosa induce l’Autore a soffermarsi sulle 
diverse figure di sacerdoti e su particolari momenti della vita pubblica in cui maggiormente è 
evidente questa relazione, in particolare i banchetti, i giochi e la guerra. Sono inoltre analizzate 
alcune forme di espressione e trasmissione religiosa, quali la ritualità e il mito (III-I sec. a.C.). 
Seguono la restaurazione e l’innovazione attuate in età augustea (I sec. a.C.-I sec. d.C.). 

Ampio spazio è dato all’esperienza religiosa di appartenenti alle classi sociali meno elevate 
(I-II sec. a.C.). La casa e la famiglia sono considerate in quanto sede di esperienze domestiche 
non meno significative delle celebrazioni ufficiali. 

Sono presentati in seguito i nuovi culti di Iside e Serapide e il loro progressivo affermarsi 
nel mondo romano (I sec. a.C.-II sec. d.C.), nonché le diverse figure e autorità religiose di sa-
cerdoti, profetesse e guide spirituali di nuove sètte religiose (I-III sec. d.C.). In questo contesto 
è collocata e analizzata la nascita del cristianesimo e la sua graduale diffusione (I-III sec. d.C.). 
Particolare attenzione è accordata al ruolo che il testo scritto assume nelle nuove comunità, nel 
conseguente processo di formazione della narrativa, della storiografia e della definizione della 
nuova identità cristiana. 

Concludono il volume la presentazione del dibattito dottrinale interno ed esterno al cristia-
nesimo e dei protagonisti della scena politica e religiosa nei primi secoli della Tarda Antichità 
(III-IV sec. d.C.), preludio di radicali cambiamenti (Elena N. Barile).

J. Rüpke, From Jupiter to Christ. On the History of Religion in the Roman Imperial Period, tr. 
en. D.M.B. Richardson, Oxford University Press, Oxford 2014 (ed. or. Darmstadt 2011), pp. 328.

Questo libro è il frutto di uno studio decennale, focalizzato sull’individuazione dei meccani-
smi alla base della storia della religione dell’impero romano, indagata secondo un approccio in-
terdisciplinare, coniugando i risultati di ricerche di ambito archeologico, storico e antropologico.

Se altri studi su temi analoghi sono incentrati sulla descrizione di singoli culti e religioni e, 
quindi, isolano la presentazione del giudaismo e del cristianesimo da quella del culto dell’impe-
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ratore, dei sacra publica e di tutte le altre espressioni religiose presenti del contesto imperiale e 
nei primi secoli dell’era cristiana (I-IV secolo), in questo volume, invece, è proposta un’analisi 
organica della religione imperiale nel suo complesso, ovvero intesa come spazio unitario ma, 
allo stesso tempo, dinamico e in interazione con le aree periferiche e provinciali, attraverso una 
serie di mediatori, strumenti di comunicazione e una straordinaria mobilità (e.g. istituzioni, testi, 
diritto, monumenti, ma anche processi di espansione e immigrazione). Alla base di questo studio 
soggiace la considerazione della religione non tanto come organizzazione unitaria, quanto come 
forma di azione comunicativa simbolica: gli uomini cercano di entrare in contatto con la divinità, 
comunicando con essa e fra loro, per mezzo di una serie di simboli che si combinano e intreccia-
no; un fenomeno che vede come contraltare l’operato dei rappresentanti religiosi professionisti 
(e.g. i sacerdotes), intenti, con grandi sforzi, a stabilire e assicurare i confini dei gruppi.

Tale prospettiva ha permesso all’A. di delineare in modo innovativo gli sviluppi e le trasfor-
mazioni del ruolo sociale della religione, percepita sempre come embedded religion, in quanto 
intrecciata con molti aspetti della vita quotidiana: da strumento di tematizzazione delle contin-
genze umane e personali (malattie, insicurezze, morte) e di costruzione dell’identità politica 
pubblica e collettiva, a unità caratterizzata da articolazioni di stili di vita, processi di definizione 
identitaria e corrispettivi tentativi di legittimazione politica. Il cristianesimo nascente si pone, 
perciò, in relazione con questo variegato contesto, costituito da numerose espressioni religiose e 
pratiche cultuali, i cui simboli, a seconda di differenti aree, situazioni e mediatori, si intrecciano 
e fondono all’interno dell’ampio spazio culturale dell’imperium romanum, che si estendeva 
dall’Europa nord-occidentale a quella meridionale, dal Vicino Oriente all’Africa del nord.

Arricchiscono il volume un’ampia bibliografia e l’indice onomastico (Mario Resta).

A. Destro, M. Pesce, La lavanda dei piedi, significati eversivi di un gesto, EDB, Bologna 2017, 
pp. 106.

Il volume si articola in dieci agili capitoli, nel corso dei quali gli Autori analizzano e inter-
pretano l’episodio raccontato in Giovanni 13, focalizzando la propria attenzione su tre elementi. 
In primo luogo ricollocano il gesto di Gesù di lavare i piedi ai discepoli all’interno della con-
suetudine antica in base alla quale gli schiavi o le donne lavavano i piedi al padrone di casa e 
agli ospiti di riguardo al momento dell’accoglienza; quindi evidenziano il fatto che, nel processo 
di iniziazione religiosa descritto in Giovanni, Gesù assuma il ruolo dello schiavo domestico ri-
spetto agli apostoli; in terzo luogo analizzano dal punto di vista antropologico l’azione di Gesù, 
intesa come rito che inverte il rapporto gerarchico che lega il maestro ai discepoli. La lavanda 
dei piedi può essere considerata un rito di iniziazione per i gesti che Gesù compie: dapprima 
depone il mantello e si cinge i fianchi con un panno di lino; versata l’acqua, comincia a lavare i 
piedi ai discepoli e ad asciugarli; infine spiega i gesti che ha compiuto. Tali gesti assumono un 
carattere sociale, in quanto avevano dei significati socio-culturali precisi nel contesto dei ban-
chetti greco-romani. Tuttavia, nel contesto giovanneo, Gesù, scegliendo di servire gli apostoli, 
risulta rivoluzionario, poiché inverte i rapporti padrone-schiavo e maestro-discepolo. Si trattava 
di ruoli assai rigidi, nella società antica e, pertanto, la sua azione poteva essere considerata in 
quell’epoca «fuori posto». Inoltre, non è casuale che tale “rito di iniziazione” si svolga durante 
la cena, poiché l’evento conviviale consiste in «una forma specializzata di scambio di doni 
[che] facilita la formazione della societas stabilendo un legame di sentimenti e di obblighi fra 
tutti coloro che partecipano al pasto» (B. Lincoln), definendo una netta linea di demarcazione 
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fra coloro che costituiscono il gruppo e gli estranei. Nelle conclusioni gli Autori sostengono l’i-
potesi che il rituale descritto in Giovanni sia stato compiuto da Gesù per dare vigore all’azione 
del gruppo dei discepoli all’interno di una società a esso ostile, attraverso l’imitazione della sua 
scelta servile (Chiara Barbarito).

D. Marguerat, Paolo negli Atti e Paolo nelle Lettere, Claudiana, Torino 2016, pp. 333. 

Il libro raccoglie tredici saggi – tutti inediti tranne il primo – che indagano la figura di Paolo 
seguendo un ordine cronologico inverso: partendo dalla ricezione della figura e opera dell’a-
postolo e arrivando agli scritti a lui attribuiti. Il perché di questa scelta è spiegato nel primo 
capitolo (9-29), di natura programmatica. L’A., sviluppando un’idea suggerita in precedenza da 
F. Bovon, ritiene che Paolo nel I sec. sia stato recepito secondo tre vie distinte ma non separate: 
quella documentaria, quella biografica e quella dottorale. Questa ricezione su tre livelli permet-
te di spezzare il paradigma che contrappone continuità e rottura della ricezione. La ricezione, 
infatti, implica contemporaneamente continuità e rottura, coerenza e cambiamento nei confronti 
dell’origine. I successivi tre capitoli sono dedicati propriamente a Paolo negli Atti e offrono la 
ricostruzione delle figure e dei ruoli di Paolo quali si possono desumere dall’analisi dei testi. Vi 
è il Paolo descritto come emblema del divenire cristiano, in cerca di una propria identità, quale 
tertium genus tra israeliti e pagani (cap. 2, 31-57); il Paolo che media tra cristianesimo e Torah, 
alleggerendone gli eccessi ma insieme rivendicando una eredità ricevuta (cap. 3, 59-77) e che 
si pone solo in apparente contraddizione tra gli enunciati soteriologici e la conservazione dei 
riti mosaici operata dal Paolo degli Atti; il Paolo filosofo socratico che, nell’apologetica degli 
Atti, presenta il pensiero cristiano come un intellettuale (cap. 4, 79-92). Dal capitolo 5 al 9 l’A. 
affronta il testo degli Atti come testo storico e narrativo in un’ottica più ampia, sicché solo occa-
sionalmente vi compare la figura di Paolo. Nel cap. 5 (93-106) analizza la funzione dei testimoni 
della resurrezione di Cristo quali testimoni della restaurazione dell’umano e come annuncio 
dell’offerta della salvezza universale. L’essenza del testimone consiste nell’essere rivelatore di 
una novità non prodotta da lui. Nel cap. 6 (107-120) si studiano le forme di messa in scena dei 
personaggi all’interno della trama degli Atti: i personaggi sono subordinati alla trama e all’intrigo 
mosso dal motivo teologico, che in un gioco di anticipazioni e conferme a volte ne impone anche 
la scomparsa. Il cap. 7 (121-145) è dedicato alla concezione del tempio e della casa, partendo 
dallo studio del linguaggio e della semantica associata, passando poi all’ambivalenza della figura 
del Tempio per giungere infine alla casa come luogo di ricomposizione dell’identità cristiana. 
Nel cap. 8 (147-165) l’A. torna sul tema della resurrezione, ma in un’ottica teologica: il racconto 
della resurrezione permette al lettore di vederne gli effetti nella storia, di vedere come l’opera del 
Dio fa trionfare la vita sulla morte, e così la storia vissuta diventa il luogo di verifica della forza 
della Pasqua. Il cap. 9 (167-181) descrive il nuovo ruolo ricoperto dai pasti all’interno del gruppo 
cristiano, quale si desume dal testo degli Atti. Gli ultimi quattro capitoli affrontano tematiche che 
affiorano dall’epistolario paolino: il Paolo mistico (cap. 10, 183-199) che appare molto diverso 
da Stefano, Filippo o Giovanni. Il cap. 11 (201-243) è una lunga discussione, condotta in ordine 
cronologico, sulla visione di Paolo della giustificazione per fede, dalla quale si comprende che 
l’opposizione di Paolo alla legge costituisce uno sviluppo successivo del suo pensiero. Il cap. 
12 (245-269) descrive la natura del rapporto tra Paolo e i Tessalonicesi, quale si evince dal testo 
dell’epistola: infine il cap. 13 (271-280) descrive il rapporto tra Paolo e il velo delle donne. 
Chiudono la Bibliografia (281-306) e l’Indice dei testi citati (307-325) (Luca Avellis).
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C. Gianotto, Pietro il primo degli apostoli, Il Mulino, Bologna 2018, pp. 132.

