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Marco Biffi¥, Isabella Gagliardi*

Introduzione.
Geografie interiori:
mappare l'interiorita
nel cristianesimo, nell’ebraismo e nell’lslam medievali

I volume nasce dall'idea di interrogare le fonti religiose utilizzando, come

punto di vista, la fruizione mentale degli spazi, per cercare di rispondere

al quesito relativo al ruolo svolto dalle religioni abramitiche nel costruire
gli schemi di percezione di sé e del mondo entro contesti storicamente de-
terminati’. Nella fattispecie il focus dell'interesse consiste nella ricostruzione
del ruolo svolto dalle religioni in relazione alla percezione e alla normazione
dello spazio immateriale della coscienza. Il quesito, dunque, implica che si
vadano a indagare assetti valoriali collegati all'interiorita, a quellinvisibile e
immateriale individuale con cui inevitabilmente il fattore religioso dialoga.
Si tratta, ancora, di ricostruire i quadri storici in cui si svilupparono tasso-
nomie ordinatrici del microcosmo individuale, per usare parole tipiche delle
fonti escusse, e che, inevitabilmente, furono legate e collegate alle (forse ad-
dirittura desunte dalle) tassonomie esteriori, dunque spaziali tout court. La
questione della tassonomia ordinatrice della comprensione del reale é a sua
volta strettamente connessa alla discrezione: discernere quanto promana da
Dio rispetto quanto si oppone a Dio & il primo passo da compiere per riuscire
a comprendere la realta sotto il profilo religioso.

Lopera di discernimento presiede alla produzione di codici ordinatori
della vita. Non a caso il lessico religioso dell’Occidente medievale latino trova
il proprio centro nella semantica dell'ordo. Una parola che detiene una mol-

Universita degli Studi di Firenze

! Un modello di metodo é sicuramente il testo di ADRIANA DESTRO e di MAURO PESCE,
Luomo Gestl. Giorni, luoghi, incontri di una vita, Milano, Mondadori, 2008. Cfr. inoltre lo stimolan-
te testo curato da DIONIGI ALBERA e JOHN EADE, International Perspectives on Pilgrimage Studies.
Intineraries, Gaps and Obstacles, New York-London, Routledgem, 2015.
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teplicita di significati, non sempre pienamente separabili 'uno dall’altro ma
che, sicuramente, furono strutturanti. Il termine puo designare di volta in
volta la taxis cui sono sottoposte le gerarchie angeliche ed ecclesiastiche, le
articolazioni della societa tripartita, una Regola o una congregazione religio-
sa, Pordine naturale delle cose, il principio guida della normazione e cosi via.
La parola strettamente legata a ordo € disciplina. In passato si & ritenuto che la
pretesa di ordinare e di disciplinare i corpi e le anime fosse un tipico prodotto
della Prima Eta Moderna e delle societa cristiane. In realta ricerche recenti
stanno ampiamente dimostrando che il processo fu pit articolato e fluido e
che interesso anche le societa precedenti, assumendo di volta in volta mor-
fologie storicamente determinate e da ricostruire. Ogni analisi della costru-
zione e della gerarchizzazione degli spazi, materiali e immateriali, non puo
assolutamente prescindere dall'analisi delle conseguenze della costruzione
medesima, ovvero la loro applicazione nelle realta storiche.

In primo luogo questo volume delinea e dimostra la metodica della com-
parazione tra fonti appartenenti a universi concettuali differenti.

La comparazione & avvenuta attraverso il ricorso a quelle che abbiamo
voluto chiamare le topologie interiori, ovvero assetti spaziali precisi collocati e
collocabili dentro il sé, che sono state identificate grazie a una ricerca preli-
minare, svolta in collaborazione tra storici, linguisti e fenomenologi del lin-
guaggio. La metodica d’indagine ci ha consentito di superare sia la genetica
testuale, sia I'approccio fenomenologico tradizionale: non abbiamo cercato
generiche analogie e assonanze tra i contenuti delle fonti, ma, piuttosto, ab-
biamo identificato la ricorsivita e la morfologia degli spazi utilizzati nelle
fonti. Citta, palazzi, chiostri e molti altri luoghi ancora sono stati di volta in
volta utilizzati dai redattori delle fonti come modelli di costruzione dell'inte-
riorita, mentre il rapporto con Dio assumeva la veste del viaggio o comunque
dello spostamento in un immateriale che prendeva la sua dicibilita attraverso
il ricorso alla terminologia spaziale. Credo che questo sia stato, per ora, il ri-
sultato pitt importante del progetto: desumere un codice di confrontabilita
di testi attinenti a realtd assai diverse tra loro e non geneticamente collegate.

Agli autori di questo volume, generosi compagni di un'avventura scientifi-
ca entusiasmante, vadano i nostri ringraziamenti pit sinceri.



1. Metodica e strumenti






Simona Cresti*

Mappare la devozione:
proposte per una digitalizzazione
del paesaggio spirituale medievale

Per una topologia della devozione

lla base del progetto delle «Geografie interiori» c’¢ uridea ben precisa:

quella per cui i concetti di spazio e di luogo siano in grado di fornire

un accesso particolare allo studio della religiosita medievale. In questo
senso, il progetto si inserisce a pieno titolo all'interno di una tradizione inter-
pretativa consolidata che da alcuni decenni ha investito la ricerca umanistica
e che avolte é identificata nei termini di una “spatial turn”: 1a svolta cui si fa ri-
ferimento ¢ da intendere in senso metodologico e si esplicita come un condi-
viso aumento dell'attenzione nei confronti del rapporto tra forme di organiz-
zazione culturale e luoghi in cui esse si sviluppano. Una tendenza visibile in
linguistica, nelle scienze cognitive, nella filosofia, e in particolar modo anche
negli studi sul medioevo, nei quali gia ha fornito e fornisce accessi molteplici,
per esempio, allo studio delle forme di religiosita'.

Universita degli Studi di Firenze

! Rifacendosi allo storico lavoro di Henri Lefebvre (La prodution de lespace, Paris, Anthro-
pos, 1974), Megan Cassidy-Welch e Simona Corbellini hanno di recente esplicitamente guidato
l'attenzione sulla necessita di coniugare 'interpretazione delle forme di organizzazione reli-
giosa medievale con lo studio dei luoghi e degli spazi in cui esse si sviluppano (MEGAN CaAs-
SIDY-WELCH, Space and Place in Medieval Contexts, in «Parergon», 27, 11, 2010, pp. 1-12; SABRINA
CORBELLINI, Mapping spiritual life: a spatial approach to late medieval spirituality, in «Annuario de
Estudios Medievales», 44/1, enero-junio 2014, pp. 81-100). Particolarmente interessanti, ai fini
della nostra analisi, appaiono anche i lavori sulla geografia “narrativa” del chiostro di Fabio Cu-
simano («Claustrum praefert paradisum». La geografia della salvezza nel monachesimo di tradizione lati-
na occidentale, in «Studi e materiali di storia delle religioni», Roma, Editrice Morcelliana, 1/2014,
pp. 258-281) e il volume curato da Anna Benvenuti e Pierantonio Piatti e dedicato allo studio
dellimmagine di Gerusalemme nella trasmissione della tradizione religiosa tardo-antica, me-
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Da qui nasce il progetto di una topologia della devozione, che nel nostro
caso si configura come la costruzione di un database online in grado di ren-
dere esplorabile un corpus di testi medievali (VI-XV secolo) legati al tema del
pellegrinaggio interiore. In fase preliminare, i testi da mappare sono stati
scelti perché segnati da una speciale caratteristica comune, vale a dire la ten-
denza a situare 'esperienza religiosa: ogni volta in maniera diversa a seconda
dello stile, dello scopo, del pubblico dell'opera, la spiritualita appare in essi
nella sua veste “locale”.

Dei molteplici luoghi in cui questo ambiente spirituale si articola non vo-
gliamo tuttavia semplicemente fornire un catalogo. Piuttosto, quello che ci
piacerebbe fare & operare una mappatura del legame profondo e — speriamo
di mostrare — strutturale che sussiste tra esperienza spirituale e spazialita. Il
mio intervento ha lo scopo di presentare questo progetto da un punto di vista
metodologico e teorico, e introdurre la tassonomia che ci servira a esplorare i
testi del nostro corpus e strutturare la nostra “geografia spirituale”.

Luoghi fisici e luoghi spirituali

Per chiarire la natura del materiale da mappare, sara utile richiamare I'atten-
zione su alcune immagini spaziali che emergono dai testi che abbiamo con-
siderato. Per esempio, quella dell'opposizione esterno/interno rappresentata
dallo spazio del chiostro nell'ambito del monachesimo latino occidentale. Per
descriverla Fabio Cusimano introduce I'idea del monastero come strumento
di realizzazione e forma della vita religiosa, e non unicamente suo sfondo?.

dievale e premoderna (Come a Gerusalemme. Evocazioni, riproduzioni, imitazioni dei luoghi santi tra
Medioevo ed Etid Moderna, Firenze, SISMEL, 2013). Al di fuori dellambito specifico degli studi sul
medioevo, & opportuno citare il contributo offerto dalla riflessione di Michel de Certeau, che,
erede della riflessione fenomenologica sul corpo vivo e sulle forme di organizzazione culturale
quotidiane, in Linvenzione del quotidiano (Linvention du quotidien, Paris, Gallimard, 1990; trad. it.
Roma, Edizioni Lavoro, 2010) esplora il concetto di spazio vissuto e “praticato”, e quello della
linguistica cognitiva, che a partire dagli anni Ottanta ha coniugato lo studio dei meccanismi di
categorizzazione con quello dello schema corporeo e del movimento nello spazio (ricordo, in
particolare, CLAUDIA BRUGMAN, GEORGE LAKOFF, Cognitive topology and lexical networks, in Lexical
Ambiguity Resolution: Perspectives from Psycholinguistics, Neuropsychology, and Artificial Intelligence, a
cura di Steven L. Small, Garrison W. Cottrell, Micheal K. Tanenhaus, San Mateo, CA: Morgan
Kaufmann, 1988, pp. 477-508; MARK JOHNSON, The Body in the Mind. The Bodily Basis of Meaning,
Imagination, and Reason, Chicago, The University of Chicago Press, 1987).
*  Ivi, p. 258.
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La volonta di separazione dal mondo circostante & caratteristica distintiva e
atto di nascita delle manifestazioni monastiche tardo-antiche e medievali:
per questo il chiostro, spazio “interno” contrapposto a un “fuori” mondano, si
presenta come rifugio spirituale in cui sono garantiti solitudine e riparo. In
questo modo gli ambienti interni dei monasteri, spesso progettati per assu-
mere il valore di richiamo materiale alla pratica devozionale, possono essere
visti come una mappa terrena e familiare capace di guidare chili abita versola
conquista della beatitudine o della salvezza: essere dentro al monastero, abi-
tarlo, percorrerne i luoghi, ha gia il valore di unesperienza religiosa, poiché
equivale a muoversi in uno spazio trascendente e spirituale come all'inter-
no di una copia-carbone’. In questo senso diventa importante comprendere
come certi spazi sono vissuti materialmente, perché gia questo vissuto appa-
re parte integrante dell’esperienza spirituale. Questo perché, nota Cusimano,

Limmagine, i simboli, nel Medioevo non esauriscono il proprio ruolo con la mera
rappresentazione di qualcos’altro a cui rinviano: essi non fungono meramente da “se-
gna-posto”, da collegamento, ma forniscono sempre un indissolubile connubio “ma-
teriale” tra il carattere di “immagine” e quello di “oggetto”, operando come un trait
d’union in una realtd estesa e unificata‘.

Trai testi che abbiamo considerato in questa prima fase del nostro proget-
to, il De Claustro animae di Hugo de Fouilloy esemplifica perfettamente que-
sta tendenza. I luoghi del monastero sono qui trasfigurati nel senso di una
mappa capace di fornire indicazioni per la crescita spirituale di chi li abita.
Ogni stanza, ogni elemento architettonico sembra in grado di stimolare la
preghiera e la pratica devozionale richiamando una corrispondente disposi-
zione dell’anima, una virtli o una prescrizione morale.

Fuori dal monastero, la stessa riflessione puo essere riprodotta per gli
spazi urbani. Sono molti i testi in cui i luoghi della citta abitata dal narra-
tore appaiono caricati di componente spirituale, perché trasfigurati nella
geografia della citta santa, e dunque, in seconda battuta, in quella della Ge-
rusalemme celeste. Il carattere delle architetture urbane, degli spazi dedicati
alla spiritualita e delle raffigurazioni che li accompagnano doveva esortare a
riprodurre “virtualmente”, allinterno della propria anima, il percorso della
passione o del pellegrinaggio verso la citta santa. Secondo un meccanismo

> Ivi, p. 265.
4 FABIO CUSIMANO, «Claustrum praefert paradisum», cit., p. 258.
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di proiezione simile a quello descritto per gli spazi monastici, infatti, sono
adesso le architetture urbane a rimandare a un significato altro da sé, ripro-
ducendo quelle della citta santas.

La Gerusalemme che compare nelle immagini della Via crucis assume
spesso, per esempio, i tratti delle citta note, in cui si vive. Tali raffigurazio-
ni dunque non appaiono concepite come mappe letterali della citta santa ma
come un mezzo spirituale, uno strumento capace di permettere ai fedeli di
presentificare la passione di Cristo e di empatizzare con essa. La geografia
della citta santa, resa accessibile attraverso la pittura, diventa un elemento
fondamentale della vita spirituale, perché capace di avvicinare il fruitore, at-
traverso l'intensita emotiva dell’arte e la somiglianza con i luoghi a lui noti,
al senso dell’esperienza dell'essere a Gerusalemme e del percorrere material-
mente le tappe della passione. Lesperienza che sembra essere in gioco, qui,
non é quella del semplice spettatore: come spiega Kathryn M. Rudy, il cam-
mino della passione, come il pellegrinaggio verso la citta santa, non doveva
rappresentare per il fedele solo una metafora (quella del viaggio della vita at-
traverso la sofferenza), ma il compito materiale di seguire le orme di Cristo.
Questo compito, in un certo modo, era reso possibile dall’esperienza artisti-
co-spirituale che permetteva di sentirsi parte della rappresentazione, e non
semplicemente suo spettatore®. Secondo questo meccanismo di proiezione,
spiega Isabella Gagliardi,

pregare significava, in definitiva, anche imparare una tecnica ben precisa: riprodurre
mentalmente un percorso che si snodava passando di immagine edificante in imma-
gine edificante, ognuna delle quali era ben collocata geograficamente e topografica-
mente, come se fosse un pellegrinaggio virtuale’.

Tra i testi considerati in fase preliminare, un esempio chiaro di questa so-
vrapposizione lo troviamo nell'opera di Niccolo di Osimo, che nel Giardino de
oratione esorta a meditare sulla passione di Cristo visualizzandone mental-
mente il percorso, e immaginandolo snodarsi per le strade della propria citta.

5 ISABELLA GAGLIARDI, La Gerusalemme interiore, in Come a Gerusalemme, cit., pp. 29-30.

¢ KATHRYN M. Rupy, Virtual Pilgrimage through the Jerusalem Cityscape, in Visual Constructs
of Jerusalem, a cura di Bianca Kithnel, Galit Noga-Banai, Hanna Vorholt, Turnhout (Belgium),
Brepols Publishers, 2014, pp. 381-393: 381.

7 ISABELLA GAGLIARDI, La Gerusalemme interiore, cit., p. 32.
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Analizzare i racconti dei luoghi: indicazioni di metodo

Per raggiungere l'obiettivo di una mappatura concettuale dello spazio della
devozione & necessario considerare la natura particolare dei testi nei quali
questa esperienza ci & consegnata. In essi, con modalita varie, i luoghi sono
sempre raccontati, vale a dire filtrati attraverso la lente descrittiva dell'espe-
rienza personale, e la natura particolare di questo “filtro” & un elemento che
deve essere preservato in fase di progettazione. Di dati di questo genere ha
parlato diffusamente Michel de Certeau: nelle sue parole un racconto, o pitt
precisamente il racconto di come un luogo é vissuto attraverso una pratica
quotidiana, € un elemento segnato dalla capacita di incorporare le «esperien-
ze particolari, le frequentazioni, le solidarieta e i conflitti che organizzano lo
spazio» in cui si vive®. In questo senso un racconto € in grado, diversamente
da una misura, di catturare la quotidianita dell’esperienza, vale a dire il suo
essere essenzialmente legata alla situazione del narratore e alla sua quotidia-
nita vissuta. Questo materiale, dice de Certeau, diventa un dato da analizza-
re, significativo in quanto strutturalmente legato al qui e all'ora in cui avviene.

La linguistica e la filosofia che studia il linguaggio, in questo caso, fungo-
no da ispirazione e «modello teorico» per uno studio che coinvolga racconti
di luoghi®. De Certeau suggerisce di assumere come modello per I'analisi del
quotidiano proprio la linguistica dell’esecuzione, vale a dire lo studio di come
si costruiscono frasi proprie a partire da un vocabolario e una sintassi ricevuti.
Un atto di questo genere non ¢ la semplice combinazione di elementi, per-
ché, appunto, l'atto di parlare non é riducibile alla competenza linguistica.
Da questo punto di vista, ogni enunciazione deve essere considerata nella sua
specificita, come urappropriazione (cioé un atto che instaura un significato
relativo 2 un momento e a un luogo), una realizzazione (un atto che fa essere
la lingua, avendo luogo) e una relazione (un atto che stabilisce di un contatto
con l'altro, I'interlocutore, e una rete di spazi e rapporti allocutiviy°.

Rispetto allo spazio in cui avviene (nellesempio di de Certeau il sistema
urbano delle strade che puo essere tracciato su una mappa), l'esperienza del
luogo (per esempio l'atto di camminare) si trova nella stessa relazione in cui
I'enunciazione sta nei confronti della lingua o delle proposizioni proferite.

8 MicHEL DE CERTEAU, Linvenzione del quotidiano, cit., p. 3.

> Ivi, p.8.

©  Cfr. a questo propostito, EMILE BENVENISTE, Probléms de linguistique générale, 1, 1964,
Paris, Gallimard, pp. 251-266; JOHN SEARLE, What is a speech act?, in Philosophy in America, a cura
di Max Black, Ithaca, Cornell University Press, 1965, pp. 221-239.
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Le esperienze dei luoghi rispecchiano in questo senso le caratteristiche delle
funzioni enunciative: sono processi di appropriazione del sistema topografi-
co da parte del pedone; realizzano un luogo, percorrendolo; implicano infine
rapporti fra posizioni differenziate, ovvero contratti pragmatici sotto forma
di incontri, interazioni e movimenti.

Poiché le esperienze dei luoghi rispecchiano le funzioni enunciative, il
racconto diventa lo strumento perfetto per catturare le loro caratteristiche.
Potremmo pensare di rappresentare i percorsi facendo dei tracciati su una
mappa: ma il risultato di questa operazione fisserebbe sul foglio una forma
geometrica, una misura quantificabile, e ne lascerebbe fuori il momento cen-
trale:'atto del camminare, 'esperienza del luogo nel suo contesto di attuazio-
ne. Lo spazio percorso e raccontato e dotato di uno spessore qualitativo che
dipende dai modi in cui é vissuto da chi effettua il percorso, e che un racconto
in prima persona, flesso secondo esigenze e sensibilita personali, restituisce
con pilt accuratezza. In questa prospettiva e opportuno evitare di pensare ai
luoghi raccontati secondo il paradigma della localizzazione. Nellesempio di de
Certeau, una camminata non avviene in un luogo, ma lo crea. Come la re-
alizzazione linguistica non preesiste alla grammatica, cosi la spazialita non
preesiste rispetto alle pratiche che la realizzano, ma ne ¢ invece istanziata e
strutturata'.

De Certeau chiama questo spazio «metaforico», riferendosi alla metafora
in senso lato come trasporto concettuale e interazione tra campi semantici.
Una dimensione messa in atto dalle pratiche quotidiane, estranee allo spazio
«geometrico» o «geografico» delle costruzioni visive, panottiche e teoriche
che cercano di descrivere i luoghi in modo univoco e definitivo, per questo
caricata di una componente soggettiva, dove per “soggettiva” si intende esi-
stenziale, motoria, cinestetica, qualitativa, materiale. «Una citta transuman-
te, o metaforica», che «s’insinua cosi nel testo chiaro di quella pianificata e
leggibile»™. Un insieme di luoghi, quindi, che non deve essere inteso in senso
“cartesiano” come urestensione contrapposta alla coscienza, ma che, al con-
trario, sta al di qua dello spazio tracciabile sulla carta, nelle pratiche e nelle
esperienze quotidiane che gli conferiscono un senso preciso: nel nostro caso
un senso religioso.

1 MICHEL DE CERTEAU, Linvenzione del quotidiano, cit., p. 150.
= Ivi, p. 130.
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Lo spazio fenomenologico e il corpo situato

Pur nella grande differenza di temi, stili, destinatari, scopi, la costante
che emerge in modo chiaro &, prima ancora del carattere spirituale, quel-
la del carattere soggettivo dei testi che comporranno il corpus. Questo trat-
to si impone con evidenza nei testi di natura mistica, come ad esempio il
memoriale di Angela da Foligno, dal quale affiorano in modo immediato,
raccontate nella forma del resoconto (riportato), esperienze di luoghi svol-
te in prima persona. La protagonista dell’azione si descrive intenta a per-
correre un cammino graduato culminante nell’estasi della comunione con
Dio: tale cammino ¢ condotto attraverso una serie di esperienze personali,
raccontate in descrizioni generose di particolari relativi a spostamenti rea-
li e immaginari, e soprattutto alle modalita affettive in cui essi sono svolti.
Tuttavia, anche nel caso in cui i testi esaminati non si configurino propria-
mente come esposizioni di esperienze vissute, essi conservano comunque,
e notevolmente quando a emergere sono le categorie spaziali, un carattere
soggettivo. Tale carattere & presente in testi parenetici, nei quali si esortano
i lettori a rivivere mentalmente e fisicamente — e dunque facendoli propri,
rendendoli un'esperienza soggettiva — gli spazi della passione o del pellegri-
naggio. Lo stesso si puo dire di lavori prettamente teoretici: trattati come I'Iti-
nerarium di Bonaventura, in cui la ricerca teologica stessa muove le mosse dal
racconto di vicende personali (non a caso, 'ascesa verso il monte della Verna)
e assume le forme spaziali e motorie di un “cammino” soggettivo culminante
nellexcessus mentis.

Ora, la prospettiva filosofica che pit di ogni altra si & avvicinata a un con-
cetto intensivo di spazio & quella fenomenologica. Questo non avviene per
caso, dato che la fenomenologia, da Edmund Husserl in poi, non intende la
soggettivita come sinonimo di privatezza dell'esperienza o solipsismo, ma ne
fa uno strumento concettuale per plasmare un'immagine inedita del rapporto
tra la coscienza e il mondo esperito. La descrizione dei fenomeni cosi come
essi si danno alla coscienza avviene all'interno di una prospettiva rinnova-
ta sull'essere, nella quale le distinzioni tra soggetto e oggetto, tra mentale e
reale, tra interno ed esterno tendono a cadere in favore di un'ontologia “tra-
sversale”, filtrata dai concetti di intenzionalitd in Husserl, di carne e chiasma in
Merleau-Ponty, di Essere in Heidegger.

In fenomenologia, e in particolare in Merleau-Ponty, un particolare con-
cetto di spazio intensivo e elaborato nell'ottica pitt generale del ritorno all’a-
nalisi della Lebenswelt. Per «<mondo della vita» si intende I'esperienza vissu-
ta che precede tutte le descrizioni scientifiche, ma a cui, secondo una nota
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espressione di Merleau-Ponty, quelle descrizioni rimandano sempre. In altre
parole, una spazialita compresa a partire dall’esperienza soggettiva e incar-
nata.

Ritornare alle cose stesse significa ritornare a questo mondo anteriore alla cono-
scenza di cui la conoscenza parla sempre, e nei confronti del quale ogni determina-
zione scientifica & astratta, segnitiva e dipendente, come la geografia nei confronti
del paesaggio®.

In questa prospettiva il problema non é che cosa significhi, per una co-
scienza, essere immersa in uno spazio, perché un corpo vivente é gia per sua
natura originariamente e interamente spaziale. La spazialita abitata da un
corpo vivo, che & una spazialita «di situazione», si distingue da quella «di po-
sizione» propria degli oggetti non dotati di coscienza. La condizione in cui si
trova sempre il corpo &, appunto, quella dell’essere situato, e dunque orienta-
to verso certi compiti e certe intenzioni pratiche. Come recita un noto esem-
pio della Fenomenologia della percezione, il braccio di un corpo vivente non si
trova accanto al posacenere allo stesso modo in cui il posacenere gli si trova
a sua volta accanto. Il corpo ha della propria posizione unevidenza irriflessa
e antepredicativa, deitticamente ancorata e dipendente da quel sistema co-
ordinato di intenzioni e movimenti che prende il nome di schema corporeo.

Applicata al mio corpo, la parola ‘qui’ non indica una posizione determinata in
rapporto ad altre posizioni o in rapporto a coordinate esterne, ma l'installazione delle
prime coordinate, 'ancoraggio del corpo attivo in un oggetto, la situazione del corpo
di fronte ai suoi compiti*.

Spazi e luoghi

In anni pit recenti, il dibattito sul problema della spazialita intensiva e quali-
tativa ha investito nuove aree disciplinari (per esempio la geografia, o 'archi-
tettura), strutturando la riflessione su una coppia oppositiva, quella di spazio
e luogo, che & proposta per la prima volta dal geografo sino-americano Yi-Fu

B MAURICE MERLEAU-PONTY, Fenomenologia della percezione, Milano, Bompiani, 2003, p. 17.
“ Ivi, p. 154,
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Tuan®, e poi rielaborata in varie forme fino agli anni piti recenti. Dichiaran-
dosi erede di molti spunti fenomenologici, in un volume intitolato The fate of
place, Edward Casey™ descrive la storia della riflessione sulla spazialita opera-
ta nella filosofia occidentale come una progressiva e fatale dimenticanza del
concetto di luogo a favore, invece, dell’affermarsi di quello di spazio. Come
spiega un altro autore che si & occupato di spazialita intensiva, Jeff Malpas,
quasi parafrasando le parole di Merleau-Ponty, il concetto di luogo si trova,
nei confronti di quello di spazio, nella stessa relazione in cui la quotidianita
stanei confronti delle scienze esatte”. Sel'idea di spazio, frutto di un'opera se-
colare di decontaminazione dagli aspetti qualitativi e intensivi, & storicamen-
te legata a quelle di estensione geometrica e di vuoto, quella di luogo invece
si intende attraverso quella di esperienza. Al posto di una nozione di spazio
unico, neutrale rispetto al punto di vista, omogeneo, isotropico, la categoria
su cui riflettere diventa il luogo, in quanto legato alla qualita dell’esperienza,
alla sua componente materiale, corporea ed emotiva. Nella definizione di Ca-
sey, il luogo e 'ambiente praticamente, storicamente ed emotivamente con-
notato che aderisce immediatamente al corpo vivente:

I maintain that “space” is the name for that most encompassing reality that allows
for things to be located within it; and it serves in this locatory capacity whether it is
conceived as absolute or relative in its own nature. “Place”, on the other hand, is the
immediate ambiance of my lived body and its history, including the whole sedimen-
ted history of cultural and social influences and personal interests that compose my
life-history™.

Laddove lo spazio & definibile come l'ordine qualsiasi secondo il quale
degli elementi vengono distribuiti entro rapporti di coesistenza, viene com-
preso come estensione indipendente dai punti di vista o come vuoto in cui &
possibile localizzare gli oggetti, il luogo é invece descritto come uno spazio

5 YI-FU TUAN, Space and Place: The Perspective of Experience, Minneapolis, University of Min-
nesota, 1977.

1 EDWARD S. CASEY, The Fate of Place: A Philosophical History, Berkeley, University of Cali-
fornia Press, 1997.

7 JEFF MALPAS, Place and Experience. A Philosophical Topography, Cambridge, Cambridge
University Press, 2004, p. 34.

1 EDWARD S. CASEY, Body, Self and Landscape. A Geophilosophical Inquiry into the Place-World,
in Textures of Place. Exploring Humanist Geographies, a cura di Paul C. Adams, Steven Hoelscher,
and Karen E. Till, Minneapolis, University of Minnesota Press, 2001, p. 404.
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praticato, come l'effetto prodotto dalle operazioni soggettive che orientano
lo spazio, ed & capace di coinvolgere vettori di direzione, quantita di velocita,
variabili di tempo, e soprattutto esperienze soggettive nella loro irriducibilita
qualitativa®.

La centralita del movimento

Tutti gli autori fin qui citati sono concordi nell'assegnare alla componente
motoria un ruolo fondamentale nella comprensione dell’esperienza del luo-
go. La struttura essenziale del luogo sembra, anzi, strutturalmente legata a
quella del movimento. Questa idea, che da Aristotele si trasmette lungo la
storia della riflessione filosofica e scientifica priva di implicazioni qualitative,
appare declinata in questo caso in senso soggettivo. Jeff Malpas, per esem-
pio, focalizza l'attenzione sulla centralita della categoria del luogo all'interno
di una cornice fenomenologica, in cui la principale caratteristica del corpo
vivente é 'essere capace di collocarsi rispetto alle altre cose nello spazio e di
interagirvi. La nozione di luogo, in quest’ottica, appare incomprensibile in
assenza di quelle di gesto, intenzione, coinvolgimento pratico e affettivo: in
altre parole, di categorie che permettono di pensare il movimento nelle sue
caratteristiche intenzionali, qualitative e materiali.

Gia Merleau-Ponty, agli inizi del Novecento, descriveva come la compren-
sione degli oggetti (lintenzione significante) si formasse nel movimento,
insistendo sulla centralita della nozione di «<schema corporeo». La capacita
di interagire con oggetti che ci circondano si costituisce, nelle pagine della
Fenomenologia della percezione, in virtt di un sistema di corrispondenze tra mo-

¥ Sul tema del confronto tra i concetti di spazio e di luogo, si vedano, oltre ai lavori citati
e al saggio di Michel de Certeau, anche EDWARD S. CASEY, Between Geography and Philosophy:
What does it means to be in a Place-World?, in «Annals of the Association of American Geographers»,
vol. 91, 1v (Dec., 2001), pp. 683-693; ID., Remembering: a Phenomenological Study, Bloomington,
Indiana University Press, 1987; JEFF MALPAS, Heidegger and the Thinking of Place. Explorations in
the Topology of Being, Cambridge, Massachussets, London, England, The MIT Press, 2012; ID.,
Heidegger’s Topology: Being, Place, World, Cambridge, Massachussets, MIT Press, 2006; trad. it.
La topologia di Heidegger. Essere, luogo, mondo, Roma, Aracne editrice, 2016; The place of Landscape.
Concepts, Contexts, Studies, a cura di Jeff Malpas, Cambridge (Massachussetts), MIT Press, 2011;
DAVID SEAMON, A Geography of the Lifeworld. Moviment, Rest and Encounter, London, Croom Helm,
1979; ID., Place Attachment and Phenomenology: the Synergetic Dynamism of Place, in Place Attachment:
Advances in Theory, Methods, Applications, a cura di Lynne C. Manzo, Patrick Devine-Wright, New
York, Routledge, 2013, pp. 11-22.
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vimenti e sensazioni, secondo il quale, a ogni nuova orientazione del corpo
rispetto ai suoi oggetti, questi restituiscono una corrispondente, aggiornata
sfumatura della percezione (in termini fenomenologici: un adombramento).
Per questa ragione, per il fatto che «originariamente la coscienza non é un “io
penso che”, ma un “io posso’»?°, Merleau-Ponty definisce I'esistenza spaziale
come la «condizione primordiale di ogni essere vivente», e la motilita la sua
«intenzionalita originale»?. In particolare, il primo movimento che identifi-
ca la soggettivita e ne instaura la relazione col mondo degli oggetti e quello
prensivo. Lafferrare non é tanto, qui, il frutto di una risoluzione della volonta
abbinata a una coscienza rappresentazionale, ma & un gesto pilt “antico”’, un
gesto strutturale della coscienza, in grado di precedere e di fondare ogni con-
cettualizzazione®.

Nella riflessione sulla centralita del movimento prensivo, la relazione tra
soggetto e luogo risulta dunque ribaltata. E il luogo ad essere primario, da un
punto di vista ontologico: in assenza della struttura locativa, secondo Mal-
pas, per esempio, non puo costituirsi alcuna soggettivita. Non esiste qualcosa
come un soggetto disincarnato e avulso dalla spazialita corporea: tradotto nel
linguaggio contemporaneo della ricerca linguistica-cognitiva, il corpo spa-

*  MAURICE MERLEAU-PONTY, Fenomenologia della percezione, cit., p. 193.

2 Ivi, p. 164.

2 Dalle pagine della Fenomenologia della percezione, dove alberga allinterno della discussio-
ne sul rapporto tra il movimento e la significazione (ivi, p. 168 e sgg.), lidea si & trasmessa fino
allattuale letteratura cognitivista, in cui € identificato sotto il nome di “grasping”. Lidea per cui
quello tra coscienza e grasping sia un legame fondativo é stata recentemente esplorata anche in
area linguistico-cognitivista. In particolare, il concetto di grasping compare, insieme al riferi-
mento alla deissi gestuale, nello studio delle basi evolutive dei meccanismi di categorizzazio-
ne e della produzione del linguaggio. Cfr. HOLGER DIESSEL, Demonstratives. Form, Function, and
Grammaticalization, in «Typological Studies in Language», 42, Amsterdam/Philadelphia, John
Benjamins Publishing Company, 1999; ID., Where does the language come from? Some reflections on
the role of deictic gesture and demonstratives in the evolution of language, in «Language and Cognition»,
Vv, 2-3, September, 2013; ID., Buehler’s two-field theory of pointing and naming and the deictic origins
of grammatical morphemes, in New Perspectives on Grammaticalization: Theoretical Understanding and
Empirical Description, a cura di Tine Breban, Lisielotte Brems, Kristin Davidse, Tanja Mortel-
mans, Amsterdam, John Benjamins, 2012, pp. 35-48; ID., Deixis and demonstratives, in An Interna-
tional Handbook of Natural Language Meaning, a cura di Claudia Maienborn, Klaus von Heusinger,
Paul Portner, vol. 3, Berlin, Mouton de Gruyter, 2012, pp. 2407-2431; MICHAEL ARBIB, How the
Brain got Language. The mirror System Hypothesis, New York, Oxford University Press, 2012; SHAUN
GALLAGHER, Interactive coordination in joint attention, in Joint Attention: Developments in Philosophy
of Mind, Developmental and Comparative Psychology, and Cognitive Science, a cura di Axel Seeman,
Cambridge, Mass., MIT Press 2015.
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ziale, con i suoi limiti e le sue possibilita materiali, & la base cognitiva della
capacita di categorizzare e parlare.

Prendendo ispirazione dalla riflessione heideggeriana sul carattere essen-
zialmente situato dell’essere nel mondo, Malpas descrive la connessione tra
luogo ed esperienza come non meramente accidentale, ma essenziale: in altre
parole, il luogo non é tanto 'oggetto che si incontra in ogni percezione, né
semplicemente lo sfondo di ogni oggetto, ma la stessa struttura essenziale del
percepire, cio che ne decide la possibilita. Se 'esperienza dell’azione riflette
il carattere diretto-a e orientato dello spazio soggettivo in cui si svolge, anche
gli stati mentali sono identificati sulla base della loro relazione agli oggetti e
agli eventi verso cui sono rivolti. Tutti i significati presuppongono I'ontologia
del luogo®.

The very possibility of being a creature that can have thoughts and that can have
experience of a world, is dependent on being a creature that has the capacity to act in
relation to objects within the world. And this, in turn, is dependent on being a creatu-
re that has a grasp of both the subjective space correlated with its own capacity, as well
as with features in its immediate environment, and the subjective space within which
the creature, and its environmental surroundings, are located. [...] To be a creature
that can have thoughts, then, and that can have experience of a world, is not merely
to be a creature located in a physically extended place, but rather to be a creature that
finds itself always located within a complex but unitary place that encompasses the
creature itself, other creatures, and a multiplicity of objects and environmental fea-
tures™.

La qualita del movimento

Nell'ambito di una riflessione sulla spazialita qualitativa, dunque, il movi-
mento deve essere considerato nei tratti pre-intenzionali e intenzionali della
coordinazione motoria e rivolta a uno scopo (Malpas dice «narrativa», per la
sua capacita di comprendersi all'interno di una storia®). Le sue caratteristiche
primarie sono quelle della direzionalita e dell'orientazione, che scaturiscono
dall’essere, il soggetto dell'azione, sempre situato, e dunque sempre costretto

2 JEFF MALPAS, The fate of place, cit., p. 90; ID., Place and Experience, cit., p. 100.
# 1Ivi, p. 157.
= Ivi, p. 93.
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a certi punti di vista parziali sulle cose, ma dall’essere anche sempre in grado
di moltiplicarli muovendosi e cambiando orientazione. Tutta la gamma d’a-
zione del corpo vivo, dal livello precosciente fino a quello intenzionale, voluto,
orientato in senso teoretico, pratico o valutativo, & interpretabile come local-
mente strutturata.

Ogni corpo cosciente ha dunque un carattere di «existential insideness».
Prendo in prestito 'espressione da David Seamon?, che ha fatto uso della ri-
flessione fenomenologica sul luogo per formulare proposte di comprensione
e progettazione di spazi architettonici. Seamon descrive la qualita del luogo
grazie a tre categorie interpretative: quella del movimento, poiché la soggetti-
vita si forma attraverso 'azione orientata; quella del riposo, inteso come attac-
camento emozionale a un luogo, e quella dell'incontro, che riassume qualsiasi
situazione di contatto attentivo tra la persona e il mondo alla mano.

Tutta I'indagine fenomenologica sul darsi dei fenomeni per la coscienza,
in questo contesto, e riletta nella sua capacita di parlare un linguaggio «geo-
grafico». Riconoscere che la soggettivita & sempre, per sua natura, rivolta
verso certi compiti e verso certe intenzioni a partire da una determinata si-
tuativita, significa interpretare la vita cosciente allinterno di categorie spa-
ziali. Caffermazione husserliana per cui ogni coscienza € sempre coscienza
di qualcosa ¢ tradotta, nell'ambito della riflessione sul luogo, in quella per cui
la soggettivita e dipendente dal movimento, Il sistema sensorimotorio di cor-
rispondenze dello schema corporeo determina adesso, per i soggetti di Sea-
mon, una serie di regolaritd motorie ed emotive — Seamon le chiama «space
ballets» — che trasformano lo spazio in luogo familiare, vissuto attraverso
specifiche azioni ripetute e interiorizzate. La tonalita emotiva che in feno-
menologia & descritta accompagnare ogni vissuto appare qui caratteristica
centrale del movimento stesso, che si colloca sempre in un gradiente teso tra
lessere a casa e l'essere in viaggio, tra il sentirsi a proprio agio e il disagio, tra
il desiderio della conquista di un nuovo luogo e il ritorno a casa, all'interno di
una relazione affettiva ininterrotta della soggettivita con i luoghi. Ogni luo-
go, infine, & vissuto attraverso I'incontro con oggetti e altri soggetti e con il
loro uso, cosi come, specialmente in Heidegger, il mondo degli oggetti era un
mondo di «<manipolabili».

% DAVID SEAMON, A Geography of the Lifeworld. Moviment, Rest and Encounter, Croom Helm,
London, 1979.
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La tassonomia

Queste riflessioni sembrano poterci guidare nella definizione dei parametri
di ordinamento dei contenuti del nostro corpus. La tassonomia che propo-
niamo, infatti, & stata elaborata a partire da un lavoro rivolto verso due obiet-
tivi: da una parte la raccolta, a partire da un esame preliminare di una serie di
testi-campione, di un repertorio di determinazioni spaziali; dall'altra 'ordi-
namento di queste determinazioni sulla base degli spunti metodologici for-
niti dalle riflessioni finora citate. Il lavoro di reperimento di luoghi nei testi
¢ andato dunque di pari passo con la ricerca di un ordine concettuale quanto
pitt possibile coerente, chiaro e inclusivo.

Il risultato di questo lavoro &, si vedra a breve, una tassonomia semanti-
ca che descrive 'ambiente spirituale secondo modalita fenomenologiche. 11
luogo, raccontato nei modi pitt vari come vissuto nel suo carattere religioso
e spirituale, appare esplorabile e modellabile attraverso categorie soggettive,
legate alla qualita e all'intensita dell'esperienza. In questo senso il compito di
mappatura € un lavoro fenomenologico, come suggerisce Seamon, o «topo-
grafico», dice Malpas. Come avviene quando si deve disegnare la pianta di un
luogo allinterno del quale gia ci si trova®’, non essendo possibile individuare
un “fuori” da cui operare la mappatura — un punto di vista neutrale ed esterno
che caratterizzi 'ambiente in modo definitivo (in una «visione di sorvolo»,
nelle parole di Merleau-Ponty e di de Certeau) — la progettazione deve avva-
lersi degli strumenti forniti dai racconti personali.

Si intuisce subito quello che ¢ allo stesso tempo il punto di forza e di criticita
della proposta: tutte le categorie che abbiamo individuato sono semantiche, e
per di pitt si riferiscono allesperienza soggettiva. Questo conferisce al progetto
del nostro database il pregio di modellare una materia qualitativa, ma il “difetto”
di farlo in maniera fluttuante, come fluttuante é l'esperienza e la sfera seman-
tica quotidiana nel suo complesso. Questo puo creare dei problemi in corso di
marcatura, per esempio puo determinare una certa difficolta nellindividuare
il ricorrere effettivo di un concetto. Tuttavia questa stessa essenziale vaghezza
ci permette non solo di marcare i contenuti qualitativi cosi come sono descritti
dagli autori, ma anche di lavorare con categorie che hanno un campo di applica-
zione vasto, e di confrontarci con testi provenienti da tradizioni differenti.

Abbiamo cercato di individuare categorie che fossero largamente compren-
sibili, e dunque non troppo marcate in senso specialistico, né troppo legate a

2 JEFF MALPAS, Place and Experience, cit., p. 40.
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una specifica tradizione. Lidea é quella per cui i termini che abbiamo scelto
siano abbastanza immediati da essere maneggiati da tutti gli utenti. Se questo
rischia di generare un'impressione di anacronismo, ci consegna tuttavia una
griglia interpretativa quanto pitt possibile neutrale rispetto alle singole espres-
sioni culturali e per questo, nelle nostre intenzioni, capace di dare voce a tutte.
Per vedere le cose pilt da vicino: abbiamo innanzitutto individuato 4 accessi
allesperienza e alla rappresentazione del luogo: percorsi, qualita, mappe, incontri.
Al di sotto di questi accessi abbiamo organizzato le etichette di marcatura se-
condo una gerarchizzazione a pitt livelli. Tra i livelli superiori e quelli sottostan-
ti intercorrono tendenzialmente rapporti di iperonimia del tipo genere/specie,
ma in alcuni casi (nello specifico quelli relativi ai luoghi) ci & sembrato pitt fun-
zionale organizzare la marcatura secondo rapporti di meronimia tutto/parte.

Percorsi

Partiamo dal primo accesso. Con la sua riflessione sul quotidiano Michel de
Certeau ci informa? — rifacendosi alle analisi linguistiche su corpora di de-
scrizioni di luoghi di William Labov e Charlotte Linde* — che esistono due
modi di parlare di come si fruisce un luogo: il percorso e la mappa. Tra i due,
il percorso e quello che usiamo piu di frequente. Un percorso organizza un
luogo secondo istruzioni: & pit facile parlare di come dal salotto si raggiunge
la cucina che descrivere come le due stanze sono disposte 'una rispetto all’al-
tra in uno spazio considerato come isotropo. I percorsi descrivono azioni, le
azioni con cui normalmente si vivono i luoghi (“alla tua destra trovi la cucina”,
“prosegui diritto e poi svolta a sinistra”): per questa ragione, riuniti sotto que-
sto accesso si trovano in primo luogo i movimenti, che abbiamo visto essere
il modo fondamentale che il corpo ha di vivere lo spazio, e, oltre a quelli, le
attivita, vale a dire cio che si fa nei luoghi, le pratiche che permettono di esse-
re li. Tra i movimenti abbiamo dato voce a quelli deittici, che abbiamo notato
essere ricorrenti, e non a caso, perché in grado di esprimere il rapporto del
contesto spaziale con la soggettivita. Le attivita sono prevalentemente, come
si vede, quelle legate alla pratica spirituale e devozionale, quando questa ri-
sultava spiccatamente legata alla fruizione di uno spazio.

»#  MICHEL DE CERTEAU, Linvenzione del quotidiano, cit., pp. 177-182..
»  CHARLOTTE LINDE, WILLIAM LABOV, Spatial Networks as a Site for the Study of Language and
Thought, in «Language», 51,1975, pp. 924-939.
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percorsi movimenti salire
scendere
awvicinarsi
allontanarsi
correre
ritornare
entrare
uscire
attraversare
oltrepassare
avanzare
vagare
stare fermo

attivita imitare
pregare
sottomettersi
meditare
ritirarsi
aprire
chiudere
mangiare
edificare
sposare
riposare
errare
incontrare
essere rapito
stare in silenzio
amare
contemplare
peccare

Qualita

Questa, come la successiva degli Incontri, € una categoria squisitamente feno-
menologica. Come ho cercato di mostrare, la mappatura della qualita dell’e-
sperienza ci fornisce un accesso irrinunciabile allo studio dei luoghi: non &
possibile non tenere conto della materialita effettiva della situazione spiri-
tuale, di quello che nella letteratura contemporanea si identifica come “I'ef-
fetto che fa” essere situato. Questo accesso permette rappresentare la colori-
tura fenomenica dell'esperienza spirituale spaziale, la sua tonalita emotiva,
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il suo spessore intellettuale, immaginativo e sensoriale: per esempio, grazie
a queste categorie possiamo segnalare il fatto che certi luoghi sono vissuti
con piacere o dispiacere, in relazione a sensazioni o sentimenti particolari, o
attraverso il filtro di particolari modalita epistemiche.

qualita sensazioni visive luce
buio
offuscamento

olfattive profumo

sonore suono

tattili pressione
caldo
freddo
piacere
dolore

gustative dolce
amaro

Emozioni, gioia

sentimenti tristezza
cordoglio
desiderio
nostalgia
tranquillita
solitudine

conoscenze percezione
immaginazione
comprensione
estasi

Mappe

Abbiamo detto che esiste un secondo modo di descrivere il luogo che si vive,
che & la mappa. La mappa rappresenta il luogo fisico nel quale ci si sente im-
mersi, e lo fa usando descrittori locali (una montagna, un fiume, il chiostro, il
tempio...). Ci & utile ricordare come le mappe medievali siano un esempio felice
dell'interazione mappa/percorso, con le loro descrizioni di itinerari (per esem-
pio, appunto, pellegrinaggi), con il calcolo delle distanze in ore e giorni (ovvero
tempo di cammino), con raffigurazioni di oggetti e creature che servivano a
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fissare nella memoria le modalita con cui quei luoghi erano conquistati (per
esempio mezzi di trasporto, strumenti di orientamento, macchine da guer-
ra...)*. Le nostre mappe concettuali includono ambienti naturali, umanizzati,
spirituali, interiori (“luoghi di s€”), ma anche determinazioni deittiche e tem-
porali, qualora queste ultime fossero espresse nei testi in modalita “spaziale™.

mappe luoghi deittici qui (vicino)
[i (lontano)
alto
basso
destra
sinistra
ora
prima
dopo
interno
esterno

luoghi naturali montagna
deserto
mare
fiume
lago
campo
foresta
abisso
punti cardinali

% Cfr. SERGIO VITALE, Atlas. Cartografie dellesperienza, Firenze, Clinamen, 2013, pp. 40-45;
ALESSANDRO SCAFT, Il paradiso in terra. Mappe del giardino dell’Eden, Milano, Mondadori, 2007.

% Lidea che nel parlare quotidiano il tempo abbia una dimensione e una direzione, e dun-
que sia concettualizzato in termini di spazio, trova riscontro nell’attuale letteratura di ambito lin-
guistico-cognitivo. Si presuppone, qui, che quella dello spazio sia uresperienza pitt fondamenta-
le, o per lo meno di pitt facile accesso di quella del tempo (CHARLES J. FILLMORE, Lectures on Deixis,
Stanford, Center for the Study of Language and Information Publications, 1997, p. 12; GEORGE
LAKOFF, MARK JOHNSON, Elementi di linguistica cognitiva, a cura di M. Casonato e M. Cervi, Urbino,
Edizione Quattro Venti, 1987, pp. 66-70). In particolare, 'attribuzione di proprieta estensionali al
tempo avviene in virtlt di una mappatura ontologica delle caratteristiche del dominio temporale
modellata su quella dello spaziale: «I diversi momenti del tempo presente sono entita. Il passa-
re del tempo & movimento. I diversi momenti del tempo futuro sono di fronte allosservatore e i
diversi momenti del tempo passato sono alle spalle dell'osservatore. Una cosa si muove, laltra &
ferma: quella ferma é il centro deittico» (GEORGE LAKOFF, MARK JOHNSON, Elementi, cit., p. 67).
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mappe luoghi naturali cielo
universo
luoghi umani citta Cerusalemme
La Mecca
Roma

parti della citta

monastero parti del monastero
tempio parti del tempio
casa parti della casa
palazzo parti del palazzo
via parti della via

luoghi spirituali Inferno parti dell'Inferno
Purgatorio parti del Purgatorio
Paradiso parti del Paradiso
Eden parti dell'Eden

luoghi disé parti di sé

luoghi temporali momenti momento del

cammino spirituale

stagioni primavera
estate
autunno
inverno

parti del giorno alba
mattina
mezzogiorno
pomeriggio
sera
tramonto
notte

Incontri

Ogni rappresentazione di luogo e riempita di oggetti, persone, animali con
cui chi fa esperienza si trova a confrontarsi. La classe degli Incontri individua
le principali interazioni attraverso le quali i luoghi sono vissuti, gli «utilizza-
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bili» — per usare un termine preso in prestito dalla riflessione di Heidegger
— che permettono, da manipolati, di accedervi.

Perché questi manipolabili sono cosi fondamentali? Perché non sono solo
un arredo dei luoghi, ma, ancora una volta, ne definiscono l'aspetto esperien-
ziale: li strutturano. Gli Incontri plasmano la forma delle pratiche: il coordi-
namento tra l'istanza visiva della mappa e quella pratica del percorso avviene
attraverso il dispiegamento di una serie di limiti, possibilita, obblighi motori
e cognitivi (c’¢ una porta da varcare, una scala con cui salire, un mezzo di
trasporto che conduce da qualche parte, un compagno di viaggio che indica
il cammino...).

incontri esseri animati individui Dio
Dio Padre
Figlio/Cristo
Spirito Santo
Maria
personaggio biblico x

figure pellegrino
straniero
giardiniere
fedele
operaio
sposo/a
genitore
figlio
fratello

oggetti scala
porta
mezzo di trasporto
oggetti del tempio
oggetti sacri
oggetti del
monastero
oggetto naturale

Le descrizioni dei luoghi nel nostro corpus sono condotte secondo le mo-
dalita pit varie: troviamo stanze del monastero messe in relazione con par-

22 Cfr. MICHEL DE CERTEAU, Linvenzione del quotidiano, cit., pp. 176-177.
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ticolari pratiche devozionali, zone della citta con momenti del percorso di
penitenza, specifici luoghi naturali con stati emozionali, parti della mente,
modalita epistemiche, diremmo oggi, relazionate a stadi del cammino di
fede, in un gioco continuo di rimandi metaforici e spirituali. Lambiente de-
vozionale, disteso su una dimensione duplice — materiale e spirituale — ap-
pare caricato di significati in modo vario e spesso non prevedibile. La nostra
tassonomia prova a fornire strumenti per dare voce a queste corrispondenze:
le categorie enucleate, che saranno associate al contenuto dei testi grazie a
un lavoro di marcatura, suggeriscono una serie di modi per esplorarle e con-
frontarle. Questo perché il significato dei luoghi non si esaurisca nel testo
delle singole opere, ma emerga da una rete di confronti resi possibili dalla
riflessione e dagli strumenti informatici.

La storia comincia raso terra, con dei passi, che sono il numero, ma un numero
che non costituisce una serie. Non lo si puo infatti contare poiché ciascuna delle sue
unita ha un carattere qualitativo: esprime uno stile di apprensione tattile e di appro-
priazione cinestetica. Il loro formicolio & un insieme innumerabile di singolarita. Le
successioni dei passi sono una forma di organizzazione dello spazio, costituiscono
la trama dei luoghi. Da questo punto di vista, le motricita pedonali formano uno di
quei sistemi reali la cui esistenza crea effettivamente la citta, ma che non hanno alcun
ricettacolo fisico. Non si localizzano: sono esse stesse a costituire lo spazio®.

Riassunto

Il contributo illustra, a partire da un punto di vista fenomenologico, il concetto di luo-
go vissuto, origine del progetto di un database che permetta di esplorare la geografia
del pellegrinaggio, e propone una prima tassonomia con cui mappare i testi.

Abstract

Starting from a phenomenological point of view, the paper describes the concept of
lived place, conceived of as the basis of a database of texts dedicated to the exploration
of the geography of pilgrimage. The paper also proposes a first mapping taxonomy.

»  Ivi, p. 150.
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Topographia Immaterialis.
Progettare il portale del progetto “Geografie Interiori”

no degli aspetti particolarmente innovativi del progetto “Geografie
interiori” & quello di puntare a una sorta di “parallelizzazione” con-
tinua di universali geografici spirituali rintracciabili in testi legati a
lingue e culture diverse, in diatopia e in diacronia. Non stupisce quindi che le
implicazioni e le applicazioni informatiche siano molte e molto interessanti.

Prima di tutto, e un'idea ben precisa emerge dal saggio di Simona Cresti
pubblicato in questo volume, sul piano delle ontologie. E evidente infatti che
conditio sine qua non per la riuscita delloperazione € quella di una classificazio-
ne in categorie riconducibili a un luogo, sospeso tra la fisicita e I'astrazione,
che consenta di centrare la sfera spirituale di riferimento. Una volta stabilita
una serie di categorie distribuite in un albero concettuale, e averle tradotte
in marcature informatiche, le procedure ormai consolidate della linguistica
computazionale e pitt in generale della gestione di corpora testuali complessi
consentono di fatto di smontare ciascun testo in tasselli “geografici” inscrivi-
bili in una data categoria, e di aggregarli in modo rapido e sistematico a tutti
quelli corrispondenti: si scavalcano cosi, appunto, i confini tra lingue e cultu-
re; si creano punti di contatto interculturali e interreligiosi; si predispongono
un terreno comune e una lingua franca in cui le movenze spirituali possono
incontrarsi nel rispetto delle curvature che assumono nei loro contesti di par-
tenza.

La teoria e la pratica dell'informatica umanistica rendono oggi possibile ge-
stire questo tipo di dati in modo assai funzionale, con l'ausilio di strumenti di
indagine quantitativa e statistica che consentono di mettere in luce relazioni
insospettabili, o di trovare conferma di quelle intuibili. Le marcature XML sono
ormai da tempo impiegate in progetti di varia natura ed & pertanto percorribile

Universita degli Studi di Firenze
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la via di trasportare quelle esperienze nel nostro specifico campo d’azione. Pitt
complessa, da affrontare e gestire, ¢ invece la caratteristica multialfabetica del
nostro progetto, che gia di fatto mette in campo, oltre all’'alfabeto latino, anche
quello greco, ebraico e arabo, e che potenzialmente e auspicabilmente potrebbe
doversi confrontare anche con quello cirillico. Ma anche in questo campo ormai
la scienza dei corpora di testi informatizzati ha fatto molti passi in avanti.
Tuttavia quello che possiamo presentare — e non per i limiti informati-
ci, ma per quelli del finanziamento del progetto — & appunto, come emerge
dal titolo, un insieme di propositi e di disegni di una piattaforma che ancora
deve essere realizzata nella sua gran parte. Esiste infatti il sito Topographia
immaterialis (<http:// www.topographia-immaterialis.net/>), ma attualmente
silimita a essere una sorta di “biglietto da visita”, la crisalide di quella farfalla
multicolore che tutti speriamo possa diventare il portale definitivo (Fig. 1).

Top ograpbi a IL PROGETTO IL CORPUS INTERROGAZIONI ] EVENTI
immaterialis

PELLEGRINAGGI IMMATERIALI: CRISTIANESIMO, EBRAISMO, ISLAM NEL MEDIOEVO

Introduzione

Il pellegrinaggio e il viaggio interiore nella tradizione religiosa cristiana, ebraica e islamica (XI-CV secolo) & il focus della nestra ricerca, allo scopo di
ricostruire i sistemi di educazione delle coscienze basati sulluso delle categorie concettuali spaziali. La ricerca si concentra sulla comparazione tra testi
religiosi cristiani, ebraici e islamici del Medio Evo (secc. X-XVI). La comparazione tra testi di aree religiose diverse & possibile perché a partire dalle fonti &
stata enucleata una serie di topologie ricorrenti, L'ontologia della griglia delle topologie & stata definita attraverso il ricorso alla fenomenologia del
linguaggio.

Fig.1—Pagina d'entrata di Topographia immaterialis
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Seppure in questa veste parziale ed embrionale, il sito web consente di in-
travedere molte delle potenzialita della versione definitiva che & ben delineata
nei nostri progetti.

Come si legge nella sezione dedicata nel sito alla scelta dei testi, il corpus
intende riunire «testi religiosi di genere, finalita e struttura diverse, al fine
di catturare unampia casistica di “luoghi” interiori e di azioni legate a questi
stessi luoghi e che vengono considerate determinanti per giungere all'unione
tra creatura e Creatore». La banca dati testuale al momento si limita a 8 testi
in latino, scelti come campione per mettere a punto le strategie informatiche
di gestione del testo elettronico (per ora non tenendo conto dei problemi rela-
tivi agli alfabeti non latini) e della successiva fase di marcatura:

. Alcuino, Enchiridion seu Expositiopia ac brevis in psalmos poenitentiales, in psal-
mum CXVIII et graduales, trattato, VIII-IX sec.

« Bernardo da Chiaravalle, De gradibus humilitatis et superbiae, trattato,
XII sec.

o Scala claustralium sive Tractatus de modo orandi, trattato, XII sec. di autore
incerto.

«  Sermo de duodecim portis Jerusalem, trattato, XI1 sec. di autore incerto.

« Bernardo da Chiaravalle, De diligendo Deo, trattato, 1126-1141 ca.

« Ugo di Fouilloy, De claustro animae, trattato, 1153 ca

« Bonaventura da Bagnoregio, Itinerarium mentis in Deum, trattato, 1259 ca

« Angela da Foligno, frate A., Angela de Fulgineo Memoriale, memoriale, auto-
biografico, 1280-1290 ca.

Naturalmente il corpus si ampliera sul fronte dei testi latini, ma si com-
pletera — gia per quanto prospettato nel progetto iniziale — anche con testi
volgari italiani (su cui si sta gia lavorando) e testi in greco, ebraico, arabo.

Per i testi si prevede una marcatura per quello che concerne i loro meta-
dati. Nell'header dell’ XML, quindi, sono riportati sistematicamente i seguenti

» »

campi: “Autore”, “Titolo”, “Datazione dellopera’, “Tipologia di scrittura”, “Ge-

» ”

nere del testo”, “Lingua”, “Secolo”. Sono poi previsti campi aggiuntivi che pre-
cisano le informazioni sugli autori: “Data di nascita/morte”, “Status”, “Ordi-

d ”

ne/Congregazione/Confraternita’, “Tipo ecclesiastico”, “Tipo semireligioso™.

! Come si legge nella sezione “Il Corpus > Marcatura’ del sito: «<Ad ogni opera acquisita
digitalmente sono stati associati alcuni dati essenziali allinquadramento storico e culturale suo
e — nei casi in cui é stato possibile — del suo autore. Questa prima metadatazione “formale”
permette di restringere il campo delle ricerche sulla base di criteri temporali (gli anni della vita
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E evidente che alcuni di questi marcatori non sono universali nel progetto e si
adattano a realta specifiche (“Ordine/Congregazione/Confraternita” al’ambi-
to cristiano; “Tipo ecclesiastico” e “Tipo semireligioso” principalmente all'am-
bito cattolico); e che saranno completati con altri marcatori, specifici per altre
dimensioni religiose e spirituali, dando cosi origine a un sistema di metadati
dinamico e mobile accanto a quello fisso costituito da tipologie di informa-
zioni costanti in modo trasversale in tutti i testi considerati e potenzialmente
considerabili.

T op o graphi a IL PROGETTO IL CORPUS INTERROGAZIONI EVENTI
immaterialis

PELLEGRINAGGI IMMATERIALI: CRISTIANESIMO, EBRAISMO, ISLAM NEL MEDIOEVO

RICERCA SEMPLICE
RICERCA AVANZATA
LISTAQPERE

Ricerca libera nei testi delle opere selezionate USTACATEGORIE

parola ierusal*

Cerca

Risultati

Hai cercato ierusal* - sono stati trovati 11 risultati, divisi in 2 pagine

Opera: De gradibus humilitatis et superbiae
carissimi media inquit caritate constravit propter filias ierusalem propter imperfectas videlicet animas quae dum adhuc solidum
vedi testo esteso

Opera: Itinerarium mentis in Deum
contemplatione ad exstaticam pacem suspirans tanquam civis illius ierusalem de qua dicit vir ille pacis qui cum
vedi testo esteso

Opera: Itinerarium mentis in Deum
erat pacificus rogate quae ad pacem sunt in ierusalem sciebat enim quod thronus salomonis non erat
vedi testo esteso

Opera: Itinerarium mentis in Deum

Fig. 2—Esempio di ricerca libera con caratterijolly

dellautore o il periodo di composizione dell'opera), linguistici (la lingua in cui & scritta l'opera),
stilistici (la tipologia e il genere di testo), biografici (la professione religiosa dell'autore, ordi-
ne, la confraternita, la congregazione di appartenenza, ecc.)»; quelli qui indicati sono i campi
finora previsti e che fissano quindi i parametri per la creazione di sottocorpora corrispondenti
a particolari esigenze di ricerca.
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Il campione & ora interrogabile con una ricerca libera nel testo a partire dal
menu “Interrogazioni” (“Ricerca semplice”; Fig. 2); ma nello stesso menu gia
trova posto quello che sara il vero cuore della ricerca, vale a dire una “Ricerca
avanzata’ che consentira di filtrare le interrogazioni in funzione dei campi
previsti nell’header (autori, secoli, lingua, tipologia di scrittura, genere, ecc.),
e che dara accesso a tutte le porzioni di testo che rimandano alle varie catego-
rie dell'ontologia messa a punto o permettera di effettuare ricerche mirate di
parole, o di gruppi di parole, al loro interno.

Per quanto riguarda questo tipo di ricerca, come ha illustrato Simona Cre-
sti in questo stesso volume, la marcatura interna al testo é stata distribuita su
quattro livelli. Il primo livello prevede 4 macrocategorie: “Percorsi” (le attivita
motorie e pratiche attraverso cui i luoghi sono vissuti), “Qualitd” (le modali-
ta epistemiche, le coloriture emotive, lo spessore fenomenico con cui l'espe-
rienza spirituale del luogo si imprime nella coscienza), “Incontri” (oggetti,
persone, animali che si incontrano nei luoghi e che aiutano a strutturarne
lesperienza), “Mappe” (i luoghi, fisici e metaforici, che ricorrono nei testi). Al
secondo livello ciascuna di esse si articola ulteriormente in sottolivelli: “Per-
corsi” in “Movimenti” e Attivita’; “Qualitd” in “Sensazioni”, “Emozioni, senti-
menti”, “Conoscenze”; “Incontri” in “Esseri animati” e “Oggetti”; “Mappe” in
“Luoghi deittici”, “Luoghi naturali, “Luoghi umani”, “Luoghi spirituali”, “Luo-
ghi di s& (per quanto riguarda “Qualitd”, “Incontri” e “Mappe” a volte sono
previste anche ulteriori sottoclassificazioni di terzo livello). Lultimo livello di
marcatura individua il tipo esatto con etichette che corrispondono a insiemi
aperti, per quanto controllati e quindi limitati*. In questo modo ogni combi-
nazione di marcatori dei tre (o quattro) livelli (ad esempio: Qualita > Sensa-
zioni > Visive > Luce; Mappe > Luoghi deittici > Alto; Mappe > Luoghi umani >
Citta > La Mecca) individua parti specifiche di un testo che corrispondono di
fatto a una categoria spaziale dello spirito.