Nel presente studio Claudio Gianotto focalizza la propria attenzione sulla figura di Pietro, 
proponendo una ricostruzione storica della sua identità, attraverso le fonti letterarie che lo ri-
guardano, in primis i vangeli canonici. Egli prende inizialmente in considerazione le lettere che 
la tradizione attribuisce a Pietro e Paolo, con lo scopo di ricavare informazioni circa i rapporti 
conflittuali che hanno legato i due e i rispettivi discepoli. Successivamente, attraverso l’analisi 
di fonti ulteriori, quali gli Atti degli Apostoli, la Prima lettera ai Corinzi e la Lettera ai Galati, lo 
studioso ricostruisce il quadro delle comunità cristiane delle origini: una realtà molto complessa 
e frammentata in quanto, oltre ai dissidi interni fra le Chiese, in una prima fase diversi gruppi di 
cristiani non riconoscevano un’autorità comune, preposta alla guida dell’intera comunità. Per-
tanto, il primato petrino si affermò gradualmente e non senza difficoltà, come si può riscontrare 
anche da scritti di molto posteriori. Un esempio importante è costituito dai Discorsi di Leone 
Magno, nei quali è rivendicato e argomentato il primato della Chiesa di Roma, e del suo vescovo, 
sulle altre, attraverso una fitta trama di riferimenti scritturistici. Chiude il volume un capitolo 
dedicato a suggerimenti e ampliamenti bibliografici (Chiara Barbarito).

A. Destro, M. Pesce (edd.) with M. Rescio, L. Walt, E. R. Urciuoli, A. Annese, Texts, Practices, 
and Groups. Multidisciplinary Approaches to the History of Jesus’ Followers in the First Two Cen-
turies, First Annual Meeting of Bertinoro (2-5 October 2014), Brepols, Turnhout 2017, pp. 918. 

Il First Annual Meeting di Bertinoro (2-5 Ottobre 2014) ha ripreso lo studio della figura 
storica di Gesù di Nazareth e del cristianesimo delle origini con approccio multidisciplinare. 

La prima parte di questo volume di Atti è dedicata alla ricostruzione del contesto socio-cul-
turale dei primi due secoli dell’era volgare. Vengono analizzati i problemi legati alla datazione 
dei vangeli sinottici (M. Vinzent; C. Gianotto), il sostrato storico e socio-economico degli scritti 
evangelici (F.D. Troche; S. Paganini; F. Adinolfi), i testi usati dalle prime comunità cristiane (L. 
Walt; M. Belcastro; M. Rescio; A. Annese; G. Michelini; C. Broccardo; C. Presezzi; F. Berno), 
nonché le pratiche religiose in uso (L. Arcari; D. Tripaldi; M. Dell’Isola; L. Carnevale; C. Pisano; 
D. Tronca) e la storia degli ebrei e dell’ebraismo in epoca ellenistico-romana (D. Garribba; M. 
Vitelli; L.C. Paladino; M. Marcheselli). 

Nella seconda parte del volume vengono proposti contributi relativi agli aspetti antropologici 
e alle nuove metodologie e prospettive della ricerca storica. All’antropologia delle forme religiose 
e identitarie cristiane (A. Destro; Z.A. Franceschini; M.C. Giorda; F. Sbardella) seguono questioni 
di metodologia nella ricostruzione della nascita del cristianesimo. Tale aspetto viene sviluppato e 
completato da alcuni contributi relativi a documenti epigrafici ed evidenze archeologiche (C. Car-
letti; A.E. Felle; M. Amodio). Chiude il volume una disamina della critica moderna sulla figura di 
Gesù (M. Pesce; M. Benefatto; F. Motta; A. Santagata; R. Cavallaro) (Elena N. Barile).

P. Brown, Tesori in cielo. La povertà santa nel cristianesimo delle origini, Carocci, Roma 2018, 
pp. 188.

Il volume è nato dalle “James W. Richard Lectures”, tenute dall’A. presso la University 
of Virginia nel novembre 2012 e riguardanti la carità religiosa nel cristianesimo delle origini 
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dall’epoca di Paolo fino alla nascita del monachesimo fra IV e il V secolo. La ricerca è incen-
trata sulla categoria del povero “santo”, costituita da quanti ricevevano la carità e altre forme di 
sostegno non perché indigenti economicamente, ma in quanto avevano scelto di abbandonare 
i propri mestieri per condurre una vita povera ed elevarsi spiritualmente. Tale figura esisteva 
già all’epoca di Paolo, il quale raccoglieva denaro per il sostentamento dei «poveri tra i santi in 
Gerusalemme» (Rm 15,26) e coesisteva con differenti tipi di ascetismo sorti in Oriente fra III 
e V secolo. Ogni corrente ascetica, mirante ad avere dei “tesori in cielo”, si rapportava con le 
ricchezze e col lavoro in modo differente e oscillante fra gli insegnamenti contrapposti di Gesù 
(vendita e distribuzione dei propri beni ai poveri) e di Paolo (richiesta di sostegno economico 
per gli “apostoli” e per gli altri leader religiosi). Il movimento manicheo ricalcava il modello di 
povertà estrema e di costante mobilità propria dei cristiani radicali della Siria; gli asceti della 
Siria lottavano contro la società, considerando il lavoro come la causa delle fatiche e della soffe-
renza degli uomini e, in quanto somiglianti agli angeli di Dio, non esercitavano alcun mestiere; 
i monaci egizi del IV secolo, invece, lavoravano non solo per la propria autosufficienza, ma 
anche perché ritenevano che, essendo uomini, dovessero lavorare per vivere. La distinzione delle 
correnti ascetiche in queste categorie non è rigida, ma riflette una parte di una realtà ascetica 
più complessa, che talvolta è stata inglobata con difficoltà nella società. Per povertà, inoltre, 
non s’intendeva solo quella materiale, ma anche quella spirituale: l’ascetismo siriaco ed egizio 
hanno avuto, in tal senso, un ruolo decisivo nel determinare il futuro della cristianità orientale e 
occidentale (Chiara Barbarito).

R. Valastro, Gregorio di Nazianzo. Orazione 44. Traduzione e commento, Arbor Sapientiae, 
Roma 2018, pp. 200.

Il volume colma una lacuna negli studi sull’omiletica di Gregorio di Nazianzo, offrendo per 
la prima volta una traduzione italiana moderna dell’Orazione 44 del Cappadoce. In sede introdut-
tiva l’A. traccia una concisa biografia del Nazianzeno, indi passa a trattare occasione, argomento 
e struttura dell’Orazione 44. Pronunciata a Nazianzo nella chiesa di san Mamante in occasione 
della sua consacrazione nella seconda domenica di Pasqua dell’anno 383, essa presenta una certa 
disorganicità espositiva, forse dovuta alla mancanza di labor limae da parte dell’anziano autore, 
se non addirittura alla conflatio in un’unica orazione di due discorsi distinti, tenuti in luoghi e 
momenti diversi, effettuata da un anonimo compilatore. Pur rilevando la difficoltà di isolare 
una ratio precisa nelle varie tematiche presenti all’interno dell’omelia, l’A. mostra come la loro 
giustapposizione e il loro intreccio siano funzionali alle esigenze di un uditorio eterogeneo, 
costituito sia da illetterati, sia da persone istruite e di elevata condizione sociale: le citazioni 
scritturistiche, l’ekphrasis della primavera, il ricorso a metafore e a figure retorico-stilistiche 
potevano essere apprezzate dai fedeli più istruiti, mentre le frasi brevi e asciutte, le esortazioni, 
gli ammonimenti, le ripetizioni, le reiterazioni di temi già esposti andavano incontro a un pub-
blico popolare, costituito perlopiù da pellegrini provenienti dalle regioni circostanti, ivi affluiti 
per celebrare il santo. I nuclei portanti sono la discussione sulla festa della Dedicazione come 
memoria dell’antica inaugurazione del tempio di Gerusalemme, la necessità del rinnovamento 
interiore del cristiano, il peccato originale e la Resurrezione, la Pasqua e il ciclico rinnovamento 
della natura nella stagione primaverile. Solo nella chiusa, Gregorio fornisce scarne notizie sul 
martire Mamante, di cui ricorreva la memoria liturgica. Nonostante tali pecche, l’omelia si inse-
risce a pieno titolo nell’attività di promozione del culto dei martiri operata dai Padri Cappadoci, 
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e le scelte retorico-stilistiche del Nazianzeno rientrano nella temperie culturale propria della 
Seconda Sofistica. 

All’articolata Introduzione seguono il testo greco dell’Orazione 44 secondo l’edizione del 
Migne (PG 36, 608 A - 621 A), la traduzione italiana, un dettagliato Commento per lemmi ed 
espressioni notevoli. Completano il libro le Conclusioni e la Bibliografia (Giovanni Antonio 
Nigro). 

R. González Salinero, Introducción a la Hispania visigoda, UNED, Madrid 2018, pp. 415.

Con questa monografia l’A., professore titolare di Storia Antica presso la UNED (Universi-
dad Nacional de Educación a Distancia) e Visiting Scholar presso le Università di Cambridge, 
Parma, Paris IV-Sorbonne e Bari Aldo Moro, dichiara di voler realizzare un manuale per gli 
studenti universitari che intendano affrontare il programma d’esame di «Historia Antigua de la 
Península Ibérica, II: Epocas tardoimperial y visigoda Hispania tardoromana e postromana». In 
realtà il volume, articolato in otto capitoli, pur nella sua sinteticità riperocrre in maniera esaustiva 
le vicende dei regni svevo e visigoto nella Hispania tardoromana e postromana. La prima parte 
(capitoli 1-3) analizza la formazione del regno visigoto di Tolosa (418); la tutela ostrogota di 
Teodorico il Grande dopo la disfatta di Vouillé (506), che estromise i Visigoti dall’Aquitania; 
l’intervento bizantino nella Betica (odierna Andalusia) durante l’impero di Giustiniano I (527-
565); la conquista del regno svevo con Leovigildo (569-586) e la conversione dei Visigoti al 
Cattolicesimo sotto Recaredo (586-601). La monarchia visigota, nonostante l’appoggio del clero 
cattolico, non riuscì mai a costituire una salda compagine statale, per via dei gravi dissensi interni 
all’aristocrazia guerriera gota: il regicidio era prassi comune e l’elezione del nuovo sovrano era 
sovente occasione di rivolte e lotte intestine per la successione al trono. In un contesto segnato 
da forte instabilità politica, la collaborazione fra gerarchia ecclesiastica e re si concretizzava 
nei Concili indetti nella capitale Toledo, decisivi per l’emanazione di leggi e il rafforzamento 
dell’autorità regia a scapito dell’aristocrazia terriera e, talora, del clero. Gli ultimi decenni del 
regno visigoto, particolarmente turbolenti, si conclusero con l’invasione islamica della Penisola 
Iberica (711-14).

La seconda parte dell’opera (capitoli 4-8) affronta aspetti particolari del regno visigoto e 
della sua organizzazione politico-amministrativa, quali l’associazione e la successione al trono, 
l’unzione regale, il giuramento di fedeltà prestato al monarca, il ruolo delle regine, la fiscali-
tà e la circolazione monetaria, l’amministrazione della giustizia, l’esercito. L’A. esamina con 
grande acribia la società ispano-visigota, l’economia del regno, l’organizzazione ecclesiastica, 
il monachesimo e le relazioni della Chiesa locale con Roma. Un capitolo a parte è dedicato alla 
minoranza ebraica nel regno visigoto, dal VII secolo oggetto di severe misure legislative, sino a 
giungere a conversioni forzate e a provocare il fenomeno del criptogiudaismo.

Completano il volume preziose appendici concernenti la cronologia generale e dei regni 
svevo e visigoto, la metodologia da adottare nel commento dei testi storici, i principali termini 
latini: si segnalano un ricco apparato di Fonti e bibliografia e l’Indice analitico. Ogni capitolo è 
utilmente preceduto da una breve sinossi, corredato di cartine e fotografie, dalla citazione di fonti 
coeve in latino e in traduzione spagnola, ed è seguito da una selezione bibliografica inerente alle 
tematiche esposte (Giovanni Antonio Nigro).
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L. Brubaker, L’invenzione dell’iconoclasmo bizantino, Viella, Roma 2016, 172 pp.

Il libro è la traduzione, a cura di M.C. Carile (Introduzione, 11-17), del volume Inventing 
Bizantine Iconoclasm, a sua volta compendio del testo molto più ampio, scritto da J. Haldon, con 
il contributo di R. Ousterhout, Byzantium and the Iconoclast Era (c. 680-850): the Sources. An 
Annotated Survey (2001). Di quest’ultimo testo il presente volume condivide il fine: dimostrare 
che molte delle idee più diffuse sull’iconoclasmo bizantino (l’iniziativa imperiale, il ristagno 
culturale dell’epoca, la promozione delle icone da parte dei monaci, per fare alcuni esempi) sono 
sbagliate. Il volume si apre con una breve introduzione terminologica, cronologica e metodo-
logica sull’argomento (21-28). Il cap. 2 (29-41) descrive i diversi ruoli che le icone ebbero nel 
periodo precedente l’inizio della controversia, mentre il cap. 3 (43-52) è dedicato al ridimensio-
namento della responsabilità dell’imperatore Leone III (717-741) nella controversia iconoclasta 
attraverso una reinterpretazione delle fonti e una analisi della terminologia adottata (iconoclastia 
– iconomachia). Il cap. 4 (53-75) racconta l’evoluzione occorsa sotto il regno dell’imperatore 
Costantino V (741-775), figlio di Leone III, ritenuto un moderato iconoclasta, e del ruolo svolto 
dal sinodo di Hieria (754), che introdusse le prime norme iconoclaste imponendo una politica 
ufficiale contro le immagini. Costantino V sarebbe stato vittima, dopo la morte, di una campagna 
diffamatoria che ebbe grande successo e che fu poi accolta acriticamente dagli storici fino all’età 
contemporanea. Il cap. 5 (77-109) spiega le ragioni della pausa iconofila, dall’ascesa dell’im-
peratrice Irene (790-802, prima con il figlio Costantino VI, poi dal 797 da sola) fino a Michele 
I (811-813) e delle norme emanate dal concilio II di Nicea del 787. Nel cap. 6 (111-126) si ana-
lizzano le ragioni del ritorno all’iconoclastia tra l’815 e l’842. Il trionfo dell’ortodossia con le 
norme del sinodo dell’843 è descritto nel cap. 7 (127-134). L’ultimo capitolo (135-148) riprende 
le fila dell’ipotesi iniziale e tratteggia i momenti successivi in cui si sono verificati ‘altri icono-
clasmi’, nel senso di momenti di ostilità contro le immagini. Il volume è corredato di bibliografia 
(149-164), di un indice analitico (165-170) e di un apparato iconografico in B/N (Luca Avellis).

L. Marchetti, Archeologia di un segno. Alle origini del drago cristiano. Epica Etica Estetica, 
Studi di Geografia Applicata (LabGeo), Phasar Edizioni, Firenze 2016, pp. 164.

In questo libro Marchetti ricostruisce criticamente le origini della figura mitica del drago in 
ambito cristiano, analizzando filologicamente, con ampio apparato di note e in modo compa-
rativistico, le fonti archeologiche, letterarie e, in particolar modo, bibliche. La presenza della 
figura del serpente mostruoso nel patrimonio culturale cristiano, infatti, riviene direttamente dai 
testi ebraici, in cui, con vari nomi, erano indicati i mostri degli abissi marini, che poi sarebbero 
divenuti nemici di Dio (cfr. e.g. Ap 12,7-12). 

Di origini orientali, il drago anche nella cultura occidentale è stato inteso come simbolo 
della ferinità e dell’alterità non sempre negative, ma necessariamente da abbattere, sconfiggere 
e domare, in quanto concepito come ostacolo allo sviluppo della civiltà e alla sicurezza degli 
uomini, delle loro abitazioni e colture.

Da sempre associato a contesti selvatici e inabitabili, il drago nelle leggende nord-europee è 
stato collegato alle profondità della terra e alle grotte montane, invece nella cultura euro-medi-
terranea e italiana esso è stato abbinato ai luoghi palustri e acquatici. Contro il drago e a difesa 
degli uomini, sono chiamati a intervenire eroi e santi, non solo per combattere il mostro ma 
anche per simboleggiare lo scontro tra natura e uomo, caos e disordine. La lotta contro il drago, 
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inoltre, risponde anche ai criteri della prova di “iniziazione mistica”: il Tierkampf (la battaglia 
con il mostro) è l’evento che attesta l’eccezionalità del guerriero, così riconosciuto come eroe e/o 
santo, al quale, una volta sconfitto il drago, sono attribuite virtù straordinarie (e.g. immortalità) 
e ricchezze, che si credeva, già nel mondo classico, fossero custodite dal mostro.

Si tratta insomma di un contributo che aiuta a comprendere l’antichità e la complessa genesi 
di una millenaria figura mitica, che ancora oggi continua ad affascinare e a essere continuamente 
presente in fiabe, romanzi, videogames e film fantasy di grande successo (Mario Resta).

Patrick Geary, In principio erano le donne. Miti delle origini dalle Amazzoni alla Vergine Ma-
ria, Carocci, Roma 2018, pp. 118.

Finalmente disponibile in traduzione italiana, il volume di Geary (Women at the Beginning. 
Origin Myths from the Amazons to the Virgin Mary, Princeton 2006) indaga un tema di rilievo 
per la storia dell’Occidente: il ruolo esercitato dalle donne nelle fasi iniziali di sviluppo di di-
versi sistemi culturali e/o religiosi. 