Una volta che i testi saranno marcati, dunque, la “Ricerca avanzata” con-
sentira di individuare la presenza di porzioni di testo riconducibili alle catego-
rie di uno dei quattro livelli di classificazione, o di fare ricerche mirate all'in-
terno dei passi riconducibili a quella categoria. E la ricerca sara trasversale in
tutti i documenti presenti nel corpus, a prescindere dal tempo, dal luogo, dalla
cultura e dalla religione di partenza: lo studioso si trovera cosi in condizione di
valutare tangenze e sovrapposizioni dei passi individuati, o di misurarne le di-

*  Per le macrocategorie, i loro due sottolivelli e infine per il quarto livello di marcatura
“aperto”, si veda Simona Cresti in questo volume, in particolare pp. 16-23.
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stanze, allinterno di un laboratorio virtuale e dinamico da lui appositamente
costruito su misura per questo tipo di valutazioni e riflessioni.

Nella piattaforma non ¢ stato possibile, per ora, attivare nemmeno un
piccolo campione per mostrare le potenzialita di questa ricerca, ma si puo
almeno pregustarne le potenzialita a partire da alcune prove di marcatura ef-
fettuate da Simona Cresti per consentire al gruppo di testare le varie propo-
ste intermedie. Nella Fig. 3 si riporta la porzione inziale della prova relativa
all' Ttinerarium mentis in Deum di Bonaventura di Bagnoregio, pilt esattamente
il primo paragrafo del Prologus.

PROLOGUS

1. In principio primum principium, a quo cunctae illuminationes descendunt tanquam a
<INCONTRL:ESSERI ANIMATI: INDIVIDUIL: DIO PADRE>Patre</INCONTRI> luminum, a
quo est omne datum optimum et omne donum perfectum, <INCONTRI:ESSERI ANIMATTI:
INDIVIDUIL: DIO PADRE> Patrem</INCONTRI> scilicet aeternum, invoco per
<INCONTRLESSERI ANIMATI: INDIVIDUI: FIGLIO/CRISTO>Filium eius</INCONTRI>,
dominum nostrum <INCONTRL:ESSERI ANIMATI: INDIVIDUI: DIO FIGLIO/CRISTO>Iesum
Christum</INCONTRI>, ut intercessione sanctissimae <INCONTREESSERI ANIMATI:
INDIVIDUIL: MARIA>Virginis Mariae</INCONTRI>, genitricis eiusdem <INCONTRI:ESSERI
ANIMATI: INDIVIDUI FIGLIO/CRISTO>Dei et domini nostri Iesu Christi</INCONTRI>, et
<INCONTRILESSERI ANIMATI: INDIVIDUL: FRANCESCO>beati Francisci</INCONTRI>,
ducis et patris nostri, <PERCORSI: MOVIMENTI: AVANZARE> <QUALITA: CONOSCENZE:
COMPRENSIONE> det illuminatos oculos mentis nostrae ad dirigendos pedes nostros in viam
pacis illius, quae exsuperat omnem sensum</QUALITA></PERCORSI>; quam pacem |
evangelizavit et dedit <INCONTRI:ESSERI ANIMATI: INDIVIDUI: FIGLIO/CRISTO>dominus
noster Iesus Christus</INCONTRI>; cuius praedicationis repetitor fuit <INCONTRI:ESSERI
ANIMATTI: INDIVIDUI: FRANCESCO>pater noster Franciscus</INCONTRI>, in omni sua
praedicatione pacem in principio et in fine annuntians, in omni salutatione pacem optans, in omni
contemplatione ad ecstaticam pacem suspirans, <MAPPE: LUOGHI UMANI: CITTA:
GERUSALEMME> tanquam civis illius Ierusalem, de qua dicit vir ille pacis, qui cum his qui
oderunt pacem, erat pacificus: Rogate quae ad pacem sunt Ierusalem. Sciebat enim, quod thronus
Salomonis non erat nisi in pace, cum scriptum sit: In pace factus est locus eius, et habitatio eius
in Sion </MAPPE>.

Fig. 3—Esempio di marcatura interna dei testi

Nel brano presentato sono state individuate varie combinazioni di descri-
zione di luoghi spirituali. Quattro di queste sono riconducibili alla macroca-
tegoria “Incontri”: “Incontri:Esseri Animati: Individui: Dio Padre” (2, relativi
a «Patre» e «Patrem»), “Incontri:Esseri Animati: Individui: Figlio/Cristo” (4,
relativi a «Filium eius», «lesum Christum», «Dei et domini nostri Iesu Chri-
sti» e «dominus noster Iesus Christus»), “Incontri:Esseri Animati: Individui:
Maria’ (1, relativo a «Virginis Mariae»), “Incontri:Esseri Animati: Individui:
Francesco” (2, relativi a «beati Francisci» e «pater noster Franciscus»); una a
“Qualita”: “Qualita: Conoscenze: Comprensione” (relativa a «det illuminatos
oculos mentis nostrae ad dirigendos pedes nostros in viam pacis illius, quae
exsuperat omnem sensumy); una a “Percorsi”: “Percorsi: Movimenti: Avanzare”
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(relativa alla stessa porzione di testo «det illuminatos... at omnem sensums»); e
infine una a “Mappe”: “Mappe: Luoghi Umani: Citta: Gerusalemme” (relativa
a «tanquam civis illius Ierusalem, de qua dicit vir ille pacis, qui cum his qui
oderunt pacem, erat pacificus: Rogate quae ad pacem sunt lerusalem. Scie-
bat enim, quod thronus Salomonis non erat nisi in pace, cum scriptum sit:
In pace factus est locus eius, et habitatio eius in Sion»). Come é noto, la mar-
catura XML consente di variare la lunghezza del testo marcato a piacimento
(nellesempio riportato si va da lacerti riferibili a una parola a frasi estese), ma
anche, e soprattutto, di prevedere marcature sovrapposte (come si € visto «det
illuminatos... at omnem sensum» & individuato sia dal marcatore “Percorsi.
Movimenti: Avanzare”, sia da “Qualita: Conoscenze: Comprensione”).

La marcatura XML puo anche essere incrociata e nidificata, come é evidente
gia nel secondo paragrafo del Prologus all Itinerarium mentis in Deum (Fig. 4).

2. Cum igitur exemplo <INCONTRI:ESSERI ANIMATI: INDIVIDUL: FRANCESCO>beatissimi
patris Francisci</INCONTRI> hanc pacem anhelo spiritu quaererem, ego peccator, qui loco
ipsius patris beatissimi post eius transitum septimus in generali fratrum ministerio per omnia
indignus succedo; contigit, ut nutu divino circa Beati ipsius transitum, anno trigesimo tertio
<MAPPE: LUOGHI NATURALIL MONTAGNA> <QUALITA: EMOZIONI: TRANQUILLITA,
SOLITUDINE> ad montem Alvernae tanquam ad locum quietum [295b] amore quaerendi
pacem spiritus declinarem </QUALITA> </MAPPE>, ibique existens, <PERCORSI: ATTIVITA:
CONTEMPLARE> <PERCORSIL: ATTIVITA: SALIRE> dum mente tractarem aliquas mentales
ascensiones in Deum </PERCORSI (salire)>, inter alia occurrit illud miraculum, quod in
praedicto loco contigit <INCONTRL:ESSERI ANIMATI: INDIVIDUL FRANCESCO> ipsi beato
Francisco </INCONTRI>, de visione scilicet <INCONTRI:ESSERI ANIMATI: INDIVIDUL:
PERSONAGGIO BIBLICO> Seraph alati </INCONTRI> ad instar <INCONTRI: OGGETTL
OGGETTI SACRI> Crucifixi </INCONTRI>. In cuius consideratione statim visum est mihi,
quod visio illa praetenderet ipsius patris suspensionem in contemplando et viam, per quam |
pervenitur ad eam. </PERCORSI (contemplare)>

Fig. 4 —Esempio di marcatura interna dei testi

In questo caso, come si vede, sono state individuate due connotazioni per
il marcatore “Percorso” (“Percorsi: Attivita: Contemplare” e “Percorsi: Attivi-
ta: Salire”): entrambi si applicano a «dum mente tractarem aliquas mentales
ascensiones in Deum», ma soltanto quello che denota lattivita del “Contem-
plare” si estende anche al seguito del testo, fino alla fine del paragrafo. Del
resto all'interno dell'intero passo marcato con “Percorsi: Attivita: Contempla-
re”, si annidano 4 marcatori della macrocategoria “Incontri”, che demarcano
zone specifiche del testo riferite a “Incontri:Esseri Animati: Individui: Fran-
cesco” (in relazione a «Ipsi Beato Francisco»), “Incontri:Esseri Animati: Indi-
vidui: Personaggio Biblico” (in relazione a «Seraph Alati»), “Incontri: Oggetti:
Oggetti Sacri” (in relazione a «Crucifixi»). Come ora puo risultare evidente,
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una volta che i testi progressivamente inseriti nella banca dati saranno anche
marcati, sara possibile, ad esempio, ricercare tutti contesti a cui € stata asso-
ciata la marcatura “Mappe: Luoghi Umani: Citta: Gerusalemme” e visualiz-
zarli nell'ordine stabilito dal consultatore (cronologico, tipologico, ecc.).

Il menu “Interrogazioni” (Fig. 2), oltre ai menu di ricerca (“Ricerca sem-
plice” e “Ricerca avanzata”), prevede anche “Lista Opere” (che per ora contiene
le otto citate, ma che tutti speriamo di vedere presto popolato da numerosi
altri titoli provenienti dalle varie aree diatopiche, diacroniche, culturali e reli-
giose) e “Lista categorie”, che si popolera con le liste delle etichette di volta in
volta proposte dai collaboratori (a approvate dai curatori) per marcare i testi
al quarto livello e che andranno ad affiancare le etichette fisse gia stabilite per
le macrocategorie e le sottocategorie di secondo e terzo livello.

Topographia immaterialis ha ovviamente il suo fulcro nella banca dati testua-
le. Ma si completa con sezioni che vogliono farne un luogo di presentazione e di
accoglienza a chivoglia collaborare al progetto. Prevede una sezione di “Presen-
tazione del progetto” e una sezione “Eventi”, che aspira a diventare un centro
di smistamento di informazioni su convegni, iniziative e progetti riconducibili
alle specificita di “Geografie interiori”. A Topographia immaterialis & strettamen-
te legata anche la collana che si inaugura con questo volume, che, come tutti i
numerosi altri che ci auguriamo di vedere, dopo un periodo di “embargo” con-
cordato con l'editore (a cui vanno i miei pitt sinceri ringraziamenti per la sem-
pre attenta collaborazione), trovera posto in versione digitale gratuita in una
nuova sezione del sito appositamente dedicata. In questo modo Topographia
immaterialis diventera nel tempo anche una preziosa biblioteca digitale aperta a
tutti gli studiosi dei temi che in questa “geografia” ci sono pit cari.

Riassunto

Nel contributo si descrive la DB testuale del portale Topographia Immaterialis, i suoi
sistemi di marcatura e di interrogazione. I testi selezionati appartengono alla tra-
dizione religiosa cristiana, ebraica e islamica. La comparazione ¢é possibile perché &
stata enucleata una serie di topologie applicate ai testi con marcatura XML.

Abstract

The contribution describes the textual DB of the Topographia Immaterialis portal, its tag-
ging and query systems. The selected texts come from the Christian, Jewish and Isla-
mic religious traditions. The comparison between texts from different religious areas
is possible using a series of recurrent topologies applied to texts with XML-tagged.
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Lo spazio dell’anima/Lo spazio nell'anima:
alcuni esempi del lessico concettuale dell’ascesi cristiana

1. Perimetrare 'oggetto di studio

li studi sui pellegrinaggi verso Gerusalemme in epoca medievale o, pitt

in generale, sui pellegrinaggi medievali sono senza dubbio tanto nu-

merosi da aver inflazionato una buona fetta della produzione storio-
grafica nazionale e internazionale almeno dagli anni Ottanta del XX secolo a
oggi. Non altrettanti, invece, sono stati dedicati al cosiddetto pellegrinaggio
interiore, affrontato quasi esclusivamente laddove fungesse da antagonista
al pellegrinaggio fisico e in quanto tale fosse stato usato polemicamente dagli
uomini di Chiesa contrari alla pia pratica della peregrinatio. Eppure si tratta di
un tema interessante perché ci consente di ricostruire un lungo processo di
formazione delle coscienze basato sullinteriorizzazione degli spazi.

Per quanto attiene alle esperienze cristiane ¢ significativa, in questa fat-
tispecie, la ricostruzione del paradigma concettuale che fu creato attraverso
la smaterializzazione e l'introiezione di Gerusalemme, civitas per eccellenza,
e che fu utilizzato per erudire le coscienze cristiane tra 'Alto Medioevo e la
prima Eta Moderna. Si tratto di trasporre la fisicita del luogo dove aveva pre-
so corpo il cristianesimo in un luogo dell'interiorita, di dilatarne la semantica
rendendolo un simbolo e consentendone cosi la replicabilita materiale e im-
materiale. Gerusalemme divenne una dimensione dell'anima e, al contempo,
si trasformo in una realta concreta e invisibile che poteva rendersi visibile sot-
to varie specie. Le specie materiali dell'iconografia del labirinto sui pavimenti
o sulle mura delle chiese occidentali e delle mappe simboliche, per esempio, e
quelle immateriali delle preghiere e delle evocazioni mentali: ogni citta era su-

*  Universita degli Studi di Firenze
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scettibile di trasformarsi in Gerusalemme se fosse stata percorsa attribuendo
a ciascun luogo reale un preciso corrispettivo gerosolimitano e il fedele, pas-
sandovi di fronte, si fosse comportato spiritualmente come se, davvero, quella
casa o quel palazzo fossero l'orto degli olivi, o il sinedrio, o il Golgota mentre,
parallelamente, la recita del Rosario avrebbe contribuito moltissimo a stan-
dardizzare la scenografia mentale di un vero e proprio teatro spirituale dove
gli eventi gerosolomitani erano generosamente rappresentati. Da i alle ripro-
duzioni dei Sacri Monti, dove si riproducono luoghi della vita devozionale, il
passo fu breve. Leffetto collaterale fu I'incentivazione nei cristiani della consa-
pevolezza di essere a buon diritto cittadini di Gerusalemme: Gerusalemme era
cristiana e ai cristiani apparteneva. Il senso di appartenenza cosi creato, a sua
volta, avrebbe legittimato appropriazione effettiva della citta fisica.

Nelle pagine che seguono cerchero di ricostruire e di evidenziare le ima-
gines di Gerusalemme pit significative sotto questo profilo utilizzando fonti
dottrinarie e liturgiche’.

2. Le origini: Gerusalemme come luogo dell’anima

Gerusalemme & una citta doppia, materiale e visibile e, allo stesso tempo,
immateriale e invisibile. La duplicita di Gerusalemme é presente gia nell’o-
nomastica ebraica: Jerushalem e Jerushalaijm. Entrambi i nomi furono accolti
dalla tradizione, associandoli in un unico nome doppio, ur'endiadi funziona-
le a incastonare la memoria dell'incontro di Abramo e Malkitzedeq, laddove
Abramo era il padre del popolo eletto, mentre Malkitzedeq era il patriarca di-
scendente di Noe e dunque era l'allegoria dell'intera umanita®.

Lesegetica cristiana fin dai primordi considero Gerusalemme un luogo
fisico e un luogo dell'anima; Gerusalemme urbs e Gerusalemme civitas, Geru-
salemme terrena e Gerusalemme celeste.

La dualitd discendeva dallApocalisse di Giovanni in prima battuta e
dall’hebraica veritas in seconda’. Fin dai Patriarchi compare, infatti, la Geru-

! Mi ero gia occupata di questo tema nel mio: La Gerusalemme interiore, in Come a Geru-
salemme. Evocazioni, riproduzioni, imitazioni dei luoghi santi tra Medioevo ed Eta Moderna, a cura di
A. Benvenuti e P. Piatti, Firenze, SISMEL, 2014, pp. 13-35.

2 ELENA LEA BARTOLINI, Per amore di Tzion, Torino, Effata, 2005, p. 23.

3 Cfr. LuiGl FRANCO P1zZOLATO, “La Dimora di Dio con gli uomini” (Ap. 21,3): immagini della
Gerusalemme celeste dal I1I al XIV secolo, a cura di M. L. Gatti Perer, con prefazione di C. M. Mar-
tini, Milano, Vita e Pensiero, 1983; MARCO RosS1, Dal cosmo a Gerusalemme: tracce di un percorso
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salemme celeste: la scala su cui gli angeli salivano e scendevano, che fu vista
da Giacobbe in sogno, ne é l'esempio pilt significativo (Gen. 28, 10-22). Dopo
che Dio gli parlo e lo benedisse, Giacobbe nomino il luogo della rivelazione
«Porta del Cielo» e dedusse che li era collocata Sion: ancora nel XII secolo, nel
Kuzari di Yehudah ha-Levi, si legge: «Giacobbe nostro padre non attribui le
sue visioni ai propri meriti, né alla sua fede, né alla purezza del suo cuore, ma
le attribui al luogo, come € detto: Ebbe timore e disse: Quanto é terribile questo luo-
go! Questa non pud essere che la casa di Dio e questa é la porta del Cielo!»*. Esistono
dunque una Gerusalemme Celeste e una Gerusalemme terrena: la tradizione
rabbinica afferma poi che il Tempio ¢ il «Santuario dal Basso», posto di fronte
al «Santuario dallAlto»*. Alexander von Ottingen sottolineo che si tratta di un
concetto molto antico, gia attestato nella parafrasi caldaica al Salmo 122,3 -
«Gerusalemme ché edificata come citta che fu congiunta a se medesima in
una (resa concorde n.d.a.)» — dove si legge: «Gerusalemme che ¢ edificata nel
firmamento come citta da congiungersi a quella (alla Gerusalemme terrestre
nominata nel versetto precedente n.d.a.) in una, sulla terra»®. Il Talmud Babi-
lonese vi fece riferimento esplicito (Taanit 5a7) sostenendo che Dio non entra
nella Gerusalemme Superna prima di essere entrato in quella terrena. «Dis-
se il Santo, benedetto Egli sia: “Non verro nella Gerusalemme dell’Alto fino
a quando non entrero nella Gerusalemme dal Basso’. E la Gerusalemme
dall’alto & cosi fatta: «Gerusalemme é costruita come una citta riunita (chubbe-

simbolico, in 11 Velo squarciato. Presenza del simbolo in alcune esperienze della pittura contemporanea,
Milano, Jaca Book, 1990, pp. 45-53; ALESSANDRO ROVETTA, La cittd medioevale “quasi Hierusalem”,
in ivi, pp. 55-68; PETER KURMANN, Zur Vorstellung des Himmlischen Jerusalem und zu den eschato-
logischen Perspektiven in der Kunst Mittelalters, in Ende und Vollendung. Eschatologische Perspektiven
im Mittelalter, a cura di J. A. Aertsen e M. Pikave, Berlin-New York, Walter de Gruyten, 2002,
pp- 292-300.

¢ Kuzari, 11, 14: YEHUDAH HA-LEVI, Kuzari, Torino, Bollati Boringhieri, 1991, pp. 195-196;
Ip., Il ve dei Khazari (1140), trad. di Elio Piattelli, Torino, Boringhieri, 1960; Cfr. JEHUDAT HALEVI,
Liriche religiose. Canti di Sion, a cura di L. Cattani, Roma, Citta Nuova, 1987, p. 150;

5 ELENA LEA BARTOLINI, Per amore di Tzion, cit., p. 55.

¢ ALEXANDER KOSTANTIN VON OETTINGEN, Synagogale Elegik des Volkes Israel, Dorpat, H.
Kaafmann, 1853, Canzoniere sacro di Giuda levita, tradotto dall'ebraico ed illustrato da Salvatore de Be-
nedetti con Introduzione, in «Annali delle Universita Toscane», X1, 1869, 165.

7 M. L. RODKINSON, I. MAYER WISE, G. TAUBENHAUS edd., New Edition of the Babylonian
Talmud. Original text, edited, corrected, formulated and traslated into english, New York, New Talmud
Publishing Company, 1896-1903 (xx voll.); Talmud babilonese: trattato delle benedizioni, a cura di
Eugenio Zolli con uno studio introduttivo di Sofia Cavalletti, Bari, Laterza, 1958; EAD., Trattato
delle benedizioni del Talmud babilonese, Torino, UTET, 1968; GIANFRANCO DI SEGNI, Talmud Babilo-
nese, Trattato Bevakhot (benedizioni), Firenze, Giuntina, 2017 (due volumi).
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rah) insieme» (Sal. 122,3)®. Il celebre esegeta medievale Rashi di Troyes (Rabbi
Shlomo ben Ytschaq 1040-1105) interpretava la domanda nella maniera seguen-
te: «Dov’eé quest’altra Gerusalemme se non nei Cieli?»®. Lesegesi cristiana si
avvalse moltissimo dei commenti di Rashi: soprattutto vi attinsero i maestri
di San Vittore Ugo, Andrea e Riccardo. A Rashi avrebbe attinto anche Nicola
di Lira®.

Occorre tuttavia precisare che il modello originario della Gerusalemme
Celeste, da cui si sarebbero poi sviluppate tutte le metafore successive, & quel-
lo presente nell’Apocalisse di Giovanni (Ap 21, 1-22, 5). Nel testo si fa riferimen-
to a una citta discesa dal Cielo e di forma quadrata, realizzata in materiali
preziosi. La palingenesi universale era tuttavia gia stata preconizzata gia nel
testo del profeta Isaia (43,19) ed era richiamata attraverso la topica edenica
del fiume paradisiaco, dell'albero della vita di cui in Genesi 2, Ezechiele nel
capitolo 40 al 48 aveva qualificato la citta celeste nei termini di una citta che
si risolve interamente nell’essere il tempio-dimora di Dio, il Dio-tra-noi (cfr.
anche Deutero Isaia e Zaccaria)*. Secondo Giovanni allora scompariranno
tutti gli elementi negativi della storia (cfr. Ap 20) — la morte e gli inferi — e
saranno sostituiti da un nuovo universo di cui la citta santa discesa diretta-
mente dai cieli sara sintesi perfetta. Li si realizzera l'alleanza definitiva tra

8 Perlatraduzione italiana del passo citato: ELENA LEA BARTOLINI, Per amore di Tzion, cit.,
p. 56.

°  RASHI DI TROYES, Commento alla Genesi, a cura di L. Cattani, Casale Monferrato, Mariet-
ti, 1985, pp. 232-233.

1 HERMAN HAIPERIN, Rashi and the Christian Scholars, USA, Pittsburgh, 1963, pp. 137-246;
BERYL SMALLEY, Lo studio della Bibbia nel Medioevo, a cura di G. L. Potesta, Bologna, EDB, 2008,
pp. 154-156 (ed. originale London, 1952); piut in generale, cfr. ERWIN ISAK JAKOB ROSENTHAL,
Anti-Christian Polemics in Medieval Bible Commentaries, in «Journal of Jewish Studies», 11, 1960, pp.
115-135; ANNA SAPIR ABULAFIA, Jewish-Christian Disputations and the Twelfth-Century Renaissance,
in «Journal of Medieval History», 15, 1989, pp. 105-125; DAVID BERGER, Mission to the Jews and
Jewish-Christian Cultural Contacts in the Polemical Literature of the High Middle Ages, in «American
Historical Review», 91,1986, pp. 576-591. Siveda, inoltre, SIMON SCHWARZFUCHS, Rashi il maestro
del Talmud, Milano, Jaca Book, 2005 (ed. originale Paris, 1991).

1 Deuteroisaia 40, 55; «In quel giorno acque vive sgorgheranno da Gerusalemme, parte
verso il mare orientale, parte verso il mare Mediterraneo», Zaccaria 14, 8; ATTILIO GANGEMI, Lu-
tilizzazione del Deutero-Isaia nellApocalisse di Giovanni, in «Euntes Docetes», 27, 1974, pp. 109-144;
ID., La Gerusalemme celeste nellApocalisse di san Giovanni, in «Parola, Spirito e Vita», 28, 1993, pp.
238-242;JAN FEKKES, Isaiah and Prophetic tradition in the book of Revelation. Visionary Antecedents and
their Development, Sheffield, ISOT Press, 1994, in particolare le pp. 15-14; Luca PEDROLL, Il regno
di Dio nell’Apocalisse, in Regno di Dio nella Bibbia. Dizionario di Spiritualita Biblico-Patristica 57, a cura
di F. Manns, S. A. Panimolle, L. Pedroli, A. Pitta, L. Sembrano, Roma, Borla, 2011, pp. 248-289.
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Dio e gli uomini e allora Dio risiedera finalmente con gli uomini per sempre.
Il profeta scorge Gerusalemme da un monte vicino e vede la citta della luce
irradiata da Dio, la citta quadrata, issata su fondamenta enormi, cinta da un
muro massiccio, completato da dodici porte inscritte e adornate, come se fos-
se una sorta di cubo luminoso e fulgente di preziosita. Le enormi dimensioni
di Gerusalemme sono simbolo della carita di Cristo che a sua volta é talmente
vasta e inesauribile da superare ogni possibilita di comprensione. Essa se-
gna la fine del percorso della ricerca di senso da parte dell'umanita perché é il
punto terminale della storia: & la citta aperta a tutti i giusti e chiusa soltanto
al male™.

3.1 Padri della Chiesa

La Gerusalemme celeste & indissolubilmente legata alla Gerusalemme terre-
na:la prima attrae a sé la seconda e, attraendola, finisce per condurre a sé I'in-
tera umanita, quella presente e, nondimeno, quella dei tempi passati e futuri.

Cassiodoro fu tra i primi autori cristiani a far diventare Gerusalemme
la protagonista del cammino interiore di perfezionamento cristiano. Com-
mentando i Salmi accompagnava passo dopo passo, gradino dopo gradino,
la salita (Tascesa) dell'anima orante verso la Gerusalemme celeste. Giovanni
Crisostomo, chiosando il Salmo 47 (48), scrisse che la Gerusalemme celeste
rappresenta il traguardo supremo di ogni essere umano, perché é la patria
spirituale di ciascuno:

Teniamo nel nostro spirito la citta di Gerusalemme: contempliamola senza sosta
avendo sempre davanti agli occhi le sue bellezze. E la capitale del Re dei secoli, ove
tutto & immutabile, ove nulla passa, ove tutte le bellezze sono incorruttibili. Contem-
pliamola per divenire ogni giorno piu affettuosi coi nostri fratelli e cosi ereditare il
regno dei cieli®.

Una simile lettura finiva per attualizzare nell'hic et nunc del singolo vissu-
to personale la dimensione della citta celeste. Gerusalemme celeste sarebbe
discesa dai cieli soltanto dopo la fine dei secoli, ma era comunque possibile

2 LApocalypse de Jean. Traditions exégétiques et iconographiques (I11e-XI1Ie siécle), Actes du Collo-
que de la Fondation Hardt, 29 février-3 mars 1976, ed. Y. Christe, Genéve, Droz, 1979.
5 CARLO MARIA MARTINI, Verso Gerusalemme, Milano, Feltrinelli, 2004, p. 74.
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pregustare quel vittorioso momento finale per le anime elette e elevate che, in
virtl della grazia divina, potevano esservi ammesse, seppur per poco.

Nelle Confessioni Agostino d’Ippona si diffonde sui cosiddetti Salmi del-
le ascensioni o Salmi graduali, cioé sulle preghiere piu tipiche dei pellegrini.
Lidea stessa di pellegrinaggio, per Agostino, assume una valenza simbolica
molto forte, percio riveste molti significati. In particolare, nelle Confessioni la
peregrinatio animae € metafora del viaggio spirituale di ritorno dellanima alla
sua patria effettiva, cioé a Dio «domus luminosa et speciosa»*. Gerusalem-
me stessa & meta della vita umana: «dal tuo Dono siamo inflammati e portati
verso l'alto; ci inflammiamo e cosi ci muoviamo. Saliamo la salita del cuore
cantando il cantico dei gradini» (Conf. 13,9). Nel De Civitate Dei (X,6) si legge:

Voi sapete, fratelli miei, che un cantico delle ascensioni non é che un cantico della
nostra ascensione, e che questa ascensione non si fa con i nostri piedi, ma con gli
slanci del cuore. Corriamo, dunque, fratelli miei, corriamo. Noi andremo alla casa del
Signore. Corriamo, non stanchiamoci, perché arriveremo 1a dove non c’é piu stan-
chezzas.

Inoltre, Agostino era convinto che gli eventi accaduti nella Gerusalemme
terrena fossero immagine e figura degli eventi relativi alla Gerusalemme ce-
leste, perché le due citta sono interdipendenti tra loro*. Ancora nel torno di
tempo ruotante attorno ad Agostino e alle sue opere, anche altri importanti
intellettuali dellepoca si espressero in maniera consentanea: nelle Collationes
di Giovanni Cassiano”, nelle Omelie sul Cantico dei Cantici di Gregorio di Nis-
sa, nei testi apologetici di Prudenzio, compare la menzione di un luogo inte-
riore, interno all'anima che viene descritto come la Gerusalemme spirituale.
Gregorio di Nissa si era gia espresso a proposito: il traguardo dell'identifica-
zione suprema dellanima che si sottopone alla cristificazione — ovvero che

“  GEORG NICOLAUS KNAUER, Peregrinatio animae (Zur Frage der Einheit der augustinischen
Konfessionen), in «<Hermes», 85, 2, 1957-1958, pp. 216-248; «Domus luminosa et speciosa, tibi su-
spiret peregrinatio mea, et dico ei, qui fecit te, ut possideat et me in te, quia fecit et me», (Conf.
XI1, 15-20). CfT. ivi, pp. 246-248; LUC VERHEIN, Saint Augustin, pélerinage vers le haut, pélerinage
vers le centre, in Le pélerinage. Colloque sur le pélerinage, Pont — a — Mousson, 1982, pp. 183-188.

5 Cfr. anche De civ. Dei 14, 28; De Civ. Dei, XX.

% Deciv. Dei, X; De civ. Dei, I11; De Civ. Dei, Xv1I. Cfr. Inoltre HENRI RONDET, Saint Augustin
et les Psaumes des Montées, in «Revue d’Ascétique et Mystique», 41, 1965, pp. 3-18.

7 Cfr. The enormous influence of the Conferences for monastic posterity cannot be under-
stimated, JOSEPH DYER, The Place of the Psalms in the Intellectual Culture of the Middle Ages, N.Y.,
State University of N.Y., 1999, p. 71.
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progressivamente imita e accoglie Cristo in sé — coincide con la Gerusalemme
celeste®®. Prudenzio a sua volta sosteneva l'esistenza di una Gerusalemme ce-
leste, interna all'uomo, dove prendeva dimora la saggezza divina®. Cassiano
distillo una descrizione di Gerusalemme che avrebbe conosciuto una grande
diffusione e un grande successo nei secoli a venire. Gerusalemme é la citta
quadrata ed & al contempo quadruplice: secondo la storia é la citta dei Giudei,
secondo l'allegoria ¢ la chiesa di Cristo, secondo il ragionamento analogico
e la citta di Dio, secondo l'allegoria é I'anima dell'uomo®*. Rabano Mauro, il
colto abate di Fulda che nel IX secolo avrebbe raccolto e sviluppato I'insegna-
mento dei padri della Chiesa, argomento che il significato del nome Sion &
specula o contemplatio. Sion & dunque la chiesa dell’anima credente e la patria
celeste: la storia insegna che Gerusalemme ¢ la nazione dei giudei, ma l'alle-
goria ci consente di capire che é la santa chiesa, mentre I'analogia ci spiega
che essa é la patria celeste?.

Dal canto suo Tommaso, ormai alla fine del XIII secolo, commentando i
Salmi spiegava che la citta di Dio e duplice perché esistono la citta terrena e la
spirituale Gerusalemme celeste. Se l'Antico Testamento attribuiva agli uomini
il diritto di cittadinanza nella prima, il Nuovo Testamento li rendeva citta-
dini anche della seconda. Accordando I'hebraica veritas con il cristianesimo,
Tommaso sanciva la commistione delle due citta e le rispettive implicazioni
spirituali e storiche®. Quest'interpretazione avanzata da Tommaso & molto
importante poiché era destinata a configurarsi nei termini di interpretazione

®  Gregorio di Nissa, a cura di CLAUDIO MORESCHINI, Omelie sul Cantico dei Cantici, Roma,
Citta Nuova, 1982, p. 25.

¥ Cfr. YVES CHRISTE, L Apocalypse de Jean : sens et développements de ses visions synthétiques,
Paris, Picard, 1996, p. 25; CAMILLE FOCANT, La structure et I'interprétation de 'Apcalypse de Jean. Une
proposition, in «Revue Théologique de Louvain», 2013, pp. 518-538.

2 «Igitur praedictae quatuor figurae in unum ita si volumus confluunt, ut una atque ea-
dem lerusalem quadrifariam possit intelligi: secundum historiam civitas Iudaeorum, secun-
dum allegoriam Ecclesia Christi, secundum anagogen civitas Dei illa coelestis quae est mater
omnium nostrum; secundum tropologiam anima hominis, quae frequenter hoc nomine aut
increpatur, aut laudatur a Domino. [...]», IOHANNIS CASSIANI, Collationes, 14,8, PL 49, col. 963.

2 Cfr. HENRI DE LUBAC, Esegesi medievale, I Quattro sensi della Scrittura, vol. 1, Milano, Jaca
Book, 2006 (ed. or. Exégése médiévale. Les quatre sens de I'Ecriture, Paris, Desclée de Brouwer, 1956)
p. 253, la citazione esatta di RABANO MAURO: «Igitur predictae quatuor figurae [Historia, Alle-
goria, Anagoge, Tropologia] in unum ita, si volumus, confluunt, ut una eademque Hierusalem
quadrifariam possit intelligi, secundum historiam civica Judaeorum, secundum allegoriam
Ecclesia Christi, secundum anagogem civitas Dei illa celestis quae mater omnium nostrum,
secundum tropologiam anima hominis», p. 171.

2 Super psalmo 50.
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“ufficiale”: a partire dallopportuna Decretale di Urbano V, l'insegnamento di
Tommaso sarebbe stato riconosciuto come vincolante per il giudizio di orto-
dossia dei cattolici.

4. Intrecci e mescidanze: i Salmi, le preghiere, I'innodica

Il Salterio — Sefer Tehillim — il “libro di lodi” attribuito al re David lAmato da
Dio, & composto da cinque libri, tanto che fu definito il Pentateuco della
preghiera. E infatti composto da cinque libri, come cinque sono quelli della
Torah. Ciascun libro dei Salmi si configura dunque come il corrispettivo dei
cinque libri della Legge perché ciascuno costituisce il ringraziamento elevato
a Dio per aver concesso la sua Parola, custodita nei libri della Torah, agli uo-
mini. Per quanto attiene al nostro interesse specifico, risultano significativi i
cosiddetti Salmi delle ascensioni — non a caso quelli cui si riferiscono i commen-
ti citati sopra — cioé la sezione del Salterio compresa tra 120 e 134 e detta Shir
hamma’alot, “Cantico delle ascensioni” o, anche, “dei gradini”. Alcuni studiosi
ritengono che i Salmi fossero detti cosi perché corrispondevano — secondo la
Mishnah - ai quindici gradini che stavano tra il recinto degli uomini e quello
delle donne sul monte del tempio e ciascun gradino veniva salito recitando
un salmo?®, altri (ed é la versione dei fatti attestata dal Targum) perché furono
cantati da Davide che, scavando le fondamenta del tempio in profondita (i
«pozzi»), provoco un brusco innalzamento delle acque abissali®. Per scongiu-
rare il pericolo di una rovinosa inondazione del mondo, Achitofel (o Davide)
vergd Nome ineffabile su un supporto e lo lancio nell’abisso. Il gesto provoco
I'abbassamento subitaneo delle acque ma poiché tale abbassamento fu ecces-
sivo, la terra rischio di seccare per mancanza di umidita. Allora David recito i
quindici Salmi e cosi I'abisso risali di quindicimila cubiti®. Altri maestri, in-

2 GIOVANNI LENZI, I salmi del pellegrinaggio: Shirei ha— Ma’alot (canti dei gradini), Roma, Cit-
ta Nuova, 2000, p. 24.

% OMBRETTA P1saNo, La radice e la stirpe di David. Salmi davidici nel libro dell’Apocalisse,
Roma, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, 2002, p. 141; DAvVID KiMcHI, Commento ai Sal-
mi, a cura di L. Cattani, 111. Sal. 101-150, Roma, Citta Nuova, 2001, p. 302..

»  Tradizione attestata dalla Mishnah e dal Talmud babilonese dove leggiamo: «Hai mai
udito davanti a chi Davide recit6 i quindici canti delle ascensioni? Gli rispose: R. Jochanan non
disse forse: Nell'ora nella quale Davide scavo le fondamenta [del tempio] irruppe I'abisso e tentd
di inondare il modo. Davide, allora, disse i quindici canti delle ascensioni e fece scendere [I'a-
bisso]. [Ribatté R. Chisda]: Allora non bisognerebbe chiamare i quindici salmi delle ascensioni
“salmi delle discese”? Gli rispose: Dal momento che me lo hai fatto ricordare [aggiungo che] fu
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fine, sembrano propensi a credere che i Salmi si chiamino in questa maniera
sia perché laloro metrica impone alla voce dell’'orante un progressivo innalza-
mento, sia perché i versi che li compongono risultano sistemati in crescendo,
fino a raggiungere il vertice tematico®. Nella tradizione cristiana medievale
si affermo linterpretazione in base alla quale questi Salmi (detti cantica gra-
duum) fossero il canto degli esiliati di ritorno in Sion da Babilonia, dunque i
canti dei pellegrini che salivano a Gerusalemme poiché il ritorno alla Citta
Santa é la «salita» (‘aljah) e in Esdra (2,1) e in Neemia (7,6) gli esiliati sono
definiti «coloro che salgono». Del resto il commentatore ebreo David Kimchi
(ca. 1160-1235) argomentava in tal senso. In questa prospettiva, dunque, il
canto post-esilico trovava una sua coerente destinazione liturgica perché
veniva celebrato durante la festa delle Sukkot, ovvero durante la festa gioio-
sa che solennizzava il ritorno a Sion e che si collocava nel corso dell'ultimo
pellegrinaggio annuale?. Di li a breve anche lo Zohar (111, 265b), ampliando il
legame tra Salmi e l'esilio, avrebbe invitato a considerarli come i cantici che
saranno elevati dai fedeli per ringraziare Dio all'epoca della redenzione mes-
sianica: «nel tempo futuro, quando i Figli d’Israele usciranno dalle tribolazio-
ni e dallesilio». Lesegesi cristiana medievale enfatizzo il legame tra Davide
e Cristo, indicato dalle profezie davidiche?, e, conseguentemente, tra Cristo
e il Salterio. E molto significativo il fatto che la preghiera suprema, innalzata
dalla Croce, coincidesse con alcuni dei versi del Salmo 22 (22,2), il Salmo del
giusto sofferente®.

detto anche: Nell'ora nella quale Davide scavo le fondamenta, irruppe l'abisso e tento di inon-
dare il mondo. [...] Davide scrisse il Nome e lo getto nell’abisso e I'abisso scese sedicimila cubiti.
Poiché vide che era sceso troppo, quando era vicino alla terra la terra era irrigata, allora recito
i quindici salmi delle ascensioni e lo fece risalire quindicimila cubiti, e I'abisso si fermo mille
cubiti [sotto la superficie della terra]», (b. Sukkah 53a). GIOVANNI LENZI, I salmi del pellegrinaggio:
Shirei ha — Ma'alot, cit., p. 27 nota 46.

% DAvID KiMcHI, Commento ai Salmi, cit., pp. 302-304; cfr. GIANCARLO LACERENZA, I
Commento ai Salmi di Dawid Qimhi in un manoscritto di Alfonso de Zamora, in Hebraica hereditas. Studi
in onore di Cesare Colafemmina, (DSA Series Minor LXX), a cura di G. Lacerenza, Napoli, Universita
degli Studi di Napoli «LOrientale», 2005, pp. 67-93.

¥ GIOVANNI LENZI, I salmi del pellegrinaggio: Shirei ha— Ma'alot, cit., p. 23, p. 26.

#  Cfr. Lunovico PONZILEONI, Salterio Davidico secondo la interpretazione dei Padri e degli
Espositori, Roma, Stamperia Salviucci, 1823, 111 voll.; GIUSEPPE RUGGIERI, Il Figlio di Dio davidico.
Studio sulla storia delle tradizioni contenute in Rom. 1, 3-4, in «Analecta Gregoriana», vol. 166, 1968,
sectio B n. 54; ATTILIO RUGGIERI, Prospero di Aquitania. Poesia davidica, profezia di Cristo: Commento
ai Salmi 100-150, Roma, Citta Nuova, 1996.

»  PETR MARECEK, La preghiera di Gesi nel Vangelo di Matteo. Uno studio esegetico-teologico,
Roma, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, 2000, p. 38.
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Inoltre i cosiddetti Salmi delle ascensioni, ritmando la salita alla Citta
Santa, danno corpo all'idea dell'ascensione a Dio: ben presto quei Salmi di-
ventano metafora del pellegrinaggio interiore dell'anima verso la Gerusalem-
me celeste. I quindici Salmi sono dunque i quindici gradini - “graduali” che
conducono al colmo del Tempio di Gerusalemme, al Monte Santo della Citta
divina sulla cui vetta sta Cristo stesso®. Dalla tarda antichita di santAgostino
fino alla “modernita” del gesuato Antonio Bettini da Foligno - vissuto tra 1396
e 1487 — urrininterrotta serie di testi liturgici, paraliturgici, devozionali e pa-
renetici esortera il fedele a compiere quel pellegrinaggio, il pitt importante,
e tutto interiore verso la Citta Santa — dimora di Cristo, insomma verso la
cristificazione della propria anima*. Tra le numerose spiegazioni avanzate
dalla Patristica in merito ai salmi, ricordo soltanto, assai rapidamente, il fatto
che Ilario di Poitiers li considera e li commenta come una parte a sé stante.
Peraltro ¢ interessante il fatto che nel suo Commento si elidano i confini tra
lo spazio e il tempo: il grado, o gradino, ¢ sia quello della meridiana, sia il
gradino fisico della salita®. Lo specchiamento semantico che propone é reso
possibile perché la traduzione latina del termine greco, presente nella Settan-
ta, anabathmdn &, appunto gradus, un termine polisemico®.

Vale poi la pena di ricordare che il Salterio, il Pater Noster e 'Ave Maria fu-
rono lo strumento principe della preghiera privata cristiana, come si evince
dall’analisi delle fonti normative, una per tutte, dallapposita sessione del IV
Concilio Lateranense*. Del resto nel XIII secolo il Salterio si era ormai del

% Cfr. ad esempio I'importante testimone: DIDIMO IL CIECO, Il Commento ai Salmi scoperto
a Tura, a cura di E. Prinzivalli, Milano, Paoline, 2005; Sant’Agostino, Un canto a dieci corde. I Salmi
della Liturgia delle Ore commentati dal vescovo di Ippona, a cura di L. Giacchella, Roma, Citta Nuova,
1997; ANNE CLAIRE FAVRY, Volare sulle ali della carita. I salmi delle salite commentati da sant’Agostino,
in «Nouvelle Revue Théologique», 140, 1, 2018, pp. 74-90.

% Siveda, ad esempio, il discorso 45,5 di Agostino: VITTORIO GROSSI, Sant’Agostino, Il grido
del cuore Abba, Padre. Commento al lezionario festivo dei tempi forti, Roma, Citta Nuova, 1998, p. 281;
ANTONIO BETTINI, Libro del Monte di Dio et del monte delle ovationi et scala del Paradiso devotissimo et
spirituale [...] Firenze, per ser Lorenzo de Morgiani & Giovanni thodesco da Maganza, 1491. Su
Bettini e su quest’opera in particolare mi permetto di rimandare al mio “I Pauperes Yesuati” tra
esperienze religiose e conflitti istituzionali, Roma, Herder, 2004, [Italia Sacra Studi e documenti di
Storia Ecclesiastica 77], pp. 358-450.

2 lario di Poitiers. I Salmi delle ascensioni. Cantico del pellegrino, a cura di Antonio Orazzo,
Roma, Borla, 1996; FREDERICK HOCKEY, Cantica graduum. The Gradual Psalms in Patristic Tradition,
in «Studia Patristica», 10, 1970, pp. 355-359, in particolare p. 355.

»  JEAN PEPIN, Les deux approches du Christianisme, Paris, Les Editions de Minuit, 1961,
p. 205.

**  Sul Concilio si veda il recente testo Il Lateranense IV le ragioni di un concilio, Atti del Li1I
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tutto affrancato dai tradizionali perimetri claustrali per approdare nelle case
private. Inizialmente in quelle altolocate — era divenuto l'attributo costante
delle donne aristocratiche, tanto da sollevare lo sconcertato commento dei
Minnesinger tedeschi — ma, in poco tempo e grazie soprattutto all’efficace
predicazione Mendicante, esso raggiunse anche i fedeli di condizione umile.
Gia alla fine del Duecento un exemplum utilizzato in una predica, ci parla della
figlia di un contadino che dopo aver inutilmente richiesto al padre, troppo
povero per poterlo comprare, un Salterio in dono, l'aveva ottenuto dalla Beata
Vergine Maria®. Questo breve racconto costituisce un interessante indicato-
re della diffusione, veramente diastratica, dei Salmi nella societa medievale.
Una simile diffusione finiva per familiarizzare i laici con 'immagine della Ge-
rusalemme celeste nella duplice dimensione: apocalittica e finale, interiore e
futura meta cui indirizzare quotidianamente la tensione della propria ani-
ma*. Nel Trattato damor di charita del celebre frate predicatore Giovanni Do-
minici, indirizzato alla diletta figlia spirituale Bartolomea degli Alberti, leg-
giamo una metafora del pellegrinaggio interiore che risulta particolarmente
illuminante. Egli scrisse:

cosi dunque si passa il pauroso deserto della temptatione, adrieto si lassa i fiume
Giordano del mondo ingannatore, mandasi per terra la confusibile citta di Hierico
della rebellante carne, et finalmente si perviene ali delitiosi porti di quella pacatis-
sima Hyerusalem, quae aedificatur ut civitas, cuius partecipatio eius in idipsum, e
fini delle quali son pace et della grassezza dello eterno grano (nominato ama Dio) so
pasciuti, satiati et perfectamente ripieni tutti soi cittadini®.

Gerusalemme celeste é la citta spirituale di cui parla Dominici, citta «pa-
catissima» perché in essa si & compiuto il destino di pace promesso da Dio
agli uomini. Gerusalemme storica e un preludio della pace vera, di quella pace
suprema e finale che connota la Celeste. D’altronde se nomina sunt omina, nel

Convegni storico internazionale, Todi 9-12 ottobre 2016, Spoleto, CISAM, 2017 e, in particolare,
il saggio di MiLvIA BOLLATI, Testi e immagini della letteratura penitenziale prima e dopo il Lateranense
quarto, pp. 223-244.

»  KLAUS SCHREINER, Vergine, Madre, Regina. I volti di Maria nell’universo cristiano, Roma,
Donzelli, 1995, p. 74 (ed. or. Maria. Jungfrau, Mutter, Herrscherin, Carl Haner Verlag, 1994); Pregare
nel segreto: libri d'ore e testi di spiritualita nella tradizione cristiana, a cura di G. Cavallo. B. Tellini
Santoni, A. Manodori, Roma, De Luca, 1994.

6 Cfr. inoltre JEAN DELUMEAU, Une Histoire du Paradis. Tome 3: Que res-t-il du Paradis?, Pa-
ris, Fayard, 2000.

37 Ip., Trattato della santissima Charitd, Siena, 1513, c. 126V.
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nome Gerusalemme (° 9 Y @ S O ) sta incastonata la parola pace (@ 5no-
«shalom»). Isidoro di Siviglia nelle Etymologiae (XV, 1,5 e VII1, 1, 5-6) spiegava:
«Hierusalem ‘pacis visio’ interpretatur», mentre Abelardo poteva commenta-
re: «Vera lerusalem est illa civitas / cuius pax iugis est summa iocunditas / ubi
non praevenit rem desiderium / nec desiderio minus est praemium»*.

Nellinnodica cristiana ritorna molto frequentemente I'immagine della
Gerusalemme celeste, che qui e esaltata nel senso di citta della pace divina,
in quanto dimora del Principe della Pace. Un celebre inno dell'VIII secolo,
recitato durante i vespri del giorno della dedicazione della chiesa, recita:
«Urbs beata Jerusalem, dicta pacis visio, / Quae construitur in coelo vivis ex
lapidibus, / Et angelis coronata ut sponsata comite»”. Il passaggio di signi-
ficato successivo porto a identificare le anime dei fedeli nelle pietre vive: cosi
prendeva corpo l'idea che esistesse una vera e propria cittadinanza spirituale
dei credenti nella Gerusalemme celeste. E fu proprio in virtit dell'esistenza
di quella cittadinanza che le linee cronologiche di due realta diverse tra loro,
ovvero il progresso individuale del fedele sulla linea del tempo e il progresso
dellintera umanita lungo la linea del tempo che avrebbe condotto alla palin-
genesi, finirono per trovare un punto di coincidenza. Tant'eé che Bonaventura
da Bagnoregio avrebbe potuto scrivere che 'anima «intrando in seipsam, in-
trat in supernam Jerusalem»*.

Limmagine di Gerusalemme citta di pace, infine, non sfuggi a quell'opera-
zione di adattamento retorico necessaria per legittimare i poteri politici. Ne
¢ un esempio straordinariamente interessante il Carmen ad Rotbertum regem di
Adalberone, tra il terzo e il quarto decennio dell’XI secolo, in cui, partendo dal
modello di pace della Gerusalemme celeste, I'autore giungeva ad esaltare I'o-
perato del re*. Segno evidente, quest’ultimo, della fortuna dellimmagine di
Gerusalemme citta di pace e del suo uso, attestato ben oltre i recinti conclusi
dello spazio dell'orazione pubblica e privata.

3 Abaelardus Petrus, Introductio ad Theologiam, a cura di J. P. Migne, Parigi, prope Portam
Lutatiae Parisorum, 1855 (Patrologia Latina 178), in particolare p. 47.

»  CLEMENS BLUME ed., Thesauri hymnologici. Hymnarium. Die Hymnen des Thesaurus hym-
nologicus H. A. Daniels und anderer Hymnen — Ausgaben. 1. Die Hymnen des 5-11. Jahrhunderts und die
Irisch-Keltische Hymnodie, in «Analecta hymnica Medii Aevi», 51, 1908, p. 47; cfr. Inoltre le consi-
derazioni avanzate da MARIE-CHRISTINE GOMEZ-GERAUD, Une Jérusalem illustrée entre Reforme et
Contre-Réforme, in «Seiziéme siécle», 9, 2013, pp. 23-35.

“  Citato in HENRI DE LUBAC, Esegesi medievale, I quattro sensi della Scrittura, vol. 2, Milano,
Jaca Book, 2006 (ed. or. Exégése médiévale. Les quatre sens de I'Eriture, Paris, 1979), p. 309.

4 Adalbéron de Laon, Poéme au roi Robert, introduction, édition et traduction par Claude Ca-
rozzi, Paris, Les Belles Lettres, 1979, p. 38, v. 2.86.
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5. Graficizzare il simbolo: labirinti e mappamondi

Gerusalemme e meta di pellegrinaggio sia nella sua veste storica e concre-
ta, sia nella sua veste Celeste e spirituale. Di un pellegrinaggio propriamente
detto si tratta nel primo caso, di un pellegrinaggio interiore e metaforico —
ma non per questo meno reale, anzi — si tratta invece nel secondo. Il pellegri-
naggio “reale” inteso come l'andata oltremarina non esaurisce tuttavia ogni
possibilita di pellegrinaggio gerosolimitano reale. Ben presto, infatti, inizia-
no a comparire percorsi “sostitutivi” del viaggio vero e proprio; percorsi che
garantiscono al fedele il medesimo guadagno spirituale dell'andata al Santo
Sepolcro.

Uno tra i segni maggiormente significanti la sostituzione é costituito dai
labirinti: quanti non sono in grado di affrontare il pellegrinaggio a Gerusa-
lemme possono comunque attraversare i tracciati dei labirinti riprodotti sui
pavimenti di numerose chiese, i cosiddetti cammini di Gerusalemme. Si trat-
ta dei percorsi simbolici custoditi dalle cattedrali gotiche soprattutto oltralpi-
ne: Arras, Amiens, Bayeux, Chartres, Reims, Sens, Caen, Auxerre in Francia,
Canterbury in Inghilterra cui andrebbero avvicinati, per analogia, i labirinti
esterni — o “verdi” perché costruiti per mezzo della vegetazione — di Saffron
Walden, Wing, Alkborough, Boughton Green, Northans, St. Catharine’s Hill,
Winchester, Sneiton, Nottinghamshire, Pimpern, ma anche il labirinto nella
chiesa di San Severo a Colonia e, per arrivare all'ltalia, quelli di San Vitale
a Ravenna, di San Michele a Pavia, di Santa Maria in Trastevere e di Santa
Maria in Aquiro a Roma, per finire con i labirinti non calpestabili perché ver-
ticali e ridotti di San Martino a Lucca e di Pontremoli*. La dimensione del
pellegrinare é in questi casi tutta liturgica e interiorizzata, e forse 'approdo &
da ravvisarsi pitt nella Gerusalemme Celeste che nella terrena, quantunque in
immagine mentale. A tale proposito — ma e soltanto un'ipotesi, in attesa che
studi pitt puntuali possano confermarla o smentirla — potrebbe rivelarsi par-
ticolarmente chiarificatore il labirinto custodito nella chiesa di san Francesco

2  WILLIAM RICHARD LETHABY, Architettura, misticismo e mito, Bologna, Pendragorn, 2003,
pp. 133-134; Al centro del Labirinto. Aspetti e momenti del Pellegrinaggio Medievale, Atti del Convegno
Internazionale Lucca, Campus, 5-6 marzo 2004, a cura di A. Bedini, Lucca, Pacini Fazzi, 2004,
in particolare si veda I'Introduzione di Franco Cardini; GIORGIO MASSOLA, FABR1ZIO VANNI, 1! la-
birinto di Pontremoli. Storia e interpretazione di un simbolo del pellegrinaggio, Quaderno del Centro Studi
Romei, in «Quaderno», 5, n.s., 2002. Tuttavia resta ancora imprescindibile il lavoro di CHARLES
AUGUST AUBER, Histoire et théorie du symbolisme religieux, Paris, A. Franck, 1870-1871, tomo 111,
pp- 136-145.
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ad Alatri, esemplato sul modello di Chartres e di Lucca ma con la figura di Cri-
sto al centro. Un labirinto dipinto su una parete, non percorribile se non men-
talmente e, per quanto é dato sapere, forse 'unico in Europa che racchiuda
al suo interno urimmagine del Redentore®. Un manoscritto del XIII secolo,
piuttosto noto agli studiosi, il codice Emmeran custodito a Monaco, contiene
il De imagine mundi di Onorio Augustodense. In questo manoscritto & rappre-
sentato un labirinto assai peculiare perché il suo ingresso ha una forma tanto
allargata da conferire a tutto 'insieme l'aspetto di una luna. La somiglianza é
voluta: cosi infatti si voleva rappresentare la pianta della citta di Gerico, il cui
stesso nome é collegato al nome della luna (Yoriho; Yareah/Yareach) secondo
numerosi esegeti. Potrebbe trattarsi della pitt antica attestazione che collega
quell’episodio biblico con il labirinto, come ha ben argomentato Riccardo di
Segni*.

Insieme ailabirinti anche i mappamondi, per quanto iuxta propria principia,
si prestavano ad operazioni analoghe perché sia i mappamondi, sia i paesaggi
urbani erano vissuti come uicona morale che veniva «impiegata per rintrac-
ciare, attraverso la meditazione interiore dei passi e dei concetti rappresentati
iconograficamente, il giusto modello di un comportamento»*. Uno tra i dati
maggiormente interessanti a tale proposito e che ha gia richiamato l'attenzio-
ne degli studiosi consiste proprio nell'utilizzo d'immagini geografiche per sol-
lecitare lo sforzo immaginativo e contemplativo dell'orante. Giorgio Mangani
e Naomi Reed Kline, in tempi recenti, hanno contribuito a dimostrare come i
mappamondi inglesi del XIV secolo e, in particolare, il mappamondo di Here-
ford (del 1300 circa) fossero stati allestiti all'interno della cattedrale allo scopo
di creare un pellegrinaggio meditativo e sostitutivo rispetto al viaggio verso i
luoghi santi. Parallelamente s’infittivano i testi dedicati alla meditazione della
Passione di Cristo, dalle complesse opere di Bonaventura di Bagnoregio, alle
pitt devozionali Meditationes Vitae Christi di Giovanni da San Gimignano, pas-
sando attraverso una produzione agiografica in cui il modello del Cristo della

#  Laffresco, situato su un muro interno della chiesa, é stato scoperto nel 1997. Si veda:
GIANCARLO PAVAT, Valcento, 11* ed., Alatri, Ed. Belvedere, 2009.

“ 1Ip., La circumambulazione (haqqafah), in «La Rassegna Mensile di Israel», vol. 44, no.
9-10, September-October 1978: pp. 560-615, in particolare p. 565.

% GIORGIO MANGANI, Da icone a emblemi. Cartografia movale delle citta (secoli XIV-XVI), in Tra
Oriente e Occidente: cittd e iconografia dal XV al XIX secolo, a cura di C. De Seta, Napoli, Electa, 2004,
pp. 10-21, p. 4. Per ragioni di brevita non insisto sui mappamondi, limitandomi a rinviare agli
opportuni testi di GIORGIO MANGANI, Abraham Orteliu and the Hermetic Meaninig ok the Cordiform
Projection, in «Imago Mundi», 50, 1997, pp. 59-83; ID., Il “mondo” di Abramo Ortelio. Misticismo, geo-
grafia e collezionismo nel Rinascimento dei Paesi Bassi, Modena, Panini, 1998.
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Passione diventava sempre pitt centrale*. Intanto, in Terra Santa, su solleci-
tazione delle richieste dei pellegrini, iniziavano a enuclearsi i primi elementi
di un cammino modellato sulla salita al Calvario di Gesti, richiamato gia dal-
la Cronaca di Ernoul (ca. 1228) e, alla fine del Duecento, dal frate predicatore
Riccoldo da Monte Croce che ravvisava in Gerusalemme il luogo d’incontro
privilegiato con la Passione di Cristo, mentre la mistica Brigida di Svezia par-
lava della Via Crucis come esistente fin dallAscensione di Cristo. Conseguente-
mente la topografia gerosolimitana inizid a mutare e iniziarono a comparirvi
i signa e poi le stazioni della Passione e fu creata una Via Crucis esterna alla
citta, finché i padri francescani della Custodia non la organizzarono in manie-
ra via via pitt precisa. La costruzione di quel cammino, che andava a rendere
fisica la pratica della meditazione mentale della Passione di Cristo, funziono
da modello replicabile anche in altri luoghi diversi rispetto a Gerusalemme e,
segnatamente, nelle citta citra marem, dando cosi origine alle Viae Crucis che si
sarebbero diffuse in tutta Europa*.

Simili viaggi sono “passaggi” interiori suscettibili di estendersi all'intera
vita dell'individuo, diventando cosi la chiave interpretativa per eccellenza e
la cifra denotativa del senso dell'esistere. E quanto accadde tra i seguaci di
Wyclif, per esempio, che declinarono la propria missione spirituale nella sto-
ria secondo il paradigma interpretativo del “pellegrinaggio interiore” avente
come meta ultima la cristificazione dell'uomo. Ur'idea prontamente ripresa
da Erasmo da Rotterdam, che desunse il tipo ideale del “combattente cristia-
no’, impegnato in una lotta per la conoscenza di sé destinata a durare l'intero
arco della sua vita terrena. Erasmo volle attribuire a quel percorso di lotta
contro il male il nome e la valenza di un pellegrinaggio interiore continuativo
e diretto verso la salvezza*. Nihil sub sole novi, certamente, perché sappiamo
bene come il “mito” della xenithéia e dell’essere pellegrini e ospiti del mondo
abbia caratterizzato le forme e le esperienze spirituali di parte della cristia-
nita greca e latina fin dai tempi tardo antichi. Nuovi sono, piuttosto, i due
processi di assoluta smaterializzazione dell’atto pellegrinante e la sua deci-

6 FLORA HoLLy, The devout belief of the imagination: the Paris Meditationes vitae Christi and
female Franciscan spirituality in Trecento Italy, Turnhout, Brepols, 2009; DAVID FALVAY, PETER
TOTH, Lautore e la trasmissione delle Meditationes Vitae Christi in base a manoscritti volgari italiani,
in «Archivum Franciscanum Historicum», 108, 2015, pp. 403-430.

47 Cfr. GIUSEPPE CAFFULI, Francescani in Terra Santa. Una storia lunga 800 anni, Milano, Edi-
zioni Terra Santa, 2018.

“  CHRISTOPH WULF, Le idee dellantropologia, vol. 1, Milano, Bruno Mondadori, 2002 (ed.
or. Vom Menchen Handbuch Historische Anthropologie, Basel, 1997), p. 200.
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sa introiezione nei recessi della coscienza da un lato e, dall'altro ed ancora
pitt importante, la diffusione capillare di un simile modello, avvertito ades-
so come applicabile da ciascuno e non pit recluso nello spazio elettivo delle
esperienze del “perfetti”, fossero essi monaci, ascetici eremiti o mistici gra-
ziati da Dio. La pitt completa e dettagliata restituzione della sua dimensio-
ne globale, cioé destinata veramente a ognuno, é affidata alle ben pit tardive
opere di ambiente riformato anglosassone. Straordinariamente chiaro &, a
questo proposito, il libro di John Bunyans (1628-1688) intitolato Pellegrinaggio
verso la salvezza eterna, vero e proprio manuale del pellegrinaggio interiore co-
struito secondo lo schema delle conversazioni tra personaggi diversi e in cui il
percorso esistenziale di Cristo fino alla Gerusalemme celeste era la direzione
della “vita del soggetto”, chiamato a obbedire all'«incessante spinta in avanti
sulla retta via»* determinata dalle parole di Cristo, che compariva nel testo
come voce narrante ed esortativa. Gerusalemme celeste quale Paradiso riser-
vato da Dio agli eletti ¢, invece, la protagonista assoluta del testo The Thriumph,
opera della calvinista ortodossa Eliza (1652), che la celebrava scrivendo: «My
joy, my blisse, my happy Story / in Heaven is writ, and that’s my glory»*°. An-
che in questo caso i segmenti temporali del presente, del futuro prossimo e
del futuro anteriore perdevano la propria consequenzialita ordinata per ri-
combinarsi in un sistema indefinito, ma tale da rendere possibili porzioni di
eternita nel presente, annullando quindi, seppure per brevi tratti, la linearita
cronologica — sequenziale del tempo.

6. Lombelico del mondo

Una simile ricombinazione dei tempi storici nell’eone spirituale del momento
cairotico, dove s'incontrano I'inizio e la fine, non era, di per sé, frutto dell'ori-
ginalita interpretativa di Elize. Al contrario, l'autrice di The Triumph si riallac-
ciava a un antico filone culturale.

Gia nell'VIII secolo alcuni Commenti allApocalisse e, prima fra tutti, la nota
opera di Beato di Liebana teorizzavano che la costruzione della Gerusalemme

“  Ibidem. 1l testo: The Pilgrim’s Progress. From this world, to that which is to come delivered under
the Similitude of a Dream, New York, John Tiebout, 1804; ora disponibile in traduzione italiana con
il titolo Il pellegrinaggio del cristiano, tradotto da S. Bianciardi ed edito da Uceb nel 2007.

s> CLAIRE GHEERAERT-GRAFFEUILLE, Laccomplissement des prophéties: la Jérusalem céleste
dans la poésie feminine anglaise au milieu du XVIlIe siécle, in Les Voix de Dieu, Littérature et prophétie en
Angleterre et en France a l'age baroque, pp. 181-198, Paris, Presses Sorbonne Nouvelle, 2008, p. 186.
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celeste non era un evento del futuro, bensi uno status raggiungibile indivi-
dualmente attraverso la preghiera e la meditazione interiore. Nel XII secolo,
Bernardo di Clairvaux chiariva che la citta celeste si reificava dove e quando
vigeva la Legge dei Cieli e delle Scritture, laddove insomma uomini e don-
ne di Dio erano capaci di ricollocarsi adeguatamente nel meta-spazio e nel
meta-tempo dello Spirito. Alle speculazioni monastiche, riservate comunque
a una cerchia di eletti, corrispondeva il movimento dell'icona mentale della
Gerusalemme celeste nella ben pitt ampia societa civile. La temperie culturale
dellepoca, caratterizzata dal crescente affermarsi delle realta urbane, appare
percorsa da una progressiva ricerca di definizione e precisazione identitaria
delle civitates che non seppe prescindere dall'appropriazione e dalla rivisita-
zione della simbolica d’origine gerosolimitana, complice — con ogni probabi-
lita - la drammatica presenza storica del passagium transmarino e delle dina-
miche crociate.