Nella prefazione all’edizione italiana l’A., richiamandosi a Marc Bloch, mette in guardia gli 
storici dall’adorazione dell’«idolo delle origini» e osserva che la ricerca degli inizi di un feno-
meno spesso viene confusa con la “invenzione” della sua essenza. In realtà le tradizioni testuali 
raramente consentono di attingere alle origini effettive dei fenomeni indagati; piuttosto, esse 
sono strumento per comprendere quale fossero le prospettive degli autori che producevano quei 
testi, imbevendoli della humus storico-sociale-culturale del contesto in cui essi stessi vivevano. 
Tipicamente tali tradizioni, tutte di matrice patriarcale, tendono a dare spazio a personaggi ma-
schili (basti pensare a Romolo o a Enea), marginalizzando il ruolo delle donne nella produzione 
della storia e/o le diverse espressioni di potere femminile nella società. In tale prospettiva vale 
la pena di ricordare, con l’A., che non è suo «intento non è andare alla ricerca dei “fatti” presenti 
nei racconti in cui le donne sono descritte come sante, mostri, veggenti o guerriere. Tuttavia, 
ciò non vuol dire che nel libro non mi occupi dell’idolo delle origini, perché, in realtà, è proprio 
questa la preda dalla mia caccia, ma in una prospettiva diversa: non inseguo l’idolo bensì gli 
idolatri» (p. 21).

Ciò posto, nel I capitolo (Le donne e i racconti delle origini nell’antichità nell’alto medioe-
vo), Geary rileva che – da Erodoto fino agli scrittori longobardi – un metodo sicuro per tacciare 
di illegittimità istituzioni e società era quello di connetterle con figure femminili, considerate ex 
post come originarie e/o fondative. Nel II capitolo (Riscrivere le donne: Amazzoni e barbari) 
egli mostra come una possibile strategia per eclissare dalla storia il ruolo esercitato da “donne 
di potere” fosse quella di relegarne l’esistenza, nei racconti, a un’epoca precedente l’inizio della 
storia stessa (è il caso emblematico delle Amazzoni). Ripercorrendo le vicende di due figure 
di nome Giuditta, che nel IX secolo diedero origine a potenti gruppi parentali carolingi e fiam-
minghi, nel III capitolo (Il racconto di due Giuditte) Geary osserva come la necessità, imposta 
da nuovi contesti ideologici, di avere maschi illustri come antenati, potesse indurre nel tempo a 
depotenziare la memoria di donne aventi funzioni “fondatrici” a livello familiare. Il IV capitolo 
(Includere le donne: genealogia sacra e storia di genere) è infine dedicato al caso specifico della 
Vergine Maria: a partire dai testi evangelici di Matteo (1,1-17) e di Luca (3,23-38) fino all’epo-
ca della Riforma, vengono ripercorse le fasi del singolare processo di sostituzione di un uomo 
(Giuseppe) con una donna (Maria, appunto) nella genealogia più importante della cristianità, 
quella “davidica” di Gesù. 

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



SCHEDE BIBLIOGRAFICHE246

Corredato di note di chiusura e di un elenco di letture consigliate, il volume è completato da 
un indice di persone, popoli e cose notevoli (Laura Carnevale).

A.M.G. Capomacchia, E. Zocca (a cura di), Il corpo del bambino tra realtà e metafora nelle 
culture antiche (Quaderni di Studi e Materiali di Storia delle Religioni 19), Studi e Materiali di 
Storia delle Religioni 83 (2/2017). Supplemento, Brescia 2017, 222 pp.

Il volume raccoglie i contributi presentati durante un workshop dal titolo “Il corpo del bam-
bino tra realtà e metafora: appunti per una ricerca storico-religiosa”, tenutosi nel maggio del 
2016 alla Sapienza Università di Roma. Si tratta, in realtà, come sottolineano A.M.G. Capo-
macchia ed E. Zocca, dei primi esiti di un progetto di ricerca internazionale triennale, ideato 
dalla medesima università su un argomento di grande, e tuttavia recente, interesse storiografico: 
Childhood: Rappresentazione e gestione sociale dell’infanzia nelle culture del Mediterraneo 
e Vicino Oriente antico. Recente perché è solo dopo gli anni ’60 del secolo scorso, a seguito 
degli studi di Ph. Ariès su famiglia, educazione e infanzia durante l’ancien régime – e non solo 
–, che il tema dell’infanzia si è imposto all’attenzione della ricerca scientifica, in ambito sto-
rico e religioso, sociologico e antropologico, insieme ad altri temi di storia sociale riguardanti 
la vita privata dell’individuo. Alla stessa epoca si suole far risalire la nascita del “sentimento 
dell’infanzia”, dato ormai per acquisito al giorno d’oggi e interiorizzato dalla maggior parte 
delle società contemporanee. Fino a quel momento infatti, il bambino è stato percepito come 
uno degli assenti della storia (insieme ad altre figure, cosiddette marginali, quali per esempio 
donne, anziani, malati), e solo negli ultimi 50-60 anni la sua figura è andata assumendo una 
fisionomia sempre più definita nell’ambito di specifici contesti: le fasi della vita, dal momento 
della nascita all’ingresso nell’età adulta, i rituali magico-sacrali finalizzati alla conquista di una 
identità propria e dello stato di soggetto sociale, dinamiche di inclusione e/o di esclusione, sono 
le principali tematiche divenute oggetto di indagini diacroniche e interdisciplinari. Dalla con-
dizione di essere proveniente da una realtà sconosciuta e indistinta a soggetto culturale inserito 
in un gruppo: è questo sostanzialmente il passaggio che il bambino attraversava nelle società 
antiche fino al Medioevo.

Le Curatrici, nell’introduzione, illustrano genesi e primi risultati del progetto, sottolineando-
ne tuttavia la natura di work in progress, suscettibile dunque di revisioni, aggiornamenti e nuove 
interpretazioni, soprattutto in relazione agli influssi di lunga durata e alle ricadute che un tema 
siffatto naturalmente fa registrare nell’attualità. 

Gli studi pubblicati si focalizzano su un aspetto in particolare, ovvero il corpo del bambino, 
inteso come prodotto culturale di una data epoca, secondo i ben noti orientamenti scientifico-me-
todologici dell’antropologia culturale. I sedici contributi riguardano, in sintesi: la condizione del 
bambino nel Vicino Oriente antico (M.G. Biga); le malattie dei bambini nella Mesopotamia 
antica, sulla base di alcuni testi medici relativi a eziologia, diagnosi e prognosi (M. Erica Cou-
to-Ferreira); la connessione tra vita del bambino e sfera sacra nella stessa realtà (M. Rivaroli); 
la rappresentazione dei fanciulli nell’iconografia egizia (F. Iannarilli); il sacrificio dei bambini 
nel mondo fenicio-punico (A. Campus); le testimonianze sull’infanticidio-sacrificio, tra mito e 
ritualità, in alcuni contesti religioso-culturali dell’antichità (S. Ribichini); educazione infantile 
nel mondo greco (A.M. G. Capomacchia);  le divinità romane della nascita e del parto (G. Ca-
passo); le sepolture dei bambini nell’Italia tardoantica (L. Vitale); il trattamento funerario degli 
infanti in epoca romana sulla base delle fonti epigrafiche (S. Meloni); alimentazione, sviluppo 
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e corpo del bambino in Agostino (E. Zocca); anima e corpo del bambino nel cristianesimo dei 
secoli III-V (T. Sardella); l’abbandono dei neonati nella tarda antichità (R. Barcellona); il corpo 
infantile nella Storia religiosa di Teodoreto di Cirro (C. Spuntarelli); le sepolture dei bambini 
nell’Inghilterra anglosassone tra i secoli V-XI (L. Covello-L. Mazzitelli); la bibliografia degli 
ultimi 15 anni sull’argomento (P. Marone). 

Chiudono il volume gli indici dei personaggi antichi e degli autori moderni e un inserto 
con il profilo scientifico degli autori dei contributi. La ricchezza degli aspetti indagati, i diversi 
metodi di indagine proposti, una cronologia ampia e una geografia diversificata, fanno di questa 
pubblicazione uno strumento aggiornato e indispensabile per chiunque voglia approcciare il 
tema (A. Laghezza). 

D. Boquet, P. Nagy, Medioevo sensibile. Una storia delle emozioni (secoli III-XV), Carocci, 
Roma 2018 (ed. or. Paris 2015), pp. 373.

Come evidenziato dagli Autori, uno studio siffatto, incentrato sulla storia delle emozioni per 
il periodo compreso tra III e XV secolo, non sarebbe stato immaginabile sino a una ventina di 
anni fa e senza le ricerche tenacemente perseguite da alcuni storici come J. Huizinga, L. Febvre, 
R. Mandrou, G. Duby e J. Le Goff., alla cui memoria è dedicato il volume.

Il tema della vita affettiva nel Medioevo è stato a lungo trascurato, sebbene sia documentato 
da numerose fonti, prese in esame in questo volume: letteratura profana e religiosa, iconografia 
e cronache, ma anche testi teologici e medici. Il presente lavoro evidenzia non solo che le emo-
zioni hanno un ruolo fondamentale nella storia, ma che esse stesse hanno una storia complessa e 
determinata dai diversi contesti socio-culturali. Le emozioni non sono né universali né atempo-
rali, ma assumono valore specifico e particolare, che viene loro attribuito da uomini e donne di 
differenti epoche, società e gruppi di appartenenza, influenzati in vario modo dalla concezione 
antropologica cristiana. A questo tema sono dedicati il capitolo I, in cui è posta in rilievo la 
centralità delle emozioni nell’antropologia cristiana, e il capitolo II, focalizzato principalmente 
sul tema della conversione come conformazione alla morale cristiana del comportamento, della 
disposizione interiore e delle emozioni al fine di ottenere la salvezza: questo tipo di pedagogia 
delle emozioni è rivolta inizialmente agli ambienti monastici per poi essere estesa alla società 
laica, come affermato nel capitolo III. 

Il capitolo IV è incentrato sulla funzione svolta, a partire dall’XI secolo, dal monachesimo 
riformato, che ha alimentato l’idea della possibilità di un contatto diretto con Dio, manifestato 
per mezzo di certe espressioni emotive, suscitando reazioni contrastanti da parte del clero. Esso 
da parte sua ha cercato inoltre di proporre, come si evince dal capitolo V, la spiritualizzazione 
dell’amore coniugale e di inquadrare la vita interiore, a cui fanno da contraltare, per esempio, le 
passioni espresse nella letteratura volgare di corte: specchio di una cultura complessa e raffinata 
degli affetti, ma anche di valori e tensioni che attraversano gli ambienti aristocratici e borghesi. 
Dalla fine dell’XI secolo le emozioni cominciano ad essere considerate secondo una prospettiva 
naturalistica, come delineato nel capitolo VI, e per di più vengono incluse nelle teorie e pratiche 
politiche, in quanto efficaci strumenti di potere per il governo principesco (capitolo VII). L’ulti-
mo capitolo rivolge l’attenzione, infine, alla promozione medievale dei concetti di Incarnazione e 
Passione di Cristo, di cui è accentuata la dimensione corporale e, quindi, la straordinaria efficacia 
emotiva, alla base della mistica affettiva di XIII-XIV secolo.
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Chiudono l’opera l’ampio apparato di note, la ricca bibliografia e l’indice dei nomi biblici, 
antichi e medievali (Mario Resta).

A. Vauchez, Caterina da Siena. Una mistica trasgressiva, trad. L. Falaschi, Laterza, Bari 2016, 
pp. 215.

In quest’opera André Vauchez ricostruisce sapientemente la figura di Caterina da Siena ri-
percorrendo le tappe principali della vita della mistica. Il volume è diviso in due parti.

La prima, intitolata “Caterina da Siena. Vita e destino” è articolata in tre sezioni: “Disegno 
di una biografia: Caterina, da Siena a Roma”, “Diventare santa Caterina da Siena”, “Immagini e 
letture di Caterina da Siena nel Medioevo”. L’attenzione è posta sull’infanzia e sull’adolescenza 
di Caterina, sulla fede che maturò nel tempo e sullo spirito di grande determinazione che la con-
traddistinse e che la spinse a chiedere all’età di sedici anni di entrare nell’ordine delle Terziarie 
Domenicane, dette Mantellate. Grazie al suo carisma fuori dal comune e al suo carattere forte, 
Caterina divenne ben presto un punto di riferimento per diverse personalità dell’epoca, tra le 
quali la regina Giovanna I di Napoli ed Elisabetta di Baviera, moglie di Marco Visconti, figlio 
del duca di Milano, come ci testimonia l’epistolario, che consta di circa 383 lettere degli anni 
1367-1380.

La seconda parte è intitolata “Alla ricerca di Caterina: una personalità trasgressiva” ed è de-
dicata all’approfondimento dei seguenti temi: “La santa anoressia: plasmare un corpo spirituale”; 
“Mistica dell’amore e linguaggio del corpo”; “Una donna nella Chiesa e nella società: Caterina 
fu femminista?”; “Caterina da Siena profetessa di un rinnovamento spirituale?”; “La virtù della 
scrittura: Caterina autrice”; “Caterina alle origini dell’Osservanza domenicana e di un nuovo 
progetto religioso femminile”. 

L’Autore compie un’analisi accurata degli argomenti che affronta, soffermandosi su alcu-
ne questioni specifiche. Caterina fu una mistica nel senso che nella sua vita cercò di abitare 
la dimensione del reale come espressione dell’umanità di Dio e della divinità dell’uomo e di 
fare del proprio corpo un luogo di enunciazione della Parola divina. A proposito del presunto 
femminismo ante litteram della santa, lo storico sostiene che Caterina non andrebbe conside-
rata una femminista, in quanto non ha mai criticato apertamente la divisione di funzioni tra i 
sessi prevalente nella Chiesa e nella società del suo tempo. Si è però sforzata di andare al di là 
della differenza di genere, riferendosi nei suoi scritti semplicemente all’umanità e ha rovesciato 
dall’interno le barriere tradizionali, dando prova con il proprio esempio del fatto che una donna 
come lei, proveniente da un ambiente modesto e incolta, potesse assumere funzioni tipicamente 
maschili di messaggera di pace, ambasciatrice e persino direttrice d’anime e di coscienze (pp. 
140-141). Il volume è arricchito da un ricco apparato di note, da una biografia dettagliata, da una 
tavola cronologica precisa ed accurata e da un indice dei nomi. Esso, pertanto, si presenta come 
una biografia esaustiva, chiara e completa per quanti vogliano conoscere la figura di Caterina da 
Siena, la sua vita e la sua storia (Marialisa Gammarrota).

S. Arzy, M. Idel, Kabbalah. A Neurocognitive Approach to Mystical Experiences, Yale Univer-
sity Press, New Haven and London 2015, pp. 206.

Gli Autori analizzano gli aspetti fenomenologici e neurologici e i meccanismi cognitivi 
dell’esperienza mistica presenti nelle principali correnti della Kabbalah ebraica (profetica, lu-
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riana, sabbatianismo e hassidismo). Esperienze, tecniche e istruzioni descritte dagli stessi mistici, 
dei quali vengono riproposti brevi estratti in traduzione inglese, sono paragonate dagli autori a 
fenomeni simili riscontrati al giorno d’oggi in pazienti affetti da disturbi neurologici o indotti 
in individui sani a livello sperimentale. Tali confronti mirano a decodificare i meccanismi e i 
processi neurocognitivi sottesi all’esperienza mistica. 

I principali approcci allo studio dell’esperienza mistica nell’ambito degli studi religiosi, 
nonché i vantaggi e i limiti dell’approccio adottato nel presente volume, sono riassunti nel primo 
capitolo. Segue un’analisi del ruolo dell’estasi nel misticismo ebraico e delle principali esperien-
ze estatiche presenti nella Kabbalah: estasi autoscopica, ascensionistica, unitiva e dissociativa. 

Le prime tre sono discusse nel capitolo successivo, nei loro aspetti fenomenologici e neuro-
logici, seguite da brevi descrizioni proposte dai mistici Abraham Ben Shmuel Abulafia, Nathan 
Ben Sa‘adyah Har’ar, Isaac Ben Jacob Ha-Kohen, Isaac Ben Shmuel di Acri, Elnathan Ben-Mo-
she Qalqish, Yehuda Ben-Nissim Ibn-Malka, dal Sefer Ha-Haim, Hayim Vital Calabrese, Israel 
Ben Eliezer Ba’al Shem Tov, Yahuda Albotini, Dov Baer di Mezeritch. Il quarto capitolo è 
dedicato alla mistica dissociativa. Ne vengono analizzate le due forme principali ricordate dalla 
letteratura cabalistica (Maggid e Dibbuq) e riproposte le descrizioni di Joseph Karo, Hayim Vital, 
Nathan di Gaza, Joseph Ibn-Tsur. 

Concludono lo studio ulteriori osservazioni metodologiche e due appendici, dedicate ri-
spettivamente al funzionamento cerebrale e alla figura del mistico Abraham Abulafia (Elena N. 
Barile). 

R. M. Carra Bonacasa, E. Vitale (a cura di), Studi in memoria di Fabiola Ardizzone, 1-4, Qua-
derni Digitali di Archeologia Post-classica nn. 10-13, Dipartimento Culture e Società. Universi-
tà degli Studi di Palermo, Antìpodes, Palermo 2018, pp. 1035.

La Collana Quaderni Digitali di Archeologia Postclassica dell’Università degli studi di Pa-
lermo (Dipartimento Culture e Società) diretta da Rosa Maria Carra pubblica, in quattro volumi 
(nn. 10-13), una raccolta di studi dedicati da un folto gruppo di colleghi e allievi alla memoria 
della studiosa siciliana Fabiola Ardizzone, scomparsa prematuramente. 

I trentanove contributi proposti sono suddivisi per tematiche, afferenti all’età tardoantica 
e medievale, a ciascuna delle quali è dedicato un singolo volume della Collana: 1. Epigrafia e 
Storia (n. 10); 2. Scavi, Topografia e Archeologia del paesaggio (n. 11); 3. Ceramica (n. 12); 4. 
Varie (n. 13).

In considerazione della biografia, del profilo scientifico e dell’ambito di ricerca di Fabiola 
Ardizzone, ricordati da L. Pani Ermini, R.M. Carra Bonacasa (n. 10, 7-15) e E. Vitale (n. 13, 
289-302), la maggior parte degli studi (26) sono incentrati sulla Sicilia e l’ambito del bacino del 
Mediterraneo (Calabria, Sardegna, Malta, area nord-africana). Per motivi di spazio, nella pre-
sente scheda si è scelto di limitare la segnalazione dei singoli contributi alle tematiche più vicine 
agli interessi scientifici e professionali della studiosa scomparsa, rinviando, per una visione più 
complessiva, alla consultazione integrale dei ricchi e articolati volumi, corredati anche di un 
buon apparato iconografico a colori.

Emergono studi che presentano nuovi dati e aggiornamenti derivati da recenti indagini sul 
campo, scavi e ricognizioni; alcuni di questi riguardano progetti diretti e coordinati da F. Ardizzo-
ne, come quelli nel sito pluristratificato su cui sorgeva, nel XIV secolo, l’insediamento monastico 
di Santa Maria di Gangivecchio (F. Agrò, n. 11, 7-28). Altre ricerche in corso in Sicilia riguar-

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it

O P E N   A C C E S S  -  E D I P U G L I A       www.edipuglia.it



SCHEDE BIBLIOGRAFICHE250

dano il territorio di Castronovo (M.O. Hugh Carver, A. Molinari, n. 11, pp. 29-52; N. Giannini, 
n. 11, 111-133); il progetto interdisciplinare in una zona rurale della Sicilia centro-occidentale, 
presso Corleone (A. Castrorao Barba, A. Rotolo, P. Marino, S. Vassallo, G. Bazan, n. 11, 53-77).