Fanno fede di tale processo numerose testimonianze diverse: dalle eviden-
ze architettoniche (e basti semplicemente ricordare il complesso stefaniano di
Bologna e i molteplici luoghi gerosolimitani che punteggiano il tessuto urba-
nistico della citta, alla rivisitazione dell'identita municipale secondo le coor-
dinate di Gerusalemme che, come ha spiegato Anna Benvenuti in suo saggio
dedicato a Margherita da Cortona, prendeva corpo attraverso unoperazione
culturale poliedrica e, nella fattispecie, attraverso l'attribuzione di santita e la
promozione di culti precipui®. Intanto i progetti francescani e domenicani di
renovatio della chiesa e della societa intera, specialmente nelle citta dell'Italia
centro-settentrionale, venivano comunicati ricorrendo alla “figura” di Geru-
salemme>. Anna Imelde Galletti, nel saggio dedicato a Gerusalemme o la citta
desiderata, ha dimostrato che letteratura piu specificatamente urbana, quali
le laudes civitatum, fu prontissima a recepire e a esaltare I'identificazione di
cui sopra: ne costituisce una chiara testimonianza il De magnalibus Mediolani

st EAD., “Margarita filia Jerusalem”. Santa Margherita da Cortona e il superamento mistico della
crociata, in Toscana e Terrasanta nel Medioevo, a cura di F. Cardini, Firenze, Alinea, 1982, pp. 117-
137; si veda poi CRISTINA ACIDINI, Firenze come Gerusalemme: i pellegrinaggi di Marco di Bartolomeo
Rustici entro le mura della sua cittd, in “Ad Stellam”. Il Libro d’Oltramare di Niccolo da Poggibonsi e altri
resoconti di pellegrinaggio in Terra santa fra Medioevo ed Eta Moderna, Atti della giornata di studi,
Milano, Biblioteca Nazionale Braidense, 5 dicemre 2017, a cura di E. Barbieri, Firenze, Olschki,
2019, pp. 25-31.

2 Cfr. ERICH AUERBACH, Studi su Dante, Milano, Feltrinelli, 1995, p. 209 (raccolta di saggi
composti tra 1944 e 1949; I* ed. italiana della raccolta Milano, Feltrinelli, 1963). Si ricorda, poi,
chela figura é “prefigurazione”, cioé vien prima (temporalmente) della verita, HENRI DE LUBAC,
Esegesi Medievale, 1, p. 307.
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di Bonvesin della Riva, un «manuale di meditazione tropologica che indica
le basi concrete sulle quali la citta potrebbe, dovrebbe innalzarsi al suo pa-
radiso: la citta celeste»®. Del resto, 'invenzione e poi l'uso reiterato di certa
topica iconografica contribuiscono a chiarire cio di cui si sta parlando: non &
un caso, per esempio, che sempre pitt spesso i frati minori si facciano ritrarre
allinterno delle mura di Gerusalemme celeste in atto di predicare o comun-
que a diffondere e praticare il messaggio cristiano**.

Né fu certo mero effetto del gusto estetico se in molti codici del De civi-
tate Dei di Agostino vergati nel XV secolo compare la rappresentazione della
Gerusalemme celeste sotto la forma di citta reale, mentre le miniature dei
capilettera ritraggono Agostino vestito come un san Gerolamo umanista
colto nell'atto di meditare la Gerusalemme celeste. Se non che quest'ultima
viene raffigurata secondo la forma della Roma di Niccolo V o della Firenze del
Brunelleschi®. Intanto le confraternite laicali avevano preso I'abitudine di far
rappresentare i santi patroni nell’atto di tenere in mano le citta loro affidates®.
Queste ultime venivano disegnate in maniera fortemente realistica e non tan-
to perché, come affermava la storiografia degli anni Settanta del XX secolo,
la societa si era imborghesita ed era diventata maggiormente materialista e
dunque propensa al realismo, quanto perché, come ha dimostrato Mangani,
ci troviamo di fronte ad «un uso prevalentemente propagandistico e retori-
co che si fonda sullimpiego delle vedute urbane come immagini meditative,

Il saggio € pubblicato in «Mélanges de I'Ecole Frangaise de Rome. Moyen Age — Temps
Modernes», 96, 1984, pp. 459-487, la citazione a p. 477.

st VITTORIO FACCHINETTI, Iconografia francescana, Milano, Casa ed. S. Lega Eucaristica,
1924 ma soprattutto GIORGIO MANGANI, Cittd per pregare, I risultati di una ricerca tra Marche e Um-
bria, relazione al Convegno Icone urbane. La rappresentazione della cittd come forma retorica tra Medio-
evo e Controriforma, Macerata, 7-8 giugno 2007, disponibile on line <http./nuke. giorgiomangani.
it>, p. 11.

5 ARNOLD NESSELRATH, La Roma di Leon Battista Alberti, Milano, Skira, 2005, p. 169, p. 173;
GIANCARLO VALLONE, Lultimo testamento del duca di Atene, in «Archivio Storico Italiano», n. 99,
2, 1994, Pp. 253-296, 258-259; Gli umanisti e Agostino: codici in mostra, Firenze, Biblioteca Medice-
a-Laurenziana, 13 dicembre 2001-17 marzo 2002, a cura di D. Coppini, M. Regogliosi, Firenze,
Polistampa 2001. La Roma di Niccold V & rappresentata in un codice copiato a Subiaco nel 1467
e conservato alla New York Public Library e in un codice copiato nel 1459 della Biblioteca Saint
Genevieve di Parigi. Entrambi citati da GIORGIO MANGANI, Da icone a emblemi. Cartografia morale
delle citta (secoli XIV-XVI), cit., pp. 10-21.

6 ANNAROSA GARZELLI, Miniatura fiorentina del Rinascimento, 1440-1525, un primo censimento,
Firenze, La Nuova Italia, 1985; Tra Oriente e Occidente: citta e iconografia dal XV al XIX secolo, a cura
di C. De Seta, e in particolare il gia citato saggio di GIORGIO MANGANTI, Da icone a emblemi, alle
pp. 10-21.
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cioé in grado di cementare i concetti veicolati e di influire sul ragionamento
interiore»*. In altre parole, quelle figure dichiaravano apertamente che i cit-
tadini del Tardo Medioevo erano chiamati a costituire una santa cittadinanza
e che l'intercessione e la protezione del santo patrono avrebbe loro assicurato
il successo dellimpresa. La realizzazione di un mondo santo e giusto, in de-
finitiva, non era procrastinata alla palingenesi, bensi diventava il sitz im leben
della loro missione nella storia: quelle rappresentazioni urbane sono procla-
mi del progetto di costruzione della societa veramente cristiana propugnato
dai Mendicanti, accolto dai cittadini e codificato secondo gli stilemi tecnici
delle arti della memorias®.

Probabilmente fu sulla base di analoghe percezioni di senso che Piero del-
la Francesca decise di rappresentare lo skyline urbano di Arezzo (forse addirit-
tura di Sansepolcro) nella scena delle Storie della vera croce dedicata a illustrare
il ritrovamento della Croce di Cristo da parte di Elena®. Limpiego di questa
sorta di “realismo mistico”, ovvero I'uso di immagini familiari e facilmente
riconoscibili per veicolare efficacemente il messaggio destinato ai fedeli, &
assai frequente nella retorica delle prediche. Come ha osservato Lina Bolzoni
il predicatore compone veri e propri “discorsi figurati” che impiegano i quar-
tieri e i paesaggi delle citta per dare forza emotiva (e di conseguenza ener-
gia mnemonica) alle parole. La predicazione del Tre e Quattrocento, e valga
per tutte quella notissima di Bernardino da Siena, trasformava in immagini
mentali le parti delle citta in cui si svolgeva la predica e le descriveva con dovi-
zia di particolari al fine di utilizzarle come “contenitori” mnemonici. Durante
la predica in Piazza del Campo del 16 agosto 1427 san Bernardino ricorre, per

7 GIORGIO MANGANI, Cittd per pregare, cit.

*  Eancora Mangani ad aver acutamente evidenziato cio: cfr. GIORGIO MANGANT, Da icone
a emblemi, cit., p. 8. Si vedano inoltre Naom1 REED KLINE, Maps of Medieval Tought. The Hereford
Paradigm, Woodbridge, Boydell Press, 2001, p. 131; GIORGIO MANGANI, Mapping e strategie perfo-
mative. La cartografia come strumento persuasivo, in «Visible. Diagrammes, cartes, schémas graphi-
ques», 4, 2008, pp. 109-120.

59 Chiesa di San Francesco, Arezzo, 1452-1462 ca. Cfr. JACQUELINE GUILLAUD, MAURICE
GUILLAUD, Piero della Francesca poeta della forma. Gli affreschi di san Francesco d’Arezzo, Parigi/New
York, Guillaud Editions, 1988; CARLO BERTELLI, ANNA MARIA MAETZKE, Piero della Francesca. Gli
affreschi della leggenda della vera Croce nella chiesa di San Francesco ad Arezzo, Milano, Skira, 2002;
S1LVIA RONCHEY, LEnigma di Piero, Milano, BUR, 2006 ma resta imprescindibile ANDRE CHA-
STEL, Un épisode de la symbolique urbaine au XV siécle: Florence et Rome, Cités de Dieu, in Urbanisme et
architecture. Etudes écrites et publiées en 'honneur de Pierre Lavedan, Paris, Laurens, 1954, pp. 74-79;
Lupovic VIALLET, Introduction. Localisation, imaginaire, espace social, in «Reti Medievali Rivista»,
17 (1), 2016, pp. 369-380 <https://doi.org/10.6092/1593-2214/504>.
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esempio, all'immagine della «citta quadrata» applicandola a Siena, e ne illu-
stra i quartieri ambientandovi figure morali edificanti e persuasive®®. Ma se
la citta quadrata per antonomasia é Gerusalemme, la Gerusalemme celeste
di Apocalisse 21,16 — «la citta e a forma di quadrato» — e Siena ha una pianta
a forma di stella a tre punte, sostenere che Siena era quadrata significava so-
stenere che, in potenza, Siena era la Gerusalemme celeste. Bernardino dedica
tutto il resto della predica ad esaltare le qualita e le virtu dei cittadini cristiani
ideali®. Non solo: le descrizioni urbanistiche che fornisce, di tipo mnemotec-
nico appunto, erano funzionali a far si che il fedele, una volta imparato il mes-
saggio della predica, lo ritrovasse ogni volta che passava di fronte a una delle
evidenze architettoniche “trattate” dal predicatore. Erano quindi funzionali
ad attualizzare la realizzazione di Gerusalemme celeste nella citta di Siena: i
cittadini, infatti, a furia di pregare nella citta e attraverso la citta, avrebbero
finito per costruire una societa veramente e radicalmente cristiana.

Pregare significava, in definitiva, anche imparare una tecnica ben precisa:
riprodurre mentalmente un percorso che si snodava passando di immagine
edificante in immagine edificante, ognuna delle quali era ben collocata geo-
graficamente e topograficamente, come se fosse un pellegrinaggio virtuale.
In una nota incisione a bulino del 1519 Albrecht Diirer sceglie di rappresentare
santAntonio mentre medita ricorrendo all'immagine del santo seduto con un
libro in mano e in atto di immaginare una citta vuota e deserta. Evidente-
mente Dilrer componeva un ritratto capace di trasmettere a chi lo guardava il
senso della meditazione perché ricorreva ad unimmagine aderente alle pre-
scrizioni devozionali dell’epoca, conosciute ai pit®.

Un librettino devoto e dal grande successo di pubblico, intitolato il Giar-
dino di oratione ci aiuta a svelare i sistemi di una tecnica di preghiera e di me-
ditazione che si basava sulla topografia urbana e, nella fattispecie, ci rivela
come il fedele venisse abituato a sovrascrivere le vedute gerosolimitane al
paesaggio della sua citta e come usasse i luoghi della Gerusalemme terrena

% LINA BOLZONI, La rete delle immagini: predicazione in volgare dalle origini a Bernardino da
Siena, Torino, Einaudi, 2002, pp. 145-228.

¢ Anche i frammenti di Qumran hanno restituito una citta perfettamente quadrata.
DARIA PEZZOLI-OLGIATI, Immagini urbane: interpretazioni religiose della citta antica, Freiburg,
Schweiz, 2002, p. 230; La predica di Bernardino in Bernardino da Siena, Prediche volgari sul Campo
di Siena 1427, a cura di C. Delcorno, Milano, Rusconi, 1989, p. 138.

2 Sant’Antonio che legge, incisione a bulino del 1519, in: MAR1A FOSs1 TODOROW, Mostra delle
incisioni di Albrecht Diirer, Firenze, Olschki, 1957, p. 87; Albrecht Diirer: originali, copie, derivazioni,
a cura di G. M. Fara, Firenze, Olschki, 2007, p. 105, numero 41; cfr. ERWIN PANOFSKY, Studi di
iconologia. I temi umanistici nellarte del Rinascimento, Torino, Einaudi, 1975, figg. 69 e 83.
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sovrascritti ai luoghi della sua citta per effettuare la crescita spirituale che lo
avrebbe condotto alla Gerusalemme celeste. Il testo fu attribuito al frate mi-
nore osservante Niccolo da Osimo ed é suddiviso in ventiquattro capita dove si
sviluppano diciassette esercizi spirituali®. La paternita di Niccolo da Osimo &
priva di fondamento critico, in ogni caso é interessante in quanto plausibile:
i contenuti del Giardino sono allineati alla pastorale osservantina attestata da
altri libelli devoti e dalle prediche. Lautore insegna al lettore come fare per
meditare la Passione di Cristo e scrive:

Come una citade, la quale sia la citade de Gierusalem, pigliando una cittade la
quale ti sia bene pratica. Nella quale cittade tu truovi li luoghi principali nelli quali fu-
rono essercitati tutti li acti dela passione: come é un palazzo nel quale sia el cenaculo
dove el Salvator nostro Christo fece la cena con gli suoi discipoli.

Prosegue poi descrivendo i luoghi fisici in cui si svolse la Passione di Cristo
nella citta storica di Gerusalemme ed esorta il lettore a proiettarli mental-
mente visualizzandoli su alcuni edifici della propria citta in modo da costru-
ire un pio teatro memoriale allinterno degli spazi urbani®. Il fedele si abitua
cosi a riconoscere la dignita di stazione meditativa ad un posto preciso della
sua citta e dunque a trasformare il percorso fisico che lo conduce da una parte
all’altra del tessuto urbano in una preghiera.

Anchora ti sera utile formarti nella mente li luoghi e le terre e le stantie dove lui
conversava. Come era la nostra madonna santa Maria Magdalena, Marta, Lazaro, e
gli dodici Apostoli. Formandoti nella mente alchune persone di santitade e vertu del-

& 1l capitolo si intitola Come la meditatione della Passione de Messer Giesi Christo eccede tutte
e altre dottrine. E come essa Passione si debbe meditare, accioche se ne senta gusto. E della sua
grande utilitade che fa a 'anima. E specialmente in sette cose: per le quale 'anima metitando
questa Passione regula e ordina tutta la vita sua spirituale, e si trova a c. 4r del Giardino. Si & tut-
tavia consultata la cinquecentina conservata a Firenze, in Biblioteca Nazionale Centrale, ovvero:
Libro devoto e fruttuoso a ciascun fedel Christiano chiamato Giardino de Orationi. Novamente
con gran diligentia ricorretto e stampato, In Venegia, per Agostino Bendone, MDXXXXXII], la
datazione ivi c. 2v; c. 31.

¢ Traimolti saggi che potrebbero essere citati a ragione, rimando per brevita soltanto
al bell’articolo di JEAN-PHILIPPE ANTOINE, Ad perpetuam memoriam. Les nouvelles fonctions de I'i-
mage peinte en Italie: 1250-1400, in «Mélanges de I'Ecole francaise de Rome. Moyen Age, Temps
Modernes», 100, 1988, 1. 2, pp. 541-615, in particolare le pp. 579-581 e al piti recente VERONIQUE
DALMASSO, Jérusalem ou la mémoire de la Passion, in Jérusalem et la mémoire de la Passion, a cura di
Ead., Paris, Editions le Manuscript, pp. 49-80, in partic. pp. 79-80.
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le quale si representino le sopraditte persone con le quale conversava messer Giesu
Christo frequentemente, E cosi essendoti representate quelle persone e quelli luoghi
per questa memoria locale piu facilmente reduchi a memoria tutti li fatti e le opera-
tione che fece in questa vita esso Messer Giestt Christo®.

Il Giardino definisce una simile operazione nei sensi dell'uso della cosid-
detta “memoria locale”, necessaria affinché

siano piu facilmente presentate tutte quelle cose che furono nella Passione [..] et
amorosamente tu transcorrendo ogni atto pensarai facendo dimora sopra ogni atto e
passo, e se tu sentirai alcuna divotione in alcuno passo, ivi ti ferma: e non passare pit
oltra fino che dura quella dolcezza e divotione, la quale come sia fatta la sola prova et
experientia te il pua insegnare e lasciando quella divotione procedi pitt oltre meditan-
do. E cosi sia ogni di almeno per spatio de una hora®.

Loperetta fu rivolta al largo pubblico «acio queste anime idiote e simplice
possano avere intendimento di questa oratione et in essa exercitarsi»®. In
altre parole, il sistema mnemotecnico del “palazzo della memoria” era ap-
plicato allo spirito rovesciandone all’esterno i contenuti, ri-mappando cioé
il mondo sulla base di una mappa della coscienza, mappa in cui la Gerusa-
lemme Celeste trovava una mistica coincidenza degli opposti con la rappre-
sentazione materiale e terrena di una Gerusalemme immaginata di pietra,
proiettata su una citta reale ma vissuta come se fosse paradisiaca. Persino i
pellegrinaggi fisici, ancorché traslati dalla Terra Santa alle riproduzioni “eu-
ropee” della medesima (che poi fossero metonimiche o totali, non fa diffe-
renza) applicano il metodo dei “palazzi della memoria”. E quanto accadde sui
cosidetti “Sacri Monti” o all'interno di complessi devozionali. Il “Sacro Mon-
te” costruito a Varallo (Vercelli) nel 1481 grazie allindefesso impegno del fra-
te minore Bernardino Caimi sorse allo scopo precipuo di restituire su scala

¢ Libro devoto e fruttuoso, Capitolo XVI, Come meditar la vita di Christo e utilissima e gio-
conda meditatione la qual vita in prima bisognia bene sapere e come era fatta la sua persona e
meditando la vita sua seguitar le sue virtude le quale si truovano in lui, c. 2v.

% 1Ivi, c. 4r/v. Sulla paternita del testo si veda FRANCESCO PALERMO, I manoscritti Palatini
di Firenze, ordinati ed esposti da Francesco Palermo, Firenze, DallImprimeria della Regia Biblioteca
Palatina, 1853, vol. I, pp. 215- 218; STANISLAO DA CAMPAGNOLA, Il “Giardino di orazione” e altri scritti
di un anonimo del Quattrocento, unerrata attribuzione a Niccolo da Osimo, Roma, Istituto Storico dei
Cappuccini, 1971.

¢ Libro devoto e fruttuoso, Capitolo X111, c. 1v.
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ridotta il typus del pellegrinaggio ai luoghi santi della Terra Santa per mezzo
di una serie di palazzi in cui erano ricostruite le varie scene sequenziali della
Passione di Cristo. Il pellegrino attraversava stanze di ridotte dimensioni e
cosi veniva a sfiorare le statue di Cristo sofferente sul Golgota, di Cristo mor-
to e degli altri attori della Passione, che davano corpo alle rappresentazioni
mentali che egli doveva predisporre per meditare la Passione di Cristo e, in
virtlt della loro plasticita tangibile, fungevano da catalizzatori emozionali e
spirituali. Percio ogni stanza reificava nel concreto della rappresentazione
iconograficale immagini delle stanze mentali, amplificandone gli effetti sul-
la coscienza.

La recita dei salmi, I'esegesi biblica che sostanziava le pratiche pastorali
della predicazione e della direzione di coscienza, la prassi liturgica, le tecni-
che della preghiera privata, le devozioni private e collettive sembrano tutte
convergere, pur se muovendo da presupposti diversi e percorrendo itinera
difformi I'uno dallaltro, verso il medesimo effetto: creare le condizioni giuste
affinché si attualizzasse la Gerusalemme celeste. Ogni citta e “figura” di Ge-
rusalemme (la duale) nella misura in cui lo € ogni singolo essere umano. Nel
presente storico dunque ogni societa cristiana & umbra futurorum, immagine
della manifestazione della Verita che si concretizzera quando si dovra con-
cretizzare. Cio che, come é intuibile, introduce variabili percettive del tempo
storico di non poco conto: & forse sotto questo profilo che spezzoni di storia
si prestano ad acquisire significati pregnanti: € il caso, per esempio, della Re-
pubblica di Cristo di Savonarola e, quindi, di Firenze —origine e scintilla della
renovatio universalis, renovatio creduta possibile allorché il tempo messianico
dellattesa, amorosamente coltivato per mezzo dei sistemi sin qui illustrati,
traligna — ed e questione di spostamenti minimi ma terribili nelle loro conse-
guenze — nel tempo percepito come escatologico, allorché la tensione dell’at-
tesa pare prossima al suo definitivo scioglimento. Spostamenti minimi nella
percezione del tempo, si diceva, ma assolutamente in grado di cambiare le
sorti di popoli e nazioni.

La “topologia” di Gerusalemme interiore e duale fu, dunque, vettore e vo-
lano di tali importanti trasformazioni.

Riassunto

Larticolo si pone l'obiettivo di contribuire alla ricostruzione del paradigma concet-
tuale che fu creato dagli interpreti delle Scritture Sacre e dagli scrittori cristiani at-
traverso la smaterializzazione e l'introiezione di Gerusalemme, intesa sia come cit-
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ta fisica, sia come citta celeste. Percio il saggio ripercorre i testi di numerosi autori,
da Cassiodoro, ad Agostino, da Giovanni Crisostomo fino a Niccolo da Osimo e John
Bunyans. Quel paradigma concettuale fu utilizzato per erudire le coscienze cristiane
tra 'Alto Medioevo e la prima Eta Moderna trasponendo la fisicita del luogo dove ave-
va preso corpo il cristianesimo in un luogo dell'interiorita, dilatandone la semantica,
rendendolo un simbolo e consentendone cosi la replicabilita materiale e immateriale.

Abstract

The article aims to contribute to the reconstruction of the conceptual paradigm that
was created by the interpreters of Holy Scripture and Christian writers through the
dematerialization and introjection of Jerusalem, understood both as a physical city
and as a heavenly city. Therefore the essay retraces the texts of numerous authors,
from Cassiodorus to Augustine, from John Chrysostom to Nicholas of Osimo and John
Bunyans. That conceptual paradigm was used to erudite Christian consciences betwe-
en the Early Middle Ages and the Early Modern Age, transposing the physicality of the
place where Christianity took shape into a place of interiority, dilating its semantics,
making it a symbol and thus allowing its material and immaterial replicability.



Laura Dominici*

Il De claustro animae di Hugo di Fouilloy

Lautore e 'opera

ugo di Fouilloy é stato un canonico agostiniano del XII secolo vissuto

nella Francia del nord, per lungo tempo rimasto nellombra; gia dal

XIII secolo, infatti, le sue opere furono attribuite allomonimo Hugo
di San Vittore, con cui condivideva, oltre al nome, 'appartenenza all'ordine
religioso. Solo a partire dal XVIII secolo si & cominciato a fare chiarezza su
questa figura, grazie allo studio di Mabillon nel vi tomo degli Annales Ordini
Sancti Benedicti del 1739, che ha permesso di compiere consistenti passi in avan-
ti, complice anche lattivita di critica condotta a partire dal XIX secolo sulle
opere di Hugo di San Vittore, grazie alla quale & stato possibile distinguere le
opere autentiche da quelle attribuitegli per errore’; tra gli studi del XX e del
XXI secolo spiccano per importanza i contributi dell’abate Peltier, di Gobry, De
Marco e Negri*. Sebbene si tratti di studi sul testo, di ambito prevalentemente
letterario e filologico, e sebbene dal punto di vista storico siano ancora poche le
informazioni raccolte, a oggi siamo in grado di fornire un quadro abbastanza
compiuto e attendibile della vita di Hugo di Fouilloy e della sua opera.

Universita degli Studi di Firenze

! MARIA DE MARCO, Codici Vaticani del «De claustro animae» di Ugo di Fouilloy, in «Sacris
Erudiri», XV, 1964, pp. 220-248: 224.

* Per un quadro pilt approfondito, oltre al testo gia citato di De Marco: Abate PELTIER:
«Hugues de Fouilloy», comparso nel 1946 sulla rivista «Revue du Moyen Age Latin»; IVAN GOBRY, Le
De claustro animae ’Hugues de Fouilloy, Amiens, Eklitra, 1995; FRANCO NEGRYI, II De claustro animae
di Ugo di Fouilloy: vicende testuali, in «Aevum», LXXX, 2, 2006, pp. 389-421; ID., Ancora sul De claustro
animae di Ugo di Fouilloy: tradizione manoscritta, in «Aevum», LXXXIII, 2, 2009, pp. 401-409; ID.,
Una lettera di Ugo di Fouilloy e il suo «De claustro animae», in «Aevum», LXXXV, 2, 2011, pp. 353-367.
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Fu priore di due abbazie nella diocesi di Amiens, Saint Nicolas de Regny
e Saint Laurent a Bois, e godette di grande fama come riformatore della vita
claustrale; ebbe contatti con alcune delle pitt importanti personalita del tem-
po, come i papi Eugenio I1I e Alessandro 111, la corte dei Conti di Champagne,
Sansone di Mauvoisin, arcivescovo di Reims, e Guerrico d’Igny’.

Figura di spicco della sua epoca, rimase fedele agli ideali di poverta e sem-
plicita abbracciati nella giovinezza, che lo portarono a rifiutare cariche di
prestigio per dedicare tutta la vita alla riforma della vita claustrale allinterno
delle due abbazie di cui fu priore, sia opponendosi alla corruzione di molti
uomini religiosi sia aspirando a un ideale di vita spirituale da realizzare in
prima persona all'interno del chiostro*.

Hugo di Fouilloy rientra dunque a pieno titolo nella corrente della spiri-
tualitd monastica, che al tempo era caratterizzata da un forte sentimento ri-
formatore volto a sanare la corruzione morale della Chiesa; si tratta di un'esi-
genza che aveva preso corpo tra il X e I'’XI secolo nel contesto della lotta per le
investiture, lo scontro tra papato e impero conclusosi nel 1122 a Worms con un
compromesso che di fatto non risolse le problematiche relative alla corruzio-
ne morale degli uomini di chiesa; si sentiva, dunque, ancora forte la necessita
di una piu rigorosa disciplina ascetica e di un ritorno alle origini apostoliche
della Chiesa, in linea con un sentimento diffuso in ambito monastico, per cui
i monaci si ritenevano i discendenti degli Apostoli, con il compito di attuare
in ogni epoca il messaggio del Vangelo.

1l De claustro animaes, la pitt importante opera dell’autore, é infatti un trat-
tato edificante volto alla riforma morale della vita claustrale, una riforma che
per Pautore doveva essere sia individuale che comunitaria e che doveva quindi

> Per informazioni piu dettagliate si puo consultare I'opera di Gobry; tratteggio qui un
breve quadro pil specifico: nacque a Fouilloy intorno al 1080 e si formo culturalmente e spiri-
tualmente presso 'abbazia benedettina di Corbie, da cui dipendeva la fortuna della sua fami-
glia; nel 1120, per seguire la via della poverta, prese gli abiti di canonico agostiniano e entro nel
vicino monastero di Saint-Laurent-au-Bois, a Hielley, dove divenne uomo di fiducia del priore
Olrico. Probabilmente gia famoso per le prime opere che scrisse, nel 1132 fondo il priorato di
Saint-Nicolas di Regny e nel 1152 succedette a Olrico presso Saint-Laurent. Fu quindi priore di
entrambe le abbazie, di cui cur¢ il patrimonio, minacciato da pitt parti, e in cui si occupo della
riforma della vita claustrale fino alla morte, collocata tra il 1172 e il 1174.

¢ FRANCO NEGRI, Per una lettura del De claustro animae di Ugo di Fouilloy, cit., p. 11.

5 Secondo gli studi approfonditi condotti da Negri é plausibile ritenere che 'opera sia
stata scritta entro il 1149, in ogni caso non oltre il 1160, e che fu commissionata a Hugo di Fouil-
loy dall'abate di Corbie, in virtti della fama di riformatore di cui I'autore gia al tempo godeva;
vedi: FRANCO NEGRI, Per una lettura del De claustro animae di Ugo di Fouilloy, cit., p. 25 e p. 34.
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riguardare sia la propria condotta personale e i propri costumi interiori sia la
vita condotta assieme ai propri confratelli, secondo due linee che si integra-
no a vicenda rendendosi reciprocamente possibili. Lopera & divisa in quattro
libri, preceduti ognuno da un prologo. Il primo libro, di carattere generale,
illustra i benefici della religione e il modo con cui il diavolo tenta e seduce
chi decide di vivere nel chiostro. Il secondo denuncia gli abusi consumati nel
chiostro dai religiosi corrotti ed esalta il valore della disciplina, necessaria per
ristabilire la giusta condotta e 'equilibrio interiore: le disposizioni che Hugo
chiede di seguire per vivere nel chiostro, infatti, non sono disposizioni mera-
mente materiali, perché ogni singolo precetto — sul cibo, sull’abbigliamento,
sul possesso dei beni — ¢ indispensabile per raggiungere la purezza interiore;
la preoccupazione dell’autore & qui di carattere ascetico. Il terzo libro, il ful-
cro di tutto il trattato, si occupa invece del chiostro spirituale, presentando il
modello da seguire per attuare la riforma morale: in una prima parte, dedica-
ta all'interpretazione allegorica delle varie parti del chiostro e delle rispettive
attivita che i claustrali vi svolgono; in una seconda, dedicata invece all'inter-
pretazione allegorica e mistica del tempio di Salomone; qui l'autore si dilunga
molto sull’analisi e I'interpretazione del chiostro interiore perché I'edificazio-
ne della propria interiorita poggia sulla vita condotta secondo lo spirito - e
paragonata al chiostro stesso; 'accento é posto sulla figura di Cristo, esempio
di coerenza tra virtl interna e virtli esterna e modello imprescindibile per
ogni claustrale, in quanto scegliere la vita del chiostro significava, in ultima
analisi, rinunciare a se stessi per seguire il suo esempio. Il quarto libro & in-
centrato, infine, sulla descrizione della citta di Gerusalemme, sia come meta-
fora della propria interiorita sia come prefigurazione della beatitudine eterna
che attende il giusto dopo la morte, associata in questo secondo caso al chio-
stro celeste presente all'interno della citta; si individua, in quest’ultima parte,
una prospettiva prettamente mistica che proietta l'intera opera verso I'eterni-
ta: introducendo la dimensione dell'aspettativa, infatti, non si tratta pitt solo
di acquisire una perfetta condotta, ma di prepararsi per la pace eterna.

Il De claustro era quindi per i claustrali una guida importante per appro-
dare a una nuova vita, condotta al confine tra il tempo e leternita, tra la di-
sciplina che conduce alla perfezione e I'aspettativa e la prefigurazione della
gioia celeste®.

Lopera conobbe fin da subito una grande diffusione in ambito claustrale,
apprezzata da quasi tutte le famiglie religiose come certosini, canonici, pre-

¢ IvAN GOBRY, Le De claustro animae d’Hugues de Fouilloy, cit., p. 52..
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monstratensi, francescani, domenicani, celestini, carmelitani e, in specie,
cistercensi e benedettini; fu copiata ininterrottamente fino alle edizioni a
stampa e fu presa a riferimento dai riformatori della vita claustrale del XV e
XVI secolo. Si tratta infatti di una delle punte piu alte della tensione al rin-
novamento morale del tempo, non tanto per la denuncia degli abusi, quan-
to per il trionfo della disciplina che il trattato testimonia. In questo senso
Hugo di Fouilloy € vicino a molte figure di spicco dell'epoca, come Bernardo
di Chiaravalle e Hugo e Riccardo di San Vittore, figure accomunate dal fatto
che univano alla scrittura 'azione concreta, volta ad applicare i precetti che
insegnavano nelle loro opere; e il De claustro &, in effetti, la testimonianza
della riforma attuata da Hugo a Saint Laurent a Bois e a Saint Nicolas de
Regny.

Metafore spaziali come coordinate di un percorso interiore

In ambito monastico la concettualizzazione spaziale dei principi religiosi era
molto diffusa, favorita anche dalla lettura mistico-sapienziale delle Scritture
che, facendo largo uso di metafore e allegorie, strumenti fondamentali dell’e-
segesi biblica, individuava nella Sacra Pagina quattro sensi di lettura: storico/
materiale, morale, allegorico e mistico.

I temi delledificazione e dell'ascesa interiore erano dunque rappresentati
mediante alcune metafore spaziali come la strada, la scala e alcune costru-
zioni legate al tema della presenza divina, quali, ad esempio, I'arca di Noé o
il tabernacolo di Moseé. Si trattava infatti di immagini semplici da memoriz-
zare e da esaminare col pensiero, che rendevano quindi facile trasmettere il
messaggio religioso e morale attraverso il significato simbolico delle parti che
costituivano tali oggetti virtuali.

In questa prospettiva, il De claustro animae risulta interessante proprio
perché la concettualizzazione spaziale dei principi religiosi caratterizza tutto
il testo, costituendo in un certo senso la forma mentis dell'autore. Le metafo-
re spaziali sono densissime soprattutto nella seconda parte dell'opera, in cui
Hugo di Fouilloy presenta il tema dell’edificazione dell’anima facendo ricorso
allimmagine di alcuni edifici, quali il chiostro, il tempio di Salomone e la citta
di Gerusalemme. Se il tempio e la citta divengono anche occasione per rap-
presentare, rispettivamente, le tappe della progressione sovrannaturale a Dio
e la prefigurazione della beatitudine eterna, I'elemento centrale risulta pero
essere il chiostro, come si evince dallo stesso titolo dell'opera; nella tradizione
monastica infatti lo spazio non era solo sfondo della vita claustrale, ma ne
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diveniva strumento e forma, e la lettura e la meditazione della Sacra Pagina
contribuivano in modo considerevole alla scansione spaziale dell'interiorita
del claustrale, con le attivita religiose associate a ciascun locale conventuale e
con le formule liturgiche che scandivano la giornata quotidiana del religioso’.
11 chiostro diviene cosi il fulcro attorno a cui ruota il tema della riforma, in
una sorta di osmosi reciproca tra l'interiorita del religioso e la sua struttura
architettonica.

Grazie a questi edifici interiori, dunque, il priore di Saint-Laurent trat-
teggia un percorso di ascesa che dalla propria interiorita, se perfettamente
costruita, porta alla contemplazione e al Regno dei Cieli, dimora eterna dopo
la morte.

Sipresentera di seguito una descrizione dettagliata delle metafore spazia-
li utilizzate dall'autore.

Linteriorita del religioso
Il chiostro

Nel primo libro l'autore presenta un’interpretazione morale del chiostro,
facendo ricorso a due topoi diffusi nella lettura dello spazio monastico, I'im-
magine del monastero come porto e come rocca fortificata; nel primo caso la
vita dell'uomo viene concepita come una nave in balia della tempesta marina,
significante la corruzione del secolo, da cui 'anima cerca riparo rifugiandosi
nel porto di unisola; nel secondo caso la metafora della fortezza implica la
rappresentazione di uno scontro in cui I'homo exterior e 'homo interior, il corpo
e I'anima, difendono la rocca dalle incursioni nemiche: la fortezza é rappre-
sentata come un luogo dall'accesso regolato per filtrare chivi giunge con scopi
diversi dal perseguimento dell’elevazione spirituale; se la prima metafora ri-
chiama l'idea del rifugio dai pericoli del mondo terreno, la seconda rimanda
alla lotta interiore che ciascun claustrale deve quotidianamente sostenere al
proprio interno per non cedere alla seduzione del “principe di questo mon-
do”, che minaccia, lusinga e promette per abbattere il proposito di una vita
ascetica. In questo primo libro, dunque, il priore di Saint-Laurent presen-
ta il chiostro come isolamento totale dal mondo esterno, alla ricerca di una
decontaminazione di sé e del luogo in cui si vive per poter ascendere a Dio:

7 FaBIO CUSIMANO, Claustrum praefert paradisum: la geografia della salvezza nel monachesimo di
tradizione latina occidentale, in «Studi e materiali di storia delle religioni», LxXX, 2014, pp. 258-281: 265.
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il confine fisico diviene la condizione necessaria per poter raggiungere la li-
berta interiore; ma, assieme a questo, l'autore invita i claustrali a edificare il
proprio edificio interiore: «Monachi faciunt sibi claustra quibus homo exte-
rior teneri possit; sed utinam claustra facerent quibus homo interior ordinate
teneretur!»®.

La denuncia del secondo libro, infatti, mostra bene come il solo isolamen-
to fisico non sia sufficiente per purificarsi, poiché si possono commettere
abusi non solo nel mondo esterno ma anche all'interno dello stesso chiostro;
per una vera purificazione di sé & quindi necessario anche e soprattutto eri-
gere dei recinti interiori entro cui tenere 'uomo interiore: si tratta in ultima
analisi di unautodisciplina improntata allesempio di Cristo.

Dopo la descrizione dell’edificio “materiale” e delle attivita dei claustrali,
dunque, nel terzo libro viene introdotta una lettura allegorica del chiostro, in
cui Hugo attribuisce a ogni elemento architettonico, a ogni stanza e a ogni
attivita ivi svolta una corrispondenza interiore; le varie parti del chiostro di-
vengono blocchi dell’edificio spirituale e a ciascun elemento di quell’edificio,
a ciascuna dimensione e a ciascun numero che compone il chiostro materiale
é attribuita una specifica virti, sia individuale che comunitaria, in modo da
facilitare l'edificazione interiore del lettore.

Innanzitutto l'autore presenta una descrizione allegorica delle compo-
nenti architettoniche del chiostro: la sua forma quadrata, con tutti i suoi
lati uguali, rimanda alle virtu di giustizia e stabilita, e quindi alla concordia
sia interiore che collettiva; i suoi quattro lati corrispondono a quattro virtl
dellanima, quali il disprezzo di sé (il lato che guarda a ovest), il disprezzo
del mondo (il lato che guarda a nord), 'amore del prossimo (il lato che guar-
da a est) e l'amore di Dio (il lato che guarda a sud): «Sicut ex quatuor lateri-
bus claustri materialis structura fieri solet, sic in quatuor virtutibus animi
quadratura claustri spiritualis per similitudinem assignari potest, quae sunt
contemptus sui, contemptus mundi, amor Dei et amor proximi»’; ogni lato
ha poi un ordine di dodici colonne e Hugo si sofferma sulle dodici colonne
del lato del disprezzo di sé; il numero dodici ha un alto significato simbolico

8 Hugo DI FoulLLoY, De claustro animae, 1, 1 Quod incipientibus aedificare quaerendus sit lo-
cus fundamenti, p. 1020. 1l testo del De claustro animae utilizzato ¢ quello presente sul sito della
Patrologia Latina del Migne, volumen 176, coll. 1017-1184, Ad opera Hugonis Apendix Duplex, I, Ad
Opera Dogmatica, Hugonis de Folieto ut videtur De claustro animae libri quatuor (d’ora innanzi titolo
dell'opera sara seguito dal numero romano del libro, dal numero arabo del paragrafo, dal titolo
del paragrafo e dal numero della pagina).

°  Hugo b1 FOUILLOY, De claustro animae, 111, 2 De quatuor lateribus claustri, p. 1088.
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nel pensiero cristiano e rappresenta qui le dodici caratteristiche dell'umilta
e della mortificazione (dodici erano del resto i gradi della scala dell'umilta
descritti dalla regola benedettina): 'umiliazione del cuore, l'afflizione della
carne, 'umilta nel parlare, 'umilta nelle vesti, la parsimonia del cibo, il peso
del lavoro, l'amore della sottomissione, il disprezzo dell'onore, il rifiuto del-
la lode, 'anteporre il consiglio altrui al proprio, 'obbedienza e il diffidare di
sé. Tutte le colonne del chiostro sono scolpite quando cio che 'uomo pensa
é reso in atto dalla mano. Infine, le basi delle colonne, che reggono il peso di
tutto l'edificio, rappresentano la virti della pazienza: «Sicut bases suppositae
columnis materialibus portant aedificii sui pondus, sic patientiae virtus, ae-
dificii spiritualis sustinet onus»®.

Hugo di Fouilloy passa poi ad analizzare i vari locali conventuali, ponen-
do un parallelo tra le attivita del claustrale e la sua interiorita e delineando
cosi una sorta di mappa spirituale con cui guidare il claustrale nella propria
ascesa interiore: la casa degli ospiti, in cui vengono accolti quanti fanno ri-
torno al chiostro dopo aver viaggiato per regioni straniere, rappresenta la
compassione della mente verso i sentimenti negativi e la compassione del
priore verso i sottoposti che hanno sbagliato. Il locale successivo é costituito
dal capitolo della confessione, in cui la mente convoca tutti i pensieri nell'in-
timita del cuore per correggere le cattive inclinazioni, placare la rabbia, con-
fortare le angosce, porre un freno alla lussuria; come nel capitolo materiale
spesso i confratelli si accusano a vicenda, cosi nel capitolo del cuore i pensieri
e 1 sentimenti si accusano l'un laltro ed e quindi necessario porre ordine e
concordia attraverso la disciplina. Il lavoro spirituale é costituito, invece, da
quattro attivita: la prima é la meditazione delle Scritture, con cui si riflet-
te sul premio dell'eterna beatitudine che attende i giusti e sulla dannazione
eterna che invece attende gli empi; preso dal timore della dannazione eterna,
'animo passa quindi a considerare le proprie colpe e i propri peccati e, poiché
riconoscendo la propria colpa gli é pitt facile perdonare le colpe degli altri, la
terza e la quarta attivita che costituiscono il lavoro spirituale sono rappre-
sentate dalla compassione per il prossimo e dalla carita fraterna che spinge
a prendersi cura degli altri; in questo caso la metafora spaziale rimanda a un
movimento che dallinterno della casa porta il claustrale all’esterno di essa per
coltivare i campi, a indicare un lavoro interiore che porta dalla cura di sé alla
cura degli altri:

1 1vi, 111, 4 De basibus columnarum: Quod tres in Scripturis basium species inveniuntur, p. 1090.
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Potest et hoc per similitudinem demonstrari, cum aliquis egreditur de thalamo
in domum, a domo in porticum, a porticu in vicum, a vico in agrum. Egreditur siqui-
dem a contemplatione coelestium ad meditationem Scripturarum, quasi a thalamo in
domum; a meditatione Scripturarum ad memoriam delictorum, quasi a domo in por-
ticum; a memoria delictorum ad compassionem proximorum, quasi a porticu in vi-
cum; a compassione proximorum ad agendam curam eorum, quasi a vico in agrum™.

Segue poi il refettorio della santa meditazione, in cui I'animo si nutre del
cibo servito da Cristo alle tre mense delle Scritture, rappresentanti tre sensi
della sacra Pagina, storico, mistico e morale; attraverso la descrizione dei tipi
di pane, di vino, di carne, di pesce, di burro e di latte offerti da varie figure bi-
bliche, a ogni cibo ¢ attribuito un significato simbolico che educa il claustrale
alle virtti della vita del chiostro; questo capitolo testimonia in modo evidente
come la Scrittura fosse considerata il cibo dell'anima. Il dormitorio dell’'ani-
ma, una delle parti pitt importanti di questo terzo libro, rappresenta invece
sia la pace della mente che la pace nella comunita, una pace che si realizza
quando vi é sintonia tra emozioni, pensieri e azioni, quando vi & coincidenza
tra intus e foris'?. Loratorio dell'anima, infine, puo essere considerato il locale
pittimportante dell’edificio spirituale, la porta di accesso alle sfere celesti; qui
lautore delinea una teoria della preghiera che presenta, per le tematiche af-
frontate, numerosi punti in comune con Hugo di San Vittore e con Bernardo
di Chiaravalle®; sono infatti tre le tappe della preghiera con cui 'anima si ri-
volge a Dio, riconoscendo e comunicando la propria miseria, cercando la be-
nevolenza e supplicando il perdono; Hugo introduce il tema dei tre baci, con
cui si realizza la riconciliazione tra 'umanita e Dio grazie all'incarnazione di
Cristo. Edificando il chiostro interiore, dunque, lanima ascende alla divinita:

Ascendit enim in Bethel (Gen. xxxv). Sed hoc fit, quando mens ascensionis virtu-
tum in se disponit. Sic igitur in Bethel pervenitur, quando cor cujuslibet, domus Dei,
quod interpretatur Bethel, efficitur. In hac domo altare Domino erigitur, in hac domo
claustri spiritualis ordo stabilitur*.

" Ivi, 111, 7 De opere spirituali. Post capitula exeunt fratres ad laborem: sic et animus egreditur a
contemplatione coelestium ad meditationem Scripturarum, p. 1095.

2 FABIO CUSIMANO, Claustrum praefert paradisum: la geografia della salvezza nel monachesimo
di tradizione latina occidentale, cit., p. 269.

3 IVAN GOBRY, Le De claustro animae d’Hugues de Fouilloy, cit., p. 94.

% Hugo DI FOUILLOY, De claustro animae, 111, 1 Quod claustrum animae contemplatio dicitur,
p. 1088.
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In una prospettiva in cui la dimensione materiale e quella spirituale vanno
a braccetto in modo indissolubile e spesso difficilmente decifrabile, il chio-
stro diviene dunque il mezzo per un fine piu alto, poiché quando il monaco
perfetto esce dal chiostro materiale, porta sempre con sé il chiostro spirituale.

Il tempio di Salomone

Il tempio di Salomone é la seconda metafora spaziale usata dall’autore per
rappresentare l'interiorita del religioso.

Fundatum est enim a Salomone, Hiram rege Tyri auxiliante, in monte Moria, in
area Ornam Jebusaei, 480 anno egressionis filiorum Israel de terra Aegypti, specio-
sum valde, marmoreum, cedrinis tabulis, et auro purissimo decoratum (111 Reg. v1)*.

In questo caso hanno valenza simbolica anche i personaggi implicati
nelledificazione del tempio: il personaggio di Salomone rappresenta lanima
pacifica, libera dai vizi e dalle tentazioni e che possiede se stessa; egli & aiuta-
to nell'opera di costruzione dal re di Tiro Hiram, che rappresenta il perfetto
religioso; gli artigiani inviati da Hiram a Salomone rappresentano, invece, i
perfetti confratelli che sono inviati nei chiostri in cui € necessario rendere
uniformi e lisce le pietre del tempio ovvero eliminare le inclinazioni negative
dei claustrali attraverso la disciplina; i lavori sono diretti dai capi cantiere che
rappresentano i dottori della Chiesa.

Per quanto riguarda ledificio, come per il chiostro, anche in questo caso
ogni numero e ogni luogo hanno un significato simbolico; il tempio fu costru-
ito quattrocentottanta anni dopo I'esodo, nel quarto anno e nel secondo mese
del regno di Salomone su Israele; questo perché il tempio spirituale non puo
essere costruito subito dopo aver rinunciato al secolo, in quanto ancora per-
mangono il turbamento e la superbia; per costruire il tempio sono invece ne-
cessarie la pace e 'umilta, le sole che permettono di avvicinarsi al monte della
visione in cui sara costruito il tempio; i quattro anni del regno di Salomone
precedenti alla costruzione del tempio simboleggiano poi quattro virtt che
possono essere messe in parallelo con le virtl che costituivano i quattro lati
del chiostro dell’anima: il disprezzo di sé, il disprezzo del mondo, la vittoria
sul diavolo e 'amore del prossimo.

5 Ivi, 111, 11 De templo Salomonis, p. 1113.
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A proposito del luogo, il tempio fu edificato a Gerusalemme, sul monte
Moria, il monte della visione di Dio, che rappresenta la mente pacifica:

Aedificanda est itaque domus Domini in Jerusalem in monte, id est, in pacifica
mente, in eminentiori videlicet hominis parte. Qui mons Moria vel visionis nuncu-
patur, quia in mente pacifica Dominus habitat, et in eadem oculo contemplationis
videri desiderat®.

A proposito delle misure del tempio, la lunghezza rappresenta le buone
opere messe in atto dal religioso, la larghezza la carita e I'altezza la speranza
della beatitudine celeste.

Il portico che sta davanti al tempio simboleggia poi la rinuncia al mondo,
il tempio in se stesso rappresenta il cuore convertito a Dio, 'oracolo posto
allinterno del tempio indica la contemplazione del mistero e quindi, sul pia-
no mistico, il regno celeste.

Le sette finestre del tempio indicano i sette doni dello Spirito Santo,
quali la sapienza, l'intelletto, il consiglio, la fortezza, la scienza, la pieta e il
timore di Dio. Le pareti simboleggiano invece le virtii della vita claustrale e
sono costruite con il marmo di Paro, rivestite con il legno di cedro del Liba-
no e decorate con l'oro, tutti elementi simbolici che indicano rispettivamen-
te la purezza della mente, la buona reputazione confermata dall'esempio e
la coscienza pura; in ciascuna parete ci sono incisioni e intagli che raffigu-
rano immagini simboliche delle virtli, come il bue della mansuetudine, il
leone del rigore, la colomba della semplicita; sono poi raffigurati i cheru-
bini, gli angeli della conoscenza che simboleggiano la saggezza, e le palme,
che simboleggiano la vittoria sul diavolo; queste immagini sono sporgenti,
aindicare il compimento del pensiero e del sentimento nelle azioni del clau-
strale. Anche il pavimento, infine, é ricoperto d’oro, simbolo della purezza
dellintenzione.

La citta di Gerusalemme
Si tratta della terza metafora spaziale utilizzata dall'autore.

Moraliter Judaea confessionem peccatorum designat, in qua fidelis animus seip-

1 Ivi, 111, 17 Ubi fundatum sit templum, p. 1118.
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sum judicans humiliter accusat. In hac siquidem Judaea Hierusalem fundata esse di-
citur, quia in confessione peccati peccator poenitens Deo reconciliatur”.

La citta di Gerusalemme sorge in Giudea, regione che rappresenta la con-
fessione del proprio peccato, unica porta di accesso alla riconciliazione con
Dio e alla sua misericordia; in Giudea, inoltre, nacque Cristo, poiché Dio di-
scende alluomo proprio attraverso la confessione. La terra della confessione
deve dunque essere protetta e difesa dagli attacchi del diavolo e dei suoi mi-
nistri, cosi come Giuda Maccabeo difese la Giudea e la citta contro Nicanore
e l'esercito seleucide.

Gli abitanti della citta rappresentano i pensieri puri, mentre i re Davide e
Salomone indicano le buone opere e la pace interiore.

Mentre le mura della citta sono uno degli elementi architettonici che rap-
presentano le virtit del religioso, i custodi delle mura rappresentano avvedu-
tezza e la prudenza, che difendono la citta dagli attacchi di nemici, quali desi-
deri e piaceri carnali; le torri delle mura indicano invece la disciplina dei prelati.

Le porte simboleggiano i sensi del corpo, attraverso cui entrano ed escono
coloro che vogliono distruggere la citta, ma anche i cittadini che la vogliono
proteggere; queste porte hanno delle spranghe, che impediscono ai sensi del
corpo di aprirsi ai vizi e ai desideri della carne e di queste spranghe la ragione
possiede la chiave; le sbarre laterali che sorreggono le porte sono invece le
virtti che impediscono ai sensi del corpo di vacillare di fronte ai vizi e cheli in-
dirizzano invece ad aprirsi alla contemplazione. Oltre che simboli dei cinque
sensi, le porte rappresentano anche alcune virtti fondamentali della vita clau-
strale; la porta della valle rappresenta, ad esempio, 'umilta del cuore che si
riconcilia a Dio, la porta dello sterco rappresenta invece la confessione: come
attraverso la porta dello sterco si trasportava via il letame dalla citta, cosi at-
traverso la confessione si caccia dalla mente il fetore del peccato; ancora, la
porta della fonte indica le lacrime della compunzione e la porta del ponte la
contemplazione della ricompensa futura. In questa sezione dell’opera si tocca
con mano la densita di spessore simbolico del testo e degli elementi descritti,
in una rete di significati molteplici che spesso rende difficile una sintesi com-
piuta e chiara del significato del testo.

Anche le strade rappresentano le virtti del claustrale, come la strada del
timore e quella dellamore:

v 1vi, 1v, 3 Item de eadem moraliter, p. 1132..



72 Laura Dominici

Sicut enim in materiali vico sunt diversi ordines hominum, sic in vicis animae
sunt diversitates morum. Habet autem anima vicum timoris, et vicum amoris. Vicus
timoris descendit ad portam vallis, id est, humilitatis. Vicus amoris ducit ad portam
pontis, id est, ad contemplationem futurae retributionis®.

Le quattro piazze principali della citta rappresentano infine l'atteggia-
mento del religioso verso il peccato: la piazza larga, la casa di Dio, la piazza
che sorge davanti alla porta delle acque e quella che si trova davanti alla porta
di Ephraim; nella prima piazza si giustifica la propria colpa, nella seconda si
uccidono i desideri della carne, nella terza ci si affligge per il piacere provato
nel peccato, nella quarta si raccolgono i frutti delle buone opere e si torna a
sperare nel perdono del Signore:

In platea igitur latiori nihil agimus, sed etiam Hierusalem aedificare dimittimus.
In platea vero domus Dei terram evertimus, et seminamus. In platea quae est ante
portam Ephraim fructum colligimus®.

La progressione sovrannaturale a Dio

Come gia accennato, il tempio di Salomone diviene anche occasione per de-
scrivere le tappe mistiche verso il mistero divino, in linea con il famoso passo
paolino (11 Cor. vi11) «Nescitis quia templum Dei estis, et Spiritus sanctus ha-
bitat in vobis»®.

Questo percorso si sviluppa dall’esterno del tempio verso i suoi ambienti
pitt intimi, partendo dall’atrio esteriore, proseguendo per l'atrio interiore, il
portico, il tempio e infine l'oracolo, in cui si trova 'arca dell’alleanza conte-
nente le tavole della legge.

Erat enim in materiali aedificio templi atrium exterius. Quod in libro Paralipo-
menon vocatur basilica grandis, in quam conveniebat vulgus (11 Paral. 1v). In eam
siquidem adducebantur pecudes, ut de manu populi susciperent eas sacerdotes.
Erat autem et aliud atrium, quod vocabatur sacerdotum, in quo erat mare aeneum
positum ad abluendas manus et pedes sacerdotum (ibid.). Ibidem erant luteres ad
abluendas hostias, ibi altare aeneum ad immolandum eas. Sequitur: Et porticus

® Ivi, v, 13 De vicis Hierusalem, p. 1148.
v 1vi, 1V, 16 Item de quatuor plateis Hierusalem moralitas, p. 1153.
2 1Ivi, 111, 11 De templo Salomonis, p. 1113.
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templi, in qua Salomon duas columnas aereas fixit, inde et templum, in quo mensae
aureae, et candelabra aurea, in quo et altare aureum ante ostium oraculi positum (111
Reg. vi1). Erat etiam in interiori domo oraculum, in quo erat arca foederis, in qua
erant tabulae legis®.

Latrio esteriore rappresenta il ricordo del peccato; qui vengono condotte
ai sacerdoti le bestie da sacrificare, quando si riporta alla memoria i propri
istinti carnali: vi vengono percio condotti, ad esempio, il vitello dell'insolen-
za, il capretto della dissolutezza, il toro della superbia.

Latrio interiore indica la confessione delle proprie colpe ed é costituito da
tre ordini di pietre levigate e da un ordine di legno di cedro; il legno di cedro
indica la pazienza di perseverare nella penitenza, i tre ordini di pietre invece
rappresentano le virtt del timore, del dolore e della vergogna; le pietre sono
levigate rispettivamente dalla misericordia, dall'assiduita della penitenza e
dalla purezza della coscienza, cosicché sia evitato il prevalere della dispera-
zione. Questo atrio € chiamato anche l'atrio dei sacerdoti, poiché in esso é
contenuto un mare di bronzo che rappresenta il pentimento del cuore: come
in esso i sacerdoti si lavano le mani e i piedi cosi 'anima é purificata nell’a-
marezza del pentimento. Salomone vi costrui anche delle vasche per lavare le
vittime sacrificali, ed esse rappresentano quindi la purificazione dai desideri
della carne.

Le bestie vengono poi sacrificate nell’altare di bronzo posto davanti alle
porte del portico e simbolo della contrizione del cuore; questo altare &€ molto
grande, poiché sono molti quelli che piangono per i peccati commessi, rispet-
to a quanti, puri di cuore, anelano alle sfere celesti.

Nel portico, simbolo della rinuncia al mondo, ci sono due ordini di colon-
ne, che rappresentano la castita e la temperanza. Dopo il portico I'anima ac-
cede al tempio, in cui si trovano un altare, una mensa e un candelabro fatti di
purissimo oro che rappresentano, rispettivamente, 'amore per Dio, la Sacra
Pagina e la meditazione.

Dal tempio 'anima infine accede all'oracolo, in cui & custodita I'arca dell’al-
leanza con le tavole della legge, che rappresentano la contemplazione della di-
vina sapienza. E interessante notare che, dopo aver definito le tappe mistiche
dell’ascesa a Dio, Hugo non descrive I'incontro mistico con Dio — lactus mysti-
cus — come hanno fatto invece molti autori a lui contemporanei: subito dopo
aver condotto il lettore all'interno dell’'oracolo, si rivolge infatti alla preghiera

2 1Ivi, 111, 23 De pavimento templi, pp. 1125-1126.
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che il claustrale deve intonare per potervi accedere. Questo perché il De clau-
stro non é incentrato su Dio, ma sull'uomo e sulla sua aspirazione che si eleva
verso l'alto: non € un trattato sull'esperienza mistica, ma un'opera dedicata
alla dimensione ascetica dell’edificazione interiore, elemento indispensabi-
le per potersi avvicinare a Dio; in questo senso I'esperienza mistica, sottesa
a ogni pagina del testo in quanto scopo finale della contemplazione divina,
€ una tappa che lautore lascia scoprire personalmente al singolo religioso,
dopo averlo accompagnato lungo il percorso.

La prefigurazione della beatitudine celeste

Lultima parte dell'opera é invece dedicata alla prefigurazione della beatitudi-
ne eterna che attende il claustrale dopo la morte. In questo caso le metafore
spaziali cui lautore fa ricorso sono sia la citta di Gerusalemme che il chiostro,
di cui viene offerta una lettura mistica:

Illa superna civitas, quae Hierusalem dicitur, inexpugnabili muro perfectae se-
curitatis undique munitur. In hac civitate duodecim portae sunt, per quas beatorum
animae ad illud claustrum non manufactum, quod est in coelis, festinant introire. Ex
singulis margaritis singulae portae fiunt, quoniam per unitatem fidei, et puritatem
mentis ad coelestem patriam justi pervenientes intrabunt. Plateae ejus auro mundo,
et lapidibus pretiosis sternuntur, quoniam nihil in ea, nisi puritas invenitur [...]. In
hac civitate Hierusalem quae interpretatur visio pacis, fundatur claustrum perfectae
beatitudinis. Hoc claustrum habere dicitur firmae stabilitatis quadraturam, aequita-
tis latera, perseverantiae bases, columnas virtutum, divinae protectionis capitella. In
hoc claustro angelorum conventus residet, et in eo perfectae charitatis ordinem tenet
[...]. Hic conventus per sapientiam Filii (qui minor est Patre secundum humanitatem)
more prioris regitur, et Spiritus sancti gratia moderatur. Ad hoc claustrum justi reli-
ctis omnibus quae possident, pervenire properant, ut in eo perfectae religionis habi-
tum, id est immortalitatis et innocentiae vestem sumant?.

Si tratta della pace di cui godra, dopo la morte e la resurrezione dei corpi,

I'uomo che sulla terra ha seguito 'esempio di Cristo e ha sopportato pazien-
temente le avversita della vita.

2 1vi, 1v, 20 De coelesti Hierusalem, p. 1159.
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La Gerusalemme celeste

In questa citta angeli e uomini vivranno insieme, in un tempo senza fine
che non conoscera confini, come accade invece nel mondo terreno; il nutri-
mento divino sara costituito dalla contemplazione faccia a faccia del volto di
Dio, grazie a cui gli uomini, unendosi agli angeli, potranno godere in eterno
della beatitudine della visione, vivendo un'esperienza di totale appagamen-
to dell’essere e senza dover pilt sopportare i morsi della necessita terrena; in
questa eterna amenita dominera il silenzio della pace e della contemplazione,
che qui é perfetto e senza fine; Dio parlera agli uomini allo stesso modo in cui
parla agli angeli e gli uomini si uniranno agli angeli nel parlare a Dio con canti
dilode e ammirazione.

Passando alla descrizione della citta, essa sorge in Giudea, che qui rap-
presenta non solo la confessione, ma anche la lode a Dio; le dimensioni della
Gerusalemme celeste - larghezza, lunghezza e altezza — sono uguali tra loro,
a indicare sia la perfezione del Paradiso sia la convivenza di uomini e angeli,
che adesso vivono nella stessa condizione.

Il muro della citta é formato dalla pietra di diaspro, che rappresenta chi
persevera nelle buone opere; il colore verde della pietra simboleggia invece il
rigore del proposito del giusto, poiché il verde di questa gemma non scolori-
sce né si consuma nel corso del tempo, ma resta sempre uguale a se stesso.

Le dodici porte di cui é costituita la citta sono formate ciascuna da un tipo
diverso di perla, a indicare, in virti del suo colore bianco, la purezza della
castita, oltre che la dolcezza della vita celeste. Le spranghe delle porte negano
laccesso alla citta per custodire la beatitudine dei giusti.

Le strade della citta rappresentano poi i diversi meriti e di conseguenza le
diverse ricompense che 'uomo ottiene dopo la morte; ciascuna ricompensa
¢ associata a ognuna delle nove gerarchie di angeli del Paradiso che abitano
in queste strade, Angeli, Arcangeli, Virtu, Potesta, Principati, Dominazioni,
Troni, Cherubini e Serafini.

Le piazze della citta celeste sono infine ricoperte di pietre preziose e di oro
puro, associato al vetro a simboleggiare, con la sua trasparenza, la coinciden-
za tra intus e foris.

Il chiostro celeste

Lautore passa quindi a descrivere il chiostro della perfetta beatitudine che sor-
ge all'interno della citta e ricorda ancora una volta che chi vuole giungervi deve
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seguire i precetti insegnati da Cristo, per i quali sara ricompensato dopo la
morte unendosi agli angeli che si trovano in questo luogo.

Ledificio presenta quattro ordini di colonne, ciascuno di un colore diverso e
designanti quattro ordini di eletti: il colore dello zafferano rappresenta gli anti-
chi padri, il colore della rosa il sangue dei martiri, il colore della neve designa la
purezza dei confessori, il colore della violetta la castita delle vergini. Le misure
del chiostro rimandano, come sempre del resto, allesigenza di uniformita.

Ma in questa sezione Hugo si concentra soprattutto su un elemento nuovo
delledificio convenutale, mai trattato precedentemente nel testo: il giardino
allinterno del chiostro e I'albero della vita che sorge al suo centro; la cultura
del giardino rappresenta, in effetti, un altro topos della tradizione monastica
e i giardini dei chiostri materiali erano in genere concepiti come una ripro-
duzione del giardino biblico, 'Eden, con tutta la simbologia a esso associata.
Lalbero della vita posto nel chiostro della futura beatitudine simboleggia la
sapienza di Dio e i suoi frutti rappresentano la contemplazione della divina
sapienza: con il suo eterno verde, dunque, il giardino € un luogo di amenita,
in cui gli abitanti del chiostro riposano allombra dell’albero della vita, goden-
do della pace, del silenzio e della dolcezza della contemplazione.

Conclusioni

Attraverso 'uso di metafore spaziali Hugo di Fouilloy ha scritto dunque un ma-
nuale tecnico con cui guidare il claustrale verso Dio; il De claustro animae deli-
nea, infatti, un percorso spirituale che permette al religioso di distanziarsi dal
mondo terreno e di dedicarsi alla vita interiore: solo se su questa terra il clau-
strale avra visitato tutti i locali del chiostro e avra svolto tutti i compiti spirituali
a essi associati, potra accedere dopo la morte al chiostro celeste in cui Dio &
labate e Cristo il priore; il percorso ascetico del claustrale & quindi proiettato
interamente verso la ricompensa eterna di cui godra nel Regno dei Cieli:

Unde beatus Gregorius: «Videbimus, inquit, Deum ipsum, qui erit nostri laboris
praemium, ut post hujus tenebras mortalitatis gaudeamus luce divinae contempla-
tionis. Quae nimirum visio fide nunc inchoatur, sed tunc in specie perficietur, quan-
do coaeternam Dei sapientiam, quam modo per ora praedicantium quasi per decur-
rentia flumina sumimus, in ipso suo fonte bibemus»*.

% 1vi, 1V, 42 De summo abbate, id est Deo omnipotente, p. 1180.
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Riassunto

11 De claustro animae, opera scritta dall’agostiniano Hugo di Fouilloy nel XII secolo, &
un trattato volto alla riforma morale della vita claustrale, in cui le metafore spaziali
scandiscono le tappe dell’edificazione interiore del religioso.

Abstract

De claustro animae, Hugo of Fouilloy’s main work, is an essay of XII century about mo-
ral reform of cloistered life; in this work the Augustian canon represents inner con-
struction of religious man through the use of spatial metaphors.






[laria Sabbatini*

[l culto compostellano tra devozione e politica.
Contributi per uno studio su pellegrinaggio e potere

uando Dante scriveva la Vita nova ormai il cammino di Compostela era

divenuto il pellegrinaggio per antonomasia, quello che raccoglieva la

uintessenza del viaggio devozionale in Occidente. Rispondendo alla
necessita di sviluppare il significato del termine 'Alighieri glossava:

E pero é da sapere che in tre modi si chiamano propriamente le genti che vanno al
servigio de 'Altissimo: chiamansi palmieri in quanto vanno oltremare, 1a onde molte
volte recano la palma, chiamansi peregrini in quanto vanno a la casa di Galizia, pero
chela sepultura di s’ Iacopo fue pittlontana de la sua patria ched’alcuno altro aposto-
lo?, chiamansi romei in quanto vanno a Roma®.

Le peregrinationes maiores — Gerusalemme, Roma e Santiago — costitui-
vano i cardini di un sistema cultuale incentrato sulla concretezza delle reli-
quie e dei luoghi toccati dalla presenza divina o in forma storico-memoriale
o attraverso la presenza di reliquie e resti. Ovviamente non sempre le reli-
quie erano autentiche, basti pensare ai corpi di cui si conservavano diversi
esemplari delle stesse identiche parti anatomiche. Cio che importava pit di
ogni altra cosa non era la questione della veridicita, che si dava per acqui-
sita sulla base dei racconti agiografici, quanto il senso della presenza fisica
del santo. E in effetti la concretezza del corpo aveva un ruolo fondamen-

LUMSA

' Dante allude al fatto che, come aveva spiegato poco prima, il pellegrinaggio si puo an-
che intendere come assenza dalla propria patria.

> DANTE ALIGHIERI, Vita nova, in DANTE ALIGHIERI, Tutte le opere, vol. 2, Opere minori, a
cura di Giorgio Barberi Squarotti, Sergio Cecchin, Angelo Jacomuzzi, Maria Gabriella Stassi,
Torino, Utet, 1983, pp. 152-153.
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tale quale cerniera tra mondo materiale e mondo spirituale perché, come
ben compendia antropologo Favole, i resti erano legati a triplice filo con il
santo: come testimonianze della sua vita, come segni della sua presenza e
come garanzie della sua futura resurrezione’. La venerazione di quei resti
era tutt’altro che una sopravvivenza folclorica di usi precristiani, si fonda-
va anzi sulla tipologia di rapporto che il cristianesimo definiva tra 'essere
umano e la divinita. In un fenomeno cultuale che poneva corpi simbolici
al centro del proprio interesse, era perfettamente coerente che ogni ma-
nifestazione rimandasse a un significato altro, allacciandosi alla modalita
interpretativa che da sant’Agostino in poi avrebbe sviluppato il tema delle
due citta.

I luoghi toccati dal sacro non erano soltanto mete di devozione ma an-
che punti di irradiazione di un potere che aveva al contempo funzione legit-
timante e sacralizzante. Per capire il legame tra il potere e il pellegrinaggio
si deve partire dalle reliquie, dal loro culto e dalla loro virtti intrinseca che le
rendeva capaci non solo di muovere le masse dei devoti ma anche di sostenere
processi di formazione identitaria. Tali processi, che riguardavano le comu-
nita e le rispettive guide, passavano attraverso la presenza fisica dei resti del
santo intorno a cui veniva costruito 'edificio di culto o lo spazio a lui consa-
crato®. Questo meccanismo di legittimazione funzionava in base al principio
di trasmissione del potere racchiuso nella reliquia che rappresentava l'origine
delle autorita ad essa vincolate. Si trattava di una strategia di autorappresen-
tazione in cui listituzione laica o quella religiosa, che erano coincidenti nel
caso dei vescovi altomedievali, si proponevano come eredi dei santi e quindi
depositari della loro autorita®. Talvolta la figura del santo e quella del nuovo
vescovo si sovrapponevano attraverso specifiche dedicazioni come nel caso
di Lucca dove la narrazione agiografica del proto vescovo Frediano presenta

> ADRIANO FAVOLE, Resti di umanita. Vita sociale del corpo dopo la morte, Roma-Bari, Laterza,
2003.

4 AUGUSTINUS HIPPONENSIS, De civitate Dei, in Patrologia Latina (PL), a cura di Jacques
Paul Migne, Parigi, Migne, 1844-1855, XLI, col. 436.

S ALBA MARIA ORSELLI, Lidea e il culto del santo patrono cittadino nella letteratura cristiana,
Bologna, Zanichelli, 1965; EAD., La citta altomedievale e il suo santo patrono: (ancora una volta) il “cam-
pione” pavese, in «Rivista di Storia della Chiesa in Italia», XxX11, 1978, pp. 1-69; PAOLO GOLINELLI,
Il comune italiano e il culto del santo cittadino, in Politica e Santo Adorazione nell’Alto Medioevo, a cura di
Jiirgen Petersohn, Sigmaringen, Thorbecke, 1994, pp. 573-593.

¢ PETER BROWN, Il culto dei santi. Lorigine e la diffusione di una nuova religiosita, Torino, Ei-
naudi, 1983; MARTINA CAROLI, Le traslazioni reliquiali dei secoli VIII-X in Occidente. Per la costruzione
di un repertorio, Bologna, 2001.



Il culto compostellano tra devozione e politica 81

molti tratti in comune con quella di san Martino di Tours a cui & dedicata
la cattedrale cittadina’. Ma lautorita legittimante del potere della Chiesa e
del vescovo lucchese divenne col tempo la statua reliquiario del Volto Santo,
che rappresentava nella sua effigie le vere fattezze di Cristo e che contene-
va, secondo la tradizione, le ampolle del suo stesso sangue®. All'interno di un
edificio gia esaltato da una dedicazione prestigiosa e antica si venne inne-
stando il culto di una nuova reliquia, una delle pitt eminenti, che conferiva
all'istituzione che se ne fregiava una forma di legittimazione paragonabile a
quella che si otteneva collocando i resti dei santi dentro gli altari per la loro
consacrazione®.

Laffermazione a Lucca del culto del Volto Santo nell’x1 secolo non si com-
prende se non la si contestualizza allinterno di un paradigma di legittima-
zione e di affermazione autoritativa. Il culto della statua acheropita era legato
alla figura di Anselmo I da Baggio, vescovo di Lucca e al contempo papa di
Roma, grande sostenitore del movimento di riforma della Chiesa e della vita
del clero. Egli era fautore del rinnovamento architettonico della cattedrale di
San Martino e promotore del culto del Volto Santo la cui parabola ascendente
venne successivamente accelerata dalla formazione della leggenda nell'am-
biente canonicale del x11 secolo®. La misura del movimento di pellegrini ge-

7 Martino e Frediano sono entrambi pellegrini, asceti, vescovi e avversari dell'arianesi-
mo. Per le dinamiche relative all'affermazione dell’edificio cattedrale si veda ILARIA SABBATINI,
Saint Martin, saint Fridien et la Sainte Face. La cathédrale de Lucques et la dédicace martinienne, in Un
nouveau Martin: essor et renouveaux de la figure de saint Martin, Atti del Convegno, Tours, 12-15 ot-
tobre 2016, a cura di Robert Beck, Christine Bousquet, Bruno Judic, Elisabeth Lorans, Tours,
Presses Universitaires Frangois Rabelais, 2019, pp. 431-445.

8 MICHELE BAccl, «Quel bello miracolo onde si fa la festa del santo Salvatore»: studio sulle me-
tamorfosi di una leggenda, in Santa Croce e Santo Volto. Contributi allo studio dell'origine e della fortuna
del culto del Salvatore (secoli IX-XV), a cura di Michele Bacci e Gabriella Rossetti, Pisa, Gisem-ETS,
2002, pp. 1-86; MICHELE CAMILLO FERRARI, Identitd e immagine del Volto Santo di Lucca, in La Santa
Croce di Lucca. 11 Volto Santo: storia, tradizioni, immagini, Atti del convegno, Lucca, 1-3 marzo 2001,
Empoli, Editori dellAcero, 2003, pp. 93-102..

° Ilv Concilio di Cartagine del 398 diede validita all'uso di porre le reliquie sotto le mense
degli altari per consacrarli e tale prassi divenne d’obbligo con il 11 Concilio di Nicea del 787. G10-
VANNI DOMENICO MANSI, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio, X111, Firenze, 1767, col.
751, cap. VIL

© CHIARA FRUGONI, Una proposta per il Volto Santo, in Volto Santo, storia e culto, Catalogo della
mostra, a cura di Clara Baracchini e Maria Teresa Filieri, Lucca, Maria Pacini Fazzi, 1982, pp. 15-
48; GUSTAV SCHNURER, Sopra leta e la provenienza del Volto Santo, in «Bollettino storico lucchese»,
1, 1-2, 1929, pp. 17-24 e 77-105; ANTONINO CALECA, Volto Santo, un problema critico, in Volto Santo,
storia e culto, cit., pp. 59-69; ROMANO SILVA, La datazione del Volto Santo di Lucca, in La santa croce di
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nerato da questo culto che travalico ben presto la dimensione locale, & ben
rappresentata dallepigrafe (XIII secolo) dei cambiatori posta nell’atrio del-
la cattedrale che la Belli Barsali suggerisce essere forse ripresa dalla chiesa
anselmiana. Liscrizione si propone come una trascrizione del giuramento
che i cambiatori fecero nel 1111 al tempo del vescovo Rangerio, successore e
biografo di Anselmo da Baggio, affinché tutti potessero cambiare, vendere e
comprare con fiducia ma soprattutto perché si vigilasse contro le falsificazio-
ni e le truffe entro la corte di San Martino e nelle case dove si dava l'ospitali-
tat. Il riferimento piuttosto chiaro all’accoglienza dei pellegrini & confermato
dallaltra epigrafe dell’atrio in cui si commemora lopera di riedificazione di
Anselmo IT a partire dal 1060 insieme alla fondazione di un ospizio™. Del resto
la stessa politica di controllo delle attivita legate alla presenza dei pellegrini
e dei centri di assistenza risulta coerente con il clima di rinnovamento giuri-
dico, teologico e politico della riforma anselmiana. La dimensione caritati-
va® di questa svolta si tradusse nel rafforzamento e nella fondazione di nuove
strutture di assistenza destinate ai deboli della societa: le vedove, i poveri, gli
orfani e i pellegrini®.

Lucca. Il Volto Santo: storia, tradizioni, immagini, cit., pp. 76-81; RAFFAELE SAVIGNI, Lucca e il Volto
Santo nell’XI e XII secolo, in Il Volto Santo in Europa. Culto immagine del crocifisso del Medioevo, Atti del
Convegno Internazionale di Engelberg (13-16 settembre 2000), a cura di Michele Camillo Ferrari
e Andreas Meyer, Lucca, Istituto Storico Lucchese, 2005, pp. 407-497.

1 «Ad memoriam habendam et iustitiam retinendam curtis / ecclesie Beati Martini scri-
bimus iuramentum quod cambiatores / et speciarii omnes istius curtis tempore Rangerii epi-
scopi fecerunt / ut omnes homines cum fiducia possint cambiare vendere et emere / iuraverunt
omnes cambiatores et speciarii quod ab illa hora / in antea nec furtum facient nec treccamen-
tum nec falsi / tatem infra curtem Santi Martini nec in domibus illis in quibus / homines hospi-
tantur Hoc juramentum faciunt qui ibi ad / cambium aut ad species stare voluerint / Sunt etiam
insuper, qui semper curtem istam custodiunt et quod / malefactum fuerit emendare faciunt
Anno Domini MCXI /Adveniens quisquam scripturam perlegat isstam et qua confidat et sibi
nil timeat». Trascrizione in ISA BELLI BARSALI, Lucca. Guida alla cittd, Lucca, Maria Pacini Fazzi
Editore, 2005, p. 68.

2 «Huius que celsi radiant fastigia templi / sunt sub Alexandro Papa constructa Secundo
/ ad curam cuius proprios et praesulis / usus ipse domos sedes presentes struxit et edes / in qui-
bus hospitium faciens terrena potestas / ut sit in aeterno statuens anathemate sanxit / milleque
sex denis templum fundamine iacto / lustro sub bino sacrum stat fine peracto». Trascrizione in
Isa BELLI BARSALL, Lucca. Guida alla citta, cit., p. 67.

B GIUSEPPE FORNASARI, S. Anselmo e il problema della «caritas», in Sant’Anselmo, Mantova e la
lotta per le investiture, Atti del convegno internazionale di studi, Mantova, 23-24-25 maggio 1986,
a cura di Paolo Golinelli, Bologna, Patron Editore, 1987, pp. 301-307.

“  Siveda ILARIA SABBATINI, Aree di strada e valichi transappeninici nel territorio di Lucca all’e-
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Nel pellegrinaggio cristiano esisteva una sorta di gerarchia autoritativa
in cui 'elemento qualificante era costituito dalla vicinanza — fisica e storica
— alla vicenda della salvezza. Il primato apostolico trovava continuita nelle
chiese metropolitane; lautorita delle reliquie stabiliva le peregrinationes ma-
iores, Roma e Santiago; infine l'autorita — storica e metafisica — individuata
nella Gerusalemme terrestre legittimava le altre peregrinationes che ad essa
erano inscindibilmente collegate. Come Gerusalemme legittimava Santia-
go, per il principio delle proprieta intrinseche agli oggetti sacri, le reliquie
legittimavano chi le possedeva e le esaltava costruendovi intorno un sistema
di santuari e pellegrinaggi. Tale proprieta, ben lungi dall’essere puramente
simbolica, era un fenomeno sentito come qualcosa di concreto e fisicamente
tangibile. Si pensi alla realizzazione delle reliquie per contatto, pezzi di stoffa
che accostati ai resti del santo sarebbero aumentati di peso assumendo in sé
le proprieta del venerato corpo. Se il devoto desiderava prendere una reliquia,
secondo Gregorio di Tours doveva appendere la stoffa allinterno della tomba
del santo e una volta rimossa sarebbe stata pilt pesante per essersi riempita
della grazia divina®. Nonostante i padri della Chiesa cercassero di orientare
il culto delle reliquie sostenendo che non andavano venerate in sé ma per sti-
molare la devozione verso i santi, la pieta popolare continuava ad attribuire ai
resti dei poteri intrinseci®.

Nel momento in cui Dante scriveva le sue classificazioni, il pellegrinaggio
alle tombe degli apostoli non si era ancora definitivamente imposto grazie
alla spinta del grande Giubileo del 1300, mentre la ridefinizione dell'ideale
di crociata stava agendo come principale causa della flessione del passaggio
in Terrasanta, con conseguente trasferimento in Occidente di una parte del-
la sacralita gerosolimitana”. Senza nulla togliere al suo valore spirituale, &

poca di Matilde di Canossa, in Matilde di Canossa. Tra realtd storica e mito, in «Actum Luce. Rivista di
Studi lucchesi», XL, 2, 2016, pp. 187-189.

5 «Quod si beata auferre desiderat pignora, palliolum aliquod momentana pensatum ia-
cet intrinsecus; deinde vigilans ac ieiunans, devotissime deprecatur, ut devotionis suae virtus
apostolica suffragetur. Mirum dictu! Si fides hominis praevaluerit, a tumulo palliolum eleva-
tum ita imbuitur divina virtute, ut multo amplius, quam prius pensaverat, ponderetur; et tunc
scit qui levaverit, cum eius gratia sumpsisse quod petiit» (GREGORIO DI TOURS, Liber in Gloria
Martyrum, in Monumenta Germaniae Historica. Scriptores rerum merovingicarum, 1, Hannover, Im-
pensis Bibliopolii Aulici Hahniani, 1885, p. 54).

*  JONATHAN SUMPTION, Monaci santuari e pellegrini, Roma, Editori Riuniti, 1993 (titolo ori-
ginale: Pilgrimage. An image of medieval religion, London, Faber & Faber, 1975), p. 30.

7 FRANCO CARDINI, La devozione a Gerusalemme e il «caso» sanvivaldino, in La «Gerusalemme»
di San Vivaldo e i Sacri Montiin Europa, a cura di Sergio Gensini, Pisa, Pacini Editore, 1989, pp. 91-93.
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indiscutibile che nel corso del tempo il pellegrinaggio sia stato usato quale
strumento di potere e mezzo di promozione politica secondo le logiche au-
toritative e identitarie di cui parlavo in apertura. In particolare, € il caso del
culto iacobeo, che tanta parte ha avuto nello sviluppo del cristianesimo oc-
cidentale, e degli strumenti correlati alla sua diffusione. Prima del secolo XI
non si trattava ancora di un uso funzionale alla guerra, come potrebbe sug-
gerire l'iconografia da cavaliere con cui & noto 'apostolo, perché, come rileva
Vanoli, non sussiste un legame originario tra il culto di Santiago e la reconqui-
sta®®. Limmagine del santo guerriero si affaccera solo a partire dalla Historia
Silense® (1109-1118), nel momento di descrivere la presa di Coimbra del 1064,
verra ripresa nella seconda meta del XII secolo dal Liber Sancti Jacobi*® e infine
si affermera proiettandosi retrospettivamente fino alla battaglia Clavjio (se-

®  ALESSANDRO VANOLI, La Spagna delle tre culture. Ebrei, cristiani e musulmani tra storia e
mito, Roma, Viella, 2006, p. 132.

¥ «Tandem Fredinando serenissimo regi celitus concessum triumphum, hoc modo be-
atus apostolus Compostelle innotuit: Venerat a Iherosolimis peregrinus quidam greculus, ut
credo, et spiritu et opibus pauper, qui in porticu ecclesie beati Iacobi diu permanens, die noctu-
que vigiliis et orationibus instabat. [...] Cum peregrinus in oratione pernoctaret, subito in exta-
si raptus, ei apostolus Iacobus, velut quasdam claves in manu tenens apparuit, eumque alacri
vultu alloquens, ait: Heri, inquit, pia vota precantium deridens credebas me strenuissimum
militem nunquam fuisse. Et hec dicens allatus est magne stature splendidissimus equus ante
fores ecclesie, cuius nivea claritas totam apertis portis perlustrabat ecclesiam; quem apostolus
ascendens, ostensis clavibus peregrino innotuit Conimbriam civitatem Fredinando regi in cra-
stinum circa tertiam diei horam se daturum» (Historia Silense, a cura di Francisco Santos Coco,
Madrid, Sucesores de Rivadeneyra, 1921, pp. 75).

2 «Un giorno, mentre Stefano era assorto in preghiera come sempre, alcuni contadini,
accorsi in massa per la festa solenne di san Giacomo, si fermarono di fronte all’altare, proprio
vicino alla cella di quel santissimo uomo, e cominciarono a pregare 'apostolo di Dio con queste
parole: “San Giacomo, buon cavaliere, liberaci dalle sofferenze presenti e future!”. Il santissi-
mo uomo di Dio, ritenendo inaccettabile che contadini si rivolgessero all'apostolo chiamandolo
‘soldato’, li apostrofo dicendo: “Stupidi villani, gente priva di buon senso, non ¢ corretto che vi
rivolgiate a san Giacomo definendolo soldato piuttosto che pescatore. Vi ricordo che egli rispose
alla chiamata del Signore abbandonando il suo mestiere di pescatore e divenne in seguito un
pescatore di uomini”. La notte successiva, perd, mentre quel sant’'uomo rifletteva su quanto era
accaduto, san Giacomo, indossando una veste bianchissima e un’armatura pitt splendente dei
raggi del sole, apparve innanzi a lui simile a un perfetto cavaliere, reggendo in mano due chiavi.
Dopo averlo chiamato tre volte, I'apostolo gli disse: “Stefano, servo di Dio, io mi presento sotto
queste vesti a te, che hai ordinato di chiamarmi pescatore e non cavaliere, affinché tu non deb-
ba pitt dubitare che io combatto al servizio di Dio e sono il suo campione e che marcio a capo
dei Cristiani assicurando loro la vittoria nella lotta contro essere i Saraceni» (Il Codice Callistino.
Prima edizione italiana integrale del Liber sancti Jacobi — Codex calixtinus [sec. XII], a cura di Vincenza
Maria Berardi, Perugia, Edizioni Compostellane 2008, pp. 372-373).
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colo IX") conré testimoniato dalla Cronica general di Alfonso X nella seconda
meta del XIII secolo®. Per capire lo sviluppo del culto di Santiago bisognera
ammettere la tardivita della specializzazione militare e piuttosto valutare la
progressiva elaborazione politico-dottrinale in funzione della definizione di
una legittimita monarchica asturiana, complicata dai motivi dell'influenza
cluniacense nella diffusione della devozione all'apostolo.

Fin da quando si sviluppo la venerazione degli apostoli si cominciarono ad
avere testimonianze del culto di San Giacomo. Nel Martirologio Geronimiano,
che risale alla prima meta del V secolo, Giacomo risulta citato pitt volte*. Nel
V-V1 secolo iniziarono a diffondersi compilazioni a scopo liturgico che racco-
glievano notizie relative ai discepoli di Cristo. Tra quei testi figura una Passio
Sancti Jacobi latina che ricorda la predicazione in Giudea e Samaria ma non
citala Spagna®. E a partire dal VII secolo che la tradizione della predicazione
iberica dell’apostolo si fa strada grazie alla diffusione del Breviarum Apostolo-
rum, una traduzione dei cataloghi apostolici greci del secolo precedente che
indicavano i luoghi di predicazione degli apostoli e quelli della loro sepoltu-
ra*. La notizia pero é appena un inciso: perché il rapporto tra Giacomo e la
Spagna si faccia pitt esplicito occorre aspettare i secoli VII e VIII. Aldelmo
abate di Malmesbury (+ 709), nel suo poema destinato all'altare di Santiago®,
ne segnala 'opera di catechesi in Spagna mentre il De ortu et obitu patrum, at-
tribuito a Isidoro da Siviglia, non solo ne ricorda la predicazione iberica ma

% «Sepas que Nuestro Senor Jhesu Christo partio a todos los otros apostoles mios herma-
nos et a mi todas las otras provincias de la tierra, et a mi solo dio a Espafia que la guardasse et la
amparasse de manos de los enemigos de la fe [...]. Et por que non dubdes nada en esto que te yo
digo veerm’edes cras andary en la lid, en un cavallo blanco, con una sefia blanca, et gran espada
reluzient en la mano» (ALFONSO X, Primera crénica General de Esparia, a cura di Ramén Menéndez
Pidal, 11 vol., Madrid, Editorial Gredos, 1977, p. 360).

22 Martyrologium Hieronymianum, in Acta Sanctorum (AASS), Novembris, Tomi secundi,
Pars prior, a cura di Giovanni Battista De Rossi e Louis Duchesne, Bruxelles, Société des Bollan-
distes, 1894: «Hierosolima Iacobi et luce evangelistae», p. 33 (BE); «passio sancti Iacobi apostoli»,
p-96 (B); «Hierosolima Iacobi apostoli fratris Johannis evangelistae», p. 96 (E).

2 JAVIER GARCIA TURZA, The translation of saint James, in Translating the Relics of St James.
From Jerusalem to Compostela, a cura di Antén Maria Pazos, London-New York, Routledge, 2017,
p. 91

% Breviarium Apostolorum, in Martyrologium Hieronymianum, in AASS, pp. 75-81. Si veda
BAUDOUIN DE GAFFIER, Le breviarium apostolorum (BHL 652), in «Analecta Bollandiana», LXXXI1,
1963, pp. 89-116.

»  ALDHELMUS SCHIREBURGENENSIS, Poema de Aris Beatae Mariae et Duodecim Apostolis dica-
tis, in PL, LXXXIX, coll. 291-296.
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fa esplicito riferimento alla sepoltura dell'apostolo®. Alla fine del secolo VIII
I'inno O Deiverbum patris, tradito dal posteriore Breviario Gotico Toledano, invo-
ca Giacomo come protettore e patrono®.

Per quanto riguarda invece la sepoltura di Giacomo, le prime testimonian-
ze sono di ambito francese. Il Martyrologium di Usuard®® del IX secolo, dedica-
to a Carlo il Calvo, contiene il primo riferimento alla tomba, mentre il coevo
Martyrologium di Florus di Lione® (+ 860 ca.) precisa la collocazione della tom-
ba in vicinanza dellOceano. Lidea della traslatio della reliquia da Gerusalem-
me alla Spagna si diffonde in un secondo momento dall’ambito francese a
quello iberico. Le fonti spagnole, a partire dalla Historia Compostellana®® della
prima meta del XII secolo, sono quelle che elaborano progressivamente il mo-
tivo dell’inventio e non a caso si collocano proprio nel momento in cui l'affer-
mazione del culto iacobeo ricorre allo strumento di un imponente sviluppo
architettonico che risponde alle crescenti esigenze del culto e ne conferma
Pautorevolezza. Pochi anni dopo l'inizio della costruzione (1075) della quarta
e ultima chiesa di Santiago, la cosiddetta Concordia di Antealtares®, un patto
tra il vescovo di Santiago e il monastero compostellano di Antealtares, riporta
una narrazione degli avvenimenti legati al ritrovamento del sepolcro in Ga-
lizia. Il tema dell'inventio, sviluppato in diverse fonti coeve come il Cronicon
Iriense®, halo scopo di presentare la sede compostellana come legittima erede
del vescovato di Iria. Il Liber Sancti Jacobi®*, uno degli esempi pit interessan-

26 ISIDORUS HISPALIENSIS, De Ortu Et Obitu Patrum, in PL, LXXX111, coll. 129-136.

27 Breviario Gético Toledano, X sec.™, Madrid, Biblioteca Nacional de Espafia, Ms. 10001,
c.18.

2 JACQUES DuBOIS, Le martyrologe d’Usuard. Texte et commentaire, (Subsidia hagiographica,
n. 40), Bruxelles, Société des Bollandistes, 1965.

»  Edition pratique des martyrologes de Bede, de 'anonyme lyonnais et de Florus, a cura di Jacques
Dubois e Genevieve Renaud, Parigi, Editions du Centre national de la recherche scientifique,
1976.

°  Historia Compostellana, a cura di Emma Falque Rey, Madrid, Akal, 1995.

% Concordia di Antealtares, Archivo de la Universidad de Santiago. Si veda FERNANDO LOPEZ
ALSINA, Concordia de Antealtares, in Santiago, camino de Europa. Culto y cultura en la peregrinacion
a Compostela, Catalogo della mostra, Monasterio de San Martin Pinari, luglio-settembre 1993,
Santiago de Compostela, Xunta de Galicia - Arzobispado de Santiago - Fundacién Caja de Ma-
drid, 1993, pp. 250-252..

32 Chronicon Iriense, a cura di Manuel Ruben Garcia Alvarez, Madrid, Real Academia de
Historia, 1963.

33 Liber Sancti Jacobi. Codex Calixtinus, Testo, 1 vol., a cura di Walter Muir Whitehill, San-
tiago de Compostela, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1944. Pitt recentemente &
stata ripubblicato Liber Sancti Jacobi Codex Calixtinus, a cura di Abelardo Moralejo, Casimiro Tor-
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ti di letteratura odeporica devozionale, é figlio di questo clima e di questo
contesto in cui si concentrarono eventi e fenomeni senza precedenti, che sa-
rebbero stati determinanti per il successivo sviluppo della prassi politica e del
pensiero religioso. La lenta formazione dell'idea di un'unita politica cristiana
sul territorio iberico si consolidera tra XI e XII secolo, quando il vuoto di po-
tere conseguente alla fine del califfato (1031) permettera ai cristiani di aumen-
tare il proprio controllo sul territorio*. Alla nascita del regno di Castiglia Fer-
dinando I porra il pellegrinaggio compostellano sotto 'autorita diretta della
propria dinastia®.

Sulla fine dell’XI secolo la crescente importanza del pellegrinaggio giu-
stificava le pretese dei vescovi compostellani nei confronti di Roma: nel 1095
Dalmazio ottenne il privilegio di dipendere come vescovato direttamente da
Roma, nel 1120 Diego Gelmirez ottenne il titolo di arcivescovo®. Al contem-
po gli interessi locali della sede galiziana, che esigevano un accrescimento
della sacralita del territorio, finivano per sposarsi con gli interessi politici di
Cluny, sempre pit legata alla casa di Borgogna®. Gli insediamenti cluniacensi
del cammino assicuravano ai sovrani iberici importanti legami politici con la
Francia e salvaguardavano una sacralita regia di cui l'ordine diventava garan-
te. Da quando la conquista araba aveva diviso la penisola iberica in un nord
cristiano e un sud musulmano, solo il completamento dell’'opera di riconqui-
sta nel 1492 avrebbe allontanato i musulmani da quel territorio®.

Quando il culto dell’apostolo di Galizia conobbe la massima fioritura,
nell’Occidente europeo stava iniziando il recupero dei territori sottratti alla
cristianita. Gli strumenti della reconquista, lungi dell’essere semplicemente

res e Julio Feo, rivisto da Juan José Moralejo e Maria Jose Garcia Blanco, Santiago de Compostela,
Xunta de Galicia, Conselleria de Cultura, Comunicacién Social e Turismo, Xerencia de Promo-
cion do Camino de Santiago, 2004 (prima edizione 1951). Nell'edizione italiana si fa riferimento
a Il Codice Callistino. Prima edizione italiana integrale del Liber sancti Jacobi— Codex calixtinus (sec. XII),
a cura di Vincenza Maria Berardj, cit.

3 ALESSANDRO VANOLI, La spagna delle tre culture, cit., p. 118 ss. Siveda anche Ip., Alle origi-
ni della Reconquista, Torino, Aragno editore, 2003.

%  RAYMOND OURSEL, Pellegrini del Medioevo, gli uomini le strade, i santuari, Milano, Jaca
Book, 1988 (Pélerins du Moyen Age, Paris, Fayard, 1978), p. 117.

% JEAN CHELINI, HENRY BRANTHOMME, Le vie di Dio. Storia dei pellegrinaggi cristiani dalle
origini al Medioevo, Milano, Jaca Book, 2004 (Les chemins de Dieu. Histoire des pélerinages chrétiens
des origins a nos jours, Paris, Hachette, 1995), pp. 128-129.

7 ALESSANDRO VANOLI, La spagna delle tre culture, cit., p. 133. Siveda anche GLAUCO MARIA
CANTARELLA, I monaci di Cluny, Torino, Einaudi, 1993, pp. 192-197. Si noti il fatto che Raimondo
di Borgogna, Conte di Galizia era stato sepolto a Compostela. Ivi, p. 130.

3 RAYMOND OURSEL, Pellegrini del Medioevo, cit., pp. 120-132..
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militari, si poterono cosi sostanziare di una componente propagandistica che
prese una forma del tutto specifica nel culto iacobeo. Promuovere Compo-
stela voleva dire alimentare uno dei piu forti bastioni della cristianita in un
territorio appena sottratto al controllo del califfato. Le ragioni della politica e
quelle della religione finiscono per intrecciarsi in modo talmente stretto che
diventa praticamente impossibile separarle distinguendo, peraltro anacroni-
sticamente, la propaganda dalla fede*. Del resto il ruolo di Cluny nella pro-
mozione del messaggio di riappropriazione cristiana, & confermato dal fatto
che in Spagna il monastero sviluppo la propria opera sostenendo le tre cro-
ciate francesi e borgognone. Quanto al rapporto tra le strutture materiali del
pellegrinaggio e la distribuzione territoriale degli insediamenti cluniacensi,
sappiamo che lungo le quattro strade francesi per Santiago, come nel tratto
trans-pirenaico del cammino, vi erano priorati costruiti in corrispondenza
delle principali tappe di percorrenza. Gli abati cluniacensi vollero fare uscire
la Spagna dall'isolamento in cui era rimasta rispetto alla cristianita occiden-
tale, stringendo legami con la Francia e organizzando un flusso di viaggiatori
che metteva in rapporto i due versanti dei Pirenei®.

Come si e detto la tomba apostolare viene citata a partire dal IX secolo nei
martirologi francesi*. A quella data é attribuita 'inventio della reliquia iacobea
ma le fonti che ne parlano sono pit tarde e non anteriori al XII secolo*2. Solo
in questa fase avanzata il culto si sarebbe potuto intrecciare con la mitopoiesi
militare sviluppata in chiave cavalleresca nell'epica medievale dal momento
che gli interessi attivi prima di questo passaggio non avevano ancora oltre-
passato i Pirenei. Il primitivo sviluppo del culto di Santiago era legato a due
centri di irradiazione: la sede episcopale di Iria Flavia e la comunita monasti-
ca di Santiago, fondata per la protezione dei pellegrini e la cura del culto. Lin-
tera zona venne cinta da mura e nel giro di poco tempo comincio a fiorire un
grande movimento di devoti. I segnali di un rapido intensificarsi del culto di
Santiago si fecero sempre pit fitti a partire dalla seconda meta del IX secolo.
Non alieni da questo successo, i re del Léon vollero attribuire a questo culto
un ruolo sempre pit forte: sotto il vescovo Sisnandus, grande promotore del

»  Siveda a tal proposito JEAN FLORI, La caricature de I'Islam dans 'Occident médiéval. Origi-
ne et signification de quelques stéréotypes concernant I'Islam, in «Aevumy, LXVI, 2, 1992, Pp. 245-256;
BARBARA EDMONDS, Le portrait des Sarrasins dans «La chanson de Roland», in «The French Review»,
XLIV, 1971, pp. 870-880.

%  RAYMOND OURSEL, Pellegrini del Medioevo, cit., p. 120.

#  Sjvedano le note 32 e 33.

#  Sivedalanota34.
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pellegrinaggio iacobeo, fu edificata una seconda chiesa consacrata nell’899,
mentre i sovrani effettuavano le prime grandi donazioni destinate all’assi-
stenza dei pellegrini.

Quando nel X secolo Alfonso I1I, ultimo re delle Asturie, faceva ricostru-
ire la basilica ampliandola, la sede episcopale veniva definitivamente trasfe-
rita da Ira Flavia a Compostela. Intanto il pellegrinaggio cominciava ad assu-
mere una forma sempre pitt organizzata. Pare attestato un traffico di fedeli
fin dalla seconda meta del X secolo mentre, negli stessi anni, cominciarono
ad apparire i primi riferimenti a una festa di Santiago. Dopo essere stata
rasa al suolo nel 997 dai musulmani capeggiati dal ciambellano del califfo
di Cordoba al-Mansiir, la cattedrale di Santiago veniva riedificata sotto il re
del Léon Alfonso V, dietro sollecito del vescovo Pedro Mezonzo. Dopo pochi
anni pero risultava di nuovo insufficiente ad accogliere il grande afflusso di
fedeli e veniva sostituita dalla basilica iniziata nel 1075 per volere del vesco-
vo Diego Pelaez. La quarta chiesa fu anche l'ultima edificata ed é di questa
che parla la Guida del Pellegrino di Santiago. Dalla fine del secolo XI il pellegri-
naggio a Santiago cominciava ad essere documentato in vari paesi cristiani.
La diffusione del culto avrebbe portato ben presto alla fondazione di chiese,
ospedali e confraternite, alla redazione di guide, alla diffusione di leggende
e tradizioni iacobee®.

Il successore di Pelaez, Diego Gelmirez, nominato vescovo di Santiago nel
1100, fu uomo potentissimo, legato tanto ai poteri della Chiesa quanto a quelli
della monarchia del Léon da cui riceveva I'investitura di conte di Galizia. Gel-
mirez continuo il programma di espansione del culto dell'apostolo intrapreso
dal predecessore ma, a differenza di questi che ne aveva rifiutato il sostegno,
si appoggio con forza allordine cluniacense. Le circostanze divennero parti-
colarmente favorevoli quando nel 1119 sali al seggio pontificio Callisto 11, al
secolo Guido di Borgogna, fratello del defunto Raimondo conte di Galizia, il
cui cancelliere era stato lo stesso Gelmirez. Questi legami aprirono la strada
a numerosi privilegi primo tra i quali la concessione del titolo di Chiesa me-
tropolitana. Gelmirez non disdegno l'uso del pellegrinaggio come strumento
di potere per realizzare il proprio disegno di sostituire Santiago a Toledo nel
primato sulla Chiesa spagnola, adducendo l'eccezionale culto dell'apostolo a
giustificazione delle proprie richieste. Alla morte di Callisto II (+1124), Gel-
mirez perse lo strumento di realizzazione delle proprie aspirazioni ma no-

“  Guida del pellegrino di Santiago. Libro quinto del Codex Calixtinus, secolo XII, a cura di Paolo
Caucci Von Saucken, Milano, Jaca Book, 1995, pp. 13 sgg.
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nostante cio continuo a perseguire lo scopo di promuovere Santiago a punto
nodale della cristianita spagnola e occidentale, inserendo il pellegrinaggio
nell’ambito dell’ampio movimento di riforma promosso da Cluny*.

Listituzione del pellegrinaggio di Santiago seguiva logiche che non era-
no solo di ordine spirituale ma anche di natura squisitamente politica. A
un'esigenza di ascesi e purificazione, realizzata attraverso la proposta di un
percorso concreto, corrispondeva la necessita di consolidamento del cristia-
nesimo in un territorio ancora conteso all'influenza islamica. Sul versante
interno della politica ecclesiale, il fenomeno della nascita di uno specifico
pellegrinaggio come quello compostellano era collegato non solo all'influen-
za di Cluny ma alla stessa riforma gregoriana soprattutto per quanto riguar-
dava l'affermazione del principio della supremazia papale. Nei suoi studi
Ruquoi tende infatti a esaltare il ruolo della riforma gregoriana che opero su
due istanze convergenti: la sostituzione del rito romano alla liturgia ispani-
ca e 'affermazione dell'autorita di Roma. Il 19 marzo 1074, il papa si rivol-
geva ai re di Castiglia e Pamplona per insistere sulla necessita dell'unione di
tutti i fedeli sotto la sola autorita della Chiesa di Roma, unione che si ma-
nifestava con 'adozione di uno stesso rito romano®. Al contempo, pur riba-
dendola, la studiosa afferma che I'influenza di Cluny fu limitata nel tempo
e nello spazio*.

Un fenomeno per certi versi simile, in tempi abbastanza ravvicinati ave-
va interessato la promozione del sopracitato culto del Volto Santo di Lucca,
uno dei pellegrinaggi eminenti sul percorso per Roma. Esso era ricordato in
concomitanza con San Giacomo di Galizia nel diario di Nikulas Muntkath-
vera, 'abate islandese che del monastero benedettino di Thingor intraprese
un viaggio per Roma e Gerusalemme (1154 ca.)¥. Il pellegrinaggio lucchese
si affermo come culto internazionale tra XI e XII secolo, in un periodo ca-
ratterizzato da una generale ridefinizione delle identita cittadine mediante
il ricorso a fondatori, o rifondatori, delle Chiese e delle comunita locali*®.

#  Ivi, pp. 48-49.

% ADELINE RucQuol, Cluny, el camino francésy la reforma gregoriana, in «Medievalismo», 20,
2010, p. 106 ss. in particolare la nota 39.

*  Ivi, pp. 97-122.

“ «A Luni convergono le strade provenienti dalla Spagna e della terra di San Iacopo. Da
Luni ¢’¢ un giorno di viaggio per arrivare a Luka. Li c’¢ una sede vescovile dove si trova quel
crocifisso che Nicodemo fece costruire per volere di Dio stesso». NIKULAS de MUNKATHVERA,
(1988) Itinerario, in RENATO STOPANI, La via Francigena. Una strada europea nell'Italia del Medioevo,
Firenze, Le Lettere, pp. 120.

“  HANSMARTIN SCHWARZMAIER, Riforma monastica e movimenti religiosi a Lucca alla fine del
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Lintroduzione del culto del Volto Santo, al termine della crisi e delle tensioni
delleta gregoriana, sembra costituire una risposta atta a ribadire la dignita
regale della Chiesa e del pontefice®. In sostanza si tratta di un fenomeno di
affermazione dell’autorita della Chiesa di Roma parallelo a quello che notava
Ruquoi nel caso di Santiago di Compostela®. Per epoca e dinamiche, richiami
testuali e riferimenti epici i due culti — prima che prevalga 'immagine del ma-
tamoros™ — hanno notevoli somiglianze. La tessitura narrativa delle leggende
ricorre ad espedienti simili come lo straordinario viaggio per nave o il tra-
sporto con buoi indomiti. Se sono notissimi i riferimenti epici compostellani
meno noti ma presenti sono quelli del Volto Santo che, ne La chevalerie Ogier de
Danemarche (XII-XIII secolo), vedono lo stesso Carlo Magno rendere omaggio
alla statua reliquiario®. Dunque il periodo storico, le dinamiche locali, i feno-
meni sovranazionali, le strutture narrative, le strategie cultuali, la diffusione
internazionale, sono tutti elementi comparabili. Resta da domandarci se si
possa stabilire su ampia scala una relazione ricorrente tra i pellegrinaggi che
si affermano tra I'’XI e il XII secolo e il movimento di riforma che percorse la
chiesa in varie direzioni nello stesso periodo, ma questo ¢é gia l'inizio di urral-
tra storia.

Riassunto
I luoghi toccati dal sacro non erano soltanto mete di devozione ma anche punti di
irradiazione di un potere che aveva funzione legittimante e sacralizzante. Il loro culto

secolo X1, in Lucca, il Volto santo e la Civilta Medioevale, Atti del Convegno internazionale di studi
(Lucca, 21-23 ottobre 1982), Lucca, Maria Pacini Fazzi Editore, 1984, pp. 71-94.

4 RAFFAELE SAVIGNI, I] culto della Croce e del Volto Santo nel territorio lucchese (secoli XI -XIV),
in La Santa Croce di Lucca. 11 Volto Santo. Storia, tradizioni, immagini, cit., p. 132.

° Sivedalanotas3.

st Il profilo del santo compostellano, col trascorrere del tempo, si fa sempre pitt definito
avviandosi a interpretare la duplice natura di una reconquista spirituale non meno che materia-
le: Giacomo, I'apostolo di Cristo, 'evangelizzatore della Spagna, diventa prima il difensore dei
cristiani, poi l'uccisore di mori che guida gli eserciti come un'orifiamma. La gia citata Cronica
general del X111 secolo (nota 27) raccontera di come Santiago apparve alla vigilia della battaglia di
Clavjio, incaricato da Cristo di difendere la Spagna dai nemici della fede. Brandendo una spada
scintillante, in groppa a un candido destriero, I'apostolo avrebbe guidato i cristiani in battaglia.
Siveda ALESSANDRO VANOLL, La Spagna delle tre culture, cit., pp. 131-134.

2 «Desus la rive s’estut li rois des Frans, / Et s'oi messe Saint Malme le grant / Le Veu de
Luques i estoit a cel tans / Encor i est, ce dient li auquant / Nicodemus le list en Jersalem. / Kalles
ioffre un paile a or luisant / Et trente mars entre or fin et argent» (RAIMBERT DE PARIS, La cheva-
lerie Ogier de Danemarche, tomo 11, Parigi, Techener, 1842, p. 367).
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era capace non solo di muovere le masse devote ma anche di sostenere processi di
formazione identitaria.

Abstract

The places touched by the sacred were not just destinations of devotion, but also lo-
cations that radiated a power that bestowed political and spiritual legitimization. The
worship dedicated to them was not only capable of setting the great mass of believers
in motion, but also of contributing to the formation of identity.
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La disputa fra Samuele Cassini e Vincenzo Dodo:
i luoghi e i movimenti
nel dibattito demonologico sulle streghe’

ra il tardo Quattrocento e I'inizio del Cinquecento numerosi intellettuali

si scontrarono in ambito demonologico riguardo la questione delle stre-

ghe, identificate come adepte del Maligno, che si recavano all'inacces-
sibile sabba per omaggiare il proprio signore, profanando le res sacrae e com-
piendo riti orgiastici e nefandi.

Le teorie demonologiche sulle maleficae si diffusero in tutta Europa tra-
mite i trattati demonologici, i manuali inquisitoriali, la predicazione e I'i-
struzione di processi contro le presunte streghe, adattando le credenze nei
diversi territori. La situazione italiana si discosto dal clima europeo generale,
incontrando una fase pitt cruenta agli inizi del Cinquecento e affievolendosi
verso la fine del secolo, (eccetto per alcune valli alpine)?. Inoltre la presenza
di Kramer (autore del famigerato Malleus maleficarum, la cui prima edizione
risale al 1486) nella penisola influi notevolmente su certi frati della Congre-
gazione riformata della Lombardia e dello Studium generale di San Domenico
a Bologna’. I primi decenni del Cinquecento rappresentano cosi il momento
di massima mobilitazione ideologica e pratica, quando i teologi-inquisitori
si adoperano per promuovere I'ideologia del Malleus maleficarum, inserendola

Scuola Normale Superiore di Pisa

! Profitto di questa sede per ringraziare vivamente la professoressa Michaela Valente, la
quale ha letto il contributo con serieta e disponibilita, offrendo ottimi spunti di riflessione.

> ANDREA DEL CoL, La persecuzione della stregoneria in Italia dal medioevo alleta moderna,
nellopera collettiva Ci chiamavano streghe. Incontri tra montani, Atti del Convegno Chiesa di Santa
Maria della Neve, Roma-Bari, 2008, pp. 17-36

> TAMAR HERZIG, Heinrich Kramer e la caccia alle streghe in Italia, in DINORA CORSI, MATTEO
DuNI, Non lasciar vivere la malefica. Le streghe nei trattati e nei processi (secoli XIV-XVII), Firenze, Fi-
renze University Press, 2008, pp. 167-197.
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nelle proprie opere contro le streghe. Sono gli anni di scrittura di Bernardo
Rategno (De strigibus, c. 1510), Cagnazzo da Taglia (Summa tabiena, 1517), Sil-
vestro Mazzolini (De strigimagarum daemonunque mirandis, 1521), Bartolomeo
Spina (Quaestio de strigibus, 1518-20/1523-25) e Pico della Mirandola (Strix,
1523). E le teorie promosse si concretizzano nelle cruente cacce condotte in
Val di Fiemme (1501 e 1505), a Peveragno (1513), in Val Camonica (1518-1520) e
a Mirandola (1522-1523). Tuttavia, contro le teorie meticolosamente edificate
dai teologi-inquisitori, si sollevarono le voci di alcuni scettici, che si cimenta-
rono a vagliare la verita delle caratteristiche attribuite alle presunte streghe e,
di conseguenza, si pronunciarono anche sull’effettiva necessita di perseguirle
(per citarne alcuni, Ambrogio Vignati, Ulrich Mollitor, Gianfrancesco Ponzi-
bio e Andrea Alciato).

In questo contesto si inserisce la disputa avvenuta fra il francescano Sa-
muele Cassini e il domenicano Vincenzo Dodo nel primo Cinquecento, nel-
la quale i due frati si pronunciano sulla questione stregonesca, rileggendo il
problema e ampliandolo alla pitt ampia tematica della religione cristiana. Nel
momento in cui le teorie demonologiche dei teologi-inquisitori non erano
ancora ovunque cristallizzate né unanimemente condivise®, i due frati opta-

4 WOLFGANG BEHRINGER, Witches and Witch-Hunts: A Global History, Cambridge, Cambri-
dge University Press, 2004, pp. 72-79; MARIO ASCHERI, Streghe e devianti: alcuni consilia di Bartolo
da Sassoferrato?, Scritti di storia del diritto offerti dagli allievi di Domenico Maffei, Padova, Antenore,
1991, pp. 203-234; MATTEO DUNI, “Skepticism”, in The Encyclopedia of Witchcraft. The Western Tradi-
tion, a cura di Richard Golden, 4 voll., Santa Barbara, ABC-CLIO, 2006, pp. 1044-1049; M. DUNI,
Under the Devil’s spell, Syracuse University Press, 2007, pp. 20-22; MATTEO DUNI, La caccia alle
streghe e i dubbi di un giurista: il De lamiis et excellentia utriusque iuris di Giovanfrancesco Ponzinibio
(1511), in La centralita del dubbio. Un progetto di Antonio Rotondod, a cura di Camilla Hermanin, Luisa
Simonutti, Firenze, Olschki, 2011, vol. 1, pp. 3-26; MATTEO DUNI, I dubbi sulle streghe, in GER-
MANA ERNST, GUIDO GIGLIONI, I vincoli della natura. Magia e stregoneria nel Rinascimento, Roma,
Carocci, 2012, pp. 203-222; GUSTAV HENNINGSEN, Lavvocato delle streghe. Stregoneria basca e Inqui-
sizione spagnola, Milano, Garzanti, 1990.

s Sul dibattito demonologico si rimanda a: MICHAEL BAILEY, Battling demons. Witchcraft,
heresy, and reform in the late Middle Ages, Pennsylvania, Penn State University Press, 2003; Bi-
bliotheca Lamiarum: documenti e immagini della stregoneria dal Medioevo all'eta moderna, a cura di
Giovanna Bosco, Pisa, Pacini editore, 1994; ROBIN BRIGGS, Witches and neighbors. The social and
cultural context of European witchcraft, New York, Penguin books, 1996; STUART CLARK, Thinking
with Demons. the idea of Witchcraft in early modern europe, Oxford, 1997; CARLO GINZBURG, Storia
notturna. Una decifrazione del sabba, Milano, Adelphi, 2017; JULIAN GOODARE, The European wi-
tch-hunt, Londra-New York, Routledge, 2016; RONALD HUTTON, The witch, Yale, Yale University
Press, 2017; BRIAN P. LEVACK, La caccia alle streghe in Europa, Roma-Bari, Laterza, 2008; WALTER
STEPHENS, Demon Lovers. Witchcraft, sex and the crisis of belief, Chicago-Londra, University of Chi-
cago Press, 2002; Limaginaire du sabbat. Edition critique des textes les plus anciens (1430 c.-1440 ¢.), a
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rono per offrire il proprio contributo, divenendo rappresentanti di due par-
ticolari mondi a confronto. Da una parte Cassini, ricerco la purezza religiosa
tramite la denuncia dell'irrigidimento teologico verso una credenza di origi-
ne popolare che la Chiesa aveva a lungo rigettato, ovvero i voli notturni delle
mulierculae. Dall’altra Dodo, ancorato al dogmatismo tomistico e fervente so-
stenitore delle moderne teorie inquisitoriali, si cimento nella dimostrazione
della realta sabbatica, giustificando la repressione delle presunte streghe.

Sebbene la storiografia non sia stata silente sulla disputa fratina®, manca
tuttavia un'analisi completa delle singole opere, foriera (fra le varie) dei ri-
spettivi pensieri di Cassini e Dodo, degli strumenti intellettuali usati nel va-
glio della verita stregonesca e della posizione dello scontro nel contesto epi-
stemologico coevo.

Lo spazio circoscritto di un contributo non permette certo di esaurire pie-
namente la questione toccando tutti i singoli punti appena menzionati (lavo-
ro al quale spero di adempiere prossimamente in altra sede), per tale ragione
la presente ricerca intende offrire una panoramica della disputa (tenendo
conto sia del dibattito demonologico ancora in atto, sia del vivace clima di
incontro-scontro fra domenicani e francescani) e approfondire le particolari
dissertazioni sul trasporto diabolico, il quale costituisce il ganglio tematico
dei diversi pensieri dei due frati. Ed & proprio quest’'ultimo aspetto che per-
mette di cogliere il collegamento del presente contributo al resto del volume:

cura di Martine Ostorero, Agostino Paravicini Bagliani, Kathrin Utz Tremp, Cathrine Chene,
Losanna, PU Romandes, 1999; MICHAELA VALENTE, Contro I'Inquisizione: I dibattito europeo sec.
XVI-XVIII, Torino, Claudiana, 2009.

¢ Non mancano citazioni della disputa fra i due frati, sebbene i riferimenti in diversi casi
siano talvolta marginali: GIUSEPPE BONOMO, Caccia alle streghe. La credenza nelle streghe dal sec.
XIII al XIX con particolare riferimento all'Italia, Palermo, Palumbo, 1985, pp. 359-374; FREDERIC
MAX, Les premiéres controverses sur la réalité du sabbat dans I'Italie du XVle siécle. Samuel de Cassini
et Vincente Dodo (1505-1507), Gianfrancesco Ponzinibio et Bartolomeo Spina (1520-1525), in NICOLE JA-
CQUES-CHAQUIN, MAXIME PREAUD, Le sabbat des sorciers. XVe-XVIIle siécles., Grenoble, Jérome
Millon, 1993, pp. 55-62; MICHAELA VALENTE, Johann Wier: agli albori della critica razionale dell'oc-
culto e del demoniaco nell’Europa del Cinquecento, Firenze, Olschki, 2003, p. 12; VINCENZO LAVE-
NIA, La lotta alle superstizioni. Obiettivi e discussioni dal ‘Libellus’ al Concilio di Trento, in «Franciscan
Studies», 2013, pp. 163-182, in particolare p. 178; MATTEO DUNI, Doubting witchcraft: Theologians,
Jurists, Inquisitors during the Fifteenth and Sixteenth Centuries, in FRANCES ANDREWS, CHARLOTTE
METHUEN, ANDREW SPICER, Doubting Christianity. The Church and doubt, Cambridge, Cambri-
dge University Press, 2016, pp. 203-231. 1l contributo pitt sostanzioso sulla disputa dei frati é:
FaBRI1Z10 CONTI, Witchcraft, Superstition, and Observant Franciscan Preachers: Pastoral Approach and
Intellectual Debate in Renaissance Milan, Turnhout, Brepols Publishers, 2003, pp. 287-304, in par-
ticolare viene analizzata la Questio lamiarum di Cassini alle pagine 287-304.
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Cassini e Dodo, nell'indagare paradigmi teologici ed epistemologici della pri-
ma eta moderna, formulano la propria visione del mondo delimitando i limiti
della potenza diabolica sull'essere umano. Cosi, i due frati non solo vagliano
il trasporto operato dal maligno (a partire dalle teorie aristoteliche di Fisica e
Metafisica) ma si spingono anche oltre, trattando la predisposizione umana
al movimento e al trasporto, cercando di spiegare fenomeni fisici al tempo
oscuri (attrazione del magnete al ferro, caduta di un grave), e stabilendo il
confine fra realta e illusione diabolica. Lo sforzo di indagare il mondo natu-
rale sortisce da un diverso paradigma di lettura del mondo, al quale soggiace
un cambiamento di natura religiosa: se nella prima cristianita santAgostino
dimostrava l'illusorieta delle azioni compiute dagli angeli caduti sugli uomini
perché auspicava a “conciliare” la filosofia neoplatonica con la dottrina della
Scrittura; di contro, fra la fine del XV e gli inizi del XVI secolo, la connessione
della secta maleficorum a idee apocalittico-millenaristiche era il fulcro dellin-
teresse demonologico e, per conferire scientificita al raduno notturno degli
adepti satanici, era necessario dimostrare la concretezza dell'intervento dia-
bolico sul mondo naturale.

La disputa fra Samuele Cassini e Vincenzo Dodo é un aspetto e, al contem-
po, un microcosmo del pitt ampio dibattito demonologico in atto: lo scontro
fra i due frati riproduce entro un contesto circoscritto il confronto dei due
principali filoni delle teorie stregonesche (la linea pitt violenta che chiedeva la
persecuzione e quella pitt moderata e scettica).

Gli autori

Prima di procedere all’analisi testuale & doveroso ripercorrere alcuni punti
biografici salienti degli autori’. Se le notizie su Vincenzo Dodo sono parecchio
scarse e principalmente interrelate alla disputa stregonesca, di contro la bio-
grafia di Samuele Cassini & piu sostanziosa, grazie all’attiva partecipazione
del francescano ad alcuni dibattiti religiosi fra l'ultima decade del XV secolo
e gli inizi del successivo, che ¢ possibile ripercorrere grazie ai riferimenti te-
stuali delle opere della disputa. Infatti, nella seconda invettiva di Dodo é pre-

7 Informazioni complete sulle rispettive vite si trovano in: MICHAELA VALENTE, “Cassi-
ni (Cassinis), Samuele de” in The Encyclopedia of Witchcraft, cit., pp. 172-173; MICHAELA VALENTE,
«Dodo, Vincente», in The Encyclopedia of Witchcraft, cit., pp. 287-288.
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sente un elenco degli scontri che il suo avversario ebbe con altri domenicani®,
e la medesima lista viene riportata con orgoglio anche da Cassini°.

Il primo punto dell’elenco di Dodo ricorda 'opposizione di Cassini a Savo-
narola: nel De modo descernendi falsum prophetam a vero propheta, inter reproban-
dum falsam prophetiam atque visionem fratris Hieronymi (testo meglio conosciuto
come Invectiva in prophetam fratris Hieronymi) il francescano vaglia la verita del-
la profezia del frate ferrarese. Lelaborato (scritto anche per adempiere al pro-
prio dovere di cortigiano nei confronti di Sforza'®) condanna virulentemente
il Compendio de revelatione di Savonarola e, attraverso la metafora evangelica
della mietitura del grano, consiglia agli uomini di diffidare delle profezie.
Secondo Cassini, solo il tempo favorira il discernimento del vero dal falso (e
conseguentemente del bene dal male), non le profezie, che altro non sono se
non invictissima raciones. Il momento di scrittura era il 1497, durante il delicato
periodo in cui si mossero le apostrofi a Savonarola anche da parte di papa
Alessandro VI e numerosi intellettuali si schierarono a sostegno del ferrarese
o contro quest'ultimo. LInvectiva di Cassini coinvolge anche un altro domeni-
cano, Gianfrancesco Pico della Mirandola, che, nel medesimo anno, rispose
direttamente al francescano stendendo la Defensio Hieronymi Savonarolae Fer-
rarensis adversus Samuelem Cassinensem, «alle sue sciocche ragioni confutando
[..] in defensione del nostro santo»™.

Nell’elenco, a Savonarola segue il nome di Joannem Viterbiensem, da iden-
tificare con Nanni da Viterbo, un predicatore che deve aver conosciuto Cas-
sini nell'ultimo periodo di vita mentre era attivo a Genova. Contro Nanni,
Cassini scrisse 'Apologia pro Nicolao de Lyra contra Ioannem Viterbiensem Ordinis
Praedicatorum, un'opera probabilmente coeva alla disputa con Dodo, analoga-
mente alle diatribe con il Magister Damianus (altro nome presente nell’elen-
co) sullImmacolata Concezione, di cui si trattera in seguito. Della lista, resta

8 VINCENZO Dopo, Elogium in materia maleficarum, fol. [d3]'-[d4]". Per 'edizione usata si
veda infra nota 16.

°  SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [a1]". Per I'edizione usata si veda
infra nota 15.

°  CASSANDRA CALOGERO, Gli avversari religiosi del Savonarola, Roma, Stvdivm, 1935,
pp. 102-104.

" Riguardo Pico della Mirandola e Cassini si veda: GIAN MaRIO CAO, Lereditd pichiana:
Gianfrancesco Pico tra Sesto Empirico e Savonarola, in PAOLO VITI, Pico, Poliziano e 'Umanesimo di fine
Quattrocento. Biblioteca Medicea Lauvenziana 4 novembre-31 dicembre 1994, Firenze, Olschki, 1994, pp.
231-245; Gianfrancesco Pico della Mirandola. Vita Hieronymi Savonarolae, a cura di Elisabetta Schi-
sto, Firenze, Olschki, Centro internazionale di cultura «Giovanni Pico della Mirandola», Studi
Pichiani, 7, 1999, p. 137.
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ignota I'allusione a Valerio: il contesto in cui questo predicatore viene menzio-
nato fa propendere per l'ipotesi di una disputa pubblica con il francescano,
tuttavia non sembrano esserci sufficienti elementi per stabilirlo con certezza;
lauspicio e che lo studio delle altre opere di Cassini porti alla luce ulteriori
informazioni.

Una chiosa degna di nota ¢é la presenza di giudizi di valore in entrambe le
liste sui confronti fra Cassini e i predicatori: ad esempio Cassini riporta che
Nanni da Viterbo scrisse contro i francescani giudicandoli «omnes erroneos
viros et ignaros et periculosos in fide», episodio che, di contro, viene presen-
tato da Dodo per accentuare I'insipienza del francescano.

Oltre agli scontri riecheggiati nelle opere fratine, Cassini ebbe un ulterio-
re scontro con i domenicani. Infatti nel 1508 venne pubblicato a Pavia il De
stigmatibus sacris Divi Francisci et quomodo impossibile est aliquam mulierem, licet
sanctissimam, recipere stigmata, redatto dal francescano in difesa dell'unicita
del miracolo delle stimmate di san Francesco. Lopera sortiva dalle discussioni
coeve sull'autenticita del miracolo dei segni cristologici sulla santa domenica-
na Caterina da Siena, che papa Sisto IV (francescano) aveva definito inatten-
dibili nel 1475. Cassini segue il pensiero pontificio e nel De stigmatibus biasima
le stimmate di santa Caterina in modo intransigente, sottolineando la natura
malevola della «donnicciuola», inferiore agli uomini dal punto di vista cogni-
tivo e morale, totalmente inadatta a ricevere uninvestitura divina solenne.

Ladisputa

La Questione de le strie di Samuele Cassini (1505)" ¢ il testo che diede avvio alla
disputa. Cercando di distruggere la credenza alla stregoneria diabolica, il
francescano procede alla confutazione delle teorie inquisitoriali (colme di
errori e lontane dalla verita del Canon episcopi), ponendo l'attenzione alla de-

2 Sulle stimmate si veda: TAMAR HERZIG, Stigmatized Holy Women as female Christs, in Di-
scours sur les stigmates du Moyen Age a I'époque contemporaine, a cura di Gabor Klaniczay, in «Archi-
vio italiano per la storia della pieta», xxv1, Roma, 2013, pp. 151-175; ROMEO DE MAIO, Rinascimen-
to senza toga, Napoli, Alfredo Guida Editore, 2009, pp. 107-110.

B Una versione del testo di Cassini & trascritta in JOSEPH HANSEN, Quellen und Untersu-
chungen zur Geschichte des Hexenwahns und der hexenverfolgung im Mittelalter, Bonn, 1901, pp. 262-
272. Tuttavia, l'edizione riportata da Hansen non € la pitt completa, dunque il testo di riferimen-
to per questo lavoro € SAMUELE CASSINENSE, Questione de le strie. Questiones lamearum, [Pavia], die
6 maj anno 1505, ff. 1-6, conservata presso la Biblioteca comunale Augusta di Perugia (PGo109) e
presso la Biblioteca Nazionale Marciana di Venezia (VE0049).
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costruzione del famigerato ludum, durante il quale la minaccia stregonesca si
concretizzava (stretta del pactum diabolico, vilipendio res sacrae, riti orgiasti-
co-nefandi, adorazione del maligno). Cosi la Questione de le strie si costituisce
come un trattatello teologico-filosofico sulla natura umana e la capacita dei
demoni di intervenire sul mondo naturale, cercando di dimostrare I'indispo-
sizione degli uomini al trasporto corporeo da un luogo a un altro, eliminan-
do la possibilita ontologica dei voli notturni e attingendo le argomentazioni
dalla fisica.

Vincenzo Dodo si premura di rispondere immediatamente a un'opera cosi
lontana dalle dottrine demonologiche che si stavano cristallizzando (e che in
Italia si diffusero soprattutto grazie allo zelo dei teologi-inquisitori dome-
nicani), redigendo I'Apologia contra li defensori de le strie. Et principaliter contra
questiones lamiarum fratris Samuelis de Cassinis. Eiusdem Dodi questio apologetica
contra invectiva predicti Samuelis in doctrinam Sancti Thome Aquinatis (1506)*. La
velocita del domenicano nella composizione dell’Apologia (meno di un anno) &
sintomatica dell’ansia sortita dalla diffusione di teorie in contrasto con il pa-
radigma demonologico proposto dal Malleus, e la tensione di fondo si rispec-
chia chiaramente nel testo, in cui Dodo tende a collazionare con agitazione
una serie nutrita di argomentazioni filosofiche, teologiche ed empiriche per
distruggere le idee avanguardiste che 'avversario (che era addirittura un reli-
gioso) aveva giustificato con solido materiale intellettuale.