Studi di carattere topografico interessano l’area di Agrigento (G. Schirò, n. 11, 203-233) e il 
comparto che comprende la Calabria tirrenica meridionale e la costa nord-orientale della Sicilia 
(F. Zagari, n. 11, 235-354).

Ampio spazio alla pubblicazione di contesti ceramici e produzioni siciliane di età medie-
vale, anche con l’apporto di nuove acquisizioni, è dedicato nel volume sulla Ceramica (n. 12): 
L. Arcifa, A. Bagnera (7-59); M. Manenti (113-167); D. Raia (187-212); A. Tullio (235-262). 
Nell’ambito del Marsala Shipwrecks Project, coordinato dalla Ardizzone, è stato realizzato lo 
studio sistematico dei reperti recuperati nello scavo subacqueo di due relitti presso Marsala (F. 
Pisciotta, N. Garnier, 169-186). Lo stesso volume contiene, inoltre, due saggi inediti di F. Ardiz-
zone: Il sistema dei pesi e delle misure e Una produzione palermitana di anfore tra la fine del X 
e il XII secolo (M.V. Fontana, n. 12, 75-89).

Questa particolare attenzione nella miscellanea ai contributi sul materiale ceramico è l’oc-
casione per ricordare uno dei principali filoni di ricerca di F. Ardizzone, alla quale si deve la 
prima sintesi monografica sulle anfore circolanti in Sicilia in età altomedievale [(F. Ardizzone Lo 
Bue, Anfore in Sicilia (VIII-XII sec. d.C.), Palermo 2012)]; su questa scia si veda lo studio sulla 
circolazione delle anfore palermitane di età islamica (V. Sacco, n. 12, 213-234). 

Anche il primo (Epigrafia e Storia, n. 10) e l’ultimo volume della raccolta (Varie, n. 13) 
contengono studi su vari contesti siciliani, osservati da diversi punti di vista, come Agrigento 
(S. Cosentino, n. 10, 17-36; R.M. Carra Bonacasa, G. Schirò, n. 13, 71-113; A.M. Correra, n. 13, 
115-154); Palermo (G.F. Anselmi Correale, n. 13, 7-47; R. Longo, G. Romagnoli, n. 13); Piazza 
Armerina (P. Pensabene, P. Barresi, n. 13, 247-274) (Paola De Santis).

A. Trono, M.L. Imperiale, G. Marella (a cura di), In viaggio verso Gerusalemme. Culture, eco-
nomie, territori/Walking towards Jerusalem: Cultures, Economies and Territories, Congedo, 
Galatina 2014, pp. 379.

Il volume, suddiviso in tre sezioni, nasce dalla constatazione che gli antichi percorsi di pelle-
grinaggio riscuotono oggi un crescente interesse in tutta Europa e sollecitano nuove esperienze 
di turismo, cui devono rispondere rinnovate pratiche di gestione di tali “itinerari culturali”: fra di 
essi rientra la via Francigena da Canterbury a Roma – mentre si attende per l’autunno del 2019 
il riconoscimento da parte del Consiglio d’Europa del suo prolungamento fino al Capo Santa 
Maria di Leuca (via Francigena del Sud).

La prima sezione (Il viaggio) accoglie nove saggi: P. Caucci von Saucken (Roma, Santiago, 
Gerusalemme: complessità, unità e integrazione delle peregrinationes maiores) mostra la visione 
unitaria che sottendeva l’idea – e la pratica – medievale delle tre peregrinationes maiores. P. Da-
lena (Via Francigena e/o Vie Francigene? Alle radici del pellegrinaggio in Terrasanta) analizza 
la strutturazione del fascio di strade che collegava l’Europa transalpina ai porti pugliesi per la 
Terrasanta. Attraverso i testi agiografici, B. Vetere (Martino di Tours «egregius tutor» «ad salva-
tionem Galliarumª) presenta la figura e il ruolo di Martino nel contesto della dinastia merovingia. 
Z. Ladić (Medieval Pilgrims from the Eastern Adriatic Coast to Terra Sancta and Jerusalem) si 
occupa dei “palmieri” medievali che affrontavano non solo le peregrinationes maiores, ma anche 
quelle minores (Bari, Loreto, Assisi, Aachen etc.). Analizzando un anonimo resoconto di viaggio, 
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L. Lozzi Gallo [La via per Gerusalemme dell’Anonimo austriaco (1426)] si sofferma su tempi, 
modi, percorsi del viaggio in Oriente dei pellegrini di area germanica nel XV secolo. G. Marella 
[L’iter hierosolymitanum. Geografie mistiche e significati del viaggio (secc. XI-XII)] esplora le 
valenze simboliche e spirituali assunte dal pellegrinaggio a Gerusalemme all’epoca della Prima 
Crociata. Un’indagine antropologica è condotta da K. Bada (Following the Pilgrims of the Past 
Time to Their Journey to Jerusalem), che indaga altresì il ruolo della Grecia nelle rotte verso la 
Terrasanta. G. Caselli (Dalla Via Francigena alla Via della Seta: per una rete globale di libere 
vie) segnala l’esigenza di costituire un network che inglobi le antiche vie commerciali e culturali 
europee e asiatiche. G. Imbriani (Cammini e pellegrini) propone una riflessione antropologica 
sui santuari di Fatima e S. Giovanni Rotondo e sulla sacralizzazione dei luoghi legati a Giovanni 
XXIII e Giovanni Paolo II.

Sei contributi occupano la seconda parte del volume (Arte e cultura materiale): M. Leo 
Imperiale (I signa peregrinorum della basilica di San Nicola a Bari) si focalizza sui distintivi di 
pellegrinaggio e su altri oggetti-ricordo (e.g. ampolle destinate a contenere la manna) legati al 
santuario nicolaiano barese. Attraverso lo studio di oltre 400 cantigas medievali in onore della 
Madonna, N. Cicerale (Le Cantigas di Alfonso X e il Mezzogiorno d’Italia) evidenzia gli stretti 
rapporti fra la corte alfonsina di Castiglia e León e la Puglia degli Hohenstaufen. S. Di Sciascio 
(Culti e reliquie in Puglia sui passi dei pellegrini) investiga il rapporto fra geografia santuariale e 
reliquie in area pugliese, evidenziando l’importanza assunta, a partire dal XII secolo, dal culto dei 
reliquiari. Analizzando il viaggio in Terrasanta di Adorno padre e figlio, A. Federico (Il viaggio 
di Anselmo Adorno, pellegrino da Gerusalemme a Gerusalemme) presenta un’indagine su carat-
teristiche e modi di trasmissione in Europa dell’architettura del S. Sepolcro. F. Cavaliere (Arte 
e devozione nei santuari mariani del Salento meridionale lungo il cammino per Santa Maria de 
Finibus Terrae) si occupa del santuario di S. Maria de Finibus Terrae in Puglia e di altri quattro 
luoghi sacri legati alla “via della perdonanza” per Leuca. Segue un’indagine archeologica di L. 
Oliva sulla chiesa tarantina di S. Domenico, costruita nel Trecento sul sedime di un santuario 
greco (Nuove acquisizioni e note sull’architettura di San Domenico in Taranto).

I sei contributi accolti nella terza sezione (Economie e territori) si incentrano sull’esperienza 
del turismo religioso. M. Tinacci Mossello (Prospettive di sviluppo del turismo sostenibile) evi-
denzia la necessità di promuovere un turismo sostenibile, responsabile e consapevole, anche per 
una valorizzazione economica del territorio. L’esperienza inter-religiosa dell’itinerario culturale 
“The Ways to Jerusalem” che coinvolge persone, beni e civiltà tra mar Mediterraneo e mar Nero, 
è presentata da A. Trono (L’itinerario Culturale “The Ways to Jerusalem”, nuova occasione 
di sviluppo territoriale). C. Damari (Gerusalemme, 1876: Thomas Cook e il viaggio in Terra 
Santa) si sofferma sul viaggio in Palestina di Thomas Cook, fondatore, alla fine del XIX secolo, 
di una delle più qualificate agenzie turistiche mondiali. L’indotto generato dai turisti-pellegrini 
che affluiscono a Bari alla basilica di S. Nicola è motivo di riflessione per K. Rizzello (Pellegri-
naggio e turismo spirituale: occasione di sviluppo per la città di Bari), che rileva la necessità di 
valorizzare il potenziale economico di questo fenomeno di pellegrinaggio. Su Lecce, invece, e 
sulla dimensione totalizzante del culto di sant’Oronzo in Salento, è incentrato il contributo di F. 
Ruppi (Devozione ed economia territoriale. Il Salento: un “caso” di studio). Chiude il volume 
un saggio di stampo comparativistico, a cura di K. Rizzello e K. Shinde (Escursionismo e brevi 
soggiorni nel turismo religioso. Confronto e analisi in due religioni), che pone a confronto il 
santuario dei SS. Medici a Oria e il sito di Vrindavan in India (Laura Carnevale).
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M. Caffiero, M. P. Donato, G. Fiume (a cura di), Donne potere religione. Studi per Sara Cabib-
bo, FrancoAngeli, Milano 2017, pp. 288. 