Nemmeno Cassini attende molto per difendersi e nel volgere di un anno
stende l'opera Contra fratrem Vincentium Ordinis Predicatorum qui inepte et falso
impugnare nititur libellum De Lamijs editum a fratre Samuele Ordinis Minorum'
(1507), che viene discussa immediatamente da Dodo nell’Elogium in materia
maleficarum. Ad morsus, fugas, et errores fratris Samuelis Cassinensis contra Apologia
Dodi* (1507).

% Le due componenti dellopera sono entrambe significative e il medesimo autore le ri-
teneva separate I'una dall’altra, come si puo evincere dalla scelta di porre la datazione al ter-
mine di ambedue, decisione singolare e insensata qualora Dodo le avesse concepite come due
“capitoli”. Ledizione di riferimento & VINCENzO DoDo, Apologia contra li defensori de le strie. Et
principaliter contra questiones lamiarum fratris Samuelis de Cassinis. Eiusdem Dodi questio apologetica
contra invectiva predicti Samuelis in doctrinam Sancti Thome Aquinatis, per magistrum Bernardinum de
Garaldis, Papie, 1507, della quale ne esistono diverse copie. Ivi & stato utilizzato il codice di Lione
BM Res Inc. 337 (11).

5 Dedizione usata &€ SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium or. Predicatorum qui
inepte et falso impugnare nititur libellum de lamiis, finitus est sexto cal. maj 1507, conservata presso The
British Library, OCLC 606460822.

1] testo VINCENZO Dopo, Elogium in materia maleficarum ad morsus fugas et errores fra.
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Sebbene le conclusioni raggiunte dai frati si diversifichino per plurimi
aspetti, entrambi sviluppano il proprio ragionamento focalizzandosi su tre
punti principali: la disposizione umana al movimento, il moto locale e il Ca-
non episcopi.

La disposizione umana al movimento

La dimostrazione dellimpossibilita del trasporto demoniaco viene sviluppata
da Cassini attraverso la dicotomia fra la potenza assoluta e la potenza ordi-
nata. Il francescano infatti sostiene che sebbene 'onnipotenza divina sia una
condizione sufficiente per permettere a Dio qualunque atto nella potenza
assoluta, tuttavia nella potenza ordinata l'essere umano non € «naturaliter»
predisposto a essere spostato da un luogo a un altro attraverso I'aria in man-
canza di una potenza passiva che gli permetta il movimento, cosi per produr-
re latto & necessaria l'aggiunta di altri corpi come strumento. Ne consegue
che il trasporto demoniaco di un essere umano richiede una disposizione
«supernaturaliter», elargibile esclusivamente dal potere divino, oltremodo
superiore a quello di un maleficio. Sebbene la potenza assoluta di Dio per-
metta al Creatore di intervenire sul mondo naturale apportando modifiche
alle leggi da lui stesso stabilite, tuttavia nella potenza ordinata 'opera divina &
un miracolo, che per definizione avviene esclusivamente «ad finem bonums».
In questo punto risiedono le ragioni per cui Cassini sostiene I'impossibilita
del trasporto diabolico. Infatti, lo spostamento umano ad opera dei diavoli
ha come esito il sabba, riguardo al quale le teorie inquisitoriali sono estre-
mamente chiare sulle caratteristiche esiziali di un simile raduno?; e la natura

Samuelis Cassinensis contra apologiam Dodi, 1507, Impressum Papie per magistrum Bernardinum de
Garaldis ¢ conservato presso The British Library OCLC 1065119710. Nessun studioso — che io
sappia — ha analizzato il testo prima d’ora e l'opera viene solo citata in: MICHEL BIDEAUX, MA-
RIE-MADALAINE FRAGONARD, Les échanges entre les universités européennes a la Renaissance: Colloque
international organisé par la Société Fran¢aise d’Etude du X Ve siécle et Association Renaissance-Huma-
nisme-Réforme, Valence, 15-18 mai 2002, Ginevra, 2003, p. 100; ANNA G. CAVAGNA, Libri e tipografi
a Pavia nel Cinquecento, Milano, Cisalpino, 1981, p. 88, 226, 237; CARLO GINZBURG, The Night Batt-
les: witchcraft and agravian cults in the Sixteenth and Seventeenth Centuries, Londra-New York, John
Hopkins University Press, 1983, p. 194; FREDERIC MAX, Les premiéres controverses sur la réalité du
sabbat dans I'ltalie du XVle siécle, cit., pp. 58-60; MICHAELA VALENTE, «Dodo, Vincente», in The
Encyclopedia of Witchcraft, cit., pp. 287-288.

v Ibidem, fol. [a4]": «Deferre corpus non facilitatum, sive non naturaliter dispositum ad
deferri per aliqua terrarum spacia a spiritu est actus miraculosus, ergo deferre sic corpus non
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umana necessita di un intervento miracoloso affinché la propria predisposi-
zione venga modificata. In altre parole, Dio dovrebbe compiere un miracolo
«ad finem malum» scontrandosi con la propria natura, insomma il pensiero
di Cassini coincide sostanzialmente con l'idea agostiniana del «poterat per
potentiam, sed non poterat per iustitiamy.

E Cassini procede scandagliando i vari esempi della Scrittura sul trasporto
di esseri umani (Simon Mago, Cristo)* spiegandoli come «miracula bona»:
nei casi scritturistici Dio & intervenuto sulle leggi naturali producendo conse-
guenze apparentemente malvage, tuttavia Pesito definitivo & sempre stato il
bene (superiorita dell'apostolo Pietro, impeccabilita del Salvatore)*; secondo
il frate, i casi riportati nella Scrittura attestano la capacita divina di convertire
il male in bene.

Infine, nella Questione la dissertazione della tesi di fondo si sviluppa ulte-
riormente nell'assunto sull'insensatezza del sabba. Secondo Cassini sarebbe
inutile un intervento divino atto a permettere particolari atti (bestemmie,
licenziosita sessuali) che le streghe sarebbero in grado di compiere stando
semplicemente all'interno delle proprie mura domestiche, senza doversi re-
care durante la notte in luoghi inaccessibili. Dunque, é chiaro che per il fran-
cescano sono gli inquisitori a errare, perché i giudici di fede non si attengono
alle leggi canoniche che sanciscono l'ereticita di coloro che credono alla realta
dei voli notturni (Canon Episcopi) .

concurrit in producendum actum peccati, qui actus peccati est postea ipse ludus. Maior est nota
atheologo quia, cum miraculum possit a solo Deo causari, videretur Deus favere peccato et velle
peccatum, quod est impossibile. [...] Preterea iste actus sic deferendi est miraculosus, ut proba-
bitur. Ergo est a solo Deo producibilis, ergo non a diabolo. [...] Preterea Concilium Aquirense,
26, questio 9, caput Episcopi dicit esse hereticum credere huiusmodi delationem.; fol. [a4]": Ex
hoc infero, quod tali modo non potest deferre diabolus, quia sue delationi non concurrit gratia,
gratum faciens, et ideo non potest esse testis divine assumptionis in homine et tandem, quando
divina vis movet id quod non est aptum natum moveri et motus eius est immediate ad finem
bonum, quia videlicet nullus malus intercedit, sicut vidimus in exemplis ante datis, tunc illi
motui non potest adesse malus angelus, sed bonus dumtaxat».

¥ SAMUELE CASSINENSE, Questione de le strie, fol. [a2]".

1 Ibidem, fol. [a4]".

2 Jbidem, fol. [a5]: «<Ex hoc infero primo quod inquisitores, facientes capi eos qui accu-
santur ab istis lamiis, eo quod viderint illos in ludo, peccant gravissime, cum sit falsissimum et
impossibile, quod viderint eosdem sic accusatos in tali ludo. Infero secundo, quod inquisitores
sic credentes sunt heretici, si modo proterviter crediderint homines, ut prefertur, ad ludum
huiusmodi deferre posse. Infero tertio, quod accusantes et inquisitores tenentur ad restitutio-
nem fame accusatorum et restitutionem bonorum ablatorum. Infero quarto, quod accusatione
huiusmodi improbanda nullus potest dici fautor hereticorum, immo converso consentiendo et
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Di contro, nell’Apologia Dodo si appresta a confutare la tesi dell'avversario
spiegando attraverso l'eziologia fisica e teologica la predisposizione umana al
movimento. Il domenicano attacca il cuore nevralgico della dissertazione, ri-
tenendo falso 'assunto sulla mancata predisposizione umana al movimento.
Infatti, Dodo sostiene l'inutilita di un intervento «supernaturaliter» perché le
maleficae, come ogni altro essere umano, possono essere mosse «naturaliter»,
come é noto in teoria (il moto pur essendo uno si sviluppa in diversi movi-
menti) e coglibile dal punto di vista empirico (gli uomini si possono muovere
e possono essere mossi in seguito a un urto) %; tale predisposizione umana
non & poi ignorata dai demoni, i quali sono in grado di tramutare tale potenza
in atto grazie alla propria «vis motiva» (esempio biblico dei maghi del Farao-
ne, che Dio non aveva impedito).

Significativa é la digressione di Dodo riguardo i miracoli «ad finem ma-
lumy». Il domenicano asserisce che i demoni per natura desiderano compiere
atti malvagi e talvolta ci riescono grazie alla permissione divina in negativo,
la quale agisce senza impedire che le virtli concesse in principio alle singole
creature vengano esercitate. Il male spesso é destabilizzante perché sembra
in contraddizione con la bonta divina, soprattutto dopo la venuta del Salva-
tore che ha permesso la remissione dei peccati. Dodo scioglie il problema
cambiando il punto di vista, ritenendo che la grazia di Dio si deve scorgere
in tutti gli eventi malvagi che impedisce®. Inoltre tutti i giudizi divini, talvol-
ta imperscrutabili o oscuri, sono sempre corretti, anche quando conducono
al male perché generati dal bene. In particolare, per confutare il pensiero di
Cassini sull'impossibilita dello spostamento «ad finem malum» il domenica-
no propone icasticamente I'episodio del trasporto di Cristo: il fatto dimostra
la possibilita che i corpi umani possono essere trasportati dal diavolo; & prova
che il fine malvagio del demonio non ha impedito lo spostamento; I'evento
conferma che Dio talvolta deve permettere il male per raggiungere un fine
ultimo benefico®. Secondo Dodo non deve stupire l'insipienza delle ragioni

favendo est fautor hereticorum, cum faveat heresi damnate per concilium 26, questio 4, caput
Episcopi».

2 VINCENZO Dopo, Elogium, fol. [bs]": «Dico ergo que corpus malefice ad hoc que move-
atur a diabolo, non est necesse, que novit disponatur. Est autem sufficienter dispositum natu-
raliter ad moveri, non autem ad sic moveri, que ille motus factus a diabolo, cum sit contra incli-
nationem forme elementi predominanti in tale corpore est motus violentus; fol. [bé]r: Cognovit
demon vel angelus hanc dispositionem inesse [...] etiam in corpori malefice».

22 VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [c4]r-v.

% Ibidem, fol. [ds]".
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divine che sottostanno alla liberta dei demoni e al loro rapporto con le malefi-
cae né si deve dubitare della giustizia di Dio*.

Sul moto locale

Appurato che il trasporto demoniaco delle maleficae non & un miracolo® e che
Dio permette tante cose «ad finem malum», Dodo completa la dissertazione
sciogliendo I'apparente contraddizione riguardo la direzione del moto (il de-
mone sposta le donne con ur'inclinazione contraria a quella naturale), attra-
verso la definizione di moto violento.

Il domenicano inizia da Aristotele. Secondo lo Stagirita il movimento &
prodotto da intelletto e volonta che azionano la forza motiva, la quale non
necessita di altri mezzi per avviare il moto. I demoni possiedono la forza
motiva nell'accingersi a muovere i corpi, producendo primariamente l'atto
della volonta («actus immanens») e secondariamente quello del moto («actus
transiens») senza creare una netta distinzione fra i due momenti, perché il
movimento esterno ¢ la realizzazione della volonta®. La forza motiva puo
essere applicata ai corpi umani «naturaliter» perché i demoni possono agire
sugli uomini concordemente alla gerarchia naturale delle creature, ed esem-
pi di tale azione demoniaca sui corpi sono rintracciabili tanto nelle Scritture
quanto nella storia dei pagani, da cui si evincono anche notizie di miracoli
compiuti dai demoni, pur non cogliendone la ragione?. Inoltre le maleficae
sono disposte «naturaliter» a essere mosse (a eccezione della presenza di un
impedimento esterno) perché possiedono la forza motrice?®. Dunque non &

2 Ibidem, fol. [d6]".

% Ibidem, fol. [d5]': «[...] corpus malefice non sit facilitatum aut naturaliter dispositum ad
sic moveri a spiritu, illa tunc delatio non est actus miraculosus».

26 Ibidem, fol. [b4]".

27 Ibidem, fol. [b5]™: «Si tamen alicuius substantie spiritualis separate virtus motiva de-
terminetur naturaliter ad movendum aliquod corpus, non poterit illa substantia movere ali-
quod corpus maius, sed minus [...] Constat autem ex Sacra Scriptura corpora humana et iumen-
torum ac mixtorum inanimatorum subesse potestati demonis ad motum localem. Sicut movit
linguam serpentis in tentando Evam, sicut in angelus bonus linguam asine Balaam [...] Plura
adducentur exempla in sequentibus ad hoc propositum. Appono tunc ea que beatus Augustinus
dicit liber X De civitate Dei, capitulo xvi, ut cognoscas demones habere potestatem movendi
multa corpora localiter secundum propria vim ac potestatem. [...] ergo arte demonum fieri po-
test veri miraculi nequit rationem habere [...]».

2 Ibidem, fol. [b6]": «Ubicumque enim est virtus motiva excedens potentiam mobiliter ab
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necessario alcun intervento «supernaturaliter» per permettere al demone di
produrre il moto, tuttavia Dodo non consegue direttamente che il movimento
delle maleficae sia naturale perché, per definizione, il moto naturale tende ver-
so una precisa direzione in base agli elementi predominanti in una creatura.
A questo punto il domenicano si riferisce al «<motus violentus», un concetto
trattato da Aristotele per spiegare i casi in cui un corpo si muove in direzione
opposta rispetto a quella degli elementi predominanti®. Un esempio concreto
e la pietra: un sasso tende a dirigersi verso il basso perché in esso predomi-
na l'elemento terreste, mentre quando viene scagliato inizialmente si eleva,
come se predominasse I'elemento dell’aria. Un simile moto & extranaturale e
divampa da un principio estrinseco che nel caso delle maleficae é rappresen-
tato dal diavolo.

Il moto violento & secondo Dodo alla base della spiegazione delle storie
stregonesche deo volgo, che riferiscono di donne capaci di entrare durante la
notte attraverso le porte chiuse per opprimere i fanciulli. A tal proposito, se
daunlato il domenicano si dimostra comprensivo riguardo gli indugi del vol-
go sulla realta di simili atti stregoneschi (data 'ignoranza delle leggi fisiche),
di contro Dodo non giustifica i sapienti che si conformano a tali idee, perché
loro invece elevarsi rispetto allignoranza popolare e tener presente che simili
misfatti sono compiuti da persone blasfeme che rinnegano la fede*. Linsi-
stente attenzione ai sapienti (ai quali Dodo spesso si appella per esortarli al
ragionamento logico) conferma la mancanza di unanimita nella credenza alle
streghe e, contemporaneamente, informa sulla presenza di opinioni scettiche
fra persone di un certo calibro intellettuale («dubitavit etiam vir sapiens ne-
dum vulgus quod potest demon movere corpus cum sit spiritus»)*.

Definito il moto violento, Dodo dimostra, tramite esempi naturalistici, la
possibilita dell'avvio di un movimento privo di diretto contatto fra il corpo
attivo che lo innesca e quello passivo che lo subisce e si muove. Il domenicano

illa potest causari motus, secluso quocumque impedimento extrinseco. Sed in angelis sive bonis
sive malis est virtus motiva, ut probatum est. Et quodcumque corpus est localiter mobile [...] si-
cut est corpus malefice».

2 Ibidem, fol. [b6]v: «Si enim anima movet corpus secundum naturam elementi predo-
minantis, sic motus est naturalis, sicut quin homo vel animal movetur deorsum, in quorum
corporibus predominatur terra, quod est elementum grave, et tunc est naturalitas ex motere et
moto [..] Si autem movet contra naturam elementi predominantis, sic motus est violentus et
extra naturam, vel non naturalis sicut quin animal vel homo saltat sursum [...] Tunc ille motus
quo movetur localiter malefica a diabolo non est naturalis sed violentus [...]».

3 Ibidem, fol. [b7]"; Elogium, fol. [c5]".

3t Ibidem, fol. [b7]".
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riferisce il caso della luna che influisce dall’alto sul mare e del magnete che
attrae a sé il ferro, entrambi moti virtuali ma pur sempre corporali perché
la virtus del corpo che instilla il movimento si trasferisce nel ricevente e ne
permette il moto®>. A questi & analogo il caso delle maleficae: la forza motiva
del demone (principio estrinseco) non si vede nel contatto fra la creatura e la
donna ma nella malefica che si muove, concordemente alle leggi fisiche (latto
della volonta e del movimento si percepiscono contemporaneamente nella vi-
sione di un corpo che si sposta).

Cassini si difende e si cimenta nella confutazione delle argomentazioni
dell’avversario, ribadendo il proprio pensiero: il francescano definisce Dodo
ridicolo per aver voluto paragonare l'atto diabolico (privo del contatto di un
corpo umano contiguo) alla luna e al magnete. La luna, infatti, tramite la pro-
prialuce éin grado di alterare 'aere che é contiguo a un altro e, attraverso sot-
tili vapori impercettibili, sposta 'acqua, che per natura é facilmente movibile.
Il moto del ferro al magnete ¢ invece dovuto a un influsso, sul quale Cassini
non aggiunge altro, lasciando aperti degli interrogativi (qual & questo influs-
so e come agisce per produrre il movimento?)®, probabilmente per le grezze
conoscenze del tempo sul magnetismo*.

Cassini sostiene poi che esistono diverse specie di sostanze ma solamente
le sette che muovono il cielo possono produrre un moto senza contiguita e le
altre non possono auspicare a maggior potenza rispetto a quanta possiedono
per natura. E dunque necessario disporre un'inclinazione del corpo affinché

22 Ibidem, fol. [b7]v: «Et virtualis quo scilicet virtus moventis attingit ipsum mobile, et talis
estin proposito, et est in substantijs separatis, immo talis contactus virtualis reperitur in corpo-
ralibus. Nam luna movet mare secundum fluxum et refluxum. Et magnes attrahit ferrum [...] Et
in his non est contactus corporalis, sed virtualis. [...] tamen virtutem motiva videre non possu-
mus. Sicut nec videmus virtutem magnetis vel lune. Sed idem creator illam donavit utriusque.
Sua ergo invisibili virtute potest demon malefica smovere, sive cum corpore sive absque corpore
mediante, [...] ab eis non est neganda talis virtus motiva invisibilis, quam videmus etiam esse in
rebus corporalibus».

»  SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [b1]".

3 [ primi riferimenti al magnete si trovano nell'ottavo libro della Fisica di Aristotele e le
particolari caratteristiche della pietra sono riportate sia da Lucrezio in De rerum natura, V1, vv.
1042-1048. Nel Medioevo il lithos magnetis é citato da Tommaso d’Aquino e Alberto Magno ma
con particolare attenzione alle funzioni terapeutiche del minerale. Riguardo il magnetismo il
testo pil vicino a Dodo era I'Epistola de magnete di Pietro Peregrino di Maricourt, tuttavia non si
puo stabilire con certezza se il domenicano 'avesse letta e il fatto che nell’Apologia la fonte cui fa
riferimento per il moto virtuale della calamita sia Aristotele non permette di eliminare I'Epistola
a priori perché la preponderante auctoritas aristotelica non avrebbe comunque necessitato di
ulteriori fonti.
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possa essere spostato dall'angelo/demone, altrimenti se il demone riuscisse
nello spostamento lasciando lo stato naturale invariato equivarrebbe a Dio.
Dodo, secondo l'avversario, «dum vult impugnare fratrem Samuelem impu-
gnat Deum»*; e il domenicano, di contro, sottolinea che cercando di dimo-
strare I'impossibilita del trasporto demoniaco il francescano ha paradossal-
mente confermato che gli angeli possiedono una «vis motiva»* e quanto ne
consegue, ovvero che esiste una gerarchia (valida anche per il moto locale)
che impone agli esseri di natura inferiore (gli uomini) di obbedire a quelli di
natura superiore (gli angeli e i demoni).

Il problema della «vis motiva» non viene eluso da Cassini, che ne fa l'og-
getto dell'ultimo tentativo di demolire Dodo: diversa ¢ la «delatio locum ad
locum» dal «movere localiter» e per il primo caso 'uomo non é naturaliter di-
sposto ma cio non nega che il diavolo possa movere. Infatti i demoni possono
innescare il movimento, tuttavia solamente in modo naturale quindi non ha
senso 'esempio della pietra perché, a meno che non vi sia una disposizione
divina, non puo elevarsi e muoversi contro natura®.

Il Canon episcopi
a) ll dibattito in atto

Nel Canon Episcopi (Decretum Gratiani, causa 26, quaestio 5, canon 12) si defi-
nisce «eretico e peggiore di un pagano» chiunque creda nella realta delle ca-
valcate notturne della societas Dianae: le donne che sostenevano di aver com-
piuto mirabili spostamenti spaziali erano delle mulierculae deluse da illusioni
diaboliche. Il riferimento al trasporto notturno presenta delle affinita ai voli
demoniaci che permettevano alle streghe di raggiungere 'inaccessibile sabba
per omaggiare il diavolo attraverso atti orgiastico-nefandi**. Per tale ragione,
il documento canonico fu spesso protagonista delle trattazioni stregonesche:

% SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [b2]™.

3 VINCENZO Dopo, Elogium, fol. [a4]".

% SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [b3]*.

*®  Riguardo i cambiamenti avvenuti nella concezione della strega si rimanda a: MATTEO
DuNI, Lasstrega, laltro, in Alterita. Esperienze e percorsi nell Europa moderna, a cura di Lucia Felici, Fi-
renze, Firenze University Press, 2014, pp. 23-35; MARINA MONTESANO, Caccia alle streghe, Roma,
Salerno, 2012; MICHAELA VALENTE, Johann Wier. Agli albori della critica razionale dellocculto e del
demoniaco nell’Europa del Cinquecento, Firenze, Olschki, 2003, pp. 1-24.
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non é un caso, infatti, che la prima questione del Malleus (An maleficium fit),
volta a dimostrare l'esistenza della stregoneria, sia dedicata interamente al
Canon Episcopi; similmente, un altro esempio (ma non unico) € il De strigibus
di Bernardo Rategno, in cui la trattazione del Canon occupa una copiosa parte
del trattato (§ 4-11). Le istanze scettiche de Canon erano problematiche per le
nuove teorie sulle maleficae, tuttavia l'auctoritas di un testo del diritto canonico
in auge non permetteva di trascurarlo e/o sconfessarlo sic et simpliciter. Cosi,
latteggiamento della recente demonologia fu teso a smussare il collante frale
mulierculae e le maleficae e a lenire lautorita del testo in materia stregonesca,
imputando al Canon alcuni errori che permettessero di cassarne gli aspetti
scettici. In via definitiva, una soluzione che permettesse di salvaguardare
Pauctoritas canonica eliminando, al contempo, il problema dello scetticismo,
si evince dalla Strix di Pico della Mirandola, ove la natura proteiforme del de-
monio definisce l'interrelato fra le mulierculae e le maleficae, accentuando le
sostanziali differenze dei due elementi®.

Nelle opere di Cassini e Dodo si rispecchiano i due diversi atteggiamenti
rispetto al testo canonico. Infatti, 'opinione del domenicano é estremamente
vicina (talvolta ripresa verbatim) alla posizione del Malleus, mentre il france-
scano si avvicina a teologi quali Giordano da Bergamo e Juan de Torquema-
da*, tesi allo scetticismo del Canon. 1l francescano, sviluppando il proprio
pensiero con la brachilogia che lo contraddistingue, pone documento cano-
nico a fondamento e garanzia della verita delle proprie teorie®. Diversamente
Dodo vaglia meticolosamente il Canon episcopi, seguendo un duplice criterio
di analisi: nella «quarta conclusio»* presenta gli errori riguardo le maleficae
mentre nel «tertium principale»* (interamente dedicato al documento) volge

»  ANTONIO PERIFANO, La demonologia come demonolatria nella Strix di Giovanfrancesco Pico
della Mirandola, in «Non lasciar vivere la malefica». Le streghe nei trattati e nei processi (secoli XIV-XVII),
a cura di Dinora Corsi, Matteo Duni, Firenze, Firenze University Press, 2008, pp. 83-96.

“  Per la Quaestio de strigis di Giordano da Bergamo si veda JoSEPH HANSEN, Quellen und
Untersuchungen zur Geschichte des Hexenwahns und der hexenverfolgung im Mittelalter, cit., pp. 195-
200. Riguardo Torquemada si rimanda a MARTINE OSTORERO, Le diable au sabbat. Littérature dém-
onologique et sorcellerie (1440-1460), Firenze, SISMEL Edizioni del Galluzzo, 2011, pp. 634-637.

4 SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [c1]*: «[...] tandem constat que-
stionem meam esse veram firmam catholicam quod et dictum Canon episcopi, XXVI, questio
V, affirmat et quam illud expositionem meam monstrabo que stulta est expositio istius bonis
hominis».

“  VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [c5]*-[c7]".

# Ibidem, fol. [d8]"-[e3]"".
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agli errori commessi dalle mulierculae, cercando di creare un collegamento fra
presente e passato.

b) Errores maleficarum

Gli errori sulle maleficae corrispondono ai tre «errores haereticales» trattati
nella prima quaestio del Malleus**: dubitare I'esistenza della stregoneria; rite-
nere il rapporto fra la strega e il demonio immaginario e avente effetti pura-
mente illusori; credere reali solamente i maleficia che arrecano danni ad altri
ma diffidare degli ulteriori attributi delle maleficae (sostanzialmente le attivita
sabbatiche). La ripresa ravvicinata del Malleus* dimostra che Dodo conosceva
il testo a fondo e il domenicano si spinge oltre, arricchendo ulteriormente le
argomentazioni del famigerato manuale.

Il primo errore é definito «infidelitas»*¢ perché la conseguenza é la nega-

“ HEINRICH KRAMER, JACOB SPRENGER, Malleus maleficarum in tre divisus partes: concur-
rentia ad maleficia, maleficorum effectus, remedia adversus maleficia| Henrici Institoris Kramer, Iacobo
Sprengero, Gruppo Editoriale Castel Negrino, 2007, fol. [a1]*-[a6]".

% Ad esempio, & significativa la presentazione degli errori, diversa per lo pit per la scelta
dei termini usati. In VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [c5]" si legge: «Primus est quorundam qui
dixerunt que maleficium nihil aliud erat in mundo nisi in existimatione hominum, qui effectus
naturales quorum cause sunt occulte maleficijs imputabant. Secundus est eorum qui conce-
dunt quidem maleficos. Sed ad maleficiales effectus, illos tantummodo imaginarie et fantastice
concurrere asserunt, concedunt tunc isti dari realiter effectum maleficialem. Tertius est eorum
qui dicunt effectus maleficiales esse omnino fantasticos et imaginarios et non reales. Ad illos
tunc realiter concurrere demonem et maleficam». Invece in HEINRICH KRAMER, JACOB SPREN-
GER, Malleus maleficarum in tre divisus partes, cit., fol. [a2]": «Responsio. Hic impugnandi sunt
tres errores haereticales, quibus reprobatis veritas patebit. Nam quidam iuxta doctrina Sancti
Thomae in 4 distinctione 24 ubi tractat de impedimento maleficiali conati sunt asserere, Malefi-
cium nihil esse in mundo, nisi in opinione hominum, qui naturales effectus, quorum essentiae
sunt occultae, maleficijs imputabant. Alij, qui maleficos concedunt, sed ad maleficiales effectus
illos tantum modo impaginare, et fantastice concurrere asserunt. Tertij, qui effectus Maleficia-
les omnino dicunt esse fantasticos et imaginarios, licet Demon cum Malefica realiter concurrat.
Horum errores sic declarantur et reprobantur. Nam primi omnino De Heresi norantur per DD.
in 4 prefata distinctione praecipue per Sanctus Thomas in 3 articulus et in corpore quaestionis
dicens, illam opinionem esse omnino contra auctoritates Sanctorum et procedere ex radice in-
fidelitatis. Quia ubi auctoritas Scripturae Sacrae dicit, que Demones habent potestatem supra
corporalia et supra imaginationem hominum quin a Deo permittuntur, ut ex multis Scripturae
Sacrae passibus notatur».

4 Lerrore & tale per TOMMASO D’AQUINO, Scriptum super sententiis, 1v, d. 34, q. 1, a. 3:
«Respondeo dicendum, quod quidam dixerunt, quod maleficium nihil erat in mundo, nisi in
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zione dell'esistenza del diavolo. I Doctores Ecclesiae (in particolare Tommaso)
avevano gia dimostrato il potere dei demoni sui corpi e sullimmaginazione,
tuttavia tale errore non riguarda il Canon episcopi. Infatti il documento cano-
nico commette il secondo e terzo errore perché nel condannare le donne che
narrano delle cavalcate con Diana stabilisce che simili atti sono immagina-
zioni e, secondariamente, condanna come infedeli coloro che stimano impos-
sibili ed esclusivamente fantastiche le mutazioni di specie. Tanto il Malleus
quanto Dodo ritengono che queste posizioni del canone «sapiunt heresim» e
la spiegazione nell’Apologia & un vero e proprio riassunto di quella del manua-
le stregonesco, riportando sinteticamente le medesime fonti e il loro conte-
nuto, ma senza dilungarsi in spiegazioni. Dato il meticoloso modo di proce-
dere di Dodo (spesso estremamente prolisso), la scelta di un’esposizione cosi
concisa conferma la diffusione della dottrina del Malleus nell'Italia del primo
Cinquecento.

Il secondo e terzo errore si definiscono tali per legge divina, ecclesiastica
e civile, sebbene la dimostrazione non sia propriamente corretta e, il Malleus
prima e Dodo poi, appaiono imprecisi nell'utilizzo delle fonti. Infatti della
Scrittura vengono citati solamente passi veterotestamentari che esortano
a reprimere i malefici in generale, tuttavia non si possono riferire alle ma-
leficae condannate dalla recente demonologia perché essa stessa ne afferma
laspetto innovativo, distaccando le azioni peccaminose di quest’ultime dalle
mulierculae. Inoltre il riferimento ai commentatori dei passi della Scrittura in
questione e ai Dottori & insensato: gli autori citati da Dodo e dal Malleus si-
curamente allusero in un certo qual modo alla stregoneria (pitt propriamente
alla magia) ma furono lungi dalla funzione che gli viene attribuita. Si legge
nel Malleus che «tutti senza eccezione affermano che i maghi e gli stregoni
grazie alla capacita dei diavoli e con il permesso di Dio possono produrre ef-
fetti stupefacenti e non fantastici»”” ma una simile interpretazione ¢é sbaglia-
ta. Infatti Tommaso*® condanna il culto dei demoni senza alludere alla realta
delle stupefacenti caratteristiche attribuite alle maleficae, e il riferimento al De

aestimatione hominum, qui effectus naturales, quorum causae sunt occultae, maleficiis impu-
tabant. Sed hoc est contra auctoritates sanctorum, qui dicunt, quod Daemones habent potesta-
tem supra corpora, et supra imaginationem hominum, quando a Deo permittuntur; unde per
eos malefici signa aliqua facere possunt».

47 HEINRICH KRAMER, JACOB SPRENGER, Malleus maleficarum in tre divisus partes, cit., fol.
[a3]". La traduzione & in ARMANDO VERDIGLIONE, Il martello delle streghe. La sessualita femminile
nel «transfert» degli inquisitori, Milano, Spirali, 1998, p. 34.

#  ToMMASO D’AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, 120.



110 Giulia Lovison

civitate Dei® (ripetutamente richiamato da Dodo) in realta afferma l'opposto,
interpretando le azioni diaboliche tratte dal mondo pagano come pure illu-
sioni. Inoltre nel De doctrina christiana®™ Agostino definisce i patti stretti fra
uomini e demoni «pacta infidelis et dolosae amicitiae constituta» che si devo-
no essere rigettati dai cristiani ma la ragione risiede nel fatto che questo tipo
di atti sono simili a «vel nugatoriae vel noxiae superstitionis». Uguale atteg-
giamento si riscontra circa la legge canonica: le fonti usate per argomentare
ammettono che i maleficia possano causare 'impotenza in un matrimonio ma
la frigidita & un danno che le streghe commettono ad altri e contrario alle pra-
tiche sabbatiche. Luso improprio delle fonti si ravvisa ancora per il richiamo
alla legge civile, perché si cita il giureconsulto Azzone* il quale condannava le
streghe con la pena capitale tuttavia le donne in questione non erano le male-
ficae della nuova eresia. Dunque Dodo affidandosi al Malleus crede di aver per-
seguito e raggiunto il proprio obiettivo, invece ha riportato un mero elenco di
fonti che non si dimostra funzionale allo scopo, anzi, inaridisce la tesi stessa.

¢) Ervores muliercularum

Considerati gli “errori” riguardo le maleficae, Dodo (come accennato) si occu-
pa di tre errori delle mulierculae. In primis queste donne sbagliano vivificando
Diana o Erodiade e ascrivendo loro una qualche divinita, mentre le creature
pagane sono dei «fantasmata» prodotti dal diavolo. E vero che Diana ed Ero-
diade appaiono alle mulierculae come se fossero reali, ma cio ¢ frutto dell'illu-
sione demoniaca ed é impossibile che possiedano un qualche spirito vivifi-
cante che solo Dio potrebbe instillare. In secundis, le streghe stimano reali le
opere del diavolo che esperiscono durante il sonno o la veglia ma le illusioni
avvengono solamente nella loro anima. Largomento di per sé € ostico e Dodo
appare criptico e sbrigativo in questo passaggio, probabilmente perché non
poteva negare la capacita diabolica di creare sia illusioni che enti reali, altri-
menti si sarebbe opposto alle leggi di natura. Cosi nel testo la questione non
viene sciolta completamente e solo si accenna a una divisione fra le illusioni
che le mulierculae esperiscono nella propria anima e quelle che i profeti (di-
versamente) vissero in spirito. In terzis, le donne credono che il diavolo possa

4 AGOSTINO D’IPPONA, De civitate Dei, XVIII, 17-18.
5° AGOSTINO D’IPPONA, De doctrina christiana, 11, 20-24, citazione da 23.
st Azzo DEI Porcl, Summa Codicis, IX, 18.
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tramutare le creature da una specie all’altra. Lerrore consiste nell'equivalere il
«creare» proprio di Dio al «fieri» caratteristico del diavolo: esclusivamente Dio
ha la capacita di creare exnihilo e di tramutare le creature da una specie all’al-
tra; diversamente i demoni possono solo far accadere delle mutazioni negli
esseri tramite 'applicazione di strumenti passivi. Dunque le maleficae errano
nel conferire al maligno una potenza di gran lunga maggiore ed equivalente
a quella divina, ed & questo l'atteggiamento che sancisce l'effettiva ereticita
delle streghe; dunque é giustificabile credere alla possibilita dei voli notturni.

Infine, Dodo conclude che le mulierculae non sono imputabili perché cre-
dono di percorre ampi spazi della terra a cavallo dei demoni (fatto possibile e
testimoniato in modo lato da Sant’Agostino®) bensi perché considerano enti
reali Diana ed Erodiade, come se fossero dei prodotti della natura; proprio a
partire da questo errore si costruisce il collegamento fra mulierculae e maleficae
perché le seconde confessano di recarsi al sabba col corpo.

Scetticismo di Cassini

La decisione di Cassini di prendere parte al dibattito demonologico presen-
tando una posizione scettica riguardo al sabba fu un atto di coraggio, perché
il francescano si schierd apertamente contro 'opinione di eminenti teolo-
gi-inquisitori, forti dellapprovazione papale e imperiale. I frate ha scritto
per portare alla luce la verita sulla questione delle streghe mosso dalla propria
coscienza®, tuttavia la condanna della donna quale essere malevolo e total-
mente inferiore alluomo (come affermato nella dissertazione sull’autenticita
delle stimmate di santa Caterina) permette di eliminare delle ragioni filogine,
nonostante la richiesta di restituire i beni e la fama sottratti alle imputate.
Dunque é doveroso interrogarsi su quale fosse questo «coscientie stimulo»
che innesco una virulenta opposizione verso le teorie che cercavano di cristal-
lizzarsi e che sopperi anche il terrore che poteva plausibilmente scaturire nel
decidere di opporsi alle idee dogmatiche della demonologia inquisitoriale.
All'inizio della Questio, Cassini riferisce propriamente che si prefigge di
«eliquare», ovvero di “filtrare”, di “depurare” la questione sulle lamie, ampia-
mente dibattuta ma colma di errori. La scelta retorica di eliquo é singolare
dato che il verbo viene solitamente usato in riferimento all'eliminazione delle

52 AGOSTINO D’IPPONA, De civitate Dei, XVIII, 18.
5 SAMUELE CASSINENSE, Questione de le strie, fol. [a1]".
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scorie dal vino o riguardo la purificazione dell'acqua. Dunque & un termine
che accentua ancor di pit la dichiarata posizione controcorrente dello scri-
vente: Cassini con il proprio elaborato vuole offrire una visione oggettiva,
liberando l'identita delle lamie dalle scorie ascrittele dalla demonologia, mi-
rando contemporaneamente a purificare il Verbum Domini dalle ampollose
aggiunte interpretative inquisitoriali, divulgate come verita assolute e senza
il minimo spirito critico. Inoltre la scelta di un verbo connesso all'acqua e al
vino rimanda a motivi del rito cristiano quali la fonte battesimale e il san-
gue di Cristo, entrambi connessi alla liberazione dal peccato, e intensificano
il tono solenne del passo; & come se Cassini, conscio di emettere una parresia,
si sentisse investito del dovere etico-religioso di purificare i paradigmi teolo-
gici e intellettuali dalle empieta.

Leliquare diviene tale nell’'ultima conclusione di Cassini, che giunge a sen-
tenziare:

«Exercent inquisitores, qui deprehendunt eorum malitiam», hoc nihil est, quia ad
illorum convincendam heresim satis est, quod credant diabolo illudenti et fallenti eos
in illis prophanis insomniis, et quod abnegaverint Christum; et pene tota vis heresis
eorum est, quod credunt istam portationem a demone, que est impossibiliss.

Alla luce di queste considerazioni sulle eccessive prerogative degli inquisi-
tori e sull'insensatezza delle caratteristiche attribuite alle maleficae che Cassi-
ni ha dibattuto nelle proprie opere, la coscienza cui si riferisce il francescano &
la sua coscienza religiosa. Cassini non poteva piut tollerare i teologi-inquisito-
ri che perseguivano nell'alimentare le teorie demonologiche innovandole at-
traverso elementi contrari al Verbum Domini e al diritto canonico. Infatti nelle
opere del francescano non si trovano difese delle streghe ed egli non nega che
simili donne si lascino sedurre dalle illusioni demoniache o che non pecchino,

s+ Ibidem, fol. [as]". Si noti che anche in questo caso le scelte terminologiche accentuano
l'insensatezza del lavoro degli inquisitori. Infatti exerceo &€ composto di ex e arceo e letteralmente
indica lessere fuori dallo stato di riposo, ovvero il «tener vivow, il «far muovere», che in questo
caso si rende con «tenere in esercizio gli inquisitori» e deprehendo oltre ad «arrestare» significa
«sorprendere/cogliere sul fatto», evento alquanto improbabile data I'inaccessibilita del sabba. E
ancor pitt pungente é porre la malitiam quale oggetto dell'operato inquisitoriale dato che, pur
non essendo una virtlt, non era un peccato tale da essere perseguito con le pene pitt atroci né ne-
cessitava di uomini ad hoc per bloccare 'azione demoniaca. Linsensatezza si conferma nell’ar-
gomento esposto successivamente riguardo la possibilita per le presunte streghe di compiere i
propri peccati entro le mura domestiche.
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sottolineando il loro atteggiamento apostatico e dedito al maligno®. Invece
viene cassata la realta del sabba, basata su teorie contrarie ai paradigmi ari-
stotelici.

Cassini, votato alla difesa della fede, non poteva assistere silenzioso a
tali depravazioni e decise di adoperare le proprie competenze filosofiche per
dimostrare l'irrealta del fenomeno che pitt di tutti alimentava il lavoro degli
inquisitori, come egli stesso sostenne esplicitamente nel Contra fratrem Vin-
centium:

Nunquam liber meus de lamijs mordes aliquem ex vostris liber meus tangit eos
etiam vir ordinis et aliorum si qui sunt inquisitores. Nescio qui tui ordinis pungunt
seper lacerant exterminare festinant et nos ergo non defensabimus ius nostrum. Non
igitur me movet invidia sed zelus veritatio®.

Stilisticamente Cassini opto per condurre la dissertazione more scholastico,
eppure nella Questio non si ritrovano le pompose citazioni di auctoritates tipi-
che delle opere coeve®. 1l francescano riporto esclusivamente alcuni episodi
della Scrittura, senza dilungarvisi e fornendo una limpida dimostrazione fi-
losofica. Probabilmente, un simile modus argumentandi era dovuto alla volon-
ta di restare fedele al proprio obiettivo purificatore, che non doveva essere
attuato tramite la ripresentazione di tematiche ridondanti e nutrite di una
serie di rimandi letterari che avrebbero potuto oberare la mente del lettore
facendo venir meno i punti fondamentali delle tesi. Cosi la Questio, pur es-
sendo brachilogica e concisa, risulta sinteticamente efficace ed estremamen-
te diretta, basata esclusivamente su argomentazioni filosofiche aristoteliche
coadiuvate da passi scritturistici.

5 SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [c1]": «[...] ergo non sum fautor he-
reticorum sed defensor veritatis: ergo falsum est que inquisitores maximum habent premium,
nisi intelligas de premio spoliationis bonorum, taceo quod novi, relatu fide dignor. Ego autem
protesto et dico que iste lamie sunt impiissime persone atrocissiome puniende sed servato iuris
ordine non sequendo in somnia et ludibria diaboli [...] tandem constat questionem meam esse
veram firmam catholicam quod et dictum Canon episcopi, XXVI, questio V, affirmat et quam
illud expositionem meam monstrabo que stulta est expositio istius bonis hominis».

56 Ibidem, fol. [b4]".

57 E sufficiente anche una veloce fruizione del Directorium inquisitorum di Eymerich o del
Malleus maleficarum per accorgersi che sono testi intrisi di citazioni di fonti teologiche e di passi
scritturistici.
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Larma poetica

I testi trattati permettono di mettere in luce anche le singole personalita dei
due frati, che si evincono dalle apostrofi e dai riferimenti diretti all'avversa-
rio, che conferiscono a certi passaggi un taglio esclusivamente personale.

Cosi le opere in certi luoghi vanno oltre le dissertazioni teologico-filosofi-
che offrendo degli scorci puramente individuali, come il prolisso riferimento
al rifiuto di Cassini alla disputa pubblica, un fatto ampiamente riecheggiato
dal domenicano come se fosse un'onta alla sua persona®. Dodo é pungente
nellElogium in cui addirittura si immagina il francescano nell’atto di scri-
vere con «maius gaudium» quando nel Contra fratrem Vincentum ha cercato
di proporre come liberta quella che fu, secondo il domenicano, una fuga®.
Adiratissimo per i ‘giochi sofistici’ di Cassini e le denigrazioni di essere «chi-
mericus», gli suggerisce perfino di andare a suonare le campane piuttosto
che proseguire negli studi delle lettere®. Tra i paragoni bestiali e le accuse
di ignoranza teologica, all'inizio del «Circa secundum principale» Dodo si
dimostra irruento e minaccioso: «Samuel cupit fugere solutiones meas ad
eius argumenta, sed incidiri Syllam cupiens evitare Carybdim»*®. Tale incipit
¢ significativo per una simile sezione che non aggiunge nulla di innovativo
rispetto alla precedente bensi si discosta nel riportare gli errori di Cassini in
successione e privi dei poderosi riferimenti alle fonti che li confutano, accom-
pagnati soltanto dai commenti personali di Dodo. Sembra quasi che il dome-
nicano s'immagini I'avversario in procinto di leggere la sezione, reduce dalla
precedente confutazione delle proprie teorie. Eppure (nella mente di Dodo) il
peggio doveva ancora giungere visto che gli errori di Cassini stavano per es-
sere esposti progressivamente in un elenco serrato, cosi l'allusione ai mostri
marini che uccidevano chiunque osasse superare i confini del mondo suole
essere un monito per il francescano che credeva di aver scampato la pubblica
umiliazione rifiutando il confronto faccia a faccia.

Cassini da questo punto di vista & molto pitt moderato nei commenti di-
retti allavversario, sebbene i pochi rintracciabili siano sferzanti. Dagli im-
perativi «Castiga os tuum» alle mordaci allusioni all'ignoranza filosofica di
Dodo®, caustico e il commento sul modus arguendi dei domenicani concepiti

¢ VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [a2]".

% VINCENZO Dopo, Elogium, fol. [a4]".

% Ibidem, fol. [b8]".

& Ibidem, fol. [ds]".

¢ SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [a4]".
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nella loro totalita: «vos eritis frequentes in latrando scio vos posse congerere
nugas que evanescent ut fumus»®.

Oltre alle rispettive apostrofi vi sono tre componimenti estremamente
singolari in cui emerge I'essenza personale dei due frati. Inizialmente il do-
menicano concluse 'Apologia con un componimento sagace sul francescano,
il quale non si astenne dal rispondere con le medesime armi poetiche. Infine
sotto il titolo dell’Elogium Dodo riporta un ulteriore elaborato di quattro righe
contro l'avversario, che si presenta come una risposta poetica al poemetto fi-
nale di Cassini, sebbene (tramite un espediente retorico) al termine dell'opera
Dodo sostenga di non essere interessato a rispondere.

Come accennato Dodo inizia a utilizzare la poesia come strumento per
attaccare 'avversario, scrivendo al termine dell'Apologia:

S. Car. Samueli. Latranti ac pronosticanti S. | Simia quid rides Thamiram? quid
Flora Catullam? | Improbe, quem morsu vis lacerare tuo? | Archigenem queras: me-
diam pertundere venam | festinet, fieri ni Monicella velis®.

Il componimento € a tratti oscuro e non & possibile sciogliere ogni riferi-
mento®, tuttavia si riesce a evincere ugualmente il senso generale dei versi,
anche grazie agli aiuti offerti dallo stesso autore. Latrando e mordendo come
una bestia, Cassini cerco di riformulare le teorie demonologiche opponendo-
si al dogmatismo della Chiesa come il greco Archigene® si scontro contro le
sette mediche. Eppure 'arrogante francescano non fu nemmeno in grado di

& Ibidem, fol. [b4]".

¢ VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [f3]".

¢ Il componimento é riportato anche in Funiculi nodi — testo che verra trattato successiva-
mente riguardo alla concezione mariana - tuttavia il teologo spagnolo si astiene dal commen-
tarlo e non offre alcuno spunto per sciogliere i passi critici. Il riferimento cui non si riesce a tro-
vare soluzione é quello a «<Monicella» che si potrebbe al pittipotizzare che fu una delle numerose
poetesse di Eta Flavia visto la patina classica del componimento.

¢ Archigene era un noto medico greco degli Eclettici che si prodigd per annullare il dog-
matismo delle altre sette mediche, cercando di considerare ogni teoria e di sperimentarla piut-
tosto che scartarla a priori. Latteggiamento del medico viene comparato a quello di Cassini che
mise in dubbio lAquinate.
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imitare il superbo Tamira® e venne vinto dal testo di Dodo, emergendo dalla
turpitudine come la Catulla di Giovenale® e allontanando le insensatezze.

Cassini non ¢ da meno e compone sei versi che auspicava venissero cantati
come un motivetto:

Si Dodus dandus nobis pressisset acervum | quem prius audenter struxit avara
manus: | bulga reluctantem posset compescere limbum | quem livit libri: lippa came-
na nimis. | Appareat igitur legat omnis amicus: et inde | ludicet an damno scripserit
ille me®.

Il passo e meno criptico e presenta 'immagine di una musa piangente per
il dolore oftalmico provocato dalla lettura del testo di Dodo™, scritto da mano
avara e intriso d’invidia. La situazione creata & talmente tragica che l'utero
non é in grado di trattenere il «limbumy», termine dal doppio significato che
rimanda in entrambi i casi alla nascita di Dodo, insinuando cosi che perfino il
ventre materno la rigettasse”.

¢ Ilverso «Simia qui ridet Thamira» ¢ ripreso da Dodo in Elogium, fol. [c8]", rispondendo
a urterrata accusa di Cassini riguardo la dimensione notturna del volo delle streghe, mentre il
domenicano aveva sostenuto la natura anche diurna dei viaggi stregoneschi. Tamira fu un po-
eta tracio che venne ammutolito e accecato dalle Muse per aver osato sfidarle nel canto e viene
paragonato a Cassini che 0sd competere con Dodo e con tutti i teologi-inquisitori che si erano
fatti (e continuavano a farsi) portavoce della realta delle maleficae. Cosl il sostantivo «simia» si
deve rendere come ‘scimmiottatore’ alludendo (con ogni probabilita) all'estrema incapacita di
Cassini nel duello, tale da non essere nemmeno in grado di imitare un uomo tracotante come
Tamira.

¢ Ilverso «Flora Catullam» & un calco della seconda parte di un esametro di Giovane in Sa-
tive, 11 in cui viene denunciata la turpitudine del mondo romano, cui si contrappone 'innocenza
e la pudicizia di Catulla (donna citata anche da Marziale per le medesime doti). Dodo si para-
gona a lei per dimostrare la purezza del proprio operato, lontano dalle scelleratezze e dallarro-
ganza di Cassini che divulgava la credenza nelle illusioni pagane e mal interpreto la divinita. Si
segnala che il verso é citato nei Funiculi nodi «Quid Flora Catullum?» diversamente dall'edizione
ivi usata. E tuttavia preferibile la lezione dell'edizione usata sia perché Cassini lascio «Catullam»
quando riporto il componimento in (SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincenti, fol. [c4]"), sia
per l'uso di Catullo o Catulla in Giovenale, cui si rimanda a RICHARD A. LAFLEUR, «Catullus and
Catulla in Juvenal», in «Revue de philologie de littérature et d’histoire anciennes», 111, 48, 1974,
pp. 71-74.

®  SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincenti, fol. [c4]".

7 Limmagine del dolore oftalmico della musa é pungente perché crea un collegamento
diretto con il primo commento di Dodo sulla Questio de le strie di Cassini che «meis offendisset
oculis», in VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [a2]".

7 Il «limbum» e sia lo zodiaco che I'orlo del mantello. Nel secondo caso 'immagine si
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Gli attacchi poetici vengono chiusi dal domenicano tramite quattro righe
solenni e colme di allusioni:

Profuit ut misero, crux Aman, ensis que Golie. | Ille cruce, hic proprio mortuus
ense iacet. | Sic fuga, sic morsus Samueli, sic que chimera. | Proderit, et Dodo palma
triumphus erit”.

I versi anticipano al lettore che 'opera di destrutturazione condotta da
Dodo trionfera sulle ignoranti teorie professate da Cassini, ed elevano la di-
sputa fratina a un livello biblico. Probabilmente Dodo ha interpretato il pro-
prio contributo come un atto provvidenziale del disegno divino per eliminare
un nemico interno alla Chiesa, cosi si paragona all’eroe David e sollevera la
palma della vittoria contro 'eretico avversario che non aveva placato gli atteg-
giamenti canini, nonostante i morsi fossero mere scappatoie, sintomatiche
della sua insipienza. Inoltre Aman é il personaggio biblico ricordato nel Libro
di Ester per il fallimentare tentativo di sterminare il popolo ebraico nell'Im-
pero persiano. Egli era visir del re Assuero e probabilmente anche astrologo,
dato che i consiglieri reali erano definiti “conoscitori dei tempi™?, e plausi-
bilmente stabili la data in cui commettere I'eccidio ebraico attraverso il cal-
colo astrologico, attendendo il momento pil propizio. Tuttavia, nel giorno
stabilito, la morte tocco a lui, attraverso il medesimo strumento che aveva
fatto costruire per uccidere un giudeo. Cosi la morte di Aman & una satira
della superstizione e I'episodio doveva essere famoso all'epoca, considerando
il riferimento dantesco™ e la riproduzione nel dipinto Punizione di Aman di
Michelangelo (1511-1512), commissionato da Giulio II per la volta della Cap-
pella Sistina e di poco posteriore al testo di Dodo. Sebbene Aman sia morto
per impiccagione, non deve stupire il riferimento alla croce per evocare la re-
surrezione di Cristo che é presente tanto nell’Elogium quanto nel dipinto. Se-
condariamente la disputa con Cassini viene paragonata al duello fra David e
Golia. Il Filisteo era armato di spada («ensis») mentre I'eroe biblico era povero

deve interpretare come una metonimia per Dodo. Si segnala anche I'uso del verbo «struo» tipico
dellordire battaglie, che conferisce alla disputa una sfumatura bellica come se fosse un vero e
proprio duello.

72 VINCENZO Dopo, Elogium, fol. [a1]".

7 Ilracconto della denuncia di Aman e della morte si trova in Ester, 7, 1-10, invece la cita-
zione é ripresa da Ester, 9, 24. Inoltre, Dodo aveva gia precedentemente comparato Cassini ad
Aman nella difesa della dottrina di Tommaso.

7 DANTE ALIGHIERI, Purgatorio, XVII, 25-30.
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di mezzi ma animato dal desiderio di perpetuare 'onore di Dio, che il gigante
aveva insultato”. Dunque Dodo deve porre rimedio all'onta di Cassini a Dio
e questo scopo gli permettera la vittoria, perché la divinita lo assistera come
aveva assistito David. Infine la chimera allude a Proverbi 12,11 in cui la bestia
é simbolo d’insipienza, mentre la palma, uno dei simboli biblici per eccellen-
za, indica la gloria™. I versi, insomma, non sono di difficile decifrazione e
intendono informare il lettore che il lavoro del domenicano fara trionfare la
verit. E significativo che ogni riga poetica rimanda a un particolare episodio
biblico, conferendo ancor piu solennita alla disquisizione fra i due frati ed
eguagliandola agli eventi cardine che hanno permesso di diffondere e conso-
lidare il Verbum Domini.

Immacolata concezione

Precedentemente ¢ stato accennato il dibattito fra Cassini e il Magister Damia-
nus, da identificarsi con il domenicano Damiano Grasso da Rivoli, laureato
nel 1500 all’'Universita di Parigi e nominato dal capitolo generale di Pavia pro-
vinciale presso lo Studium della citta. Al Magister € attribuito un commentario
sullibro di Giobbe, testo biblico da cui si ricava uno degli exempla principali per
la dimostrazione della realta delle maleficae, ovvero la tentazione di Satana al
pitt pio dei fedeli, testimonianza delle capacita diaboliche di operare sugli uo-
mini e di un episodio in cui («Deo permittente») Satana é stato libero di agire.

Largomento dello scontro fra Damiano da Rivoli e Cassini ingloba tanto la
stregoneria quanto 'Tmmacolata concezione e anche su quest’ultimo tema le
opere fratine in questione offrono significative informazioni storiche.

E manifesto il diverso pensiero dei due Ordini in materia mariana e per
questa ragione appare singolare che il teologo spagnolo Pedro d’Alva e di
Astorga (1602-1667), procuratore generale dell'Ordine dei francescani e bio-
grafo di san Francesco, fra tutte le fonti a disposizione, opto per riportare nei
Funiculi nodi” proprio la posizione di Cassini e Dodo.

% 1Samuele, 17, 45: «Davide rispose al Filisteo: Tu vieni a me con la spada, con la lancia e
con l'asta. Io vengo a te nel nome del Signore degli eserciti, Dio delle schiere d’Israele, che tu hai
insultato».

76 La palma in Apocalisse 7, 9 rimanda al trionfo dei martiri, nel Vangelo secondo Luca evoca
il trionfo (23,40) e nei Giudici 4,5 emerge che la pianta cresce in ambienti aspri, come le alture,
sottolineandone la capacita di svilupparsi anche negli spazi insidiosi.

77 1l titolo completo dell'opera & Funiculi nodi indissolubilis de conceptu mentis et conceptio ven-
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La teologia Scolastica aveva destato interesse riguardo il rapporto fra
Maria e il peccato avviando un dibattito che si era cristallizzato in due teorie
cardine. Anselmo d’Aosta (+ 1109), da un lato, fu promotore dell'idea di una
Maria redenta anticipatamente dal peccato da Cristo, dunque la Madonna era
concepita come gli altri uomini. Diversamente, Duns Scoto (+ 1308) sosten-
ne lesistenza di una ‘redenzione preventiva’ di Maria, nata esule dal peccato
originale, e questa posizione divenne dogma. Da questi due pensieri i teo-
logi successivi si divisero sulla questione e, in generale, i domenicani fecero
propria la tesi scolastica di Anselmo mentre i francescani abbracciarono la
teoria di Scoto. Le due estravaganti emesse da Sisto IV a fine Quattrocento
sono sinonimo della vivacita del dibattito sull'Immacolata concezione ancora
ai tempi di Cassini e Dodo, nel quale nemmeno il pontefice opto per prendere
una ferma decisione’.

Il rimando alla discussione sulla natura mariana si scorge nella Questio
apologetica contra invectivam Fratris Samuelis de Cassinis in doctrinam Sanctus Tho-
ma Aquinatis posta a termine dell'Apologia di Dodo. Il domenicano condanna
Cassini per non aver ritenuto 'opinione dellAquinate «securissima», e nelle
primissime righe sentenzia l'infallibilita di Tommaso perché eguale a Maria,
la quale «vero totam se infudit plenitudo gracie», com’é testimoniato dall'an-
gelo”. La posizione di Tommaso sullImmacolata concezione mariana era un
ganglio teologico, non tanto per 'Aquinate stesso ma per i successori, in par-
ticolare per i trenta teologi della Sorbona che vennero chiamati a fornire un
verdetto sulla natura di Maria. E anche loro furono prudenti poiché sancire
I'immacolazione della Madonna collideva col pensiero di Tommaso®. Dun-

tris (de inmunitate ab omni defectu et errove doctrina santi Thomae Aquinatis et de culpa et macula Virginis
Dei Matris Mariae) e la parte su Cassini e Dodo occupa le pag. 80-86. Ledizione usata &: PETRO DE
ALVA ET ASTORGA, Funiculi nodi indissolubilis. De conceptu mentis, et conceptu ventris, Bruxellis, 1668.

78 Sisto IV emano rispettivamente: l'estravagante Cum praeexcelsa (1477) che approvo la
concezione mariana del canonico veneziano Leonardo de’ Nogarolis, echeggiante motivi im-
macolatisti; la Grave nimis (1482) che sanci la scomunica per chi non avesse rispettato le teorie
inerenti la natura della Vergine, fossero esse pro o contro 'Immacolata concezione.

7 VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [e3]'-[e4]".

% Tommaso non fu limpido riguardo le proprie idee sulla Madonna. Sebbene negli scritti
giovanili fosse favorevole allimmacolazione, dovette ritrattare perché dal suo pensiero consegui
che la Vergine non era redenta da Cristo, creando una contraddizione con la sentenza paolina
nella Lettera ai Romani 5,12, in cui lApostolo scrisse «Come a causa di un solo uomo il peccato &
entrato nel mondo e con il peccato la morte, cosi anche la morte ha raggiunto tutti gli uomini,
perché tutti hanno peccato». Cosi, Tommaso sostenne che Maria, immediatamente dopo il con-
cepimento, ricevette la santificazione straordinaria della propria anima, cancellando il peccato,
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que la difesa di Dodo alla dottrina dellAquinate si deve leggere come una ri-
vendicazione d’appartenenza alla scuola dei Tomisti, opposta ai francescani
Scotisti (tra cui Cassini). Delle riprese verbatim che Dodo accorda a Cassini
non si trova corrispondenza nella Questio de le strie bensi in una particolare
sezione della Contra fratrem Vincentium, intitolata «Responsio ad in quo vult
defendere Damianum»® in cui il francescano risponde all’avversario esclusi-
vamente circa il tema mariano. Approfondendo la questione, si evince che il
riferimento del domenicano allude alla disputa pubblica fra il francescano e
il Magister Damianus, offrendo informazioni condensate nell’avvincente nar-
razione dello scontro, rievocando il contesto di fondo delle diverse posizioni
di Scoto e Tommaso e dell'operato dei teologi di Parigi. Per motivi tematici (e
tempistici) non mi occupero in questa sede dell'approfondimento di quest’ul-
tima disputa sullImmacolata concezione, tuttavia la presenza di una sezione
delle opere destinata esclusivamente a tale tema aumenta la preziosita dei
testi, offrendo uno scorcio della situazione®.

Conclusioni

E chiaro che temi teologici e stregoneria sono i principali obiettivi delle dis-
sertazioni dei testi fratini ivi analizzati, tuttavia lo studio sarebbe riduttivo se
le opere non venissero inserite in un altro contesto di conclamata importanza
che (assieme alla demonologia) & fondamentale per conseguire una lettura
completa degli elaborati, ovvero gli incontri/scontri coevi di Predicatori e Mi-
nori, gid accennati in materia di Immacolata Concezione. E emerso che gli
attacchi personali dei frati spesso sono rivolti anche al rispettivo Ordine nella
sua totalita, oltre allavversario specifico. Fra i vari esempi & degna di nota
la pretesa di Dodo di ritenere i francescani concordi alle teorie di Cassini®,
dato il «perversum affectum» che li legava fra loro. Spiegare tale assunzione
non & immediato e potrebbe essere semplicemente una mera apostrofe (det-
tata dalla paura di Dodo per il diffondersi di idee scettiche sulle streghe entro
i Minori) oppure una reale denuncia. Se il secondo caso fosse vero, allora il
«contra li defensori de le strie» che completa il titolo dell'Apologia, dovrebbe

tuttavia, nell'ultimo periodo di vita, mentre era a Napoli, 'Aquinate ritorno nuovamente su tale
posizione.

8 SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [c3]™".

8 VINCENZO DoDo, Apologia, fol. [e4]*-[e5]".

% VINCENZO Dopo, Elogium, fol. [b81': Samuel potuit movere cordas suorum fratrum.
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essere letto come un preciso attacco a un gruppo definito di francescani che
si dimostrarono scettici riguardo la stregoneria. Certamente, l'estensione
del pensiero di Cassini a quello di tutto il suo Ordine di appartenenza non &
rara nell’esposizione di Dodo, e potrebbe essere un dato a sfavore dell'ipotesi
suggerita, tuttavia non passa inosservato quanto il francescano palesi sen-
za remore: «tuis Ordinis pungunt se[m]per lacerant exterminare festinant
et nos ergo non defensabimus ius nostrum»*. Considerando 'accostamento
di Cassini fra i domenicani e gl'inquisitori, sorge spontaneo chiedersi quale
sia lo «ius» alluso, in quale modo venga limitato e per quale ragione. Il pre-
sente contributo (per diverse ragioni) non puo rispondere alla questione in
modo completo e sarebbe necessario condurre delle ricerche pitt approfon-
dite, analizzando le altre opere di Cassini non ancora studiate, e cercando di
comprendere il rapporto fra inquisitori domenicani e francescani, volgendo
l'attenzione alle singole personalita che hanno ricoperto il ruolo di giudici di
fede, e alla dialettica fra il particolare Ordine e I'inquisizione, al fine di capire
il peso effettivo del riferimento allo «ius».

Il presente lavoro ha cercato a pil riprese di mostrare la preziosita della
disputa fra Samuele Cassini e Vincenzo Dodo sulla stregoneria, in quanto si
costituisce come un vero e proprio microcosmo del dibattito demonologico
coevo presentandone le due anime principali a confronto e offrendo inoltre la
peculiarita di uropinione scettica da parte di un religioso.

Dodo promuove le idee innovative dei teologi-inquisitori che cercavano di
affermare la credenza alle streghe per giustificare i violenti mezzi repressivi
e le intromissioni inquisitoriali nel diritto. Cassini, diversamente, si adopera
per eliminarle alla radice, dimostrando I'impossibilita del trasporto demo-
niaco, gia sancita (ma non spiegata) dal Canon Episcopi, dalla filosofia naturale
che sosteneva l'assenza di una disposizione umana naturale al volo demo-
niaco, e dalla teologia che impediva l'esistenza di miracoli forieri di risvolti
malvagi.