Il volume accoglie contributi sui principali ambiti di ricerca di Sara Cabibbo, storica di gran-
de levatura: le donne, il potere, la religione e la loro reciproca connessione. Nella prima sezione 
figurano studi sulle questioni di genere attestate nella storiografia moderna. In ordine cronologico 
vengono presentati l’evoluzione delle rappresentazioni di Maria di Nazareth a partire dall’XI 
secolo fino ai suoi ultimi sviluppi del XX secolo (R. Rusconi) e il filone letterario dei secreta 
mulierum, la trattatistica sui “segreti” del corpo femminile affermatasi tra il XII e il XVI secolo 
(D. Corsi). Seguono alcune riflessioni sul rapporto tra le donne e gli eventi bellici, in particolare 
l’impatto delle guerre di Fiandra sulla vita e sui coevi modelli femminili (S. Mostaccio). Chiu-
dono la prima sezione due studi dedicati al ruolo delle donne nei movimenti di emancipazione e 
suffragio nel Cile del 1800 (M.R. Stabili) e al rapporto tra la storia delle donne e la microstoria 
tra 1800 e 1900 (I. Fazio). 

La seconda sezione è dedicata alle esperienze di vita religiosa. Particolare attenzione è data 
alle visioni e al loro uso politico nella Spagna del 1600, a Valladolid con la figura di Marina de 
Escobar (J. Burrieza Sanchez) e a Toledo con Magdalena de la Trinidad (A. Atienza Lopez). 
Alla congregazione religiosa carmelitana sono dedicati due contributi: il primo analizza i carat-
teri e lo sviluppo del Carmelo teresiano in Italia nella revisione e nel superamento del modello 
agiografico barocco (E. Marchetti); il secondo ripercorre la presenza carmelitana in Piemonte 
e il ruolo assunto dalla famiglia dei Savoia nel suo sviluppo (P. Cozzo). Seguono l’esperienza 
gesuita in Cile, percepita nella sua lontananza da Roma e dall’Italia (C. Rolle), e le pratiche vi-
suali in Spagna e America latina nelle riproduzioni fotografiche del giorno della consacrazione 
di religiose (O. Sanfuentes). 

La santità e il rapporto tra religione e monarchia è il tema della terza e ultima sezione. Fi-
gurano in particolare le sante regine di Francia, delle quali si afferma il culto nella liturgia del 
XVII e XVIII secolo attraverso lo studio dei breviari (B. Dompnier), e le regine d’Austria con 
Margherita d’Asburgo (C. Vincent-Cassy). Alla vicenda positiva di Ludovica Albertoni nella 
Roma rinascimentale (A. Calissano) si contrappone quella di Luisa de Melgarejo nella Lima 
seicentesca, accusata di santità simulata (R. Millar Carvacho). 

Chiudono il volume due contributi relativi al culto religioso, alla sua spettacolarizzazione 
e alla sua pratica. Si riscontrano pertanto gli esempi delle feste per la canonizzazione della 
carmelitana Maria Maddalena de’ Pazzi nel 1699 a Firenze (B. Majorana) e i culti di santi della 
comunità siciliana della Roma moderna (A. Serra) (Elena N. Barile). 

M. Pesce, Il Cristianesimo, Gesù e la modernità. Una relazione complessa, Carocci, Roma 
2018, pp. 279.

Col presente volume Mauro Pesce corona una lunga stagione di studi attraverso l’analisi 
della complessa relazione tra la natura storica di Gesù e la sua identità ebraica, la nascita del 
Cristianesimo nel suo progressivo distinguersi dall’ebraismo e l’impatto che la nuova religione 
ha avuto sulla modernità.  

Il primo capitolo è dedicato alla costruzione del sistema simbolico cristiano tardoantico e 
all’impatto della modernità su di esso, con particolare attenzione al ruolo che la teologia ha 
assunto in questo processo. 

 I due capitoli successivi affrontano il tema dell’identità cristiana in relazione all’ebraismo 
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e all’eresia. È analizzata dapprima la natura ebraica delle Scritture, il progressivo distacco del 
Cristianesimo da queste e il conseguente confronto e scontro dottrinale con l’ebraismo. Lo stesso 
processo è poi visto all’interno della stessa religione cristiana relativamente alle eresie.  

Il quarto capitolo analizza l’impatto della scienza moderna su tutto l’impianto cristiano. È 
ricordato in particolare il ruolo dell’astronomia nel radicale ripensamento della natura avvenuto 
in età moderna. 

Al rapporto dei gruppi cristiani con le forme di organizzazione politica in età moderna e 
contemporanea sono dedicati rispettivamente i capitoli cinque e sei. Chiude il volume un capitolo 
dedicato alla riscoperta dell’immagine storica di Gesù in tempi recenti e il conseguente impulso 
dato alla ricerca storica (Elena N. Barile). 

J.P. McCarthy, E.F. Lupieri (a cura di), Where Have All the Heavens Gone? Galileo’s Letter to 
the Grand Duchess Christina, Wipf and Stock Publishers, Eugene (Oregon, USA) 2017, pp. 
100.

Il volume, edito da John McCarthy ed Edmondo Lupieri, entrambi studiosi della Loyola 
University di Chicago, accoglie cinque brevi contributi relativi ad alcuni aspetti e temi evocati 
da Galileo Galilei nella sua Lettera alla Granduchessa Cristina, madre del suo patrono Cosimo 
II de’ Medici, nel 1615.

Conformemente alla propria formazione, diversa per ciascuno di loro, gli autori si confron-
tano sul grande tema della complessa interazione tra autorità religiose e scientifiche.  

Fr. G. Coyne (Where Have All the Heavens Gone? Galileo and the Birth of Modern Science) 
costruisce un parallelismo tra la vicenda biografica di Galileo e il contesto culturale, più precisa-
mente scientifico e religioso, dell’Italia a cavallo tra il XVI e il XVII secolo, che vide – proprio 
come Galileo – il passaggio dal metodo induttivo al metodo empirico. 

J. McCarthy (The Letter to the Grand Duchess Christina (1615): Justice, Reinterpretation 
and Piety) ricostruisce la storia testuale della lettera e rievoca i principi proposti da Galileo per 
l’interpretazione della scienza e del testo sacro. Quest’ultimo tema è ugualmente trattato nel 
contributo di M. Pesce (Galileo’s Letter to Christina and the Cultural Certainty of the Bible), 
che rievoca lo sconcerto derivante dalla confutazione della Bibbia come fonte di verità assoluta 
e la difficile transizione mentale e culturale avvenuta all’epoca di Galileo verso una nuova forma 
di sapere. 

Su alcuni aspetti scientifici si concentrano gli ultimi due contributi. D. McCarthy (Galileo’s 
Telescope) offre un breve riepilogo delle diverse concezioni dell’universo esistenti all’epoca di 
Galileo, al quale si deve l’intuizione posta a fondamento dell’astronomia e della moderna conce-
zione dell’esistente: la scelta di un particolare strumento ottico, il telescopio, per l’osservazione 
degli astri. 

Altri importanti esperimenti condotti da Galileo per studiare il pendolo, l’inerzia, la relatività, 
il moto accelerato uniforme e il moto su un piano inclinato sono descritti da A. Gangopadhyaya 
(Supersymmetric Quantum Mechanics) per mostrare la trasformazione della fisica introdotta da 
Galileo in una scienza basata sull’osservazione. 

Tutti i contributi approfondiscono alcuni aspetti di un documento particolarmente significati-
vo, testimone della svolta culturale di un’epoca divisa – in modo non troppo diverso da oggi – tra 
l’eredità del passato e le novità che la scienza offre al futuro (Elena N. Barile). 
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E. De Martino, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud, nuova ed., Il 
Saggiatore, Milano 2015, pp. 457.

Il Saggiatore ripubblica un testo classico di Ernesto De Martino, La terra del rimorso (I ed. 
1961), impreziosito dalla presentazione di Clara Gallini, venuta a mancare nel gennaio 2017, 
che collaborò personalmente con lui. La decisione merita un plauso, giacché il lavoro demarti-
niano sul tarantismo salentino, pur mantenendo evidenti legami con il momento storico in cui 
fu prodotto, tuttora rivela il suo potenziale euristico rispetto a molteplici ambiti disciplinari 
(etnologia, antropologia, psicologia, psichiatria, storia del cristianesimo, storia delle religioni) e 
contribuisce a rinnovare, anche in un pubblico più ampio, la consapevolezza della complessità 
culturale del fenomeno-taranta (al 1998 risale la prima istituzionalizzazione in Puglia delle “Notti 
della Taranta”). 

Nel 1959 De Martino, alla guida di una équipe di ricercatori (in cui trovavano spazio com-
petenze psichiatriche ed etnomusicologiche), condusse un’indagine etnografica sul campo con 
l’intento di osservare il tarantismo pugliese e rimettere in discussione l’ottocentesca interpre-
tazione biomedica, che riconduceva il fenomeno a un mero disordine psichico oppure a una 
sindrome tossica causata dal morso di un aracnide. L’équipe operò prevalentemente a Nardò e 
a Maglie, negli ambienti (anche domestici) in cui avevano luogo gli esorcismi coreutico-cro-
matico-musicali dei ventuno soggetti studiati, e presso la cappella del San Paolo nel Comune 
di San Paolo di Galatina, ove il 29 giugno affluivano quanti “erano stati morsi dalla taranta”. 
Sottesa dall’intuizione che la storia religiosa d’Italia deve «essere essenzialmente regionale» (p. 
50), l’opera demartiniana esprime anche un approccio innovativo alla questione meridionale: 
la “terra del rimorso”, infatti, geograficamente identificata con il Mezzogiorno e in particolare 
con la Puglia, culturalmente richiama l’idea di un territorio dove il “morso della tarantola” è 
sempre in agguato – cioè dove il passato malassorbito, con tutti i suoi contenuti critici, non può 
che riemergere periodicamente. 