La fortuna dei singoli testi rispecchia gli esiti che ebbe la disputa nel mo-
mento in cui la questione della stregoneria viene riconsiderata nel macroco-
smo intellettuale del tempo: da un lato, Cassini non incontro forte favore nei
posteri e le sue opere non vennero ristampate dopo la prima pubblicazione,
nonostante sia possibile scorgere delle riprese del francescano sia in ambito
scettico (nel lavoro di Ponzinibio), sia nel sostenitore della caccia alle streghe

8  SAMUELE CASSINENSE, Contra fratrem Vincentium, fol. [b4]".
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Martin Del Rio%; dall'altro lato, i lavori di Dodo, intrisi delle teorie demono-
logiche che si stavano sempre pit cristallizzando, ebbero un maggior raggio
di diffusione (solo 'Apologia venne ristampata a Rouen gia quattro anni dopo
la pubblicazione e ripresa nel Tractatus de strigibus dell'inquisitore Bernarndo
Rategno).

Indipendentemente dall'opinione personale sulle streghe, é stupefacente
lo spirito critico dei due frati, riscontrabile tanto nella confutazione dell'av-
versario quanto nel rapporto con le auctoritates. Nessuna informazione viene
proposta in modo dogmatico o senza almeno un minimo rinvio a una fonte,
e nonostante le apostrofi che i due si scambiano, le esortazioni all'avversario
affinché risponda sortiscono da una vera e propria curiosita intellettuale. Le
opere non sono avviluppate in sé stesse ma sono dei testi aperti, che invitano
e cercano il dialogo, riflettendo lo schema tipico delle dispute pubbliche.

Laspetto che permette di cogliere appieno 'analisi critica dei due religiosi
é il loro approccio al Canon Episcopi, foriero di un modus cogitandi che si pre-
figge di indagare nel profondo anche testi cardine della Chiesa. Cassini con-
ferisce al documento canonico una posizione di privilegio, facendone la mas-
sima argomentazione a sostegno delle proprie teorie e ne rivendica 'autorita
religiosa per garantire la verita del proprio pensiero. Sebbene Dodo rintracci
degli errori nel Canon, questi non devono essere fuorvianti: il domenicano si
limita a segnalare la situazione ma non prosegue oltre sconfessando il testo,
anzilo rilegge in modo tale da usarlo a sostegno dell’esistenza della stregone-
ria, accusando gli scettici di non averlo compreso, e macchinosamente giunge
a constatare che le opinioni di Cassini siano contrarie allo stesso documen-
to canonico su cui le fondava®. Dunque le diverse interpretazioni del Canon
Episcopi riflettono le riletture coeve che si focalizzavano di volta in volta su
un particolare aspetto del documento per argomentare le proprie teorie: gli
scettici fruivano della condanna delle credenze ai voli notturni delle muliercu-
lae per sancire lereticita delle teorie sulle maleficae e per ricondurre i rappor-
ti demoniaci a un livello mentale e illusorio; i teologi-inquisitori, di contro,
sfruttavano l'attestazione di donne sedotte dai demoni per dimostrare che
l'intervento diabolico nel mondo non era un evento ex novo ma lo sviluppo di
un processo che avrebbe condotto al Giudizio Finale preannunciato nell’Apo-
calisse.

%  FABRIZIO CONTI, Witchcraft, Superstition, and Observant Franciscan Preachers, cit., p. 304
nota 56.
% VINCENZO Dopo, Elogium, fol. [e2]%, in particolare: ex capitulo Episcopi condemnatur posi-

tio Samuelis.
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Linterpretazione del Canon Episcopi, il rapporto con le auctoritates e il dia-
logo cui mirano le opere sono conseguenze riconducibili al ganglio vitale del
modus religiositer vivendi dei due frati. Cassini e Dodo, infatti, ricercano la pu-
rezza della religione, indipendentemente dal credere o meno alle streghe.
Lautenticita teologica cui tendono le loro opere si esprime tramite i rimandi
alla Scrittura e si reifica nella concretezza della natura (come nel caso della
luna e del magnete). Tale atteggiamento critico permette di inserire la dispu-
ta entro un contesto pilt generale di ricerca di un rinnovamento ecclesiasti-
co. Infatti, la composizione dei testi avvenne in un momento in cui anche le
Scritture vennero poste sotto analisi filologica, e nemmeno un decennio dopo
la pubblicazione delle opere fratine, Giulio Il indisse il V concilio Lateranense.
Lattenta analisi dei due frati non deve tuttavia radicalizzarsi nella pretesa di
cambiamenti religiosi, bensi si deve leggere come un tentativo chiarificatore
che fu senz’altro una risposta personale agli stimoli intellettuali del tempo,
in particolare le questioni demonologiche ancora irrisolte, ognuno fruendo
dei propri strumenti intellettuali. In questo senso i testi fratini sono perfet-
tamente in linea anche con il tema di questo volume: Cassini e Dodo si sono
adoperati nella creazione (o conferma) di categorie geografiche per effettuare
un processo educativo, cosi la definizione della potestas diabolica, delle condi-
zioni fisiche del moto umano e dei fenomeni del mondo sensibile di difficile
spiegazione, sono i nuclei tematici che conducono i due frati a stabilire i con-
cetti di realta e illusione e di ortodossia ed eresia.

Riassunto

Il contributo riguarda la disputa cinquecentesca fra il francescano Samuele Cassini e
il domenicano Vincenzo Dodo, i quali rispecchiano le due anime principali del dibat-
tito demonologico coevo. La tesi qui proposta € che la scelta dei due frati di vagliare la
realta del paradigma sabbatico sortisca dal desiderio di purificare la religione.

Abstract

The contribution concerns the 16th century dispute between the Franciscan Samuele
Cassini and the Dominican Vincenzo Dodo, which reflects the two main souls of the
contemporary demonological debate. The thesis here proposed is that the choice of
the two friars to examine the reality of the sabbatical paradigm stems from the desire
to purify religion.






Ebraismo






Piergabriele Mancuso®

Hekhal, binian, guf
Spazio fisico, dimensione dello spazio e corpo del vivente
nella letteratura ebraica alto medievale.
[l caso del Sefer Yetzirah (Libro della Formazione)

Introduzione

te poco definibile in base ad un determinato sistema di pensiero o pitt

specificatamente gnoseologico, il Sefer Yetzirah (Libro della Formazione,
d’ora in poi SY) svolge, nonostante le numerose incognite che vertono circa la
genesi, paternita, nonché evoluzione testuale, un ruolo assolutamente pri-
mario all'interno del pensiero mistico ebraico.

Scritto che non parla della creazione del mondo e delle sue creature in
senso e secondo il paradigma della narrativa del Genesi, a dispetto di quanto
dapprima si potrebbe pensare, quanto della sua yetzirah (formazione) — un
processo per cosi dire (e si perdoni la semplificazione) di “assemblaggio” delle
componenti costitutive il mondo sensibile, un momento di definizione delle
planimetrie genetiche in base alle quali si dara poi atto alla beri'ah (creazione)
del mondo - il SY intreccia con il testo della Torah (Pentateuco, ma in senso lato
anche tutto il corpus degli scritti della Bibbia ebraica nel suo complesso) un
rapporto se non completamente problematico perlomeno alquanto comples-
so e improntato ad un vivace rapporto dialettico. Al di la delle problematiche
piu specifiche, di cui nel dettaglio pit sotto, si pensi innanzitutto al gia men-
zionato termine di yetzirah, dalla radice trilittera y-tz-r, con il quale I'ebraico,
in special modo quello di epoca tardo-antica e alto medievale, indica sia ur'a-
zione di tipo circolare attorno ad un determinato oggetto (come ad esempio
quella del vasaio, le cui mani diventano “formative” in virti di movimento
circolare applicato a materia informe), che quella di scavamento, incisione

Testo estremamente breve, composito al suo interno e semanticamen-

*  The Medici Archive Project
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e tracciamento di una determinata forma per mezzo di rimozione di mate-
ria da uno specifico manufatto o prodotto grezzo. La yetzirah, perlomeno per
quanto riguarda il testo in esame, non indica la creazione ex-nihilo quanto
cio che precede I'atto di formazione della realta sensibile, una sorta di proget-
to creativo che nulla afferma in termini di determinazione del sensibile, ma
in base al quale la creazione vera e propria potra prendere atto.

Da un punto di vista linguistico il lingua del SY mostra forte consonan-
za con la lingua della Mishnah, uno dei principali corpora della cosiddetta
Torah she be-al-peh, la Torah orale, il vasto complesso degli insegnamenti dei
maestri trasmessi oralmente di generazione in generazione, un patrimonio
letterario e sapienziale in teoria non chiudibile in termini di canone (dato
che lattivita di insegnamento che fa riferimento a quella catena originaria
continua ancora oggi) ma di cui una parte, a partire dal V-VI secolo (epoca di
grandi cambiamenti e prima grande crisi per la Diaspora ebraica, con l'affer-
mazione del cristianesimo la cui identita si definiva anche nel senso di una
sempre pilt netta affermazione con l'originaria matrice giudaica, ma anche
con l'espansione dell'Islam, forse maggiormente propenso al dialogo con la
componente ebraica sia pur sempre da una posizione di forza) venne posta
per iscritto, andando a convogliare nel canone della Mishnah, di cui sopra, i
commenti e tradizione di studio intorno alla quale vennero poi a dare vita a
due fondamentali canoni sapienziali rabbinici, ossia i due Talmudim (plurale
di Talmud), quello di Gerusalemme, sorto all'interno delle scuole rabbiniche in
terra di Israele, e quello, ritenuto comunemente molto pitt autorevole perché
di ben pit ampio respiro e notevolmente maggiore, di Babilonia, prodotto
appunto dai rabbini delle rinomatissime accademie rabbiniche babilonesi.
La sostanziale similarita tra l'ebraico del corpus della Mishnah e il testo del
SY indicherebbe, secondo alcuni studiosi, dunque, che il testo fu composto
attorno al VI secolo in area palestinese. Si tratta, & bene ribadire, di unipotesi
assai plausibile ma ad oggi non ancora pienamente confortata da prove certe.
Lincertezza che verte circa la genesi del SY & uno degli aspetti pit affascinanti
circa lo studio di questo testo, una sorta di impossibile ma pur sempre do-
veroso e sentito tentativo di quadratura del cerchio, una zona d’ombra sulla
quale una catena praticamente ininterrotta di esegeti e storici hanno tentato
di gettare una qualche sorta di luce.

Al di 13 di cio, una volta sposata qualsivoglia ipotesi circa la genesi del te-
sto, un altro problema davvero annoso — e sicuramente non meno affasci-
nante — riguarda la circolazione del testo. Per quanto ci e dato sapere, per
quanto riguarda gli elementi certi e incontrovertibile, I'attestazione pit alta
del SY risale alla meta del X secolo, pit specificatamente alla composizione
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da parte di Sa‘adiah ben Yosef Gaon (circa 892-942) del Tafsir Kitab al-Mabad-
7i (ca. 955-956) una raffinatissima opera di traduzione e commento in arabo
dello Yetzirah, testo che egli riteneva assolutamente autorevole, fondamentale
per comprendere da una prospettiva anche filosofica il concetto di creazione
divina, e di cui, nondimeno, egli pare accettare l'attribuzione — a posterio-
ri detta pseudo-epigrafica— del testo alla figura biblica di Abramo. Perché e
in quali circostanze questi abbia composto il Sefer Yetzirah & sia per Sa‘adiah
Gaon che per i commentatori pit tardi (dal nordafricano Dunas ibn Tamim
al pugliese Shabbatai Donnolo, solo per citarne alcuni dei primi) un dato as-
sunto, un dato certo e incontrovertibile che non necessita di indagine alcuna
né spiegazione. E probabile che tale attribuzione si sia imposta ponendo in
essere una sorta di rapporto parallelo con la figura ebraicamente pitt conno-
tata (e nondimeno connotante) di Mosé, primo e superiore tra tutti i profeti
di Israele, colui che perfeziono la relazione tra il proprio popolo e Dio per il
tramite dell'accettazione della Torah, testo e Legge specifica, trama narrative
e giuridica peculiare del popolo ebraico. In altre parole, cosi come la Torah,
in cui si parla di beri'ah (creazione), venne data a Moseé e in qualche modo ad
esso attribuita, cosi forse parve logico attribuire il SY — un testo per cosi dire
pitt universale, che parla di un Dio quale ente supremo, che tutto domina e
supervisiona ma che non pare partecipare o esser origine delle prove e delle
vicissitudini del popolo ebraico — ad Abramo, padre non solo di Israele ma di
tutti i popoli che accettarono e fecero proprie le verita del pensiero monotei-
sta, iniziatore della storia ebraica ma anche pianta dalla quale si svilupparono
forme diverse di devozione al Dio unico; figura, in estrema sintesi, maggior-
mente universale rispetto a quella di Mose, alla quale si poteva attribuire la
redazione del SY.

Tornado al problema della datazione, anche presumendo che il testo
abbia preso forma in epoca tardo antica o al pitt tardi nella primissima eta
medievale (VIII-IX secolo, datazione per molti peraltro poco plausibile) e
anche accettando che laddove il Talmud di Babilonia parla di sefer e hilkot yet-
zirah (lett. “regole della creazione”) faccia in realta riferimento al SY, resta
da capire come mai questo testo, indubbiamente autorevole appunto perché
“abramitico’, sia sostanzialmente scomparso subito dopo la sua redazione

! Vedi Sanhedrin 65b: «[...] Rav Haninah e Rav Oshaya si sedevano ogni Shabbat sera im-
pegnati nello studio del Sefer Yetzirah, creando un vitello che poi avrebbero mangiato per lo
Shabbat»; ivi, 67b: «[...] cio che & permesso ab initio & I'agire come Rav Haninah e Rav Oshaya:
ogni sera dello Shabbat si cimentavano nello studio delle norme (halakhot) della formazione,
dando vita ad un vitello che poi mangiavano [..]».
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per riapparire intorno al X secolo quale opera autorevolissima e degna di
commento e analisi da parte di alcuni dei principali esegeti dell’epoca®. La
pitt logica ipotesi alternativa e cioé che il SY sia stato composto poco prima
della redazione dei commentari del X secolo, d’altra parte, non da ragione
dell’esistenza di tre versioni distinte — una corta, una media e una lunga — su
ciascuna delle quali i gia menzionati esegeti intrecciarono le loro analisi. Se
da una parte € assolutamente certo che alcuni dei pitt antichi commentari
sono stati persi — ad esempio quello di Isaac Israili, filosofo neoplatonico
lungo il cui tracciato interpretativo si muovera anche Dunas$ — e che dunque
esiste una lacuna potenzialmente pitt grande di quanto ad oggi possiamo ac-
certare all'interno della catena della tradizione esegetica, d’altra parte, tutto
sommato, l'enigma circa le vicissitudini del testo a cavaliere tra 'epoca della
sua composizione e del suo successo “esegetico” nel X secolo, rimane sostan-
zialmente irrisolto.

Come avremo modo di vedere pil avanti, nel SY paiono convivere due di-
stinte teorie/tradizioni cosmogoniche, una facente riferimento alle ottiyot, le
lettere dell’alfabeto ebraico e ai loro processi combinatori, l'altra riguardante
il ruolo di dieci sefirot, termine sostanzialmente intraducibile ma spesso reso,
sulla base di interpretazioni kabbalistiche in realtd molto piti tarde e in buona
sostanza di matrice o derivazione neo-platonica, con “emanazioni”, processi
di degradazione dell'essere dalla sua dimensione di perfezione alla caducita
della materia creata. Cio, a buona ragione, ha fatto a pilt parti ipotizzare che
il SY sia stato il frutto di una graduale evoluzione testuale, il prodotto finale di
un processo accrescitivo scaturito dalla crescita di due distinti filoni testuali
che solo in un secondo momento si sarebbero incontrati per collidere in un
solo testo. Cio potrebbe essere all'origine delle suddette tre versioni, conte-
nutisticamente uguali, in buona sostanza, ma differenziantesi 'una dallaltra
per la presenza o meno di varie pericopi testuali’.

> Vedi JosePH DAN, The Beginning of Jewish Mysticism in Europe, in Cecil Roth, ed., The World
History of the Jewish People — The Dark Ages, New Brunswick, Rutgers University Press, 1966, pp.
282-290; ID., Three Phases of History of Sefer Yezira, in «Jewish Mysticism», vol. 1, Northvale, N.J.,
1998, pp- 155-187. Degni di nota e soprattutto assai utili sia per la comprensione generale del SY
che per una disamina delle problematiche principali concernenti il SY sono gli studi di TzaH!I
WEISss, The Reception of Sefer Yetsirah and Jewish Mysticism in the Early Middle Ages, in «The Jewish
Quarterly Review», vol. 103, n. 1, 2013, pp. 26-46 e il suo recentissimo volume Sefer Yesirah and Its
Contexts — Other Jewish Voices, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 2018, in particolare
il capitolo 4.

> Anche limitatamente alle pitt recenti pubblicazioni di carattere strettamente scienti-
fico, gli studi circa il SY e ai relativi problemi inerenti alla datazione sono davvero numerosi.
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Chiedendo venia al lettore per questa lunga ma penso doverosa pre-
messa, confessiamo che lo scopo del presente contributo non é quello di
offrire alcuna nuova prospettiva circa la storia e la genesi del testo quanto
di offrire, come dice il titolo, una possibile inquadratura teorico-interpre-
tativa del concetto di spazio e movimento all'interno del SY. Si tratta di un
(ennesimo) tentativo di gettare qualche luce su un testo che all’apparenza
sembra semplice, quasi elementare, ma la cui semplicita cela un intreccio
inestricabile e sostanzialmente infinito di possibili interpretazioni. La no-
stra analisi non puo ovviamente astrarre da una lettura seppur molto ge-
nerale e forse poco approfondita del dettato testuale. Per amor di chiarezza
e facilitare la lettura del testo, nel presente contributo il SY viene riportato
solo in traduzione italiana in relazione, di norma, alla cosiddetta versione
lunga del testo.

Ledizione di riferimento per il testo ebraico del SY & quella offerta da
A. PETER HAYMAN, Sefer Yesira — Edition, Translation and Text-Critical Com-
mentary, Tubinga, Mohr Siebeck, 2004, tenendo conto anche dello stu-
dio di ITHAMAR GRUENWALD, A Preliminary Critical Edition of Sefer Yezira,
in «Israeli Oriental Studies», 1, 1971, pp. 132-177; ID., Some Critical Notes on
the First Part of Sefer Yezira, in «Revue des études juives», 132, 1973, pp. 475-
512,

Ci si limita a indicare quelli piu significativi e dai quali sono state riportate le notizie di cui
sopra: SHLOMO PINES, Points of Similarity between the Exposition of the Doctrine of the Sefirot in Sefer
Yetzirah and a text of the Pseudo-Clementine Homilies — The Implications of this Resemblance, in Proce-
edings of the Israel Academy of Sciences and Humanities, Gerusalemme, 1989, pp. 63-143; SHLOMO
MORAG, The Seven Double Letters BGD KPRT, in Sefer Tur-Sinai, Gerusalemme, 1960, pp. 207-242
[in ebraico]; PHINEAS MORDELL, The Origin of Letters and Numerals according to Sefer Yetzirah, in
«Jewish Quarterly Review», n.s. 2 (1911-1912), pp. 557-583; YEHUDA LIEBES, The Seven Double Letters
BGDKPRT, on the Double Reish and the Background of the Sefer Yetzirah, in «Tarbiz», 61,1992, pp. 237-
248; ID., Torat ha-yetsirah shel Sefer Yetsirah (Ars Poetica in Sefer Yetsirah), Gerusalemme e Tel Aviv,
Schoken, 2000 [in ebraico]; STEVEN WASSERSTROM, Sefer Yetzirah and Early Islam — A reappraisal,
in «Journal of Jewish Thought and Philosophy», 3, 1, 1993, pp. 1-30; ID., Further Thoughts on the
Origins of Sefer Yesirah, in «Aleph», 2, 2002, pp. 201-221. Anche se non improntata ad un'analisi
strettamente accademica, si ritiene, di estremo interesse é 'analisi del SY offerta dal compianto
ARYEH KAPLAN nel suo Sefer Yetzirah — The Book of Creation in Theory and Practice, York Beach, ME,
S. Weiser, 1990.

4 Nel 2008 é stata proposta una nuova edizione del testo, con traduzione in tedesco, da
parte di KLAUS HERRMANN, Sefer Jezira: Buch der Schopfung, Frankfurt, Herausgegeben von Klaus
Herrmann.
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Sefirot e oti'ot, tradizioni cosmogoniche a confronto

Con trentadue meravigliosi sentieri di saggezza, Yah, il Signore delle schiere, Dio
di Israele, Dio vivente, Dio onnipotente, alto ed esaltato, che dimora in eterno e il cui
nome é Santo, cred il proprio mondo per il tramite di tre gruppi di lettere (sefarim): con
s-f-r, s-f-r e s-f-r... (cap. 1). Dieci sefirot belimah e ventidue otiyot (lettere), sono il fonda-
mento: tre madri, sette doppie e dodici semplici (cap. 2).

La yetzirah ha-%lam (la formazione del mondo) ha avuto inizio e si & per-
fezionata, dice lo Yetzirah in questo passo d’incipit, per mezzo delle dodici
lettere dell’alfabeto ebraico (lett. “i dodici segni”), divise in tre classi relative
alla pronuncia delle stese (ossia tre madri: alef, mem e shin; sette doppie, cioé
che possono essere pronunciate in due modi diversi: bet, ghimel dalet, kaf, peh
e resh; dodici semplici: he, waw, zayin, chet thet, yod, lamed, nun, samech, ‘ayin,
tzade e qof) e di dieci sefirot dette belimah, letteralmente “senza qualcosa’, senza
nulla, mancanti di qualsiasi cosa, potremmo dire assolutamente immateriali,
evanescenti, indefinibili, incontenibili e inconcepibili in base a semplici ca-
tegorie gnoseologiche. Poste in una struttura gerarchica alla sommita della
quale si pone il ruach Elohim chayyim, lo Spirito di Dio vivente (che dunque
non corrisponde ad Esso, essedone in qualche modo emanazione, un ruach/
soffio, cosi come puo essere quello emesso dal corpo di un vivente), nella loro
articolazione e concatenazione ontologica (seconda sefirah: spirito dallo spi-
rito; terza sefirah: acqua dallo spirito; quarta sefirah: fuoco dallacqua; quin-
ta sefirah: sigillo in alto; sesta sefirah: sigillo in basso; settima sefirah: sigillo a
oriente; ottava sefirah: sigillo a occidente; nona sefirah: sigillo del sud: decima
sefirah: sigillo del nord; SY, capp. 10-15), le sefirot definiscono i concetti e i li-
miti del concetto e significato di spazio, cio che prende forma e si puo inten-
dere nel momento in cui viene limitato e circoscritto. Si tratta di un concetto
estremamente rarefatto di spazio, per molti aspetti nemmeno un luogo vero e
proprio quanto una sorta di precondizione ontologica la quale potra poi dare
reale forma a cio che & la dimensione dello spazio in senso proprio. Cio che
consente l'estrinsecazione dell’essere ¢ il processo creativo delle lettere, in
primis il loro processo combinatorio, la loro ghematriah una sorta di infinita,
iperbolica tavola degli elementi che si innesta, pare di capire, nella struttura
definita dalle sefirot per estrarre/formare dal tohu e dal wohu (caos e informita,
cosi come dallincipit di Genesi) le materie con le quali si potra dare forma al
mondo sensibile e caduco - «...Egli ha formato (yatzar) la sostanza dal caos
(tohu) e 'ha creata con il fuoco, ha intagliato delle grandi colonne da aria che
non é tangibile» (SY, cap. 20) - dalla terra, al corpo umano, ai corpi celesti —
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kokhavim e mazzalot, stelle e costellazioni — e nondimeno ai giorni e ai mesi
dell’anno, il tutto legato e armonizzato all'interno di una corrispondenza di
tipo micro-macrocosmico e di chiara matrice neoplatonica. E dunque gra-
zie alle lettere che la sostanza primordiale, tratta dal caos primordiale, trova
non solo una propria forma ma anche una collocazione nello spazio, concetto
questo che insieme a quello del tempo non viene mai menzionato nella prima
parte del testo dedicata alle sefirot. Le lettere, in special modo le dodici sem-
plici che si dice stiano in relazione ai principali sensi del vivente e che consen-
tano a questo di percepire il divenire della realta e la relazione con lo spazio:

Dodici lettere semplici — he, waw, zayin, chet, thet, yod, lamed, nun, samech, ‘ayin, tzade,
qof — il loro fondamento & la vista, l'udito, 'odorato, il discorso, il mangiare, la relazio-
ne sessuale, 'azione, il camminare, l'ira, il riso, il pensiero e il riposo... Dodici linee
[lett. “confini”] diagonali, la linea di nord-est, la linea di sud-est, la linea di est supe-
riore, la linea di est inferiore, la linea di nord inferiore, la linea nord-occidentale, la
linea di nord superiore, la linea di ovest inferiore, la linea di sud-est, la linea di ovest
superiore, la linea di sud inferiore, la linea di sud superiore (SY, cap. 45, 47).

Al dila di alcune incongruenze, dovute forse a corruzione nella tradizione
manoscritta, il testo del SY non si limita a definire gli estremi minimi dello
spazio fisico (alto-basso, destra-sinistra, altrimenti detti nord-sud ed est-o-
vest) ma anche le sue intersecazioni interne, quasi a voler individuare una
sorta di baricentro. Il punto di bilanciamento del mondo, perlomeno quello
reale ¢ il Tempio di Gerusalemme, 'hekhal (edificio) per eccellenza, il luogo di
convergenza e punto su cui poggia tutto il mondo creato, sia nella sua espres-
sione materiale di luogo fisico ma anche, pittlatamente, il locus in cui si risol-
vono tutte le aporie e le opposizioni tra gli elementi che si esplicano nel mon-
do sensibile - «vita e morte, pace e malvagita (non guerra...), saggezza e follia,
ricchezza e poverta, fertilita e desolazione, bellezza e bruttezza, governo e
schiavitli..» (SY, cap. 37) — prodotte, come é logico che sia, dalle sette lettere
doppie, la cui doppia pronuncia assume il significato di capacita generatrice
di elementi antitetici.

Il Tempio, baricentro del mondo, punto di convergenza del Creato, & Ia
dove si estrinseca e si manifesta la presenza di Dio, 'unico luogo in cui, se-
condo Ezechiele 3, 12 («E lo spirito mi levo in alto, e io udii dietro a me il suono
d’un gran fragore che diceva: “Benedetta sia la gloria dell’Eterno dalla sua di-
mora!”») si puo dare lode a Dio, dato che «Esso — afferma il SY sulla scorta di
una ben nota interpretazione rabbinica — & il luogo del Suo mondo, ma il Suo
mondo non é il Suo luogo» (SY, cap. 38):
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Sette lettere doppie: bet, ghimel, dalet, kaf, peh resh, tav. Sette e non sei, sette e non
otto — sei direzioni che corrispondono ai sei lati [di un cubo] ed il Santo Tempio &
posto nel mezzo. Sia santificato la gloria del Signore (Ez. 3, 12). Egli & il luogo del Suo
mondo, ma il Suo mondo non & il Suo luogo. Ed egli sostiene il tutto.

Al momento della redazione del SY il Tempio di Gerusalemme, distrutto
nel 70 e.c. a seguito dell'occupazione romana, aveva acquisito da tempo la fi-
sionomia di unicona comune a tutta 'ecumene diasporica (ruolo che d’altra
parte ricopri anche durante gli anni dell'indipendenza politica), un edificio
non pitt vissuto nei termini di un reale luogo fisico ma quale paradigmatico
luogo ideale che in quanto tale puo anche ricoprire il ruolo di baricentro del
mondo e, in ultima sintesi, di questo ultimo fingere anche da principale pun-
to di sostegno.

Essenzialmente neoplatonico nel suo impianto teorico e ricco, dunque, di
lunghe liste di corrispondenze tra elementi del macro e del microcosmo, il SY
— dipartendo peraltro in modo eclatante dalle relazioni micro-macrocosmi-
che classiche nonché, per quanto concerne pitt in particolare lambito celeste,
dalla struttura classica-tolemaica — descrive nel dettaglio il complesso delle
relazioni in cui prende forma il corpo del vivente, il guf, il rapporto che inter-
corre tra ciascuna delle sue parti — inclusi i sensi, come del resto la loro assen-
za — e gli elementi che compongono non solo il mondo creato ma l'universo
nella sua complessita. Rifacendosi a ben note teorie di marca neoplatonica,
ma anche, come detto, dipartendo da queste laddove si articola nel dettaglio
la serie di corrispondenze micro-macrocosmiche, il SY individua nel corpo
del vivente non solo quell’elemento di “specchio” nel quale si possono ritro-
vare tutti gli elementi che compongono il macrocosmo, ma anche l'elemento
sensibile, ma soprattutto senziente, grazie al quale il mondo creato puo esser
percepito, in ultima analisi descritto e delimitato:

Sette lettere doppie bet, ghimel, dalet, kaf; peh resh, tav. Fu formato con bet Saturno,
lo Shabbat, la bocca, la vita e la morte; fu formato con ghimel Giove, il primo giorno
della settimana, l'occhio destro, la pace e il male (cap. 44)... dodici lettere semplici he,
waw, zayin, chet, thet, yod, lamed, nun, samech, ‘ayin, tzade, qof, il loro fondamento & la vi-
sta, ludito, l'olfatto, il parlare, il nutrirsi, la relazione sessuale, I'azione, il camminare,
la rabbia, il riso, il meditare e il dormire [...] dodici lettere semplici he, waw, zayin, chet,
thet, yod, lamed, nun, samech, ‘ayin, tzade, qof, le ha incise, le ha intagliate, le ha pesate, le
ha scambiate e le ha combinate e con esse ha formato le costellazioni, i mesi dell'anno,
i principali [organi] del corpo: due che esultano, due che balbettano, due che decidono
e due che gioiscono. Essi sono gli organi interni e le due mani ed i due piedi. Egli li ha
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posti in contrasto, come in ordine di battaglia, uno opposto all'altro [Eccl. 7, 14] (cap. 48a)
[...] Fece regnare la he, le legd una corona, combino I'uno con Ialtro e formo con cio
I'Ariete nell'universo, il mese di Nisan nell'anno, e il fegato nel corpo dell'uomo. Fece
regnare la waw, le legd una corona, combino I'uno con Ialtro e formo con cio il Toro
nell'universo, il mese di Iyyar nell'anno, e la bile nel corpo dell'uomo. Fece regnare la
zayin, le legd una corona, combino I'uno con I'altro e formo con cio i Gemelli nell'uni-
verso, il mese di Sivan nell'anno, e la milza nel corpo dell'uomo [...] (cap. 52).

Quelle di cui sopra, come si puo facilmente immaginare sono alcune delle
numerose relazioni/corrispondenze micro-macrocosmiche con cui il SY met-
tere in relazione le dimensioni del creato e il corpo umano. Cosi come detto
in relazione al concetto di creazione che il SY sembra voler descrivere non
nei termini di biblica creazione ex-nihilo (beria’) quanto di una formazione/
yetzirah con cui la materia informe prende forma, cosi per quanto concerne il
corpo, questo non é inteso, pare di capire, quale parte del ben pitt vasto opus
creativo, ma quanto soggetto a-temporaneo, dunque eterno, una sorta di cor-
po universale con il quale il tutto, dagli elementi dello spazio celeste alle co-
ordinate del tempo, si legano. Cio che fa il SY non differisce, tutto sommato e
fatte salve alcune eccezioni, dal grosso della tradizione neoplatonica. Lidea di
“corpo cosmico”, nel SY invero non espressa in termini cosi espliciti, diviene il
soggetto di un altro testo di incerta paternita e redatto presumibilmente nella
Babilonia del VII-VIII secolo (dunque sostanzialmente il medesimo presun-
to periodo di redazione del SY), lo Shiur Qoma’ (lett. “La misura del corpo”),
un breve, a dir poco controverso testo in cui si descrive, per il mezzo di cifre
iperboliche, le dimensioni appunto del corpo sacro, quello di Dio. Tacciato,
come si puo ben immaginare, di blasfemia sia all'interno del mondo ebraico
ma anche da quanti cristiani pensavano di aver identificato in esso la pro-
va della sostanziale natura idolatrica dell'ebraismo, lo Shiur Qoma’ & in realta
l'intreccio di una narrazione iperbolica in cui la dilatazione delle forme e dun-
que delle misure del corpo sacro porta quest’ultimo a perder sostanzialmente
ogni vera e propria connotazione antropomorfica, divenendo corpo astratto e
in nessun modo comprensibile:

[...] dal luogo dove siede la sua preziosita in su sono centodiciotto migliaia di miria-
di di parasanghe; dal luogo dove siede la sua preziosita in gitt sono centootto volte
diecimila miriadi di parasanghe. La sua altezza € pari a duecento e trenta migliaia di
miriadi di parasanghe. Dal braccio di destra sino a quello di sinistra ci sono settanta-
sette migliaia di miriadi di parasanghe; dal globo oculare di destra a quello di sinistra
ci sono trenta migliaia di miriadi di parasanghe [...] Dice rabbi Yisma‘el: Quali sono
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le misure del Santo, sia Egli benedetto, che vive e sussiste in perpetua eternita, sia
benedetto il suo Nome ed esaltata la sua memoria? Le piante dei suoi piedi riempiono
il mondo intero, come & detto: Il cielo ¢ il mio trono e la terva lo sgabello dei miei piedi (Is.
66.1) [...]°.

Tra il SY e lo Shiur Qoma’ non vi sono, a quanto pare, vere e proprie pa-
rentele né prove di alcuna origine comune, quanto una comune enfasi e con-
divisa attenzione circa il concetto di guf corpo, nel caso del SY, un elemento
microcosmico nel quale si proiettano e si trovano paradigmaticamente tutti
gli elementi che formano il macrocosmo, nello Shiur Qoma’ un corpo che per-
vade tutto lo spazio, che & e insieme che da forma allo spazio e allinfuori del
quale, dunque, non vi e nulla. La conoscenza di Dio nello Shiur Qoma’si esplica
in una sorta di interminabile viaggio attraverso le forme e le parti del corpo
divino, un percorso condotto lungo le componenti del guf che, considerate le
proporzioni eccezionali di questo, non puo che prefigurarsi quale esperienza
che solo in teoria puo realizzarsi ma che in realta non é perfezionabile. Le ec-
cezionali misure delle forme del corpo di Dio, le distanze che si frappongono
tra le sue diverse componenti di fatto paiono annullare il carattere antropo-
morfo della visione di Dio. Diversamente da quanto si compie nei confronti
di cio che si desidera conoscere, un movimento di avvicinamento allo scopo
di identificarne le caratteristiche principali, nello Shiur Qoma’ la conoscenza
di Dio, del suo immenso, incommensurabile, infinitamente grande corpo &
un processo che implica anche la necessita di distanziarsi da esso, in modo
tale da poterne intuire, sia pur solo in maniera parzialissima e imperfetta,
forme e fisionomia. Il percorso/viaggio verso Dio & dunque un momento di
profonda contraddizione, o se vogliamo di mediazione tra la necessita di al-
lontanarsi per avere ragione del tutto e 'ovvia, naturale volonta di avvicinar-
si e svelare il volto della divinita®. E assai probabile, come rilevato sulla base

S Mistica ebraica — Testi dellla tradizione segreta del giudaismo dal I1I al XVIII secolo, a cura di
Giulio Busi ed Elena Loewenthal, introduzione di Giulio Busi, Torino, Einaudi, 1995, pp. 78-79.

¢ Circa lo Shiur Qoma’ e il problema del suo antropomorfismo esiste una letteratura dav-
vero ricca. Mi limito qui a segnalare alcuni degli studi ritenuti pit interessanti e presi in esa-
me in questo contributo. GEDALIAHU G. STROUMSA, Form(s) of God: Some Notes on Metatron and
Christ: For Shlomo Pines, in «The Harvard Theological Review», vol. 76, n. 3, 1983, pp. 269-288;
JOSE COSTA, Le corps de Dieu dans le judaisme rabbinique ancien. Problémes d’interprétation, in «Revue
de I'histoire des religions», vol. 227, n. 3, 2010, pp. 283-316; RACHEL ELIOR, The Concept of God in
Hekhalot Mysticism in Proceedings of the first international conference on the history of Jewish mysticism:
early Jewish mysticism, Jerusalem Studies in Jewish Thought, Jerusalem, Mandel Institute for Jewish
Studies, 1987, pp. 13-64.
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dellanalisi comparata con altri testi coevi, che lo Shiur Qoma’ facesse parte di
un metodo di meditazione nel quale venivano recitate specifiche porzioni del
testo, ripetutamente e in modo tale da far perdere al testo il suo reale valore
semantico (per non dire numerico) e condurre il recitante, dunque, ad un su-
periore livello cognitivo, qualcosa, per dirla in parole povere, di simile ad una
meditazione su un mantra.

In tal senso si spiega anche la lunghissima, interminabile lista di nomi e
appellativi divini, ciascuno dei quali pare voler definire una parte dell’essenza
divina:

Fa si che non abbiamo bisogno del dono di chi é carne e ossa; per questo dobbiamo
lodare, beatificare, inneggiare, esaltare, benedire, magnificare il re grande, re poten-
te, re imponente, re possente, re coraggioso [...] re il cui nome é de dei re dei re — il
Santo, sia Egli benedetto, suo é il regno, sua la magnitudine e la potenza, la miseri-
cordia e il perdono [...]".

Riassunto

Breve indagine circa il Sefer Yetzirah (Libro della Formazione), uno dei principali testi
della mistica ebraica, e la sua definizione di spazio e di tempo, nella loro relazione
micro-macrocosmica, i celesti, il mondo e il corpo del vivente.

Abstract

Very short investigation over Sefer Yetzirah (Book of Formation) — one of the most im-
portant texts of Jewish mysticism — and the concepts of space and time, understood
Neo-Platonically as the relations between the universe and the living body.

7 Mistica ebraica, cit., pp. 78.
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Hag: festa di pellegrinaggio nella Bibbia
e nella tradizione ebraica antica.
Considerazioni linguistico-concettuali

I rituale e la pratica popolare del pellegrinaggio sono diffusi in molte cul-

ture e religioni. In questo contributo i collegamenti biblici del rito ver-

ranno esaminati da un punto di vista eminentemente linguistico, tale
prospettiva metodologica costituisce infatti un presupposto essenziale per la
piena comprensione degli aspetti storici, antropologici e religiosi delle fonti
testuali’. In ebraico biblico non esiste un lessema specifico per indicare il pel-
legrinaggio; questo significato, tuttavia, & fortemente implicato in una serie
di lessemi e di campi lessicali attorno ai quali si forgia il concetto biblico di
pellegrinaggio, fra i quali un posto preminente spetta al sostantivo hag ‘pro-
cession€, ‘danza circolare, ‘sagra®. Come si vedra attraverso l'analisi della
sua distribuzione nel testo biblico, tale lessema si specializzera per designare
proprio quelle feste del calendario cultuale dell'Israele antico che hanno nel
pellegrinaggio il loro momento saliente.

Da un punto di vista etimologico, hag puo essere messo a confronto con
vari lessemi semitici di radice affine, che ruotano intorno al concetto di pelle-
grinaggio®, fraiquali uno degli esempi pit eloquenti é costituito dai sostantivi

Universita degli Studi di Firenze

! Sullimportanza dell'analisi linguistica nel processo ermeneutico delle fonti si veda Ipa
ZATELLI, Lanalisi linguistica come presupposto dell'interpretazione testuale: considerazioni sull'ebraico
biblico, in Il mio cuore é a Oriente. Studi di linguistica storica, filologia e cultura ebraica dedicati a Ma-
ria Luisa Mayer Modena, a cura di Francesco Aspesi, Vermondo Brugnatelli, Anna Linda Callow,
Claudia Rosenzweig, Milano, Cisalpino, 2008, pp. 377-387.

* HALOTar s.v., ‘procession, ‘round dance’, ‘feast’ frequently connected with pilgrimage;
CLINES s.v. ‘festival’, ‘feast’.

> Siveda BENJAMIN KEDAR-KOPFSTEIN, “hg, hgg”, GLAT, vol. 2, coll. 774-789, in particola-
re col. 775.
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arabi hajj e hijjat, che designano, in particolare, il pellegrinaggio alla Mecca.
Nellambito della lingua ebraica, hag é correlato con la radice verbale hgg, at-
testata 16 volte nella Bibbia, per cui il significato denominativo ‘celebrare una
festa ¢ il pilt frequente. E fondato tuttavia supporre che tale radice indicasse
originariamente l'atto di ‘sobbalzare o ‘saltare, e successivamente ‘andare in
processione, in pellegrinaggio. In ebraico biblico restano tracce di questo sen-
so originario del termine soprattutto nella lingua poetica standard, che spesso
si contraddistingue perla sua tendenza conservativa: nel S1107,27'espressione
yahoggu w'yanu ‘u kassikkor ‘traballano, barcollano come un ubriaco’ si riferisce a
coloro che solcano il mare sulle navi durante una tempesta; in questo contesto
hgg & congiunto con il verbo di movimento nw " ‘barcollare’, ‘vacillare’ con il qua-
le intrattiene una relazione di sinonimia. Va qui ricordato, incidentalmente,
che il motivo della danza e del movimento circumambulatorio intorno ad un
altare 0 a un altro tipo di installazione sacra rivestono una grande importanza
nella cultura ebraica configurandosi come azioni tipicamente cultuali®.

Fra i lessemi affini a hag da un punto di vista etimologico e particolar-
mente interessanti ai fini della comprensione del significato originario di
questo termine, si deve menzionare il verbo hwy, attestato una sola volta in
ebraico biblico, nella lingua di Giobbe (Gb 26,10) col significato di ‘tracciare
un cerchio’. La lingua poetica si rivela ancora una volta una fonte preziosa
di informazioni assai rilevanti per la semantica diacronica; nello strato re-
dazionale pitt antico del libro del profeta Isaia hag ricorre come soggetto del
verbo nqp ‘girare’: spw $nh ‘I $nh hgym ynqpw ‘aggiungete anno ad anno, le fe-
ste compiano il loro ciclo’ (Is 29, 1), testo che esprime in questo ambito una
concezione circolare dello scorrere del tempo sacro, il cui computo é scandito
proprio dall’alternarsi delle feste®. Come si mostrera nellanalisi, il hag si ri-
vela strettamente legato al ciclo agricolo e al corso dell’anno solare ed & lecito
supporre che la festa di Sukkot in particolare coincidesse col solenne momen-
to finale dell’anno o con il suo inizio; va considerato peraltro che I'esistenza di

4 HALOT 23 s.v., originally leap’, ‘dance’ > ‘walk around in procession’ > ‘celebrate a feast’.

5 Sene possono citare alcuni espliciti esempi biblici come Sl 26,6: ‘rhs bngywn kpy w’sbbh
't mzbhk YHWH ‘lavo nellinnocenza le mie palme e faccio un girotondo intorno al tuo altare’; &
tuttavia soprattutto la Mi$na a documentare dettagliatamente una vera e propria circumambu-
lazione rituale legata al culto nel santuario in occasione della festa di Sukkot (Sukka 4,5). Per uno
studio approfondito di carattere antropologico sulla circumambulazione nelle fonti tradizionali
ebraiche si veda RiccaARDO DI SEGNI, Le unghie di Adamo. Studi di antropologia ebraica, Napoli,
Guida, 1981, in particolare pp. 42-121.

¢ Cfr. J. ALBERTO SOGGIN, Israele in epoca biblica, istituzioni, feste, cerimonie, rituali, Torino,
Claudiana, 2001, p. 109.
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un calendario cultuale & molto antica nell’ambito del Vicino Oriente, essendo
attestata sia in Mesopotamia sia ad Ebla e ad Ugarit.

Analisi distribuzionale’

EBA EB1 EB2 EB3 EB4 TEB1  TEB2 TEB3 Tot.

hg - 7 5 1 12 6 - - 31
whg - - - - 4 - - - 4
hhg - 1 - - 1 1 - - 3
whhg - - - - - 1 - - 1
bhg - L - - 3 3 - - 7
wbhg - - - - 2 2 - - 4
khg - 1 - - - - - - 1
hgy - - - - 1 - - - 1
hgnw - - 1 - - - - - 1
bhgk - - - - 1 - - - 1
hgh - - - 1 - - - - 1
hgym - - 1 - - - - - 1
bhgym - - - - 1 - - - 1
wbhgym - - - - 1 - - - 1
hgyk - - 1 - - - - - 1
hgykm - - 3 - - - - - 3
Totale 0 10 1 2 26 13 0 0 62

7 Legenda: EBA: ebraico biblico arcaico; EB1: ebraico biblico standard, lingua storico-nar-
rativa; EB2: ebraico biblico standard, lingua poetica; EB3: ebraico biblico standard, lingua di
Osea; EB4: ebraico biblico standard, lingua di giuridico-cultuale; TEB1: ebraico biblico tardo,
storico-narrativa; TEB2: ebraico biblico tardo, lingua poetica; TEB3: ebraico biblico tardo, lingua
di Giobbe. Per l'identificazione delle lingue funzionali dell'ebraico antico si vedano IDA ZATELLI,
Functional Languages and Their Importance to the Semantics of Ancient Hebrew, in Studies in Ancient He-
brew Semantics, a cura di Takamitsu Muraoka, Louvain, Peeters, 1995, pp. 55-63 ed EAD., The Study
of the Ancient Hebrew Lexicon. Application of the concepts of lexical field and functional language, in Kleine
Untersuchungen zur Sprache des Alten Testaments und seiner Umwelt 5 (2004), pp. 129-159.
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1. hg:31attestazioni

EB1 @) £s10,9;12,14;13,6; 32,5; Gd 21,19; 1R 12,32a.33.

EB2 (5) 1s30,29; Zc14,16.18.19; S| 118,27.

EB3 1) 0s9,5.

EB4 (12) Es 23,15;34,18a (uguali); 34,15; Lev 23,6.34.39.41; Num 28,17; 29,12; Dt
16,10.13; Ez 45,21.

TEB1 (6) Ezr3,4; 6,22; Neh 8,18; 2Cr30,13.21; 35,17 (ultimi 2 uguali)

2. why: 4 attestazioni

EB4 (4) Es 23,16 (2x); 34,22 (2X).

3. hhg: 3 attestazioni

EB1 @) 1R 8,65.

EB4 (1) £z 45,23.

TEB1 1) 2Cr7.8.

4. whhyg:1 attestazione

TEB1 (1) 2Cr7,9.

5. bhg: 7 attestazioni

EB1 @ 1R 8,2.

EB4 (3) Dt16,16a; 31,10; Ez 45,25.

TEB1 ©) Neh 8,14; 2Cr5,3; 8,13a.

6. wbhy: 4 attestazioni

EB4 (2) Dt16,16bc.

TEB1 (2) 2Cr8,13bc.

7. khg:1attestazione

EB1 ©) 1R12,32b.
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8. hgy:1attestazione

143

EB4 ©) Es 23,18b.

9. hgnw:1attestazione

EB2 ©) SI'81,4.

10. bhgk: 1 attestazione

EB4 (1) Dt16,14.

11. hgh:1attestazione

EB3 (1) 0s2,13.

12. hgym: 1 attestazione

EB2 (1) Is29,1.

13. bhgym: 1 attestazione

EB4 (1) Ez 45,17.

14. wbhgym: 1 attestazione

EB4 (1) Ez 46,11,

15. hgyk: 1 attestazione

EB2 ©) Nah 2,1.

16. hgykm: 3 attestazioni

EB2 ©) Am 5,21; 8,10; Mal 2,3.

TOTALE: 62 occorrenze

Rapporti sintagmatici
I seguenti sintagmi sono stati individuati:
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zbh hg hpsh ‘il sacrificio del hg di pesah’ EB4 (1) Es34,25
hg yhwh ‘hg di YHWH’ EB1 (2) Es10,9;Gd 21,19
EB2 (1 0Os9;5
EB4 (1) Lev23;39
hg lyhwh ‘hg per YHWH’ EB1 (3) Es12,14;13,6;32,5
EB4 (2) Lev23,41;Num 29,12
hg hmswt ‘hg degli azzimi’ EB4 (3)  Es23,15;34,18a (tutti con
nota accusativi); Dt16,16
(con preposizione b)
TEB1  (5) Esré6,22;2Cr30,13.21; 35,17
(le ultime tre con nota
accusativi); 2Cr 8,13a (con
preposizione b)
hg hmswt lyhwh — ‘hg degli azzimi per YHWH’ EB4 (1) Llev3z,6
hg hskwt ‘hg delle capanne’ EB2 (3) Zac14,16.18.19 (tutti con
nota accusativi).
EB4 (4) Lev23,34; Dt16,13.16C (con
congiunzione w e con
preposizione b)
TEB1 (2)
bskwt bhg bhds ‘in capanne durante il hg del TEB1 (1) Nehsg4
hsby‘y settimo mese’
hgsh't ‘hg di Sabu ot EB4 (2) Es34,22a(con
congiunzione w); Dt16,16b
(con congiunzionewe
con preposizione b, sh°tin
scriptio plena)
TEB1 (1)  2Cr8,13b (con congiunzione
w e con preposizione b, $h't
in scriptio plena)
hg $b wt lyhwh ‘hg di Sabu ‘ot per YHWH’ EB4 (1) Dt16,10
hzh hg sbt ymym  ‘questo e hyg sette giorni [...]’ EB4 (1) Num28,7
TEB1 (1) Nehs8
hpsh hg sb't ‘[sara per voi] pesah un hg di EB4 (1) Ez4s.21
ymym Sabu'ot TEB1 () 2Cr7.9
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hg lbny ysr'l ‘hg per i figli di Israele’ EB1 (1) 1R1233

hg wsmht ‘hg e gioia’ EB2 (1) 1s30,29

whg hgsyr ‘e il hg della mietitura’ EB4 (1) Es23716a

whg h’sp ‘e il hg del raccolto’ EB4 (2) Es23,16c;34,22b
wsb't ymy hhg ‘e nei sette giorni del hg’ EB4 (1) Ez45.23

lywm hgnw ‘peril giorno del nostro hg’ EB2 (1) Slgia

klmswsh hgh hdsh il suo hg, il suo mese, il suo EB3 (1) 0Os273
wsbthwklmw'dh  sabato e ogni sua assemblea’

bhgym wbhdsym ‘e neglihgyme neimesienei  EB2 (1) Ez4517
whshtwt sabati

wbhgym ‘e negli hgym e nelle EB2 (1) Ez46m
whmw dym assemblee’
prs hgkm ‘lo sterco dei vostri hgym’ EB2 (1) Malz2;3

Verbi di cui il lessema é complemento oggetto:

sr ‘legare’ EB2 (1) SI118,27 [il complemento indiretto del
verbo ’sr‘legare’ e b*btym ‘corda, fune,
fogliame’

hgg ‘celebrare’ EB2 (4) Zac14,16.18.19; Nah 21

EB4 (3)  Lev23,39.41;Num 29,12

hpk ‘trasformare’ EB2 (1 Ams,10
m’s ‘respingere’ EB2 (1) Ams,21
qdsT/2 ‘consacrare’ EB2 (1) 1s30,29
Smr ‘osservare’ EB4 (2)  Es23,15;34,18a
sn’ ‘odiare’ EB2 (1) Ams,21
Sh ‘compiere’ EB1 (3)  1R8,65,12,32.33
EB4 (4) Dt16,10.13; Es34,22ab

TEB1 (8)  Esrs,4;6,22; Neh 8,18;2Cr7,8.9;
30,13.21; 35,17

Casi significativi in cui il lessema € apposizione:
In Ez 45,21 il lessema hyg € apposizione del lessema psh.

Parallelismi:
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mw'd ‘assemblea’ EB4 (3) Dt31,10; Ez 46,11

EB3 (2) 0s2,913

‘srt ‘assemblea solenne’ TEB1 1m  2Cr79

qhl (verbo) ‘radunare’ EB1 (1) 1R8,2
TEB (1) 2Crs5,3
EB3 (1) Am$8,10

Considerazioni linguistico-concettuali

Sara utile premettere all'analisi linguistico-concettuale alcune considerazioni
di carattere generale sulla distribuzione del termine hag in ebraico biblico che
possono contribuire a far luce sui processi semantici che verranno descritti
in chiave diacronica e funzionale. In ebraico standard l'uso del termine & pit
frequente nella lingua giuridico-cultuale (EB4: 26 occorrenze), mentre le sue
attestazioni nella lingua storico-narrativa e poetica si equivalgono (EB1: 10;
EB2: 11). Nell'ebraico tardo le occorrenze del termine diminuiscono conside-
revolmente, e, fatto assai significativo, scompaiono completamente nella lin-
gua poetica. Questa distribuzione sembra suggerire che il sostantivo perse col
tempo il suo valore espressivo, per acquisire le caratteristiche di un termine
specialistico e settoriale, proprio della lingua cultuale, uso peraltro ampiamen-
te attestato nell'ebraico post-biblico, e nella fattispecie nella Misna, principale
testimone della letteratura rabbinica pitt antica (56 occorrenze del termine)®.

Legame con il ciclo agricolo

Da un punto di vista strettamente semantico, i dati biblici attestano per il
termine hag un processo descrivibile secondo la categoria dell’estensione me-

8 La distribuzione delle attestazioni di hag nella Mi$na é la seguente: hg 21 occorrenze
[Sukka 1,1; 2,6; 3,13(x2).14; 4,2.4.8(x2); 5,2; Ta anit 1,1(x2).2; Megilla 3,5; Hagiga 1,6(x4); Sota 7,8;
Menahot 12.,4; Hullin 5,3]; hhg 23 occorrenze [Maasrot 3,7; Bikkurim 1,6(x2).10; Sekalim 3,1; Yoma
2,5; Sukka 3,13; 4,8; 5,5.6; Ta ‘anit 1,3; Megilla 3,5(x2); Nedarim 7,9(x3); Gittin 3,8; Baba Mesi'a 8,6;
Pirkei Abot 5,9(x2); Zebahim 13,6; Bekorot 9,5; "Arakin 2,3]; bhg 9 occorrenze [Maasrot 3,7; Sekalim
6,3; Yoma 2,5; Ta anit 1,1; Eduyot 7,6 ; Zebahim 13,6; Temura 3,1 ; Middot 2,6; 3,4]; whg 2 occorrenze
[Halla 4,10; Bikkurim 1,3]; wbhg una occorrenza [Ros-hasSana 1,2].
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tonimica. Dai suoi specifici significati originari, si passa a quello pit gene-
rico di ‘festa, sebbene limitato sul piano dell’'uso alle tre principali sagre del
calendario ebraico: il hag hammassot ‘festa degli azzimf’, il hag Sabu ‘ot ‘festa
delle settimane’ e il hag hassukkot ‘testa delle capanne’ (nelle fonti bibliche pitt
antiche hag Sabuot &€ denominato anche hag haqasir ‘festa della mietitura’ e hag
hasukkot &€ denominato anche hag ha'asip ‘festa del raccolto). Il termine non
si applica mai a quelle celebrazioni come lo Sabbat, il hodes ‘novilunio’ o il kese
‘plenilunio’ che non prevedevano il pellegrinaggio al santuario della divini-
ta come manifestazione centrale ed elemento saliente da un punto di vista
concettuale. Il caso di Pesah & in questo senso molto interessante; la sua ce-
lebrazione verra introdotta nel calendario delle festivita in un'epoca relativa-
mente recente e verra connessa con la festa degli azzimi verosimilmente gia
esistente nel calendario solare delle sagre cananaiche legate al ciclo agricolo®.
Le occorrenze di hag nella lingua storico-narrativa tarda offrono una chiara
testimonianza del fatto che, nel periodo storico pertinente a questo strato lin-
guistico, le due festivita fossero ancora chiaramente distinte, e che il termine
hag non potesse essere applicato a Pesah (cfr. 2Cr 35,17), la cui celebrazione
rituale ebbe da sempre il carattere di una commemorazione domestica dell’e-
sodo dallEgitto circoscritta allambito familiare.

Fra le festivita agricole summenzionate, la sagra autunnale di Sukkot ri-
vesti da sempre un'importanza speciale per la cultura ebraica; ne é testimo-
nianza il fatto che il sintagma definito hehag, ovvero ‘la festa par excellence’,
senza specificazioni sintagmatiche né rimandi anaforici, designi proprio
questa festa; si possono trovare esempi di questo fenomeno in diverse lin-
gue funzionali (EB4: Ez 45, 23.25; TEB1: 2Cr 7, 8-9; Neh 8, 18). Nella Bibbia il
hag hassukkot & descritto come una sagra collegata all'ultimo raccolto del ciclo
agricolo, quello della frutta e dell'uva alla fine dell’estate, celebrata in un clima
corale di gioia ed euforia contraddistinto da canti e danze™. La sua rilevanza,
tuttavia, trascendeva il momento del ringraziamento per la benedizione ri-

®  Cfr. Es 23,15: «Osserverai la festa degli azzimi: per sette giorni mangerai azzimi, come
ti ho ordinato, nella solennita del mese di "Abib, perché in quello sei uscito dallEgitto» (ky bwys't
mmsrym wl’ yr'w pny ryqm); per il processo di storicizzazione della festa nella tradizione sacer-
dotale si veda J. ALBERTO SOGGIN, Israele in epoca biblica, cit., pp. 87-97.

1 Per la descrizione della festa si veda ROLAND DE VAUX, Les institutions de IAncien Testa-
ment, 2 voll., Paris, Les Editions du Cerf, 1960, qui vol. 2, pp. 397-401; una ricostruzione glo-
bale delle celebrazioni del nuovo anno e di Sukkot assai interessante & contenuta nel volume di
SIGMUND MOWINCKEL, The Psalms in Israel’s Worship, 2. voll., Biblical Seminar 14, Sheffield, JSOT
Press, 1992, in particolare vol. 1, pp. 106-192..



148 Ida Zatelli, Romina Vergari

cevuta attraverso il buon esito del raccolto annuale. La festa, cadendo in un
momento cruciale dell'anno che precedeva immediatamente la stagione del-
le piogge, assumeva un forte carattere propiziatorio in vista del nuovo ciclo
agricolo che inaugurava. Dal fatto che YHWH accordasse o meno la pioggia al
tempo opportuno dipendeva infatti la prosperita delle colture (dei cereali, del
grano, della frutta e dell'uva), la salute degli animali, ed il benessere e la sus-
sistenza stessa del popolo. E indicativo di questa speciale valenza della festa
un oracolo contenuto nel libro del profeta Zaccaria; nella sua visione escato-
logica, l'autore descrive uno scenario in cui tutti i popoli prenderanno parte
al pellegrinaggio a Gerusalemme in occasione di Sukkot, con lo scopo di pro-
strarsi davanti a YHWH e riconoscerne la regalita (Ihsthwt Imlk YHWH sb'wt,
Zc 14,16)"; € molto significativo che nel testo si menzioni proprio la mancanza
di pioggia come il castigo incombente su quel popolo che, trascurando il pre-
cetto divino, rifiutera di partecipare al pellegrinaggio al santuario (lo” ta‘ale
letteralmente ‘non salird, Zc 14,17). Al di 12 dei testi classici della poesia bibli-
ca, laffinita fra il tema della richiesta della pioggia e Sukkot & ampliamente
testimoniata dalla lingua giuridico-cultuale della Mi$na™. La descrizione del
rituale della festa e del settimo giorno in particolare, sviluppa questo tema
con insistenza (cfr. Rosh hassana 1,2)2. In occasione di Sukkot avviene il “giudi-
zio sull'acqua”, in cui Dio stabilisce se far scendere la pioggia sul mondo. Nel
quadro dei riti propiziatori, i movimenti circumambulatori intorno all’altare
rivestivano un'importanza centrale®.

La gioia

Tutte le testimonianze bibliche concordano inequivocabilmente nell'associa-
re i haggim con i tempi dei raccolti delle tre principali colture della terra di

u Il riferimento alla festa di Sukkot potrebbe dipendere anche dal fatto che in questa oc-
casione veniva celebrata, con un rituale distinto, la regalita di YHWH su tutta la creazione, si
veda in proposito SIGMUND MOWINCKEL, The Psalms in Israel’'s Worship, cit., vol. 1, pp. 184-185.

2 Sjveda in proposito JOSEPH TABORI, Jewish Festivals in the Time of the Mishna and Talmud,
Jerusalem, Magnes, 1995, in particolare pp. 198-200.

5 Il testo recita: be arba‘a peraqim ha ‘olam nidon [...] ubehag nidonin ‘al hammayim ‘in quat-
tro occasioni il mondo viene giudicato [...] a Sukkot (letteralmente “in occasione della festa”)
sono giudicati per l'acqua’. Laccento sul legame fra Sukkot e i rituali propiziatori per le piogge
viene posto anche dalla tradizione rabbinica successiva, si ritrova nel Talmud Babilonese, Rosh
hassana, 16a, e Ta ‘anit 2a.

% Cfr. RIcCARDO D1 SEGNI, Le unghie di Adamo. Studi di antropologia ebraica, cit., p. 47.
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Kna'‘an, ovvero l'orzo (hag hammassot)”, il frumento (hag Sabu ‘ot), I'uva e gli
altri frutti dellautunno (hag sukkot). Oltre al collegamento con il ciclo agricolo,
un altro aspetto ne caratterizza fortemente la rappresentazione biblica: I'ele-
mento della gioia. Attraverso 'analisi dei rapporti sintagmatici del sostantivo
hag si puo infatti apprezzare come esso ricorra in tutte le lingue funzionali
in combinazione con lessemi che si riferiscono a questo stato d’animo, come
Simha ‘gioia, letizia’ (EB2: Is 30,29; EB4: Dt 16,14; TEB1: 2Cr 30,21; Ezr 6,22) e
maso$ ‘esultanza’ (EB3: Os 2,13). La lingua poetica standard offre molteplici
esempi in cui il termine é sfruttato proprio per questa sua capacita evocativa
ed espressiva: la §Simhat lebab ‘gioia del cuore’ accompagna la carovana festante
dei pellegrini:

Is 30,29

HSyr yhyh lkm klyl htqds hg wsmht Ibb khwlk bhlyl Ibw’ bhr YHWH 'l swr Ysr'l

Ci sara per voi il canto, come la notte quando si santifica una festa; la gioia del
cuore come quando uno cammina con il flauto per recarsi al monte di YHWH, alla
Rocca di Yisra’el.

mentre il ‘ebel lutto ¢ il suo termine polare antonimico (Am 8,10).

Anche i testi narrativi ci restituiscono vivaci rappresentazioni del clima di
conviviale allegria che accompagnava le celebrazioni festive e che poteva fa-
cilmente sfociare in sfrenatezze dovute soprattutto all'eccessivo consumo di
vino e bevande inebrianti (yyn wskr). Il primo libro di Samuele (1 Sam 1, 1-18)
si apre proprio con l'allusione ad una situazione di questo tipo. Il testo narra
di una festa di pellegrinaggio al santuario di Silo, probabilmente in occa-
sione di hag sukkot', a cui partecipa 'Elgana accompagnato dalle due mogli
Hanna e Pninna e dai figli nati da quest’ultima. Dopo il lauto banchetto ri-

5 Vamenzionato che alcuni studiosi ritengono che la festa degli azzimi avesse in origine
lo scopo di commemorare il passato pellegrinante del popolo, in quanto il pane azzimo é un cibo
tipico delle tribu nomadi basate sulla pastorizia, e non di popolazioni stanziali: «Nel contesto
della civilta agricola cananea (il pane azzimo) assumeva un carattere di straordinarieta che gli
mancava nel mondo nomade o seminomade, una circostanza che distingueva i giorni nei quali
veniva consumato. Il contadino che vive nella stabilitas loci non consuma normalmente azzime
se non in situazioni straordinarie, ed & appunto ad una di queste che la festa si riferisce», cfr.
J. ALBERTO SOGGIN, Israele in epoca biblica, cit., p. 91.

1 Questa festa gioiosa con banchetti e abbondanza di vino presenta analogie molto signi-
ficative con rituali cananaici e ugaritici per il nuovo anno, si veda in proposito JOHANNES C. DE
MOOR, The Seasonal Pattern in the Ugaritic Myth of Ba 'lu, According to the Version of Ilimilku, Vluyn,
Alter Orient und Altes Testament 16, Butzon & Bercker Kevelaer, 1971, pp. 58-59.
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tuale della festa ("hry 'klh bslh w'hry $th, v. 9), Hanna, che non aveva ancora
conosciuto la maternita, entra nel santuario per fare un voto (neder) a YHWH
e impetrare cosi la nascita di un figlio proprio”. La donna, piangendo acco-
ratamente (wbkh tbkh, v. 10), parla fra sé e sé muovendo solo le labbra (whn
hy  mdbrt ‘11bh rq Sptyh n'wt, v. 13). Il sacerdote ‘Eli, che la sta ad osservare da
lontano, interpreta il suo atteggiamento come un chiaro segnale di ebbrezza
e le intima con tono di rimprovero di smaltire i fumi del vino (hsyry 't yynk
m lyk, v. 14). Da questo racconto si puo ricavare che I'ubriachezza non fosse
affatto infrequente in occasione della celebrazione di questo tipo di feste e
costituisse una forma abbastanza comune di eccesso che poteva coinvolgere
anche le donne.

Laspetto comunitario

Un terzo tratto saliente riconducibile al hag e chiaramente evidenziato dall'u-
so biblico di questo termine é la natura corale e comunitaria della sua cele-
brazione. In questo caso il pellegrinaggio al santuario non si configura come
un atto individuale e ur'iniziativa privata, né si limita al ristretto circolo della
famiglia o del clan. Esso coinvolge la comunita nella sua interezza, che par-
tecipa collettivamente alla carovana che si dirige verso il santuario. Il Salmo
42 offre una vivida rappresentazione di questo corteo festante, attraverso le
parole meste di un esule costretto ad allontanarsi dal luogo dove Dio risiede e
dalle feste che vi radunano il suo popolo:

Sl42,5

‘Ih "zkrh w'Spkh ‘ly npsy ky " br bsk "ddm “d byt "Thym bqwl rnh wtwdh hmwn hwgg

Voglio ricordare e struggermi su di me, quando passavo camminando lentamente
nella moltitudine verso la casa di Dio, tra le voci di giubilo e di ringraziamento di una
folla festante.

7 La pratica di fare voti, offerte e altre forme di preghiera e devozione personali in oc-
casione dei pellegrinaggi ha radici bibliche, si veda, per esempio, Nah 2,1 hgy yhwdh hgyk slmy
ndrym ‘celebra le tue feste, o Giuda, e adempi i tuoi voti’; si veda in proposito MARK S. SMITH,
The Pilgrimage Pattern in Exodus, «Journal for the Study of the Old Testament», Supplement Series
239, Sheffield 1997, in particolare p. 59.

®  Ilverbo nw' potrebbe designare, peraltro, anche un leggero tremito delle labbra dovuto
al pianto accorato di Hanna, cfr. HALOT Y13 s.v., ‘quiver, vibrate of lips’.
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Sebbene i testi biblici giuridico-cultuali restringano il precetto della par-
tecipazione al pellegrinaggio ai membri della comunita di sesso maschile
(kol z°kurka; Es 23,16; 34, 22; Dt 16,16)", ci sono fondate ragioni per assume-
re che I'usanza arcaica® che prevedeva la partecipazione collettiva di tutta
la famiglia al pellegrinaggio della festa fosse molto diffusa e persistente nel
tempo. E interessante in questo senso richiamare un testo evangelico che
narra 'episodio del ritrovamento di Gesu al tempio dopo le celebrazioni le-
gate alla festa di Pesah (Lc 2,41-50) . Il brano neotestamentario ci da notizia
di come si conservasse nel popolo la pratica di recarsi in pellegrinaggio con
tutta la famiglia, moglie e figli compresi e di come le carovane (cvvodion) fos-
sero affollate di parenti (cvyyevels) e conoscenti (yvworol) che si spostavano
in gruppo dalla stessa citta o villaggio; il testo lucano pone addirittura l'ac-
cento su come tutto cio fosse abituale e si svolgesse xata 6 €60 ¢ £opTiig
‘secondo 'usanza della festa’?2. In questo clima di gioiosa confusione non era
considerato sorprendente che i ragazzi pit piccoli si perdessero nella comi-
tiva dei pellegrini.

Per quanto riguarda la partecipazione, le espressioni bibliche ricorren-
ti nella lingua storico-narrativa sono kol 'i§ Yisra'el (1R 8,2; cfr. 2Cr 5,3) e kol
Yisra'el (1R 8,65; cfr. 2Cr 7,8), dando 'immagine del valore comunitario e
identitario che tali occasioni rivestivano. In fasi storiche successive, quando

¥ Larestrizione é ribadita e discussa dettagliatamente nelle fonti rabbiniche, cfr. Misna,
Hagiga 1,1.

*  Sjveda, per esempio, Es 10,9 in cui MoSe dichiara: bn ‘rynw wbzqnynw nlk bbnynw wb-
bnwtnw bs nnw wbbqrnw nlk ky hg YHWH Inw “andremo con i nostri giovani e i nostri anziani,
andremo con i nostri figli e le nostre figlie, con il nostro gregge e la nostra mandria, perché
abbiamo la festa di YHWH”.

# Il racconto evangelico narra come, al ritorno dal pellegrinaggio a Gerusalemme per le
celebrazioni pasquali, i genitori si siano accorti di aver perso di vista Gesu. Prima di tornare
indietro a cercarlo, ritengono plausibile che il bambino si sia confuso in mezzo alla folla e aspet-
tano un'intera giornata di cammino prima di cominciare a cercarlo fra i parenti e i conoscenti
nella carovana: vopicavteg 8¢ adtov elvar &v tff cuvodia HABov Ruépag 630V xal dveditovy abdtodv
&v 10ig ovyyevelow xal toig yvwotols ‘pensando che fosse nella carovana, fecero un giorno di
cammino poi si misero a cercarlo fra i parenti e i conoscenti’ (Lc 2, 44). Non avendolo trovato, de-
cidono di tornare a Gerusalemme dove scorgono il ragazzo nel tempio fra i dottori (Siaoxdior).

2 Cfr. Lc 2,41: Kat émopebovro ol yoveis avtol kot £tog eig Tepovoodnu tfj £opti] Tod Taoxa.
xal 8te Eygveto £tav Suddexa, Gvofavovtwy adtdy xatd to £0og THg £optiis i suoi genitori erano
soliti recarsi a Gerusalemme ogni anno in occasione della festa di Pasqua. E avvenne che quan-
do ebbe dodici anni fecero il pellegrinaggio secondo I'usanza della festa. E interessante notare
che per 1] ¢optj 100 TAoX0 testimoni assai importanti come il Codice di Beza Cantabrigense (V
sec.) conservino la variante tfj £éoptfj twv alupey ‘per la festa degli azzimi’.
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il grande tempio di Gerusalemme assurgera allo status di unica meta legittima
di pellegrinaggio, 'afflusso dei pellegrini raggiungera proporzioni massive, le
fonti bibliche sono esplicite al riguardo, usando termini come sak ‘folla, ressa,
hamon hogeg ‘confusione, moltitudine festante’ (Sl 42,5), oppure qahal ‘assem-
bramento e ‘am rab ‘popolo numeroso’ (2Cr 30,13).

Osservazioni conclusive

A conclusione del presente contributo si richiameranno brevemente le prin-
cipali osservazioni di carattere linguistico e concettuale che I'analisi della di-
stribuzione e dell'uso del termine hag ha consentito di formulare sulle feste di
pellegrinaggio della Bibbia e nella tradizione ebraica antica.

Da un punto di vista linguistico si & mostrato come il termine hag abbia
conosciuto in ebraico antico un processo semantico di estensione metonimi-
ca dal suo significato originario di ‘processione’, ‘pellegrinaggio’ al significato
pitt generale di ‘festa’. Si & messo inoltre in evidenza come il suo uso nella Bib-
bia attesti, in chiave diacronica, un ulteriore processo semantico di specializ-
zazione: mentre in ebraico standard il termine € equamente distribuito nelle
diverse lingue funzionali (nella lingua storico-narrativa, nella lingua poetica,
nella lingua di Osea, con una significativa maggior frequenza nella lingua
giuridico-cultuale), in strati linguistici cronologicamente pit tardi il suo uso
si restringe alla sola lingua storico-narrativa, in cui designa esclusivamente
le tre feste di pellegrinaggio prescritte dai testi normativi della Tora, uso che
si stabilizzera nella lingua giuridico-cultuale della Misna.

Dal punto di vista concettuale si sono isolati alcuni degli elementi portanti
che caratterizzano la struttura e le modalita delle feste di pellegrinaggio nel-
la Bibbia e nella tradizione ebraica antica: in primo luogo il loro originario
stretto legame con il ciclo dell’anno solare e della produzione agricola, in se-
condo luogo il tema della gioia e dell'esultanza, in terzo luogo I'aspetto della
partecipazione collettiva e comunitaria alla loro celebrazione ed in partico-
lare alla salita verso il santuario che culminava in un'esperienza di contatto
con il divino. Latto del salire (‘ala), da considerarsi nel suo aspetto concreto e
simbolico, pur costituendo un ulteriore importante elemento caratterizzante
della concezione ebraica del pellegrinaggio, coinvolge un distinto campo les-
sico-semantico, che richiede una specifica analisi linguistica molto ampia e
dettagliata ed una trattazione a se stante.
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Abbreviazioni

HALOT = LubpwiIG KOEHLER AND WALTER BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexi-
con of the Old Testament: The New Koehler-Baumgartner in English, successivamente
riveduto da Walter Baumgartner and Johann Jakob Stam, 5 voll., Leiden, Brill,
1994-2.000.

CLINES = DAVID J. A. CLINES, The Dictionary of Classical Hebrew, Sheffield, Academic
Press / Phoenix Press, 1993-2011.

GLAT = Theologisches Worterbuch zum Alten Testament, a cura di Gerhard Johannes Bot-
terweck, Helmer Ringgren e Heinz-Josef Fabry, 10 voll., Stuttgart, Kohlhammer,
1973-2001, trad. it.: Grande Lessico dellAntico Testamento, 10 voll., Brescia, Paideia,
1988-2.010.

Riassunto

Nel contributo vengono presentate alcune considerazioni di carattere linguistico e
concettuale desunte dallanalisi semantico-funzionale del lessema ebraico hag “pro-
cessione”, “danza circolare”, “sagra’, che occupa un posto preminente nella codifica-
zione linguistica del concetto di pellegrinaggio nella Bibbia e nella tradizione ebraica
antica. Lanalisi ha permesso di identificare e descrivere i principali aspetti che ca-
ratterizzano la festa di pellegrinaggio: il legame con il ciclo dell'anno solare e della
produzione agricola, 'elemento della gioia e dell'esultanza e l'aspetto collettivo e co-
munitario della sua celebrazione nel cammino verso il santuario, una salita dal valore
concreto e simbolico.

Abstract

The paper presents some linguistic and conceptual observations drawn from the se-
mantic-functional analysis of the Hebrew lexeme hag “procession”, “circular dance”,
“festival”, which plays a prominent role in the linguistic codification of the notion of
pilgrimage within the Bible and in the ancient Jewish tradition. The analysis allowed
us to identify and describe the main features that characterize the biblical represen-
tation of pilgrimage festivals, namely: the connection with the cycle of the solar year
and agricultural production, the atmosphere of exceeding joy, and the collective di-
mension of its celebration, with reference to the ascent to the sanctuary in its concre-
te and symbolic dimensions.
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Luoghi, spazi e personaggi della vita interiore:
Le stazioni dei cuori di Abti al-Hasan al-Nari (IX-X sec.)

In ricordo di Paolo Dall’Oglio,
amico sincero, testimone fedele della badaliyya.

Introduzione

li studiosi europei del secolo scorso che si sono occupati di lettera-

tura mistica islamica, hanno affrontato lannosa questione delle

origini del sufismo (tasawwuf)'. Secondo questa tradizione di studi,
I'Islam, religione definita da molti manuali occidentali come una ortoprassi
in cui il diritto (figh) e la Legge (Sari‘a) rappresenterebbero I'aspetto piu rile-
vante, non poteva vantare una tradizione mistica che non fosse influenzata
da tradizioni spirituali allotrie. Fu solo con gli studi dell'insigne islamista e
orientalista francese Louis Massignon (1883-1962) che si poté sfatare un mito
durato troppo a lungo. LEssai sur les ovigines du lexique technique de la mystique
musulmane (1922)?, ha aperto una nuova prospettiva negli studi sul sufismo in

Universita degli Studi di Firenze

' Sulletimologia della parola si vedano MiGUEL CRUZ HERNANDEZ, Historia del pensamiento
en el mundo islamico 1. Desde los origenes hasta el siglo XII en Oriente, Madrid, Alianza Editorial, 1996;
trad. it. Storia del pensiero nel mondo islamico, 3 voll., 1: Dalle origini al XII secolo in Oriente, a cura di
Bruno Chiesa, Roberto Tottoli, Brescia, Paideia, 1999, pp. 165-166; ANNEMARIE SCHIMMEL, Mysti-
cal Dimensions of Islam, Chapel Hill, The University of North Carolina Press, 1975, pp. 12-22.

2 Louls MASSIGNON, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, Pa-
ris, Paul Geuthner, 1922, 1964, 1999%, soprattutto pp. 63ss. dove si discute I'ipotesi formulata da-
gli orientalisti europei circa 'origine extra-semitica del misticismo islamico. Sulla stessa falsa
riga si veda anche PAUL NwY1a, Exégése coranique et language mystique. Nouvel essai sur le lexique
technique des mystiques musulmans, Beyrouth, Dar el-Machreq, 19912 La tesi di questi due studi
potrebbe essere espressa dallassunto secondo cui «Sufism traces its origins back to the Prophet
of Islam and takes inspiration from the divine word as revealed through him in the Koran»,
ANNEMARIE SCHIMMEL, Mystical Dimensions of Islam, cit., p. 24.
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Europa’. Corbin avra l'ardire di definire il sufismo «una clamorosa protesta,
ur'irriducibile testimonianza dell'Islam spirituale contro chiunque tenda a
ridurre I'Islam alla religione legalitaria e letteralista»*.

Una volta acclarata l'origine tutta coranica del linguaggio adottato dalle
prime generazioni di mistici®, si dovra tuttavia affrontare uraltra questione
inerente al concetto di ierostoria in seno alla tradizione musulmana. E infatti
noto come questa legga il proprio divenire storico in costante allontanamento
dalla primigenia esperienza mistica del profeta arabo Muhammad, che rap-
presenta la fonte e luce spirituale che ha illuminato i compagni della prima
ora (al-sahaba) cosi come le prime generazioni ad essi successive (al-tabi‘in). Il
profeta dell'Islam, sigillo dei profeti della tradizione monoteista precedente,
sara infatti P'unico vero modello a cui tutti i credenti nel Dio proclamato dal
Corano si ispireranno e a cui tutte le vie mistiche dei secoli successivi guar-
deranno come esempio di uomo perfetto (‘insan kamil). Tuttavia col passare
degli anni e delle generazioni, I'influsso della luce profetica si affievolisce,
motivo per cui la tradizione islamica ha percepito il flusso della storia come
una sorta di regressione nelle tenebre®.

> Ben inteso, con cid non si vuol affermare che contatti di esperienze mistiche tra tradi-
zioni religiose diverse non si siano verificate. Un recente studio comparativo tra mistica cristia-
no-orientale e mistica islamica ¢ in GEORG GUNTER BLUM, Die Geschichte der Begegnung christli-
ch-orientalischer Mystik mit der Mistik des Islam, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 2009.

4 HENRY CORBIN, Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1964; trad. it. Storia
della filosofia islamica. Dalle origini ai nostri giorni, a cura di Vanna Calasso e Roberto Donatoni, Mi-
lano, Adelphi, 1997, p. 197. Se poi influssi vi furono, questi non devono essere interpretati come la
fonte da cui le correnti mistiche islamiche ebbero inizio. D'altronde proprio da questa confusione
metteva in guardia MIGUEL CRUZ HERNANDEZ, Historia del pensamiento en el mundo islamico, cit.,
pp. 161-163, dove si elencano le ipotesi pilt accreditate presso gli studiosi sulle origini del sufismo.

5 Lislamista ungherese Ignic Goldziher (1850-1921), sposando la tesi degli influssi ne-
oplatonici e cristiani sul sufismo, ritenne che l'utilizzo del linguaggio coranico fosse un feno-
meno secondario, per non dire opportunistico, del movimento mistico al fine di accreditarsi
allinterno dell'Islam sunnita. Secondo Goldziher solo in un secondo momento i sfT avrebbero
cercato un appoggio scritturale su tesi estrapolate da tradizioni extraislamiche; cfr. IGNACE
GOLDZIHER, Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg, Carl Winter’s Universititsbuchhandlung,
1910; trad. it. Lezioni sull’Islam, a cura di Agostino Cilardo, Introduzione di Bernard Lewis, Na-
poli, Edizioni Scientifiche Italiane, 2000, p. 158.

¢ Cfr. ANGELO SCARABEL, I Sufismo. Storia e dottrina, Roma, Carocci, 2007, pp. 16-17; si-
milmente si & espresso Boudhiba quando scriveva che nell'Islam «Loin d’étre porteuse de pro-
grés, lhistoire est recul, éloignement progressif vis-a-vis du Modeéle originel qui sera forcément
de plus en plus enrobé de halo, grandi, mythifié. Histoire, prophétie, légende et mythe finissent
par se confondre», ABDELWAHAB BOUDHIBA, La sexualité en Islam, Paris, Presse Universitaire de
France, 1975, p. 13.
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Questo progressivo allontanamento dalla storia sacra ha procurato, e con-
tinua a procurare, reazioni divergenti in seno alla variegatissima comunita di
musulmani nel mondo. La via mistica o fariqa (pl. tariqat) & una soluzione per
pochi iniziati, per questo é stata considerata la via stretta, di cui il mi‘rag del
profeta con la sua ascensione nellAldila & un primordiale plastico esempio’; ad
essa si oppone la via pitt larga della Legge a cui tutti si devono comunque atte-
nere. Una definizione lapidaria ma pregnante della differenza tra Saria e tariqa,
la offriva Burckarth quando scriveva che il credente usuale mira all'ottenimen-
to della beatitudine dopo la morte, tramite l'osservanza delle opere prescritte,
ovvero tramite 'adempimento dei rituali per timore della punizione nellAldila.
Il mistico mira a realizzare la sua beatitudine gia in questa vita, tramite un ac-
cesso diretto alle Verita divine (haqiqa) vivibili e sperimentabili gia in questo
mondo®. D'altro canto lo sciismo ($1%), nelle sue molteplici sfaccettature dottri-
nali e spirituali, & considerata ur'altra via, forse la pitt diffusa, lungo la quale la
storia sacra € stata per cosi dire prolungata. Tramite Iistituzione dellimamato
docente, la propagazione della «luce muhammadica» ha potuto inondare in
modo pit diretto le generazioni che hanno vissuto ben oltre il tempo del pro-
feta. Il concetto di nur Muhammad (luce di Muhammad) é stato sviluppato dalla
teologia mistica di Sahl al-Tustari (m. 896), il quale vide nel profeta dell'Islam il
prototipo archetipale dell'uomo mistico, il primo adoratore dell'unico vero Dio,
il cristallo attraverso il quale la luce divina si proietta sullumanita intera’. La

7 Sulla questione della trasmissione e dell'influsso del mi ‘rag in Occidente, molto & sta-
to scritto a partire dal classico di MIGUEL ASIN PALACIOS, La escatologia musulmana en la Divina
Comedia, Madrid, Real Academia Espafiola, 1919, trad it. Dante e I'Islam. Volume I: Lescatologia Isla-
mica nella Divina Commedia. Vol. 1I: Storia e critica di una polemica, a cura di Roberto Rossi Testa e
Younis Tawfik, Parma, Nuova Pratiche Editrice, 1994; una traduzione italiana del Liber Scalae
Machometi con un prezioso saggio di Carlo Saccone ¢ in Il libro della scala di Maometto, a cura di
Roberto Rossi Testa, Carlo Saccone, Milano, SE, 1991; pitt recentemente hanno contribuito ad
arricchire il dossier sul mi‘rag le traduzioni in italiano corredate da ampie introduzioni di I
viaggio notturo e l'ascensione del Profeta nel racconto di Ibn ‘Abbas, a cura di Ida Zilio Grandi, Torino,
Einaudi, 2010 e di ABU L-‘ALA AL-MA‘ARRI, Lepistola del perdono. Il viaggio nellaldila, a cura di
Martino Diez, Torino, Einaudi, 2011. Sull'ascensione e le visioni dellAldila nella tradizione isla-
mica mistica, si veda il contributo di Michele Petrone in questo volume.

8 TITUS BURCKHARDT, Introduction aux doctrines ésotériques de I'Islam, Paris, Dervy livres,
1969; trad. it. Introduzione alle dottrine esoteriche dell'Islam, a cura di Giorgio Jannaccone, Barbara
Turco, Roma, Edizioni Mediterranee, 1987, p. 13.

°  Su questo mistico di origini persiane che ebbe un forte influsso sui teologi e mistici
delle generazioni successive tra cui anche al-Gazali, si veda GEORGES CHEHATA ANAWATI, LOUIS
GARDET, Mystique musulmane. Aspects et tendances — Expériences et techniques, Paris, Librairie Philo-
sophique J. Vrin, 1976; trad. it. Mistica islamica. Caratteristiche e ovientamenti, esperienze e tecniche,
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waldya®, che esprime il concetto di amicizia intima e spirituale con Dio, vera e
propria dimensione esoterica della profetologia e di tutta 'imamologia sciita,
permette che questa luce si propaghi di generazione in generazione. In ultima
analisi, come ebbe a dire Corbin, si potrebbe concludere che la $7% é la confes-
sione virtualmente pitt spirituale e mistica dell'Islam™.

Fatte queste premesse, sembrerebbe quasi un paradosso constatare che i
primi passi della mistica islamica (al-tasawwuf al-"islam) si siano mossi all'in-
terno della tradizione sunnita. La proposta di una via mistico-ascetica di av-
vicinamento a Dio, avrebbe per questo trovato molti nemici tra i legalisti delle
varie scuole di diritto sunnita, che vedevano nelle molteplici pratiche asce-
tiche vissute all'interno delle tarigat, un attentato all'unicita divina (fawhid),
vero pilastro di fede e pernio di tutto I'Islam. La totale trascendenza del Dio
unico, implicherebbe la sua inconoscibilita e inavvicinabilita da parte dell'uo-
mo. Un primo campo di prova e di scontro tra legalisti e mistici & stato il Co-
rano stesso, dove all'interpretazione letteralista se ne € opposta una allegorica
(ta'wil). Se dovessimo riassumere i capisaldi della riflessione sull’esperienza
mistica islamica, tre sono i concetti chiave attorno a cui ruotano gli sviluppi
successivi: lidea di cammino e di stazioni (maqamat) attraverso cui il viag-
gio interiore si dipana, 'abbandono totale e fiducioso al maestro spirituale
(Sayh) sino allannullamento del proprio essere, che altro non é che il rifles-
so terreno dell'abbandono fiducioso a Dio (tawakkul ‘ala Allah); infine la pitt
estrema conseguenza dell’abbandono fiducioso é 'annichilimento e lo svuo-
tamento dellessere nellEterno (al-fana’ al-‘asgar o ‘annullamento minore)=.

a cura di Francesco Alfonso Leccese, Milano, Jaca Book, 2017, pp. 61-62; GERHARD BOWERING,
Sahlal-Tustar, in «Encyclopédie de I'Islam», V111, 19952, pp. 869b-871a; ID., Perimeters and Constan-
ts. Early Sufism between Persecution and Heresy, in Islamic Mysticism Contested. Thirteen Centuries of
Controversies and Polemics, a cura di Frederick De Jong, Bernd Radtke, Leiden-Boston-Kéln, Brill,
1999, Pp. 45-67: 60-61.

°  Sviluppatasi in ambiente sciita, la waldya & considerata la dimensione esoterica della
profezia (nubuwwa), sua essenza eterna e preesistente al profeta storico. La waldya intesa come
imamato muhammadico, rappresenta dunque quella prima luce a cui tutto 'esoterismo islami-
co successivo si richiamera; cfr. HENRY CORBIN, Histoire de la philosophie islamique, cit., pp. 56-59;
PAUL WALKER, Wilaya, in «Encyclopédie de I'Islam», X1, 20052, p. 227.

" HENRY CORBIN, Histoire de la philosophie islamique, cit., p. 200; una agile introduzione
allo sciismo é in ALESSANDRO BAUSANI, L'Islam, Milano, Garzanti, 19912, pp. 94-105; per uno stu-
dio piti recente in italiano, si veda LEONARDO CAPEZZONE, MARCO SALATI, L'Islam sciita. Storia di
una minoranza, Roma, Edizioni lavoro, 2006.

2 Goldziher lo aveva paragonato al nirvana indiano, ponendo un parallelo tra l'atman e
al-fana’ al-‘asgar della tradizione sufica, cfr. IGNACE GOLDZIHER, Vorlesungen iiber den Islam, cit.,
p- 164 n. 85; stessa analogia in BURCKHARD, Introduction aux doctrines ésotériques de I'Islam, cit.,
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Sul tawakkul, cosi essenziale per intraprendere una qualsiasi tariqa spiritua-
le poiché considerato una delle stazioni basilari lungo il cammino interiore,
sara bene soffermarsi, ricordando la figura e 'opera del teologo e mistico per-
siano Abit Hamid al-Gazali (1058-1111). Soprannominato «la Prova dell'Islam»,
al-Gazali poté restituire nuovo vigore spirituale a un Islaim mummificato dal
vuoto legalismo in cui si era arenato nel corso dei secoli®, nel contempo ri-
condusse la via mistica nell’'alveo del credo sunnita tradizionale. La sua opera
principale rappresenta una sorta di Summa Theologie dell'Islam sunnita me-
dioevale, 1a "Thiya ‘ulum al-din (“La vivificazione delle scienze religiose”)*, sud-
divisa in quattro grandi sezioni, ognuna contenente dieci libri. Il quinto libro
della quarta sezione chiamata “Le cause della salvezza” (al-mungiyat), s'intitola
“L'Unicita divina e abbandono fiducioso” (al-tawhid wa-I-tawakkul). Qui ven-
gono descritti i vari gradi e stati del tawakkul, il secondo dei quali é raffigurato
tramite un'immagine suggestiva:

La posizione del credente con Dio I'Altissimo ¢é simile a quella del bambino con sua
madre. Invero egli non conosce altri che lei, cerca riparo solo in lei, non fa affidamento
che sudi lei. Quando la vede, si aggrappa in ogni momento al lembo della sua veste e
non lalascia pitu. Se gli accade qualcosa quando ¢ assente, la prima parola che egli dice
€ “mammal”, il primo pensiero che gli viene in mente & sua madre. Lei ¢ il suo rifugio,
confida nella sua protezione, competenza e tenerezza, non senza avere un certo tipo
di consapevolezza grazie al giudizio di cui dispone. [...] Chi ha la mente e lo sguardo
rivolto a Dio, potente ed eccelso, e a Lui si affida, si dedica a Dio come fa il bambino

pp- 13-14. Sulla poca bonta di questo accostamento avrebbe messo in guardia qualche decennio
pitt tardi Louls GARDET, La langue arabe et l'analyse des «Etats spirituels» (contribution a létude de
lexique sifi), in Mélanges Louis Massignon, Damas, Institut Francais de Damas, 1957, 2 voll., 11,
PP- 215-243: 234-235.

5 La bibliografia sullautore é sterminata; per una prima introduzione si veda la voce
di GUNAY ALPAY, al-Ghazali, Aba Hamid, in «Encyclopédie de IIslam», 11, 19652, pp. 1062-1063;
una buona introduzione all'autore e al suo tempo & in Scritti scelti di al-Ghazali, a cura di Laura
Veccia Vaglieri, Roberto Rubinacci, Torino, UTET, 1970; si veda pure l'ampia introduzione in
ABT HAMID AL-GAZALL, La bilancia dellazione e altri scritti, a cura di Massimo Campanini, Torino,
UTET Libreria, 2008, pp. 9-81; PAoLO NICELLI, al-Ghazili pensatore e maestro spirituale, Milano,
Jaca Book, 2013; una agile introduzione in arabo € in YUHANNA QUMAYR, Falasifatu I-Arab: al-
Gazali, Bayriit, Dar al-Masriq, 1999; una lista completa delle opere ¢ in ‘ABD AL-RAHMAN Ba-
pAWT, Muallafat al-Gazali, Kuwayt, al-Nasgir Wikalat al-Matbiiat, 1977,

% Unantologia di questopera monumentale ¢é stata tradotta in italiano in Scritti scelti di
al-Ghazali, cit.

s Per una traduzione italiana si veda AL-GAZALI, Lunicita divina e labbandono fiducioso, a
cura di Fabrizio Pipoli, Paolo Urizzi, Rimini, Il Cerchio, 1995.



162 Paolo La Spisa

con sua madre, si abbandona (mutawakkil) realmente a Lui, cosi infatti il bambino si
abbandona a sua madre®.

Il passo continua con la descrizione dello stadio successivo e ad esso piu
elevato, ossia lo stadio di colui che si pone «nelle mani di Dio I'Altissimo, in
qualunque situazione, come il morto é tra le mani di chi lo lava»”. Come &
noto questa immagine dell’'obbedienza a Dio perinde ad cadaver non é scono-
sciuta alla spiritualita cristiana medievale e moderna®.

| primi due secoli del sufismo, la scuola di Baghdad

Con l'ascesa della dinastia abbaside, il centro dell'impero arabo-islamico si
sposto ad Oriente, emblematico segno del ruolo decisivo che la componen-
te persiana ebbe per la presa del potere da parte del nuovo establishment. Nel
762-763 il califfo al-Mansiir getto le fondamenta di quella che diventera per
i secoli a venire la capitale del califfato: Baghdad, la citta della pace, come la
chiameranno gli storici e geografi arabi®. Citta dalla vocazione cosmopo-
lita, vi fioriranno le arti e le scienze; il popolo delle province vi si riversera
in cerca di sostentamento e affermazione. In un clima di espansione politi-
co-militare, sviluppo culturale ed economico, la nuova capitale non poteva
non diventare il polo di attrazione anche per mistici ed asceti, che nel basso
Iraq avevano cominciato a diffondere le loro esperienze estatiche®. Centro
di scuole di teologia, filosofia e diritto, la Baghdad dei secoli IX e X fu desti-
nata ad accogliere i pitt rinomati mistici dell'epoca. Tra gli altri al-Muhasibi

% ABUG HAMID AL-GAZALI, Thiy@ ‘uliim al-din, Halab, Dar al-wa'y bi-Halab, 1998, 5 voll., 1v,
PPp. 408-409; per un‘altra traduzione italiana dello stesso passo si veda sempre AL-GAZAL, Luni-
cita divina, cit., p. 58, mi sono distanziato dalla traduzione di Pipoli in pitt punti.

v AL-GAZALIL, Thiya@ ‘uliim al-din, cit., p. 409.

¥ Sj osservi che in ambiente cristiano occidentale, ben prima della nota formula gesui-
tica, la metafora del cadavere come esempio di perfetta obbedienza al maestro spirituale e in
ultima analisi a Dio, la si trova gia citata nella Legenda Maior (v1, 4) di San Bonaventura da Ba-
gnoregio (1217/21-1274).

©  Siveda atitolo di esempio YAQUT AL-HAMAWTI AL-ROMI, Magma " al-buldan, Bayrat, Dar
Sadir, 1984, 5 voll., 1, pp. 456b-457a.

2 Traiprimia cui tutta la tradizione del sufismo successivo si richiamera, va annoverato
Hasan al-Basri (642-728), originario di Basra nell'Iraq meridionale, cfr. HELLMUT RITTER, al-
Hasan al-Bagri, in «Encyclopédie de I'Islam», 111, 19712, pp. 254b-255b.
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(m. 857)%, che introdusse la minuziosa analisi dell'anima al fine di non cedere
alle lusinghe mondane; Sari al-Saqati (m. 867), uno dei maestri di Abai I-Nari,
che lo introdurra al concetto di ineffabilita dell’'amore mistico con Dio??; ma
soprattutto al-Gunayd (m. 910), vero leader della scuola mistica di Baghdad.
Le generazioni successive di safi lo chiameranno ta us al-fuqara’, il pavone
dei poveri, ovvero dei stfi. Sara considerato il maestro del cosiddetto misti-
cismo “sobrio”, in contrasto con quello erotico di un Abt Yazid al-Bistami e
di al-Hallag». Al-Gunayd si fece infatti fermo assertore dell'impossibilita di
comunicare le esperienze mistiche ai non iniziati, come lo dimostrano le sue
opere dal linguaggio criptico, nonché della necessita di riconoscere il potre-
re costituito come facente parte dell'ordine divino. Di conseguenza, secondo
al-Gunayd, qualsiasi forma di attivismo politico-sociale si spiegherebbe solo
come naturale esito di una profonda immaturita spirituale. A questo atteg-
giamento si contrapponeva la corrente del misticismo diremmo “impegnato”,
di cui Abt Manstr Ibn Husayn al-Hallag* non e che 'esponente pit noto in
Occidente. Questa scuola propugnava la diffusione della via mistica a tutti,
utilizzando un linguaggio considerato, dall'intellighenzia teologico-giuridica
del tempo, stravagante, per non dire in odore di aperta e smaccata eresia. La
scuola di Baghdad é stata considerata dai mistici delle epoche successive il
centro da cui prese vita il cosiddetto ‘ilm al-tasawwuf, la scienza del sufismo;
tuttavia nell’878 fu anche teatro di persecuzioni contro gli esponenti consi-
derati pit estremisti del movimento. Il personaggio pitt influente che si fece
paladino della restaurazione dell'ortodossia a Baghdad, fu I'asceta, teologo e
predicatore di scuola hanbalita Gulam Halil (m. 888-889). Studioso di hadit, si
distinse per la sua predicazione moraleggiante, basata sul principio coranico
dellordinare il bene e vietare il male (al-"amr bi-lI-ma ‘viif wa-l-nahi ‘an al-mun-
kar). Accreditatosi presso il fratello del califfo al-Mu‘tamid (870-892), chiamo
in giudizio un gruppo di sGfi tra cui Abal [-NGri*. La leggendaria storia del

2 Knysh si interroga se questo pio predicatore non possa essere considerato a giusto
titolo esponente della corrente mistica che prese il nome di “scuola di Baghdad”. Va tuttavia
osservato che il suo metodo rigoroso di esame introspettivo dell'anima, avrebbe rappresentato
una guida sicura per i primi cercatori di Dio con i quali ebbe dopo tutto frequenti contatti, cfr.
ALEXANDER KNYSH, Islamic Mysticism. A Short History, Leiden-Boston-Kaln, Brill, 2000, p. 47.

22 BENEDIKT REINERT, Sarl al-Saqati, in «Encyclopédie de I'Islam», 1x, 19982, pp. 59b-62a.

» KNYsH, Islamic Mysticism, cit., pp. 52-56.

% Lavita e l'opera di questo mistico itinerante e predicatore & stata resa nota dal classico
studio di Louis MASSIGNON, La passion de Husayn Ibn Mansir Halldj, martyr mystique de I'Islam
exécuté a Bagdad le 26 mars 922: étude d’histoire religieuse, Paris, Paul Geuthner, 1922, 2 voll.

% GERHARD BOWERING, Perimeters and Constants, cit., pp. 54-55.
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processo ad al-Nari e ai suoi seguaci come ci € stata trasmessa dai biografi,
non é priva di tinte agiografiche dal chiaro intento apologetico. Tuttavia, pri-
ma di introdurre il nostro autore, sara bene fare una precisazione di ordine
politico-religioso. E norma tra gli studiosi pensare che qualsiasi forma mi-
stica fosse condannata dalla scuola giuridica pitt letteralista dellepoca, nota
come scuola hanbalita. Un simile pregiudizio é stato alimentato non solo
da reali quanto episodici eventi persecutori ora accennati, quanto piuttosto
dallinflusso che 'odierno wahhabismo — questo si, reale acerrimo nemico del
stfismo - continua a esercitare nel mondo islamico moderno. Come ha mes-
so bene in luce Josef van Ess, non va invece dimenticato che molti esponenti
della prima corrente mistica che attraverso I'Iraq e la Persia tra i secoli IX e
X, avevano ricevuto un'educazione giuridico-religiosa in milieux hanbaliti. A
loro volta, gli esponenti piu in vista di questo madhab come gli stessi ‘Abd
al-Qadir al-Gilani, Ibn Taymiyya e Ibn Qayyim al-Gawziyya, ricevettero tutti
un forte influsso dallinsegnamento dei mistici safi delle generazioni prece-
denti*.

Abui al-Husayn al-Nari

Fatte queste essenziali premesse, sara possibile presentare la personalita e
I'opera di un mistico passato quasi inosservato. Di origini persiane della re-
gione del Horasan*, Ahmad Ibn Muhammad Aba al-Husayn al-Nari nacque a
Baghdad in data non nota, sappiamo solo che mori intorno al 907 d.C. Cosi le
Tabaqat al-Kubra (“Le collezioni biografiche maggiori degli antichi mistici”), ci
trasmettono le circostanze della sua morte:

La causa della morte di Abi I-Nair fu I'aver udito questo verso:

«Ho continuato a scendere dal Tuo amore di un gradino,

Son confusi i cuori quando discendono».

Si ritrovo nel deserto errando senza méta. Casco in un canneto di canne appena

% JOSEF VAN Ess, Sufism and its Opponents. Reflections on Topoi, Tribulations, and Transforma-
tion, in Islamic Mysticism contested, cit., pp. 22-44: 29-31.

2 Labibliografia su questo mistico poco frequentato dagli specialisti & assai vasta, tutta-
via come si dira in seguito, I'unico che ha condotto uno studio sistematico della sua opera é stato
Paul Nwyia, sui cui studi si veda oltre. Si vedano tra gli altri N. HANTIF, Biographical Encyclopaedia
of Sufis. Central Asia and Middle East, New Deli, Sarup & Son, 2002, pp. 63-65; ANNEMARIE SCHIM-
MEL, al-Nuri, Ab# I-Husayn Ahmad, in «Encyclopédie de LIslam», V111, 19952, pp. 141b-142b.
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tagliate, le cui radici erano come spade. Cosi camminava su di esse ripetendo il verso
sino alla mattina, mentre il sangue gli scorreva dai piedi. Infine cadde come ebbro con
i piedi tumefatti e mori, che Iddio si compiaccia di lui®.

Di lui i biografi ci narrano le vicende e gli aneddoti pitt disparati con evi-
dente intento agiografico e apologetico. Poco o niente ¢ quindi possibile ri-
tenere come storicamente attendibile. Se non altro il lettore moderno potra
leggervi la memoria che le generazioni successive di siifi hanno trasmesso su
questo personaggio, come ne é stata percepita la testimonianza e 'esperienza
mistica. Ad esempio al-Sulami, un mistico di Ni§apar vissuto tra X e XI seco-
lo, autore di una ben nota raccolta di biografie sif, ci tramanda che allorché
fu chiesto ad al-Nari cosa fosse il sufismo, questi rispose: «Il tasawwuf non &
fatto né di segni né di scienze, ma di condotta morale»®.

Lo stesso biografo ci trasmette un'altra sua affermazione che mette in
luce una particolare visione della via mistica: «Le pilt potenti delle cose che
caratterizzano il nostro tempo sono due: il dotto che opera secondo la sua
scienza e lo gnostico che parla della sua verita»®. Un aspetto che vedeva le
varie scuole mistiche in disaccordo, era la questione del sostentamento del
mistico. Alcuni come al-Gunayd, ritenevano che questi dovesse vivere del
proprio lavoro, altri, volendo seguire alla lettera I'insegnamento del tawa-
kkul, vivevano di elemosina. A questo proposito i biografi ci trasmettono un
aneddoto che riguarda al-Nari: «Fu condotto alla riunione (maglis) del so-
vrano, il quale gli disse: “Da dove vi procurate da mangiare?” Ed egli disse:
“Non conosciamo le cause tramite le quali il sostentamento ci € procurato,
noi siamo gente guidata’»*.

Circa le persone a cui é rivolta la via mistica, gli é stata attribuita questa
affermazione:

Dio ha rivelato la scienza a tutta la gente comune (al-‘amma), ha concesso ai Suoi
amici intimi (‘awliya’) la gnosi (al-ma 'rifa), ai Suoi amici sinceri lo svelamento, ai Suoi
beneamati la visione, nella Sua signoria si € sottratto agli sguardi di tutte le Sue crea-
ture. Quando hanno ritenuto di aver saputo, son rimasti confusi, quando hanno sup-

#  MuHI L-DIN AL-Tu‘MI, Tabaqat al-Kubra, Bayrit, al-maktaba al-tagafiyya, 1994, 3 voll.,
111, p. 510.

»  ‘ABD AL-RAHMAN IBN MUHAMMAD IBN MUSA AL-SULAMI, Kitab tabaqat al-sifiyya, a cura
di Johannes Pedersen, Leiden, Brill, 1960, p. 155.

% AL-Suraml, Kitab tabaqat al-sifiyya, cit., p. 157.

* Ivi, p. 158.
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posto di esser stati riconosciuti, si sono eclissati, lode a Colui i cui prodigi destano
meraviglial®

Resosi famoso negli ambienti religiosi di Baghdad come «l'innamorato di
Dio» (‘asiq Allah), fu per questo ritenuto eretico rischiando piu volte la con-
danna capitale, come reso noto dal celebre e gia menzionato aneddoto tra-
mandato dai suoi biografi:

Quando Gulam Halil accorse dal califfo per motivo dei Siifi, questi ordind che
venisse tagliata loro la testa. Furono convocati, chiamarono il boia, al-Nari accorse
verso di lui. Il boia disse: «Lo sai per cosa stai accorrendo?», «Si, perché mi sia tagliata
la testa, amo di pitt i miei amici che un attimo di vita in piu». Allora il boia rimase
sbigottito e getto la spada. Informo il califfo il quale rinvio il loro caso al giudice dei
giudici di Baghdad. Chiese loro circa le loro faccende, allora al-Niuri si volto a destra,
a sinistra poi abbasso la testa, infine rispose sorprendendolo e disse: «Invero i servi di
Dio in Lui si basano e rassicurano, di Lui parlano, in Lui vivono e muoiono, a Lui fan-
no ritorno in ogni circostanza, a Lui si abbandonano, in Lui confidano a causa della
bellezza del Suo sguardo». Il giudice pianse e disse al califfo: «Se questi sono eretici
(zanadiqa) allora non v’é rimasto pilt nessun musulmano sulla faccia della terra». Cosi
il califfo li lascio liberi®.

Le stazioni dei cuori

Come gia accennato, della veridicita dei fatti narrati dai biografi non abbia-
mo alcuna prova, a causa del fatto che in questo tipo di letteratura a ispira-
zione apologetico-didascalica, la contaminazione, I'interpolazione e il plagio
erano la regola. Sara solo negli anni Sessanta del Novecento che sara fatta
luce sullopera di al-Niiri, grazie alla scoperta che padre Paul Nwyia fece di
alcuni manoscritti conservati a Istanbul, testimoni diretti di uno scritto a lui
attribuito®. Le Magqamat al-qulib (“Le stazioni dei cuori”)*® sono un trattato di

2 ‘ABD AL-RA’UF AL-MANNAWI, al-Kawakib al-durriyya fi tavagim al-sada al-sifiyya, a cura di
Muhammad ‘Arib al-Gadir, Bayrat, Dar Sadir, 1999, s voll., 1, p. 525.

»  AL-MANNAWI, al-Kawakib al-durriyya, cit., p. 523.

*  PAUL NwyYIA, Textes mystiques inédits dAbu-I-Hasan al-Nuri (m. 295/907), in «Mélanges de
'Université Saint-Joseph», 44, 1968, pp. 117-154. Ampi estratti saranno tradotti in francese dallo
stesso autore in ID., Exégése coranique et langage mystique, cit., pp. 316-348.

% Aparte il padre Nwyia, che nel suo saggio seminale Exégése coranique ne ha offerto qual-
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psicologia mistica in cui, facendo largo uso di immagini allegoriche, si de-
scrivono le principali sfide della vita interiore sul percorso della purificazione
del cuore dalle passioni dell’anima. Qui troveranno il loro motivo d’essere veri
e propri spazi interiori, luoghi e personaggi che permetteranno, attraverso
un linguaggio simbolico, di trasmettere i misteri dellesperienza mistica.
Esperienza che, per mistici come Tirmidi Hakim (m. 285/898), sara elevata a
vero e proprio principio ermeneutico del Corano®. Per questo motivo quello
di al-Nair1 non poteva che essere un linguaggio imagé, prendendo a prestito
gli elementi della vita naturale, o come ebbe a dire Abt Bakr al-Kalabadi (m.
995), utilizzando uno stile allusivo ('isara)*’. Giardini, alberi da frutta e oceani,
saranno solo alcuni degli elementi della natura di cui al-Nari fa largo uso nel
suo trattato. Tuttavia, questo non si dipana in un linguaggio a tutti accessi-
bile; in “Le stazioni dei cuori” infatti lautore non disdegna di far uso di una
certa simbologia tutt’altro che intuitiva. Si veda a titolo di esempio il capitolo
XII, in cui l'autore si riferisce alla luce degli astri come simboli dei diversi
gradi della luce interiore®.

Il titolo “Le stazioni dei cuori” fa riferimento al modo di procedere del mi-
stico lungo la strada che lo condurra al suo Beneamato. Nellinguaggio dei mi-
stici di questo periodo e delle epoche successive, le magamat sono le stazioni
attraverso cui il mistico deve passare, stazionando in ognuna di esse prima di
passare a quella successiva. Diversamente dagli ‘ahwal, veri e propri stati mi-
stici di cui 'uomo puo beneficiare per gratuita rivelazione divina, ma proprio
per questo del tutto sfuggenti al suo controllo, le stazioni — enumerate e de-
scritte differentemente dalle varie scuole mistiche — esigono una particolare
pratica da adottare al fine di essere conseguite®. Si veda a titolo di esempio
il Kitab al-luma’ fi I-tasawwuf (“Libro delle luminosita mistiche”) di Ab@t Nasr
al-Sarrag (m. 990), vero e propio manuale per chi voglia intraprendere il viag-

che estratto in traduzione, fino ad oggi esiste solo una traduzione integrale in spagnolo di Mora-
das de los corazones. Abu-1-Nuri de Bagdad, a cura di Luce Lopez-Baralt, Madrid, Trotta, 1999. Una
traduzione italiana integrale & in preparazione da parte di chi scrive.

% PAUL NWYIA, Exégeése coranique et language mystique, cit., pp. 117-156. Una recente intro-
duzione a questo mistico con traduzione italiana di un suo trattato, € in AL-HAKIM AL-TIRMIDI,
Le Profondita del Cuore. Trattato sufi (Bayan al-farq bayna al-Sadr wa’l-Qalb wa’l-Fuad wa’l-Lubb), a
cura di Demetrio Giordani, Milano, Jouvence, 2015.

% IBN ISHAQ AL-BUHARI AL-KALABADI, Kitab al-ta‘arruf li-madhab ahl al-tasawwuf, al-
Qahira, 1960, p. 30.

3 PAUL NWYIA, Textes mystiques inédits, cit., p. 138 ; ID., Exégeése coranique et langage mystique,
cit., pp. 347-348.

*  GEORGES ANAWATI, LoUls GARDET, Mystique musulmane, cit., pp. 70-72..
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gio interiore. Originario di Tas, nella Persia nord orientale, al-Sarrag sara
una delle pitt antiche autorita in materia di ascetismo mistico islamico*. Nel
suo manuale di mistica, I'autore enumera le varie stazioni che il novizio (al-
murid) deve affrontare nel suo viaggio interiore verso Dio. Egli ne conta sette
secondo 'ordine seguente: 1) il pentimento (tawba)*, 2) la delicatezza scrupo-
losa della coscienza (wara ‘), 3) la rinuncia ai beni di questo mondo (zuhd), 4) la
poverta (faqr), 5) la sopportazione (sabr), 6) 'abbandono fiducioso (tawakkul),
7) laccettazione (rida’)*. La sede per entrambe le esperienze mistiche (ma-
qamat e "ahwal) & il cuore dell'uomo. Come ha ben specificato Nwyia, in al-
Nuri lantropologia spirituale si riduce a cardiologia spirituale, perché e qui
che secondo il Nostro si gioca il destino dell'uomo. Il cuore, secondo al-Niiri,
€ paragonato a una casa, che viene purificata dagli elementi immondi che
la abitano come l'associazionismo (Sirk, opposto di Unicita divina o mono-
teismo: tawhid), grazie al vento sollevato dalla generosita divina. Ma vista la
ricchezza delle immagini che ci offre il testo originale, ne propongo qui una
versione integrale:

Sappi che Dio ha creato una casa all'interno del credente, che si chiama cuore
(qalb). Ha sollevato un vento con la sua generosita affinché purificasse quella casa
dall’associazionismo (Sirk), dal dubbio, dall'ipocrisia e dallo spirito di discordia. Quin-
di ha inviato nubi con la sua bonta e ha fatto piovere su quella casa, vi ha fatto crescere
diversi tipi di piante come la certezza, 'abbandono fiducioso (tawakkul), la sincerita,
il timore, la speranza e 'amore (mahabba)®. Quindi ha posto davanti a quella casa un
divano di unicita divina (fawhid), su cui ha steso un tappeto fatto di soddisfazione. Ha
piantato l'albero della gnosi (ma rifa) dinanzi alla casa, le cui radici sono nel cuore del
credente e i cui rami sono in cielo*, sotto il trono [di Dio]. Ha posto alla destra e alla
sinistra del divano un bracciolo fatto delle Sue Leggi divine®, ha aperto nel suo cuore

“  Cfr. PIERRE LORY, al-Sarrag, Abi Nasr ‘Abd Allah, in «Encyclopédie de I'lslam», 1%, 19982,
pp. 67a-68a; ANNEMARIE SCHIMMEL, Mystical Dimensions of Islam, cit., pp. 84-85.

#  Sul concetto di tawba nella letteratura mistica tra IX e X secolo, come intimo desiderio
di distogliere la propria attenzione da questo mondo per dedicarsi interamente alla ricerca di
Dio, si veda GERHARD BOWERING, Perimeters and Constants, cit., pp. 45-53.

2  Cfr. GEORGES ANAWATI, LOUIS GARDET, Mystique musulmane, cit., p. 70.

#  Cfr. Cor. 22, 63.

#  Cfr. Cor. 14, 24-25.

4 La mia traduzione si distanzia da quella di Nwyia che qui traduce: «a la droite de I'ar-
bre Il a placé un divan et a sa gauche un accourdoir, formés de Ses lois», PAUL NWYIA, Exégése
coranique et langage mystique, cit., p. 327; quando il testo arabo che egli stesso edita legge: ;e zoss
Ko dles o9 ol ps, PAUL NWYIA, Textes mystiques inédits, cit., p. 132 1l. 3-4 ; I'editore adotta la
variante dei mss. Haci Mahmud 2451 e Nafiz Pasha 457.
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una porta sul giardino della Sua misericordia, in cui vi ha piantato ogni tipo di piante
aromatiche come l'esaltazione, la lode, la glorificazione e la ripetizione [del nome di
Dio] (dikr). Quindi ha fatto scorrere nel fiume della grazia, acqua del mare della retta
via che annaffia codeste piante. Poi ha appeso sulla porta pit alta una delle lampade
della Sua bonta e I'ha accesa con l'olio dell'onesta, ha illuminato la luce della Sua lam-
pada con la luce del timor di Dio (al-taqwa). Ha chiuso la porta per impedire la rovina
della casa. Ha conservato la chiave e non 'ha affidata a nessuna delle Sue creature, né
a Gabriele, né a Michele, né a Israfele, né ad altri. Quindi disse il Signore, eccelsa sia
la Sua magnificienza: «Questo € il mio scrigno sulla mia terra, fonte del mio sguardo,
abitazione della mia unicita, io sono I'inquilino della dimora». Che magnifico inquili-
no per ur'eccellente abitazione!*

Come si puo osservare, lavita del cuore viene descritta nei minimi dettagli
grazie a immagini tolte dal mondo naturale, dagli agenti atmosferici e dalla
vita quotidiana. La casa deve essere purificata dai possibili elementi immondi
che la abitano, come la miscredenza, 'associare qualcosa a Dio, e da tutto cio
che allontana dall'Unicita divina e dall'amore. Altro elemento fondamentale
su cui torneremo é l'albero della gnosi (Sagaratu I-ma ‘rifa) che nella tradizione
ebraico-cristiana ricorda l'albero della conoscenza di Gen 2, 9, presente anche
in Corano 2, 35; il solo coglierne i frutti procura la cacciata dall’Eden. Qui tut-
tavia si tratta del giardino promesso da Dio ai giusti nellAldila. Il richiamo &
a Corano 14, 23-25, in cui si narra di giardini dove scorrono fiumi promessi ai
credenti, e dove al v. 24 si legge: «Non vedi come Dio ha raccontato una para-
bola di una parola buona paragonandola a un albero buono, le cui radici sono
salde e i cui rami sono in cielo?». Lalbero come simbolo della parola buona,
non puo che essere un albero i cui frutti sono propizi. Il v. 25 si chiude con
un'affermazione d'importanza capitale: «Iddio parla agli vomini in parabole a
che essi riflettano (yatadakkarin)». Con «gnosi» (ma ‘rifa) la tradizione mistica
si riferisce all'accesso a cio che esiste realmente al di 1a delle apparenze, tra-
mite 'esperienza spirituale; la gnosi é per questo la chiave che apre la porta
all'esoterico e allintimo (batin) oltrepassando 'apparente e lessoterico (zahir).
Il termine € assai utilizzato da tutto il movimento mistico che ruotava attorno
alla scuola di Baghdad, a cui prese parte anche Abii Sa‘1d Harraz. Questi, nel
suo Kitab al-haqa’iq (Libro delle verita), analizza il lessico del linguaggio dei
mistici, con I'intento di descrivere gli stati spirituali di cui ogni termine & un
simbolo. Circa il termine ma ‘rifa, Nwyia ricorda che «la gnose n'est pas une

6 PAUL NWYIA, Textes mystiques inédits, cit., pp. 131-132..
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connaissance abstraite, mais une sagesse pratique et une maniére de se por-
ter a Dieu et au monde selon leur vérité profonde»*.

Come si puo osservare, da questa prima citazione dell'opera di al-Nari,
anche i mistici parlano in parabole e per immagini, adottando e ispirandosi
al linguaggio coranico, perché solo tramite parabole e per immagini & possi-
bile trasmettere le verita divine. Come tuttavia osservava Nwyia, le immagini
offerteci da al-NtirT sono per lo pitt statiche. In mezzo alla casa troneggia il
divano, simbolo dell'Unicita divina, asse portante di tutto il credo islamico*.
Limmagine é tolta dall'organizzazione della casa orientale, nel cui atrio prin-
cipale vi é il divano che costeggia i quattro muri della stanza dedicata agli
ospiti®. La casa come simbolo del cuore del credente ritorna piu volte nel-
lo stesso scritto del Nostro. Al capitolo XVI si legge che il cuore del credente
«& come una casa che ha due porte, una conduce al mondo (duniya), l'altra
allAldila». Anche in questa casa vi & un divano sul quale «vi & assiso un re con
due ministri, il re € la certezza, il ministro che sta alla sua destra é la paura,
il ministro che sta alla sua sinistra ¢ la speranza». Limmagine continua con
la descrizione di uno spiazzo in cui si trovano schiere di dodici santi (naqib),
ognuno dei quali simboleggia un pilastro della fede musulmana, tra i quali
sono inclusi i cinque pilastri canonici (in ordine di elencazione: professione di
fede, preghiera, decima, digiuno, pellegrinaggio) oltre alla massima coranica
di ordinare il bene e vietare il male®.

Le virtu del credente che voglia intraprendere la via mistica sono para-
gonate a dei giardini presenti nel cuore delluomo. I giardini simboleggiano
I'Unicita divina, il cammino, la certezza, 'umilta, (fawadu), cid che é lecito
(halal), la mansuetudine, la generosita, la accettazione, I'intenzione sincera,
il decimo e la scienza. Il credente si aggira per i giardini suddetti e se vi trova
dei rovi, come l'associazionismo, I'ipocrisia, la vanagloria, la presunzione, il
dubbio, l'ignoranza e la stoltezza, li sradica e li getta®. In al-NrT chi abita i

“ PAUL NWYIA, Exégeése coranique et langage mystique, cit., p. 273.

“  Cfr. Cor. 15, 47 in cui si legge: «Abbiamo strappato dai loro petti ogni rancore, come fra-
telli adagiati su letti, faccia a faccia», dove «letti» € la traduzione dello stesso termine utilizzato
da al-Nari, sarir pl. surur.

#  Sul significato simbolico-religioso dell'ospitalita nelle tre religioni monoteiste si veda
il noto saggio di Louls MASSIGNON, Les trois priéres d’Abrham, Paris, éditions du Cerf, 1997; trad.
it. Lospitalita di Abramo. All'ovigine di ebraismo, cristianesimo e islam, a cura di Domenico Canciani,
Milano, Medusa, 2002.

o PAUL NWYIA, Textes mystiques inédits, cit., pp. 140-141 ; ID., Exégése coranique et langage
mystique, cit., pp. 329-330.

st Limmagine ricorda la parabola del seminatore descritta in Mt 13, 3-9.
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giardini, vi si aggira e passeggia non solo per goderne le delizie, ma anche per
custodirli e pulirli da cio che li renderebbe immondi.

Veniamo infine a quella che é stata ritenuta 'immagine pit pregnante di
tutta l'opera, ovvero 'immagine della «cittadella». Nwyia non esito a segna-
lare tutta la distanza dellimmagine di al-Nari dal castello interiore di Teresa
DAvila dal’omonimo titolo®. Ecco 'immagine delle cittadelle del cuore come
ce le descrive al-Nari:

Sappi che Dio 'Altissimo ha posto nel cuore dei credenti sette cittadelle circondate
da sette mura di cinta e bastioni. Ha ordinato ai credenti di stare all'interno di queste
cittadelle, ed ha lasciato Satana all'esterno di tutte queste cittadelle, mentre inveisce e
abbaia loro al di la di esse, come abbaiano i cani.

La prima cittadella ha le mura di giacinto, ed esso ¢ la conoscenza gnostica di Dio;
intorno vi é una cittadella d’oro che ¢é la fede in Dio I'Altissimo; intorno si trova una
cittadella d’argento che ¢ la sincerita di parola e d’azione; intorno c’e una cittadella di
ferro che ¢ il consenso al decreto di Dio I'Altissimo; intorno ¢’é una cittadella di rame
che é I'assolvimento delle prescrizioni di Dio I'Altissimo; intorno c’¢ una cittadella di
ottone, che é I'assolvimento dell’'ordine di Dio e della Sua proibizione; intorno c’¢ una
cittadella di terracotta, che é I'assolvimento dell’'educazione dell’anima in tutte le sue
azioni, poiché I'Altissimo ha detto [a Satana]: «Invero non avrai potere alcuno sui Miei
servi»®. Il credente, trovandosi nella cittadella di giacinto, sta allinterno di queste
cittadelle, mentre Satana non ha alcuna via di accesso ad esse fintantoché il servo
assolve alleducazione dell’anima. Allorché disdegna la propria anima dicendo: «Non
€ necessaria», allora Satana gli prende la prima cittadella di terracotta ed ambisce ad
entrare nell’altra. Ogni qualvolta trascura l'ordine e la proibizione di Dio, Satana gli
prende la cittadella fatta di ottone e ambisce ad entrare nella terza. Ogni volta che
tralascia di acconsentire al decreto di Dio I'Altissimo, Satana prende la cittadella di
rame ed ambisce a entrare nella quarta, cosi fino alla fine.

Come si puo osservare, la differenza con la spazialita interiore di Santa
Teresa ¢ totale. Mentre in questa il cammino spirituale si declina in un mo-
vimento dall’esterno verso I'interno del castello, la cui settima stanza ¢ abita-

2 Cfr. PAUL NWYIA, Exégése coranique et langage mystique, cit., p. 334 ; anche la Schimmel
non esita a ritenere che «the Baghdad Sufi does not reach the psychological depth of the great
Carmelite nun», ANNEMARIE SCHIMMEL, Mistical Dimensions of Islam, cit., p. 61.

$3 Cor. 15, 42. Dalla descrizione del materiale con cui sono fatte le sette fortezze, si com-
prende la posizione con cui sono disposte. Si tratta di una struttura a cerchi concentrici, dove la
cittadella di giacinto in cui si trova 'uomo, € al centro ed € contornata da altre sei cinta murarie.

¢ PAUL NWYIA, Textes mystiques inédits, cit., pp. 135-136.
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ta da Dio con cui il mistico ambisce ricongiungersi®, in al-Nuri la dinamica
dellimmagine & per cosi dire ribaltata. Tuttavia per comprenderne a fondo
la simbologia ¢ necessario chiarirne 'organizzazione architettonica. Sebbe-
ne Nwyia avesse ritenuto poco chiara la disposizione delle cittadelle¢, dal te-
sto risulta evidente una architettura a struttura concentrica, dove al centro,
allinterno della cittadella fatta di giacinto, sta il credente, mentre le mura pitt
esterne sono della cittadella di terracotta. Sempre in un'ottica comparativa,
mentre il castello dell'anima di Teresa utilizza una simbologia dello spazio e
dei luoghi domestici come cammino interiore orizzontale di avvicinamento
a Dio, qui cio che si prefigura & la lotta del credente contro Satana, che dall’e-
sterno minaccia di entrare e conquistare il cuore del credente. In questo senso
la lotta interiore che i mistici chiameranno al-gihad al-'akbar, ovvero lo sforzo
maggiore, & prefigurato come guerra difensiva. Il termine per cittadella (hisn)
fa parte del lessico militare utilizzato per indicare i castelli di protezione e
difesa utilizzati in caso di guerra. Si staglia dunque molto nitida 'immagine
dell'uomo che si deve fortificare contro le forze del male. Limmagine non solo
é stata utlizzata da altri mistici come Tirmidi Hakim*, ma ha dei paralleli
assai interessanti anche in al-Gazali. Questi, nella “Vivificazione delle scienze
religiose”, allinterno della sezione detta muhlikat, ovvero «le cause della per-
dizione», dedica un capitolo alle «meraviglie del cuore», di cui un paragrafo
(bayan) é dedicato alla descrizione degli ingressi del cuore attraverso cui Sata-
na si insinua. Scrive al-Gazali:

Sappi che il cuore & come una cittadella (hisn) e che Satana é un nemico che vuole
entrare nella cittadella, cosi da impadronirsene e conquistarla. Egli puo proteggere la
cittadella dal nemico solo facendo la guardia alle porte della cittadella, alle sue entrate
e nei punti di rottura. Colui che non ne conosce le porte non é in grado di sorvegliarle.
La protezione del cuore dalla cattiva ispirazione di Satana € necessaria, ed & un obbli-
go individuale per ogni servo che ne é soggetto®.

Il brano segue con 'enumerazione delle porte attraverso cui Satana ha ac-
cesso nel cuore dell'uomo. Le prime ad essere enumerate sono l'ira e le passio-
ni carnali. Qualche pagina oltre vengono descritti i quattro elementi da cui &

55 TERESA D’AviLA, Il castello interiore, a cura di Massimo Bettetini, Casale Monferrato,
Piemme, 2002.

6 PAUL NWYIA, Exégeése coranique et langage mystique, cit., pp. 332-333.

7 Ivi, p.334n. 1.

8 ABU HAMID AL-GAZALI, Thiya@ ‘uliim al-din, cit., 111, pp. 49-50.
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costituita la cittadella; essi sono la solitudine (halwa), il silenzio (samt), la fame
(gaw") e laveglia (sahar)®*; ovvero i pilastri della vita ascetica che permettono di
tenere a freno i desideri e le passioni che provengono dall'anima. In urnfaltra
opera dello stesso autore, dal titolo Kimiya' al-sa‘ada (“Lalchimia della felici-
t2”), lanima é paragonata ad una citta,

in cui le mani, i piedi e tutte le membra rappresentano i terreni coltivabili, la facolta
appetitiva e il governatore, la facolta irascibile é la polizia, il cuore € il re e I'intelletto
ne é il ministro. Il re li governa affinché il suo regno e le sue condizioni siano stabili.
Infatti il governatore, che é la passione, & menzognero, curioso e imbroglione; la poli-
zia, che é lira, ¢ malvagia, assassina e distruttiva®.

Se il cuore non tiene a bada le sue passioni e le sue inclinazioni naturali,
sara perduto. Case, cittadelle, fortezze, citta abitate da re, ministri ed eserciti,
sono le immagini attorno a cui ruota il pensiero dei mistici musulmani tra i
secoli X e XII. Si descrive in ultima analisi la lotta del cuore contro la propria
stessa anima, ovvero quella lotta interiore ben nota a tutte le tradizioni misti-
che e spirituali, in cui ogni uomo che voglia intraprendere il cammino verso
il Trascendente, & obbligato a cimentarsi. Le immagini or ora evocate sono
talmente diffuse nel pensiero arabo-islamico che le ritroviamo anche in altri
testi dalla pit variegata natura, come le ben note “Epistole dei fratelli della
purita e degli amici sinceri”.