Dopo la presentazione della Gallini, cui seguono prefazione e introduzione dell’A., il volu-
me si struttura in tre parti. Nella prima (Salento 1959) l’A. dà conto della situazione in Salento 
alla fine degli anni ’50: del tarantismo, identificato come fenomeno storico-religioso di origine 
medievale, egli evidenzia l’autonomia e la coerenza, pur riconoscendo i suoi rapporti con il 
cattolicesimo. Nella seconda parte (La terra del rimorso), De Martino si concentra sugli aspetti 
simbolici della taranta nonché su scena e oggetti del rito: lo scenario cerimoniale prevedeva 
l’uso di drappi e nastri multicolori, scelti da ciascun tarantolato «in rapporto al contenuto critico 
smarrito che lo travaglia […], su cui fissare le proprie ambivalenze e attraverso cui far defluire 
amore e odio, mania o melanconia» (p. 174). Nella terza parte (Commentario storico) sono 
approfonditi in prospettiva storica i paralleli etnologici e folklorici del fenomeno, gli aspetti 
catartici, il simbolismo rituale della puntura/morso, dell’oscillazione/agonismo e della catarsi 
musicale, con i loro antecedenti; infine è sviluppata una riflessione storiografica sulle origini del 
tarantismo, su Medioevo, magia naturale e Illuminismo. 

Cinque appendici, qui riproposte, concludevano la prima edizione: Considerazioni neu-
ropsichiche sul tarantismo (G. Jervis); Problemi di psicologia nello studio del tarantismo (L. 
Jervis-Comba); L’esorcismo coreutico-musicale del tarantismo, con trascrizioni musicali (D. 
Carpitella); Dati relativi alle condizioni economiche dei tarantati (A. Signorelli); Problemi di 
intervento (E. De Martino; V. De Palma). La presente edizione è integrata, oltre che dalle note, da 
ulteriori elementi riveduti: due apparati bibliografici, relativi rispettivamente alla presentazione 
della Gallini e al lavoro demartiniano; gli indici dei nomi, degli argomenti, dei tarantati; le schede 
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illustrative delle tavole; materiali audio-video originali restaurati (il disco con le registrazioni 
del contesto sonoro delle osservazioni dell’équipe e il video di D. Carpitella, Meloterapia del 
tarantismo).

Fra gli aspetti peculiari dell’analisi etnografica di De Martino emerge la sua capacità di utiliz-
zare il materiale folklorico-religioso non solo come mezzo di comprensione del quadro sociale (il 
«paesaggio umano», p. 296) dal quale proviene, ma anche come documento per la ricostruzione 
del contesto storico a cui rimanda. A tal proposito vale la pena di evidenziare, con Clara Gallini, 
che De Martino, a conclusione della sua indagine sul tarantismo, assunse una posizione diversa 
da quella difesa solo un anno prima (1958) in Morte e pianto rituale nel mondo antico (partendo 
da un’etnografia del lamento funebre lucano): egli rivendica cioè la discontinuità del tarantismo 
pugliese rispetto a forme cultuali del mondo antico, ribadendone l’irriducibilità rispetto a feno-
meni apparentemente comparabili (Laura Carnevale).

L. Mazzei, D. Orecchia (a cura di), L’immaginario devoto tra mafie e antimafia. 2 Narrazioni e 
rappresentazioni, Viella, Roma 2018, pp. 219.

L’opera prosegue il progetto di ricerca Religious Devotion between Mafia and Antimafia, 
finanziato dall’Ateneo di Roma “Tor Vergata”, che si è articolato in più tappe, la più importan-
te delle quali è stata la pubblicazione per Viella del primo volume L’immaginario devoto fra 
mafie e antimafia. Riti, culti e santi, a cura di T. Caliò e L. Ceci. I dodici interventi di questo 
secondo volume, divisi in tre sezioni, focalizzano l’attenzione su come il fenomeno devozionale 
mafioso si sia declinato nelle diverse forme ed espressioni artistiche, e su come i media abbiano 
proiettato al pubblico la realtà della mafia e dell’antimafia. La I sezione, riguardante le strutture 
teatrali, presenta gli interventi «Immaginario devoto e antistatale nei primi tre successi di G. 
Grasso. cognizione storico-critica» di A. Napoli, «Trame mafiose e ossessioni devote. Il caso 
Pirrotta» di S. Rimini e «La salvezza oltre le macerie. La parabola mafiosa nella drammaturgia 
di Franco Scaldati» di V. Raciti. Gli Autori descrivono come la mafia sia stata rappresentata 
nel teatro siciliano e napoletano a partire dall’opera di G. Grasso (1873-1930). In queste opere 
la mafia appare come una realtà omogenea e ben strutturata in epoca post-unitaria, un’autorità 
contrapposta allo Stato. Il demologo palermitano G. Pitrè e l’avvocato e funzionario di polizia 
G. Alongi condannarono il teatro delle marionette e dei Pupi, in quanto educavano i bambini ai 
valori mafiosi (infatti, secondo E. Li Gotti, i personaggi e in particolare Rinaldo avrebbero delle 
analogie con la mafia), sebbene il primo riconosca quella forma di spettacolo quale espressione 
della cultura popolare. Inoltre, mafioso in origine era sinonimo di “bellezza”, “superiorità” e 
“valentia” e assume un’accezione negativa soltanto a partire dal 1863, con I mafiusi di la Vicaria 
di G. Rizzotto. Un discorso a parte merita l’attuale Opera dei Pupi dei fratelli Napoli di Catania, 
che ha riproposto le storie di Rinaldo in chiave antimafiosa. È poi analizzato il caso di Pirrotta, 
fondatore di un teatro civile che analizza il rapporto fra mafia e religione e come la prima sia 
caratterizzata da una precisa ritualità, approfondita poi nella drammaturgia di F. Scaldati. Nella 
II sezione, dedicata al cinema e alla televisione, E. Morreale («Ideologia mafiosa e devozione 
cattolica nel cinema degli anni Novanta») analizza come il rapporto fra sacro e mafia sia stato 
rappresentato in film quali Salvatore Giuliano (1961), The Funeral (1996), Vite perdute (1992). 
P. Ortoleva, conversando con L. Mazzei («Il mafioso nel sistema dei miti a bassa intensità»), 
esamina come la mafia dall’Ottocento abbia costruito la propria cultura mitica rafforzandola 
con la religiosità devozionale, come a partire da Il Padrino (1969) il mito del criminale sia stato 
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sostituito da quello del gangster, la cui sacralità è rafforzata dall’appartenenza a una famiglia 
che detta regole superiori rispetto a quelle della giustizia e dei tribunali, volte a consolidare i 
legami familiari. Di contro, l’eroe dell’antimafia è una singola personalità, celebrata come un 
martire attorno al quale si sviluppa un culto devozionale che getta una luce positiva sullo Stato. 
Tuttavia, questa visione è assente in Gomorra (2008), concentrato sul radicamento che la ca-
morra ha nel territorio napoletano. S. Berruti e D. Gavini («Mentre a Roma si discute, Palermo 
viene espugnata: i funerali di Carlo Alberto Dalla Chiesa nella diretta Rai») analizzano il ruolo 
ritualizzante che i media hanno avuto nel dare risonanza all’uccisione dei coniugi Dalla Chiesa, 
celebrati come martiri, abbandonati dallo Stato al proprio destino. L’evento fu un’occasione di 
unificazione per la comunità che, celebrando il sacrificio del singolo, rafforza il proprio senso 
di appartenenza. G.C. Galvagno (Da La Piovra a Gomorra-La serie. Mafia e rappresentazioni 
religiose nella serialità televisiva tra devozione, agiografia e immaginario pop. Una nota») studia 
come, dagli anni Settanta fino ai primi decenni del Duemila, nel racconto televisivo l’elemento 
religioso assuma varie funzioni: da linguaggio comunicativo del potere mafioso, a simbolo di 
una cultura che si oppone alla mafia o che la sostiene. La III sezione verte sulla stampa, sul web, 
sulla letteratura e sui fumetti. L. Ceci («Semplice cristiano, martire ragazzino: Rosario Livatino 
tra santità cattolica e religione civile») descrive la vita di Livatino e le fasi dell’affermazione del 
culto attorno alla sua persona, fino all’apertura del processo per la sua canonizzazione da parte di 
Mons. F. Montenegro; T. Caliò («Il ruolo del fumetto nel laboratorio agiografico dell’antimafia») 
analizza il ruolo che le espressioni artistiche del fumetto e del Graphic Novel hanno rivestito nel 
diffondere la cultura antimafiosa fra un pubblico adolescente o nell’indagare sul connubio fra 
sentimento religioso ed “etica mafiosa”. M. Ravveduto («Devozioni mafiose nel web») illustra 
come le mafie nel comunicare con i social network deformino la realtà dal proprio punto di vista, 
usando la devozione religiosa in due modi: da una parte essa è lo strumento che permette all’in-
dividuo di confrontarsi con l’identità della comunità e con la sua ritualità collettiva, dall’altra 
costruisce, alimenta e diffonde il proprio immaginario devozionale. Infine, C. Lardo («I romanzi 
di indagine e la rappresentazione distorta del sacro: verso un archetipo? Una nota storico-criti-
ca») sottolinea come la letteratura, già alla fine dell’Ottocento, abbia investito il mafioso della 
funzione di eroe che combatte le ingiustizie e la sopraffazione, idolatrando il denaro e il potere 
attraverso i riti e gli stilemi della religione. Il rapporto che intercorre fra letteratura, potere ma-
fioso e immaginario devoto fu denunciato per la prima volta da Leonardo Sciascia nello scritto 
Todo modo; nella fiction di Camilleri il mafioso non è mai un eroe perché non riveste il ruolo 
di protagonista, mentre nella non fiction di Saviano l’unica sua colpa è di essere nato a Napoli. 
Chiude il volume un sommario in inglese; si segnala, inoltre, che il progetto di ricerca Religious 
Devotion between Mafia and Antimafia ha prodotto un sito web www.cultiemafie@uniroma2.it, 
nel quale sono consultabili materiali e schede riguardanti la storia dell’intreccio fra immaginario 
devoto, mafia e antimafia dal 1945 fino ai giorni nostri (Chiara Barbarito).
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