A conclusione di questa breve introduzione al mondo interiore delle prime
generazioni di mistici sifi, vorrei focalizzare lo sguardo su un aspetto del-
le immagini evocate poc’anzi da Abii al-Niiri e al-Gazali, ovvero quello delle
mura di cinta, veri bastioni del cuore dell'uomo contro gli attacchi di Satana.
Limmagine trova un suo modello archetipico in Corano 18, 93. La «sura della
Caverna» e nota per essere stata considerata da Louis Massignon «I’Apocalisse

% Ivi, p. 120.

6 ABU HAMID AL-GAZALI, Magmii‘a rasa il al- Tmam al-Gazali: Kimiya’ al-sa‘ada, a cura di
Ibrahim Amir Muhammad, al-Qahira, al-maktaba al-tawfiqiyya, (senza data), p. 451. Per unal-
tra traduzione italiana dello stesso passo citato, si veda AL-GAzALI, La bilancia dell'azione, cit.,
p- 359.

' Rasa’'il Ihwan al-Safa’ wa Hullan al-Wafa’, a cura di “Arif Tamir, Bayriit-Baris, Mansarat
‘Awidat, 1995, 5 voll. Sul misticismo presente in quest'opera, che é stata considerata la prima en-
ciclopedia del mondo arabo medievale, si veda MARIANA KHOURY-SAMANI, Les «Ikhwan al-safa’»
et la mystique. Etude et traduction partielle de PEpitre xLvI, in «Mélanges de 'Université Saint-Jose-
ph», 53,1993-1994, pp. 309-352..
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dellIslam®». Lintero capitolo si caratterizza per il suo contenuto escatologi-
co, spesso dallandamento oscuro a causa dei numerosi riferimenti simbolici
in esso racchiusi. I versetti che qui sono del pitt grande interesse sono i vv.
93-98, dove si racconta che il Bicorne®, identificato nei commentari con Ales-
sandro il Macedone, protagonista di altre narrazioni orientali dal contenuto
apocalittico®, fa erigere una muraglia a protezione di un popolo che a stento
conosceva parola, contro le invasioni di Gog e Magog®, popoli mitici la cui di-
scesa indicherebbe l'incipiente fine dei tempi. Al-Tabari, nel suo celebre com-
mentario al Corano, ci offre una descrizione minuziosa di Gog e Magog, che
vengono assimilati a delle creature bestiali, semiuomini e semibestie, «Essi
vanno in cerca del tinnin, il mostro marino, a primavera [...] e tutti gli anni ne
abbattono uno, e ne mangiano tutto I'anno»*. D’altro canto il commentario
del mistico Ibn ‘Ata’, identifica il Bicorne con I'uomo perfetto, il demiurgo,

¢ Louls MASSINGON, Les «Sept Dormants» Apocalypse de I'Islam, in Opera Minora, a cura diY.
Moubarac, 3 voll., 111, Beirouth, Dar al-Maaref, 1963, pp. 104-118.

& Sullorigine del nome si veda WiLLIAM MONTGOMERY WATT, Iskandar, in «Encyclopédie
del'Islam», 1v,1978?, p. 133a. Per I'identificazione del Bicorne con Alessandro Magno, si veda ABU
GA‘FAR MUHAMMAD IBN GARIR AL-TABARI, Gami al-bayan ‘anta'wil al-Qur an, al-Qahira, Sarika
maktaba wa matba‘a Mustafa al-Babi al-Halabi, 1968, 33 voll., xv, pp. 17-19.

¢ La mitizzazione del personaggio di Alessandro il Macedone affonda le radici nel passo
biblico di 1Mac 1, 1-9. Uno degli esiti letterari pit celebri di questo mito & il noto Romanzo di
Alessandro, che conobbe una vastissima diffusione in Oriente e nelle letterature europee medio-
evali e moderne. Sulla tradizione araba si veda ISRAEL FRIEDLANDER, Die Chadhirlegende und der
Alexanderroman. Eine sagengeschichtliche und literarhistorische Untersuchung, Leipzig, B. G. Teubner,
1913; TILMAN NAGEL, Alexander der Grosse in der frithislamischen Volksliteratur, Walldorf-Hessen, H.
Vorndran, 1978; FAUSTINA DOUFIRAR-AERTS, Alexander Magnus Arabicus. A Survey of the Alexander
Tradition through Seven Centuries: from Pseudo-Callistenes to Suri, Paris-Leuven, Walpole-Peeters,
2010; tramite le recensioni arabe il testo giunse anche in Etiopia; per uno studio comprensivo di
tutte le recensioni, si veda A Companion to Alexander Literature in the Middle Ages, a cura di David
Zuwiyya, Boston-Leiden, Brill, 2011. Per l'edizione del testo greco, con ampia introduzione, si
veda Il romanzo di Alessandro, a cura di Richard Stoneman, traduzione di Tristano Gargiulo, Mi-
lano, Fondazione Lorenzo Valla-Mondadori, 2007, 2 voll.

& Cfr. Cor. 21, 96; i nomi hanno un'origine biblica, cfr. Gen 10, 2; Ez 38-39; Ap 20, 8.

¢ Traduzione italiana in PAoLO DALL'OGLIO, Speranza nell’Islam. Interpretazione della pro-
spettiva escatologica di Corano XVIII, Genova, Marietti, 1991, p. 110. Si osservi che con tinnin i testi
apocalittici e agiografici orientali sia cristiani che musulmani, indicano il drago a sette teste,
simbolo della Bestia e dellAnticristo, o il dragone precristiano, sul quale si veda PAOLO MAR-
RASSINI, Ethiopian and Near Eastern Dragons, a cura di Pier Giorgio Borbone, Alessandro Men-
gozzi, Mauro Tosco, Loquentes Linguis. Studi linguistici e ovientali in onore di Fabrizio A. Pennacchietti,
Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 2006, pp. 459-468; ID., Storia e leggenda dell’Etiopia tardoantica. Le
iscrizioni reali aksumite, con un'appendice di Rodolfo Fattovich, La civilta aksumita: aspetti archeologici;
e una nota editoriale di Alessandro Bausi, Brescia, Paideia, 2014, p. 42; PAOLO La SPISA, Martirio e
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I'«obbedito» (muta ‘), che ha compiuto il cammino «del santo giunto alla per-
fetta unione con Dio»*. Dall'Oglio ne offre una lettura suggestiva: «Il viaggio
nel territorio di Gog e Magog sembra quasi un viaggio tra i mostri dell'incon-
scio sociale dove sono stati rinchiusi affinché non attentino alla civilta di cui
Ielemento chiave sembra essere la coscienza morale»®.

Gog e Magog sarebbero popolazioni mitiche la cui invasione minaccia di
«corrompere la terra»”, ma anche i mostri che abitano I'inconscio dell'uomo,
quei nemici che ogni uomo deve combattere nel suo gihad personale. Ogni
uomo si puo salvare tramite 'erezione di una muraglia di cui al-Tabari ci de-
scrive minuziosamente la fabbricazione:

E cominciando il suo lavoro, gli scavo una base fino a raggiungere l'acqua, e poi
gli fece cinquanta parasanghe di larghezza, e lo riempi di rocce, e per cemento uso il
rame, fuso e poi colatovi sopra, e divenne come se fosse una vena di montagna sotto
terra, poi lo innalzo e lo elevo con blocchi di ferro e rame fuso, e lo fece percorrere da
una vena d’ottone, e divenne come una veste tinta col giallo dell'ottone, il rosso del
rame, ed il nero del ferro”.

La descrizione particolareggiata del materiale utilizzato per I'edificazione
della muraglia, non puo6 non evocare 'immagine utilizzata da al-Nir1 delle
cittadelle con le loro mura fatte di materiali differenti, dal pitt pregiato al
pitt grezzo. Il rame, l'ottone e il ferro sono i tre metalli in comune tra le due
narrazioni. Laccostamento, sebbene non voglia porre in relazione diretta i
due testi, impone una riflessione sul significato simbolico dei metalli e del-
le pietre utilizzati per l'edificazione di mura o cittadelle poste in difesa dalle
forze del male. Se nella sura coranica i metalli e arte della metallurgia (nel
testo coranico il Bicorne fonde i metalli) simboleggiano 'avanzamento della
civilta contro la barbarie’, nello scritto di al-Nar1 la materia di cui é fatta la
cittadella assume un significato tutto spirituale, ovvero il progressivo allonta-

rappresaglia nell’Avabia meridionale dei secoli V e VI: uno sguardo sinottico tra fonti islamiche e cristiane,
in «<Adamantius», 23, 2017, pp. 318-340: 324.

¢ Termine per cui siveda Corano 81, 19-21.

¢ PAOLO DALL'OGLIO, Speranza nell’Islam, cit., p. 313.

®  Ivi, p. 112.

7 Cor.18,94.

7 Traduzione in PAoLO DALL’OGLIO, Speranza nell’Islam, cit., p. 111.

7 In questo scontro Dall'Oglio intravedeva la necessita di una «lotta per 'umanizzazio-
ne della bruta pasta antropomorfa primordiale» in cui & necessario uno «sforzo comunitario».
«Sara necessaria unautentica mobilitazione delle forze vive di quel popolo, unita alla conoscen-
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narsi o avvicinarsi, a seconda del movimento, dal o verso il cuore, vero tesoro
prezioso dell'uomo, virtualmente considerato il luogo privilegiato dell'unione
mistica con Dio.

Riassunto

In questo contributo viene presentata lopera di Aba al-Nari, mistico che visse a Ba-
ghdad tra IX e X secolo. Vengono presentati in traduzione ampi stralci delle Stazioni
dei cuori, Popera piu celebre del mistico di Baghdad. Sono inoltre proposti alcuni acco-
stamenti con altri autori della letteratura mistica.

Abstract

This contribution presents the work of Aba al-Ntri, a mystic who lived in Baghdad
between the 9th and 10th centuries. Large excerpts from The Stations of Hearts, his most
famous work, are presented in Italian translation. Eventually, some comparisons
with other authors of the mystical Arabic literature are proposed.

za tecnica, all'arte alchemica ed alla capacita organizzativa di Du 1-Qarnayn, perché si possa
erigere una muraglia difensiva efficace»; cfr. PAoLo DALL'OGLIO, Speranza nell’Islam, cit., p. 301.



Giovanni Maria Martini*

Geografie interiori del pellegrinaggio alla Mecca

9 idea per questo studio mi & stata suggerita dal titolo stesso del semina-
rio a cui fui invitato a partecipare dalla professoressa Isabella Gagliardi
e da cui é nato il presente volume, tenutosi all'Universita di Firenze il
7 dicembre 2017. Tale seminario titolava Geografie interiori: la pratica dei pelle-
grinaggi interiori tra cristianesimo, ebraismo e Islam nel Medioevo (VI-XV secolo).
Sebbene la parola “pellegrinaggio” non sia presente nel titolo finale scelto per
il libro, tale concetto rimane in ogni caso di grande importanza in relazione
al tema delle geografie interiori, come dimostrato dai numerosi riferimenti
allidea di un pellegrinaggio interiore a Gerusalemme presenti nei contributi
che hanno preceduto e, in particolar modo, nel saggio di Isabella Gagliardi,
in cui lautrice presenta un'illuminante rassegna di fonti, sia ebraiche che
cristiane, dalle quali si evince chiaramente il ruolo fondamentale svolto dalla
Citta santa di Gerusalemme in qualita di luogo “centrale” sia della geografia
materiale che spirituale di tali tradizioni religiose, da cui deriva a sua volta, in
modo diretto e immediato, la possibilita di trasposizione del pellegrinaggio
materiale verso Gerusalemme in pellegrinaggio interiore dell'anima verso la
Gerusalemme celeste, anch’esso ricorrente in quelle medesime fonti.

Anche nell'Islam é presente un rito di pellegrinaggio e anche nell'Islam il
pellegrinaggio si compie, mutatis mutandis, alla volta di una Citta santa, desti-
nata a ospitare la “Casa di Dio” e percio a rappresentare il centro del mondo
per una data comunita religiosa: Gerusalemme si muta in Mecca.

La possibilita di lavorare su un modello geografico e concettuale molto si-
mile a quello che si riscontra in numerose fonti ebraiche e cristiane risulta di
estremo interesse sia tenuto conto dell'approccio comparativo della presente

*

Universita degli Studi di Napoli “LOrientale”
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raccolta di studi, sia degli obbiettivi ch'essa si prefigge, ovvero verificare se tut-
te le religioni abramitiche attestino l'esistenza di un nesso forte tra coscienza
e spazio fisico e tentare di ricostruire il processo di formazione delle coscienze
basato sullinteriorizzazione degli spazi attraverso lo studio di quei testi lette-
rari in grado di testimoniare come furono forgiate le categorie interpretative
grazie alle quali la dimensione interiore della coscienza puo essere trattata
come un luogo fisico, rendendo dunque possibile interiorizzare lo spazio e,
di conseguenza, progettare e effettuare un processo di perfezionamento della
coscienza ricorrendo alle categorie concettuali tipicamente spaziali.

La domanda a cui questo breve studio vuole provare a rispondere, dunque,
¢ se esista o meno, secondo le fonti islamiche medioevali, una geografia in-
teriore del pellegrinaggio alla Mecca. La risposta a tele domanda va ricercata
specialmente nelle opere dei maestri del Sufismo (fasawwuf), la pitt importan-
te tradizione spirituale del mondo musulmano, perché é in tale milieu e nelle
opere che in esso furono composte che si ritrova la pilt spiccata e genuina
propensione all'interiorizzazione e alla trasposizione simbolica di dati e fatti
materiali. La risposta che la ricchissima letteratura sufi medioevale, sia in lin-
gua araba che persiana, restituisce a suddetta domanda, & decisamente affer-
mativa e ricca di suggestioni. Tuttavia, prima di procedere allanalisi di alcuni
testi che fanno esplicito riferimento all'interiorizzazione del pellegrinaggio
alla Mecca, sara utile presentare, almeno per sommi capi, la forma esteriore
di quello stesso pellegrinaggio, ovvero determinare quali siano i soggetti di
detto processo di interiorizzazione.

Breve descrizione del pellegrinaggio musulmano alla Mecca e altre osservazioni
preliminari

Lo hajj, termine arabo per designare il pellegrinaggio alla Mecca, & uno dei
cinque “pilastri dell'Islam”, ovvero i cinque elementi basilari su cui si fonda la
religione musulmana. Compiere il pellegrinaggio almeno una volta durante
la propria vita € un obbligo religioso per ogni musulmano sano di corpo e di
mente che abbia raggiunto l'eta adulta e che abbia la disponibilita economica
per affrontarne i costi senza compromettere con cio leconomia familiare. I
Pellegrinaggio alla Mecca inoltre ¢, tra tutti i riti dell'Islam, di gran lunga il pit
complesso, a tal punto che i devoti si prepararono ad affrontarlo studiandone
le varie fasi, sovente scegliendo di compierlo al seguito di una guida esperta
della comunita che abbia gia compiuto lo hajj numerose volte in passato. La
complessita dello hajj deriva dal fatto che non si tratta, di fatto, di un singolo
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rito, ma si compone altresi di una serie articolata di sotto-riti da compiersi
in una determinata sequenza in date particolari, a orari particolari, in luoghi
particolari, i quali si estendono ben al di la della citta della Mecca, compren-
dendo nella fattispecie le localita di Mina e ‘Arafat, quest’'ultima ubicata circa
quindici chilometri a est della Citta santa. Semplificando al massimo, tenendo
presente che lo scopo di questo saggio non é tanto descrivere minuziosamente
lo hajj in tutti i suoi particolari, ma di concentrarsi piuttosto sul processo di
interiorizzazione che lo hajj ha subito in certa letteratura musulmana, dire-
mo che tra i principali momenti del pellegrinaggio v’é ad esempio l'entrata
nello stato rituale di pellegrino (ihram), che comprende la vestizione dell’abi-
to del pellegrinaggio ed avviene oltrepassando determinati punti geografici,
chiamati migqat, collocati nella penisola araba a varia distanza dalla Mecca a
seconda della direzione dalla quale si approccia la Citta santa. Ad esempio per
i pellegrini che provengono dall'Iraq il migat di riferimento si trova a circa no-
vantaquattro chilometri a nordest della Mecca, in una localita chiama Dhat
al-‘irq. Uno dei momenti centrali dello hajj & poi senz’altro la circumambu-
lazione della Caaba, rito chiamato in arabo fawaf; Caaba che é un edificio di
forma approssimativamente cubica, collocata al centro della citta della Mecca,
nel cui angolo orientale & incastonata la famosa Pietra Nera (al-hajar al-aswad).
Altri riti fondamentali costitutivi del pellegrinaggio sono poi una corsa ripetu-
ta tra due piccole alture rocciose chiamate Safa e Marwa, denominata sa y; la
sosta sull'altopiano di ‘Arafat, detta wuquf; la lapidazione (jamra) di tre steli che
rappresentano Satana nella localita di Min3; il sacrificio delle vittime animali
(nahr) sempre a Mina, come pure la rasatura dei capelli (halg). Come premesso,
questo succinto elenco di luoghi e azioni che costituiscono lo hajj non ha alcu-
na pretesa di essere esaustivo. Esso bensi & stato concepito col preciso intento
di fornire solo il minimo indispensabile di informazioni necessarie a rendere
intellegibili i testi che saranno presentati tra poco e ad apprezzare il proces-
so di interiorizzazione della geografia fisica del pellegrinaggio alla Mecca e la
sua trasposizione simbolica in viaggio interiore che in detti testi si verifica in
modo puntuale ed esplicito, dimostrando cosi la piena coscienza che iloro au-
tori avevano di tale possibilita interpretativa’.

! Perunadisamina dettagliata dello hajj si rimanda alla vasta bibliografia in merito. Una
descrizione approfondita si trova nell'articolo Hadjdj in «<Encyclopaedia of Islam, New Edition»,
12voll., Leiden-London, E J. Brill e Luzac & Co, 1986-2004, 111, pp. 31-38. Nella medesima opera
di riferimento sono inclusi anche numerosi articoli dedicati specificatamente a singoli aspetti
e luoghi dello hajj. Una precisa e chiara descrizione dello hajj in lingua italiana ¢ del professor
Alberto Ventura in Islam, a cura di Giovanni Filoramo, Roma-Bari, Laterza, 1999, pp. 138-143.
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Oltre ai riti veri e propri dello hajj, nei testi che tentano 'impresa d’'una
sua trasfigurazione simbolica, un ruolo importante lo ha naturalmente il
viaggio che conduce il pellegrino dalla propria dimora sino alla Mecca che,
sebbene non fosse forse cosi rischioso come il viaggio che intraprendevano i
pellegrini dell’Europa medioevale alla volta di Gerusalemme, era in ogni caso
un'impresa estremamente impegnativa, che prevedeva la possibilita di non
fare piu ritorno a casa. Di qui la necessita, per il pellegrino, di regolare tutte
le questioni in sospeso prima della partenza, pena l'invalidazione del pelle-
grinaggio stesso.

Prima di passare allesame di alcuni testi che affrontano il tema dell'inte-
riorizzazione dei riti del pellegrinaggio, puo essere utile ricordare un altro
punto, ovvero quale sia lorigine attribuita a questi ultimi dalla tradizione
musulmana. Semplificando molto, ancora una volta, si puo dire che tutti i
riti che compongono lo hajj siano rievocazioni di episodi delle vite di profeti
dellAntico testamento e, in particolare, di episodi della vita di Abramo, della
sua schiava Agar e del loro figlio Ismaele. In un certo senso, dunque, si puo af-
fermare che il pellegrinaggio alla Mecca sia un rito abramitico, il rito abrami-
tico per eccellenza dal punto di vista della civilta islamica. Questo & un aspetto
interessante da sottolineare, soprattutto considerando il focus di questo vo-
lume che, chiamando in causa ebraismo, cristianesimo e Islam, si concentra
proprio sulle cosiddette religioni abramitiche.

Un'ultima premessa va dedicata infine a una caratteristica importan-
te del linguaggio simbolico che in molti casi vedremo all’opera nelle fon-
ti analizzate. Si tratta di un linguaggio simbolico che la civilta islamica,
concettualmente fondata sul Corano, ritenuto parola di Dio rivelata in lin-
gua araba, condivide in parte con I'ebraismo, e che insiste molto proprio
sul simbolismo e sullinterpretazione delle lettere e delle parole, lavorando
per assonanze e paraetimologie simboliche, facendosi forte della struttura
stessa della lingua araba, in cui tutti i vocaboli sono concepiti, e dunque
raggruppati anche nei dizionari, sotto radici trilittere e non in ordine alfa-
betico, accentuando ancora di pit, cosi facendo, le possibili relazioni tra le
varie parole derivanti dalle stesse radici, o addirittura tra termini derivan-
ti da radici costituite da combinazioni diverse delle stesse lettere. Questo
tipo di simbolismo letterale & cosi profondamente radicato nella mentalita
musulmana che perfino autori che non erano di madrelingua araba e scri-
vevano in altre lingue, di ceppo completamente diverso, come ad esempio
il persiano che é una lingua indoeuropea, non hanno potuto né voluto esi-
mersi da farne ricorso in molti casi.
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Linteriorizzazione del pellegrinaggio alla Mecca nel Sufismo medioevale

La prima opera che sara presentata é anche la pit tarda tra quelle che verranno
analizzate. Scritta in persiano a cavallo tra il XIII e il XIV secolo dell’era volgare,
essa non appartiene dunque al periodo formativo, bensi a quello della piena ma-
turita del Sufismo. In essa, percio, si possono cogliere gli esiti di un lungo proces-
so di elaborazione intellettuale che aveva avuto luogo nei secoli precedenti e di
cui si cerchera di ricostruire per sommi capi la genesi nelle pagine che seguono.
Lopera in questione si intitola Fusil al-usul, ovvero “I capitoli sulle fondamenta
[della religione musulmana]”. Si tratta di un testo non esplicitamente datato,
ma certamente anteriore al 1304, composto da ‘Ala’ al-Dawla al-Simnani (m.
736/1336), uno dei pitt eminenti Sufi persiani vissuti nel periodo in cui I'Iran fu
governato dalla dinastia mongola degli Ilkhanidi. I Fusil sono sostanzialmente
un manuale di ortoprassi, contenente le indicazioni utili a espletare i principali
riti dell'Islam, quali ad esempio la preghiera giornaliera, il digiuno del mese di
Ramadan, l'elemosina obbligatoria e, per lappunto, il pellegrinaggio alla Mecca.
Redatti da Simnani in persiano per i suoi discepoli che non leggevano larabo?,
laspetto pitt interessante dei Fusul consiste nei commenti inseriti dallautore
in chiosa a ciascun capitolo. Da spirituale quale egli era infatti, Simnani, dopo
aver dato conto delle forme esteriori di quei riti che costituiscono una parte im-
portante della legge religiosa islamica, la shari‘a, sente il bisogno di precisare
quale sia il significato spirituale e la trasposizione interiore di cui questi ultimi
sono passibili. E dunque nelle conclusioni del quarto capitolo, quello dedicato
appunto al pellegrinaggio, che si trovano le osservazioni pitt interessanti ai fini
che ci siamo prefissati. Il passo é sintetico ma pregnante, e la questione v’e mes-
sa in chiaro fin dalle prime battute, dato che vi leggiamo:

E tuttavia il vero pellegrinaggio (hajj-i haqiq) & che si prenda congedo dalla “casa
del basso mondo” (khana-yi dunya) e dai [suoi] “animali domestici” (khana-gyan) — che
sono 'anima concupiscente (nafs) e il desiderio — con l'intenzione di compiere le cir-
cumambulazioni rituali alla “Caaba del cuore” (ba niyyat-i tavaf-i ka ‘ba-yi dil); e che ci si
metta in cammino alla volta dei “deserti dell'invisibile” (barari-yi ghayb) e si decapitino
i demoniaci nemici sul “Passo di Satana” (‘aqabat al-Shaytan) con la scimitarra della
ripetizione del nome di Dio; e che, [giunti] al “Dhat al-‘irq dell’anima purificata’ (jan),
si indossi la veste dellabbandono della volonta propria (per compiere solo la volonta

*  Su questo aspetto si veda GIOVANNI MARIA MARTINI, ‘Ald’ al-Dawla al-Simnani between
Spiritual Authority and Political Power. A Persian Lovd and Intellectual in the Heart of the Ilkhanate, Lei-
den-Boston, Brill, 2018, pp. 122-135.
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di Dio), e ci si rechi al “Monte Arafat della gnosi” (‘Arafat-i ‘irfan), e da li alla volta della
“Mina dell’amor di Dio” (Mina-yi mahabbat), e si scagli il sasso del rifiuto sui desideri
della carne. E quando la morte (mana) dell'anima concupiscente (nafs) sara stata datain
sacrificio sul suolo di Mina3, e ci si sara rasati [delle chiome] dei piaceri carnali, e i dilet-
ti corporali saranno stati lasciati sul posto, e ci si sara diretti alla “Mecca dell'Esistenza”
(Makka-yi vujid), e si sara messo piede nel “sacro precinto del petto” (haram-i sadr), [1i]
ci si fermi di fronte al punto nero che & il centro del cuore (suvayda)* —ovvero Colui che
occupa la stazione della Pietra Nera (al-hajar al-aswad) [...] —, e qui[, finalmente,] si dia
inizio alle circumambulazioni attorno alla “Caaba del cuore” (ka ‘ba-yi dil)*.

E difficile trovare modo pitli corretto di descrivere il passo che precede se
non facendo riferimento al concetto di geografia interiore, una geografia in-
teriore che si fonda puntualmente sulla geografia fisica del pellegrinaggio.
Nel brano citato é possibile ripercorrere, in poche righe e in modo trasfigura-
to, tutte le fasi salienti dello hajj.

Lintero simbolismo ruota attorno a una prima trasposizione fondamentale,
che ¢ alla base del processo di interiorizzazione e che si ritrova quale costante
invariata nella maggior parte dei testi sufi che fanno riferimento allinteriorizza-
zione del pellegrinaggio e che, non a caso, Simnani nomina sia allinizio del passo,
sia come ultima immagine dell'intero brano, ovvero 'analogia tra la Caaba, che si
trova al centro della Mecca, e il cuore del sufi. Detta analogia si struttura allincir-
ca cosi: la Caaba, essendo la Casa di Dio (bayt Allah), & percio al centro del mondo,
ovvero al centro del macrocosmo; Il cuore, a sua volta, essendo al centro dell’es-
sere umano, ovvero del microcosmo, € anchiesso il luogo in cui si manifesta Dio.

Caaba = casa di Dio = centro del mondo fisico (macrocosmo)
Cuore = casa di Dio = centro dell'individuo (microcosmo)
caaba = cuore

Come a dire, insomma, che Dio dimora eminentemente al centro dell’esi-
stenza o, ancora, volendo invertire l'ordine causa-effetto, guardando a questo

3 Versione persiana del termine arabo suwayda’. Lidentificazione esplicita di questo ter-
mine col nucleo del cuore é riportata ad esempio in FRANCIS JOSEPH STEINGASS, A Comprehensive
Persian-English Dictionary, Including the Arabic Words and Phrases to be met with in Persian Literature,
London, Routledge & Kegan Paul Limited, 1963, dove si legge: «<suwayda’u ’l-qalb, The heart’s core».

4 ‘ALA’ AL-DAWLA AL-SIMNANI, Fusil al-usul, in ID., Musannafat-i farsi-i shaykh ‘Ala’ al-
Dawla Simnani, a cura di Najib Mayil Hiravi, Tihran, Shirkat-i intisharat-i ‘ilmi va farhangi,
1369/1990, p. 76.
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rapporto da un altro punto di vista, che il luogo ove Iddio sceglie di dimorare
diviene percio stesso il centro dell'esistenza. Questa analogia primaria tra la
Caaba e il cuore & di fondamentale rilevanza per il tema che stiamo affrontan-
do. Essa infatti riassume in sé, in modo elementare, la tematica principale di
questo studio collettivo, e cioé il processo di interiorizzazione della geografia
e dello spazio fisici.

Cosi come la Caaba é stata identificata e chiamata “Casa di Dio” fin da-
gli esordi dell'Islam, anche il concetto di cuore come luogo sacro deputato a
ospitare la presenza divina non & urelaborazione tarda, bensi é presente sin
dalle origini nel discorso religioso islamico. Per chiarire questo punto si puo
menzionare un famoso hadith qudsi, una sentenza orale tramandata dalla tra-
dizione in cui Dio parla in prima persona, e afferma in maniera perentoria:
«Non mi contengono il Mio cielo e la Mia terra ma Mi contiene invece il cuore
del Mio servo sincero»*.

Una volta chiarito il nucleo simbolico fondamentale dal quale si dipana la
narrazione torniamo dunque all'analisi del testo di Simnani. Esso € molto in-
teressante perché vi é esplicitato un ben pitt ampio processo di interiorizza-
zione che puo essere considerato come il risultato quasi inevitabile del primo
assunto. In effetti, una volta interiorizzato il primo punto geografico, ovvero
la Caaba, ne consegue, a cascata, l'interiorizzazione di tutta la geografia dello
hajj. E cosi che si pud parlare, veramente a ragione, di una geografia interiore.
Ma v’é anche di pit; non solo assistiamo qui all'interiorizzazione della geo-
grafia fisica, di quella che potremmo chiamare la “mappa’, ovvero una rap-
presentazione statica, teorica e astratta del dato geografico, ma € qui altresi
presente anche l'aspetto dinamico, pratico e realizzativo di detta geografia:
la spazio simbolico interiore non & semplicemente descritto e contemplato,
esso € percorso e attualizzato. I punti della mappa sono attraversati uno a
uno e uniti 'uno con l'altro. Lo spazio, immobile, & vivificato dal movimen-
to, il tempo. Il pellegrinaggio ha luogo. Da cio, dunque, I'importanza proprio
del concetto di pellegrinaggio nell’economia dell’analisi del processo di in-
teriorizzazione dello spazio, in quanto é esso a introdurre in detto processo
'elemento temporale, dinamico, attivo, unificatore, vivificatore e di attualiz-
zazione, facendo della geografia interiore non una sterile tassonomia, bensi

5 Questo detto ricorre ripetutamente nella letteratura sufi. La sua versione pilt antica,
con alcune lievi varianti lessicali ma identica nel significato, si trova invece in AHMAD B. HANBAL
(m. 241/855), Kitab al-zuhd, a cura di Muhammad ‘Abd Allah Shahin, Bayrat, Dar al-kutub
al-‘ilmiyya, 1420/1999, Zuhd Ibrahim al-Khalil, hadith n. 423, p. 69.
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una spazio vivo e “reale”, seppure immateriale, percorribile dall'iniziato per
raggiungere il suo fine ultimo.

Nella prima parte del brano tradotto la partenza del pellegrino dalla pro-
pria casa € posta in analogia con 'abbandono della vita mondana da parte del
sufi. Vi troviamo riferimenti spaziali espliciti proprio all'abitazione, khana in
persiano, messa in relazione al basso mondo, dunya. Lo stesso concetto é ri-
badito tramite 'associazione analogica tra gli animali domestici, ovvero casa-
linghi, khana-gyan, e lanima concupiscente e il desiderio. Nella parte succes-
siva il periglioso viaggio che il pellegrino deve affrontare attraverso territori
desolati per raggiungere la Mecca diviene deserto immateriale e invisibile
(bavari-yi ghayb). Giunto al cominciar d’'un'erta, chiamata l'erta di Satana, il
pellegrino spirituale si trova costretto a fronteggiare un gruppo di demoni
che gli hanno teso urimboscata e che il sufi combatte con 'arma principale
che haricevuto in dotazione, ovvero il dhikr, la formula incantatoria costituita
dalla ripetizione incessante del nome di Dio.

Da questo punto in poi la geografia interiore utilizzata da Simnanf si fa
ancora pil precisa e puntuale. Si menziona qui il Dhat al-Irq, ovvero il luogo
deputato alla consacrazione del pellegrino che proviene via terra dall'Orien-
te, ubicato, come s’era detto, circa novantaquattro chilometri a nordest della
Mecca, che qui si trasfigura in Dhat al-‘Irq dellanima pura (jan), da distin-
guersi quindi dallanima concupiscente (nafs) e che Simnani individua quale
soglia e porta d’accesso d’'un pellegrinaggio altrettanto trasfigurato. La men-
zione del Dhat al-‘Irq dell’anima pura si presta a unosservazione interes-
sante. Simnani scriveva questo testo in persiano per i propri discepoli che si
trovavano in Iran. Non é dunque un caso che, accennando alla trasposizione
simbolica del luogo in cui il pellegrino entra in stato di sacralizzazione, frale
varie localita deputate a questa operazione, egli scelga di menzionare proprio
quella che interessa il pellegrino che proviene da nordest, e cioe quello che
proviene dall'Iraq, ma anche, guarda caso, dall'Iran. Questo ci permette di
osservare, en passant, che “simbolico” non & sinonimo di “astratto” e che, no-
nostante il discorso di Simnani sia palesemente simbolico, egli costruisce tale
discorso sulla base di elementi concretissimi, ad esempio tenendo in conside-
razione la “direzione” dalla quale i destinatari del suo testo si sarebbero diretti
alla volta della Mecca, materiale o spirituale che essa fosse.

Simnani menziona quindi il monte Arafat, che diviene Montagna della
gnosi basandosi sull'assonanza tra il nome proprio ‘Arafat, e la parola ‘irfan,
che significa appunto “gnosi” e deriva dalla medesima radice. Viene quindi
menzionata l'altra localita principale dei riti del pellegrinaggio, ovvero Mina,
e il rito della lapidazione delle steli che ivi si compie, che diviene simbolo del
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rifiuto del desiderio carnale. Anche il sacrificio animale, che si compie sem-
pre a Mina e che da il nome alla Festa del Sacrificio, una delle due principali
festivita musulmane, grazie ancora una volta a un gioco di assonanze con la
parola manda, che significa morte, viene interpretata come l'uccisione dell’a-
nima concupiscente (nafs). A questo punto viene finalmente menzionata la
Mecca, interpretata come centro dell’esistenza (Makka-yi vujud), al cui centro,
asuavolta, si trova l'area sacra, lo haram, qui interpretato in analogia al petto,
sadr; area sacra al cui centro si erge infine la Caaba, che qui diventa cuore;
Caaba in cui € murata la Pietra Nera (al-hajar al-aswad), qui messa in relazio-
ne, ancora una volta ricorrendo all'uso di due termini derivanti dalla stessa
radice, con il punto nero che costituirebbe il centro ultimo del cuore (suvayda’)
e che sembrerebbe essere unallusione alla presenza di Dio stesso.

Abitazione del pellegrino, aree attraversate dalla carovana, luogo deputa-
to alla consacrazione del pellegrino, Mecca, area sacra al centro della mecca,
Caaba al centro dell'area sacra, Pietra Nera incastonata nella Caaba, messi in
corrispondenza puntuale con il basso mondo, i luoghi della tentazione dell’a-
nima, Panima pacificata, 'essere, il petto, il cuore, il punto centrale del cuore.
Siamo di fronte qui a una geografia interiore che corrisponde, contempora-
neamente, a una fisiologia sottile, fisiologia sottile che & uno dei tratti carat-
teristici della dottrina di Simnant®.

Urultima osservazione che si puo azzardare in merito alla geografia inte-
riore e allo spazio simbolico descritti da Simnani, ma soprattutto al percorso
che li attraversa, ovvero il pellegrinaggio spirituale, riguarda il suo ritmo ge-
ometrico. Le tappe di avvicinamento al centro dell’esistenza, che corrisponde
poi in ultima istanza all'incontro con Dio, si fanno sempre pil serrate man
mano che il pellegrino si avvicina alla meta, cosi come le distanze tra i vari
luoghi si fanno sempre pitt ridotte: quasi interminabile il percorso nei deserti
interiori che deve menare il sufi dalla propria casa, e cioé dalla vita profana,
alla localita da cui ha inizio il pellegrinaggio vero e proprio, il migat dell’ani-
ma pacificata; minimale, per contro, lo spazio che separa I'area sacra dalla
Caaba, mentre di fatto assente la distanza tra la Caaba e la Pietra Nera ivi in-
castonata. Tutto cio restituisce 'impressione di una progressione parabolica

¢ Il primo ad aver studiato questo importante aspetto della dottrina di Simnani fu Hen-

ry Corbin, i cui studi sull'argomento rimangono tutt’oggi fondamentali sebbene esso sia stato
trattato anche dagli altri studiosi che si sono occupati dell’autore in tempi piti recenti. Si vedano
in particolare HENRY CORBIN, Lintériorisation des sens en herméneutique soufie iranienne, in «Era-
nos Jahrbuch», xxv1, 1957, pp. 57-187 e Physiologie de 'homme de lumiére dans le soufisme ivanien, in
«Ombre et lumiére», Paris, Académie Septentrionale, 1961.
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e asintotica, ma poiché tale movimento é centripeto, dato che si svolge verso
un punto centrale, implicando con ci6 anche un moto di rotazione, esplicita-
to pilt 0 meno coscientemente nel rito delle circumambulazioni attorno alla
Caaba, idealmente sembrerebbe possibile avvicinare tale movimento a quello
descritto da una spirale logaritmica, di cui la spirale aurea é 'esempio pitt

noto.

Interiorizzazione della geografia del pellegrinaggio musulmano alla Mecca

secondo Simnani

Geografia esteriore

Toponomastica

Geografia interiore

Toponomastica

del Pellegrinaggio  Esteriore del Pellegrinaggio interiore
MACROCOSMO MICROCOSMO

Domicilio del khana Basso mondo dunya
pellegrino

Deserti/Strada in barari/‘aqabat Luoghi della barari-yi ghayb/‘aqabat
salita tentazione al-Shaytan
Luogodi miqat/Dhat al-‘Irq Anima Pacificata jan
consacrazione del

pellegrino

Mecca Makka [Pienezza dell] essere  vujiid
Area Sacraal centro  haram Petto (area sacra sady

della Mecca in cui si in cui é costudito il

trova la Caaba cuore)

Caaba Ka‘ba Cuore qalb/dil
Pietra Nera al-hajar al-aswad Punto centrale del suvayda

Cuore, (luogo della
presenza divina)

Ulteriori luoghi dello hajj soggetti a interiorizzazione

Monte Arafat ‘Arafat Monte Arafat della ‘Arafat-i ma‘rifat
gnosi
Mina (luogo dovesi  Mina Luogosiadellamore  Mina-yi mahabbat

compie il sacrificio
delle vittime
animali)

di Dio (mahabbat)
che dell’uccisione
(mana) dellanima
concupiscente (nafs)
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Il brano citato si presenta effettivamente come uno degli esempi pitt niti-
di di geografia interiore del pellegrinaggio musulmano fra quelli individuati.
Simnani tuttavia &, come accennato, un autore relativamente tardo, dato che
muore nel 1336. Sorge quindi spontaneo domandarsi se, quali e quanti autori
a lui precedenti avessero gia tentato questa via e con quali esiti.

In base a un primo esame delle fonti & possibile affermare con una certa
sicurezza che nel periodo in cui Simnani scriveva, tra il XIII e il XIV secolo
dell’era volgare, questo processo di interiorizzazione degli spazi dello hajj
era gia stato pienamente compiuto nella coscienza dei maestri del Sufismo,
a tal punto da essere stato di fatto gia codificato e di essere entrato a far
parte del linguaggio tecnico della poesia mistica, persino in persiano, il che
presuppone, in un certo qual modo, un passaggio ulteriore ovvero, per l'ap-
punto, quello dall’arabo al persiano. A conferma di cid e a mo di riscontro,
si puo citare un breve testo in persiano scritto da un autore vissuto a Tabriz,
nellAzerbaijan iraniano, nella seconda meta del Trecento. Lopera si configu-
ra come una lista, corredata da definizioni concise, di qualche centinaio di
topoi letterari e simbolici che ricorrono nella poesia sufi persiana’. Molti tra
questi topoi letterari sono anche dei luoghi a tutti gli effetti. Vi troviamo qui
menzionati: il giardino, la selva, la taverna, la cantina, il tempio del fuoco
zoroastriano e, fra molti altri ancora, anche la Caaba, a dimostrazione che
l'interiorizzazione di determinati luoghi era ormai data per accettata in cer-
ti ambienti dell'epoca. Quivi la sintetica definizione di Caaba é quella che
segue: «cosi chiamano il luogo dell'incontro», sottintendendo con amato,
ovvero con Dio. Mentre l'altrettanto sintetica definizione di hajj, ovvero pel-
legrinaggio, € la seguente: «cosi chiamano il viaggio spirituale alla volta di
Dio (suluk ila Allah)».

Andando indietro di circa due secoli, troviamo un’interessante testimo-
nianza di questo processo di interiorizzazione del pellegrinaggio nella Rivi-
vificazione delle scienze religiose, opera fondamentale composta da Abit Hamid
Muhammad al-Gazali, insigne teologo e sufi morto nel 1111 (505) soprannomi-
nato per la sua importanza “La prova dell'Islam”. Quivi, nel Kitab asrar al-hajj,
il libro dedicato ai “segreti del pellegrinaggio”, si incontrano dei chiari segnali
di questa tendenza. Ecco che cosa afferma al-Gazali riguardo ai tawaf, ovvero
le circumambulazioni rituali attorno alla Caaba:

7 SARAF AL-DIN HUSAYN B. AHMAD AL-FATA TABRIZI, Rashf al-alhaz fi kashf al-alfaz, a cura
di Najib Mayil Hiravi, Tihran, Intisharat-i Mawla, 1377/1998, pp. 163 e 164.
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Sappi che tu, a mezzo delle circumambulazioni rituali attorno alla Caaba, ti stai con-
formando (mutashabbih* bi-) agli angeli ravvicinati che circondano e ruotano attorno al
trono [divino]. E non pensare che lo scopo [di detto rito] siano le circumambulazioni del
tuo corpo (tawdfjismika) attorno alla casa [di Dio] (ovvero la Caaba), ché lo scopo sono al-
tresi le circumambulazioni del tuo cuore a mezzo della ripetizione incessante del nome
del padrone della casa (bal al-maqsud* tawaf* qalbik® bi-dhikr' rabb'’ al-bayt)®.

Gazali in questo passo non identifica esplicitamente il cuore del sufi
con la Caaba cosi come affermato invece, tra gli altri, da Simnani. Gazali
si limita qui a stabilire un’analogia tra le circumambulazioni dei pellegrini
attorno alla Caaba materiale e le circumambulazioni del cuore del mistico
attorno alla presenza divina. In compenso perd Gazali fa riferimento a un
altro concetto ben attestato nella letteratura islamica e di sicuro interesse in
relazione alla questione delle geografie interiori. Si tratta dell'idea che esi-
sta uno, o addirittura pitt archetipi celesti della Caaba. Qui Gazali stabilisce
un'analogia tra la Caaba e il Trono divino, entrambi di forma quadrangolare,
I'una visitata dai fedeli musulmani, l'altro dagli angeli®. Ma nella letteratura
islamica é presente anche uraltra immagine che non puo essere scissa dal-
le precedenti. Si tratta dell'idea che esista un modello celeste della Caaba,
chiamata la “Casa visitata” (al-bayt al-ma ‘mur) collocata nel settimo cielo e
cosi chiamata perché incessantemente visitata da una processione ininter-
rotta di angeli®*. Volendo tentare di mettere ordine nelle relazioni tra queste
rappresentazioni multiple si potrebbe forse suggerire che in ciascuna di esse
viene declinato lo stesso paradigma concettuale. Il mondo materiale ha un
centro, questo centro é la citta della Mecca, e Dio abita al centro di questa cit-
ta; il mondo celeste ha un centro, questo centro é la Casa Abitata, e Dio abita
in questa casa; 'essere umano infine ha un centro, questo centro ¢ il cuore,
e Dio risiede nel suo cuore. Lidea (geografica) di fondo che vuole essere af-
fermata dunque é sempre la medesima, ovvero che ogni “spazio” abbisogna
di un centro, e che al centro di ogni spazio risiede Dio. Terra, cielo, uomo,
ovvero i termini di una triade elementare, secondo la mentalitd musulmana
premoderna sono dunque ritenuti possedere analoga struttura. E proprio

¢ ABU HAMID MUHAMMAD AL-GAZALI, Ihya’ ‘uliim al-din, 4 voll., al-Qahira, Lajnat nashr
al-thaqafa al-islamiyya, 1356-57/1937-38, 1, p. 487.

°  Limmagine del trono divino attorniato dagli angeli & gia coranica (sura 39, versetto 75 e
sura 40, versetto 7).

' Anche questa espressione, sulla cui interpretazione si vedano i commentari al versetto
relativo, & presente nel Corano (sura 52, versetto 4).
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in virtlt di questa presunta analogia che gli autori riescono a generare varie
trasposizioni, e che il processo di interiorizzazione della geografia puo avere
luogo. Non si tratta di speculazioni elaborate a posteriori, sono i testi che se
lasciati parlare restituiscono queste idee. Ecco ad esempio che cosa scrive
sempre al-Gazali poche righe appresso:

Sappi che la circumambulazione [pitt] eminente € la circumambulazione del cuo-
re attorno alla presenza dominicale, e che la Casa (ovvero la Caaba) & un’esemplifica-
zione esteriore (mithal zahir), allinterno del mondo materiale, di detta presenza [do-
minicale] che non puo essere percepita dalla vista e che risiede nel mondo spirituale,
cosi come il corpo e uresemplificazione esteriore, allinterno del dominio sensibile,
del cuore, il quale non puo essere percepito dalla vista e risiede nel mondo dell'invi-
sibile"; e che il mondo materiale e il dominio sensibile sono una via che conduce al
mondo spirituale invisibile per colui al quale Iddio ha donato vittoria.

Sulla base di questa equivalenza (muwazana) si fonda l'allusione simbolica (ishara)
al fatto che la Casa visitata (al-bayt al-ma ‘miir) nei cieli sia ubicata in corrispondenza
della Caaba [sulla terra], e che gli angeli le girino attorno cosi come gli uomini girano
attorno a questa casa [terrestre]™.

Provando a risalire ancora pitt indietro si € cercato di verificare se il tema
dellinteriorizzazione del pellegrinaggio fosse gia attestato nei pitt antichi
manuali di Sufismo. Questa disamina, assolutamente parziale, ha incluso
alcuni dei principali manuali antichi in arabo, ovvero il Kitab al-ta ‘arruf li-ma-
dhhab ahl al-tasawwuf di Kalabadhi (m. ca. 384/994)2, il Nutrimento dei cuori
di Abu Talib al-Makki (m. 386/996)*, il Tahdhib al-asrar di Khargushi (m. ca.

1 Questa affermazione dimostra chiaramente che il “cuore” a cui si fa riferimento in que-
ste pagine non ¢ affatto l'organo materiale, bensi un organo per cosi dire “sottile” a esso corri-
spondente. Lo stesso dicasi per l'utilizzo fatto da Simnani dello stesso termine. I maestri del Su-
fismo non hanno perso occasione per affermare ripetutamente e in modo esplicito la differenza
tra questi due tipi di “cuore”.

2 AL-GAZALIL, Thya ‘ulim al-din, op. cit., p. 487.

5 ABU BAKR MUHAMMAD B. ISHAQ AL-KALABADI, Kitab al-ta‘arruf li-madhhab ahl al-
tasawwuf, a cura di A. J. Arberry, al-Qahira, Maktaba al-khaniji, s.d.

% ABU TALIB AL-MAKKI, Qut al-qulab fi mu'amalat al-mahbuab wa-wasf tariq al-murid ila ma-
qam al-tawhid, a cura di Mahmad b. Ibrahim b. Muhammad al-Ridwani, 3 voll., al-Qzhira, Ma-
ktaba dar al-turath, 1422/2001.
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406/1015)*, I'Epistola di al-QuSayri (m. 465/1072)%, cosi come gli ‘Awarif al-
ma arif di Aba Hafs ‘Umar al-Suhrawardi (m. 632/1234)7. A un esame prelimi-
nare nessuno di questi importanti manuali antichi di Sufismo pare contenere
riferimenti espliciti al tema qui esaminato. Riferimenti al tema dell'interio-
rizzazione del pellegrinaggio sono perd riscontrabili in un altro antico ma-
nuale di Sufismo in arabo, ovvero il Libro degli splendori a proposito del Sufismo
di Abit Nasr al-Sarrag, morto nel 378/988*. Tuttavia nel Libro degli splendori il
processo di interiorizzazione sembra essere ancora in una fase iniziale, senza
che a esso corrisponda nessun riferimento al concetto, assai pitt circoscritto,
di “geografia interiore”. Nonostante infatti Sarraj abbia premura di ricordare
che i vari riti esteriori che costituiscono il pellegrinaggio corrispondono per
il sufi ad altrettanti stati interiori, non v’é pero traccia nella sua trattazione
di ur'interiorizzazione dei siti geografici del pellegrinaggio quale invece si
riscontra chiaramente nel succitato testo di Simnani. E invece nel pitt antico
testo di Sufismo scritto in persiano, ovvero il Kashfal-mahjib, Lo svelamento di
cio che ¢ velato di Hujvirl (m. ca. 469/1072), risalente alla meta dell'undicesimo
secolo, che sinora ho potuto riscontrare 'esempio pitt antico non di generica
interiorizzazione, bensi di interiorizzazione puntuale dei luoghi geografici
del pellegrinaggio che abbiamo visto all'opera in Simnani. Nella sezione del
Kashf al-mahjiab dedicata al pellegrinaggio leggiamo quanto segue:

Il pellegrinaggio (hajj) & obbligatorio per ogni musulmano sano di corpo e di men-
te che abbia raggiunto l'eta adulta. Esso consiste nellindossare la veste del pellegrino
nel luogo a questo preposto (migat), nel sostare ad ‘Arafat, nel circumambulare la Ca-
aba e correre tra Safa e Marwa [...]. Il territorio sacro (haram) é cosi chiamato poiché
contiene la Stazione di Abramo (Magam-i Ibrahim). Abramo possiede due stazioni: la
stazione del [proprio] corpo (magqam-i tan), ovvero la Mecca, e la stazione del cuore
(maqam-i dil), ovvero 'amicizia [con Dio] (khullat)®.

5 ‘ABD AL-MALIK IBRAHIM B. MUHAMMAD AL-NISABURI AL-KHARKUSHI, Kitab tahdhib al-
asrar, a cura di Bassam Muhammad Barad, Aba Zabi, al-Majma“ al-thaqafi, 1999.

1 ABU AL-QASIM AL-QUSAYRI AL-NISABURI, al-Risala al-Qushayriyya, a cura di ‘Abd al-
Halim Mahmad e Mahmid b. al-Sharif, al-Qahira, Mu’assat dar al-sha‘b, 1409/1989.

7 SHIHAB AL-DIN ABU HAFS ‘UMAR AL-SUHRAWARDI, ‘Awarif al-ma arif, a cura di ‘Abd
al-Rahim al-Sayih e Tawfiq ‘Ali Wahba, 2 voll., al-Qahira, Maktaba al-thaqafa al-diniyya,
1427/2006.

¥ ABU NASR ‘ABDALLAH B. ‘ALI AL-SARRAG AL-TUSI, The Kitab al-luma’ fi, al-tasawwuf, a
cura di Reynold Alleyne Nicholson, Leiden-London, E. J. Brill-Luzac & Co., 1914 , pp. 166-174 del
testo arabo, in particolare pp. 171-172. Cf. anche pp. 45-46 del testo inglese.

¥ Questo ragionamento di Hujviri si basa sul fatto che nella tradizione musulmana Abra-
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Chiunque ricerchi la stazione corporale [di Abramo] [...] deve indossare 'abito
del pellegrino, [...] essere presente ad ‘Arafat e da qui poi dirigersi a Muzdalifa [...],
raccogliere pietre (in previsione della successiva lapidazione delle steli), compiere la
circumambulazione della Caaba, visitare Mina, rimanervi tre giorni e ivi lanciare le
pietre nella maniera prescritta, quindi deve rasarsi i capelli e sacrificare (un animale)
e [infine] rindossare i suoi abiti ordinari.

Ma chiunque ricerchi la stazione del cuore [...] allora egli deve sostare sul “[Monte]
‘Arafat della conoscenza” (‘Arafat-i ma ‘rifat), e da li dirigersi verso la “Muzdalifa della
amicizia” (Muzdalifa-yi ulfat), e da li inviare il proprio cuore a girare attorno al “tempio
della trascendenza divina”, e gettar via le pietre della passione e de’ corrotti pensieri
nella “Mina della fede” (Mina-yi imany>.

Esattamente come avevamo visto in Simnani, il quale aveva probabilmen-
te presente questo importante precedente nel momento in cui scriveva, an-
che Hujviri delinea esplicitamente una geografia interiore del pellegrinaggio
e lo fa, proprio come successivamente fara Simnani, sfruttando il simbolismo
linguistico proprio della lingua araba, associando a ogni toponimo relativo al
pellegrinaggio un termine arabo di significato edificante derivante da quella
stessa radice o da una radice affine.

Conclusioni

Gli autori e i testi che potrebbero essere ancora citati a proposito di questo
affascinante argomento, come si spera di aver fatto intuire, sono numerosi.

mo & definito “P'amico di Dio”, Khalil Allah. Abramo & menzionato in virtl della natura emi-
nentemente “abramitica”’ dello hajj alla quale si & accennato all'inizio di questo studio. Hujvirl
utilizza il tema di Abramo per introdurre il tema della contrapposizione tra dimensione fisica (il
corpo) e spirituale (il cuore) che si vedra esplicitata nelle righe successive.

2 ABU AL-HASAN ‘ALI B. ‘UTHMAN AL-JULLABI AL-HUJVIRI, Kitab kashf al-mahjib, a cura di
Valentin Alekseevich Zhukovskii, Leningrad, Gos. Akademicheskaia Tip., 1926, pp. 422-423.

% Un terzo brano molto interessante sul tema del pellegrinaggio interiore alla Mecca,
ancora una volta in persiano, che unisce idealmente il racconto di Hujviri, del decimo secolo, a
quello di Simnani, della fine del tredicesimo, & contenuto nell'opera di fama e diffusione interna-
zionali di un altro eminente maestro all'interno dello stesso ordine di Simnani e di cui quest’ul-
timo era quasi certamente a conoscenza. Si tratta del Cammino dei servi di Dio dal luogo delle origini
al luogo del ritorno di Najm al-Din Razi Daya, morto nel 654/1256. Testo originale in NAJM AL-DIN
RAzI, Mirsad al-‘ibad min al-mabda’ ild al-ma'ad, a cura di Husayn al-Husayni al-Ni‘matullahi, co-
nosciuto come Shams al-‘urafa’, Tihran, Matba‘a-yi Majlis, 1312/1933, p. 97; traduzione inglese
in NajM AL-DIN RAzI, The Path of God’s Bondsmen from Origin to Return, introduzione, traduzione e
note di Hamid Algar, Delmar (New York), Caravan Books, 1982, pp. 186-189.
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Quello che si & provato a tracciare nelle pagine che hanno preceduto ¢, per ra-
gione di cose, uno studio introduttivo, nel quale pero, nonostante il ristretto
numero di fonti analizzate, si e cercato di dare conto degli aspetti principali
della questione e di alcune loro implicazioni. Alla domanda iniziale, ovvero se
sia esistita 0o meno la percezione di una geografia interiore del pellegrinaggio
alla Mecca nellimmaginario islamico medioevale, credo che, sulla base dei
testi citati, si possa dare una risposta decisamente affermativa. Dallesame
parziale e preliminare di queste stesse fonti sembra altresi possibile intrav-
vedere una qualche sorta di evoluzione e di maturazione nell'elaborazione di
detta geografia interiore. Se il nucleo centrale, rappresentato dall'idea che il
cuore dell'uomo puro sia il ricettacolo della presenza divina, ¢ presente fin
dalle origini dell'Islam, cosi come I'idea della Caaba quale Casa di Dio, sembra
altresi che I'elaborazione di una geografia interiore organica e comprensiva
di tutti i luoghi coinvolti nello hajj sia il risultato di un processo pit lungo.
Dall’esame preliminare delle fonti inoltre sembra potersi suggerire che nel
processo di elaborazione di una geografia interiore del pellegrinaggio alla
Mecca una parte importante, se non addirittura fondamentale, sia stata svol-
ta da maestri spirituali di origine persiana. La maggior parte dei testi citati
in questa ricerca sono in persiano, cosi come i loro autori, incluso Gazali. La
tentazione di voler scorgere in questo fenomeno una qualche differenziazio-
ne tra mentalita indoeuropea e semitica puo essere forte, ma cio facendo ci
avventureremmo in un terreno assai incerto e impervio, tenuto conto, inoltre,
della natura parziale di questa disamina, e che un esame veramente sistema-
tico di tutte le fonti disponibili potrebbe condurre a esiti differenti.
Provando ad azzardare possibili comparazioni con analoghi processi di
interiorizzazione geografica che si riscontrano nelle fonti medioevali cristia-
ne, si possono suggerire due possibili differenze. La prima é che almeno in
linea di principio nelle fonti islamiche il fulcro ultimo dell'interiorizzazione
non € tanto una citta, come avviene nel caso di Gerusalemme, civitas per ec-
cellenza. Il locus intus qui infatti non & praticamente mai la Mecca, bensi la
Caaba. Personalmente, quindi, suggerirei che I'analogia, qualora umanalo-
gia esista veramente, vada ricercata tra Gerusalemme e la Caaba, piuttosto
che tra Gerusalemme e la Mecca. Un altro punto importante, relativamente a
questa analogia, é il fatto che nelle fonti islamiche a essere considerato il cen-
tro dellessere individuale e sede della rivelazione interiore & quasi sempre il
cuore e non 'anima. Su questo punto la terminologia utilizzata, sia nelle fonti
arabe che persiane, sembra essere coerente: in arabo si parla sempre di qalb
e non di nafs, in persiano di dil e non di jan. Volendo azzardare una qualche
sorta di schematizzazione, con tutti i rischi e i limiti che questo comporta,
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soprattutto in un campo cosi restio alle generalizzazioni qual é la letteratura
mistico-religiosa, suggerirei il seguente rapporto: nella letteratura cristiana
medioevale sul pellegrinaggio interiore Gerusalemme sta all'anima cosi come
nella letteratura islamica medioevale la Caaba sta al cuore®.

Un altro aspetto importante da tenere in considerazione & che la reli-
gione islamica é una religione che possiede una forte impronta normati-
va, e che il pellegrinaggio musulmano, a differenza ad esempio di quello
cristiano a Gerusalemme, & sempre stato, sin dal principio e in modo inin-
terrotto, un obbligo religioso individuale. Questa constatazione conduce a
una conseguenza se vogliamo piuttosto ovvia, ovvero la tendenza generaliz-
zata, anche nelle fonti che propongono un'interpretazione simbolica dello
hajj, a non scindere il pellegrinaggio materiale da quello spirituale. Questo
e in effetti un punto importante, gia enunciato nell'introduzione da Isabella
Gagliardi quando si accenna al fatto che il pellegrinaggio interiore sovente
e stato affrontato esclusivamente laddove fungesse da “antagonista” al pel-
legrinaggio fisico®. Quanto appena affermato non esclude ovviamente che
nelle fonti islamiche, soprattutto nella letteratura sufi, non si riscontrino,
talvolta, affermazioni che mettono l'accento sulla contrapposizione tra que-
ste due forme di pellegrinaggio, o ancor piu sulla superiorita del pellegri-
naggio interiore rispetto a quello fisico. La compresenza di queste due ten-
denze nei testi, cosi come la loro interazione, é un altro dei molti elementi
che dovrebbero essere presi in considerazione in uno studio sistematico sul
tema. Quest'ultimo, oltre alle opere di Sufismo in prosa, dovrebbe sicura-
mente tenere in grandissima considerazione anche I'immensa produzione
poetica, sia in arabo che in persiano, in quanto la poesia, nel mondo musul-
mano, & stata da sempre lo spazio deputato all'espressione pit esplicita di
idee e di concetti critici, che potevano anche essere in formale disaccordo
con la rigida morale e con la legge religiosa islamiche. La poesia, insomma,
si configura come il luogo dell’espressione letteraria piu libera all'interno
della civilta islamica. Il medesimo concetto, scritto in prosa, pud condurre
alle pitt estreme conseguenze per colui che lo ha esternato, mentre quella
stessa idea, espressa in versi, diviene perfettamente accettabile. Volendo
giocare con le parole, a mo' degli autori citati, si potrebbe asserire la poe-

2 Questa apparente “asimmetria’ perd non deve forse essere considerata insolubile. A ben
guardare infatti anche la cittd di Gerusalemme & santa perché al suo centro si erge un tempio. E
dunque il Tempio di Salomone che potrebbe forse essere accostato alla Caaba e che nell’ottica di
una geografia interiore potrebbe essere identificato con il cuore.

»  ISABELLA GAGLIARDI, Introduzione, p. X.
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sia, shi'r in arabo, quale spazio speculare alla shari‘a, termine noto ai pitt e
derivato da una radice che anagramma le medesime lettere. A suo modo in
effetti la poesia altro non ¢é che una legge, un complesso di regole e norme
che disciplinano forme e contenuti letterari, proprio come legge é la shari‘a.
Dove vige la legge poetica dunque non v’é né lo spazio né la necessita di
introdurre un altro genere di legge. E cosi che immagini e idee rifiutate dal-
la shari‘a trovano spazio nella poesia e prosperano in essa nella misura in
cui rispettano le sue leggi metriche e formali. Dato che si & accennato alla
poesia e poiché la poesia & sinora mancata all’appello, si é creduto utile con-
cludere traducendo alcuni versi attribuiti a colui il quale é probabilmente il
pitt famoso poeta persiano di tutti i tempi, Galal al-Din Rimi, il fondatore
dell'ordine dei cosiddetti “Dervisci rotanti”, morto nel 672/1273, la cui fama
é cosi longeva che ancora in anni recentissimi egli é risultato essere il poeta
pitt letto e pitt venduto negli Stati uniti dAmerica®.

Coloro che corrono, alla Caaba diretti,
Giunti che sono alla lor meta

Una casa vedono, fatta di pietra,
Al centro d’'una valle senza verzure.

Andati a quella casa per vedere Iddio,
Assai Dio hanno cercato, ma non hanno veduto.

Assorti che furono, alla casa, in devozione,
Improvviso, dalla casa, udirono provenir un messaggio

Che: «Ehi, adoratori della casa, perché mai adorate il fango e la pietra?
Adorate piuttosto quella casa che i puri agognano:

% Sebbene questa poesia non sia presente in alcune edizioni del Canzoniere di Ramli, tra
cui GALAL AL-DIN ROMI, Kulliyat-i Shams-i Tabrizi, a cura di Badi' al-zaman Furfiz-anfar, Tihran,
Intisharat-i Amir Kabir, 1376/1997, essa € attribuita con sicurezza al grande poeta gia ab anti-
quo da fonti autorevoli, tra cui si veda, ad esempio, DAWLATSHAH SAMARQANDI (m. 900/1494 0
913/1507), Kitab tadhkirat al-shu‘ara’, a cura di Edward G. Browne, London-Leiden, Luzac & Co-
Brill, 1901, p. 198, in cui questo componimento é anzi trascelto tra i moltissimi e citato per esteso
per il suo stile esemplare allo scopo di mostrare le qualita poetiche di Rami. Si tratta in ogni caso
di un testo che si inserisce pienamente nella tradizione poetica sufi persiana del periodo preso
in esame in questo studio, di cui riflette lo spirito e ripropone temi classici.
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La Casa del Cuore e la casa del Dio unico, assoluto,
Felice & colui che a quella casa s'innalzal»*

Riassunto

Questo studio indaga l'esistenza di processi di interiorizzazione e trasposizione sim-
bolica della geografia del pellegrinaggio alla Mecca (hajj) nella letteratura islamica
medioevale, specialmente nelle opere dei maestri del Sufismo, la pitt vasta corrente
spirituale del mondo musulmano. La risposta che la ricchissima letteratura sufi me-
dioevale, sia in lingua araba che persiana, restituisce a suddetta domanda ¢é decisa-
mente affermativa e ricca di suggestioni.

Abstract

This study investigates the existence of processes of internalization and symbolic
transposition of the geography of the pilgrimage to Mecca (hajj) in medieval Islamic
literature, especially in the works of the masters of Sufism, the largest spiritual cur-
rent in the Muslim world. The answer that the rich medieval Sufi literature, both in
Arabic and Persian languages, gives to this question is decidedly affirmative and full
of suggestiveness.

»  Per il testo originale, di cui sono stati tradotti qui solo alcuni distici, si rimanda alla
fonte e a luogo citati nella nota precedente.






Michele Petrone*

Spazialita e Topologia nel Viaggio Notturno di Ibn ‘Arabi

In memoria di Ahmad Muhammad al-Hafiz

Introduzione

loria a colui che rapi di notte il suo servo dal tempio sacro al tempio pitt remo-
to del quale noi abbiamo benedetto il recinto, per mostrargli parte dei nostri
segni. Dio é colui che ode, colui che vede'.

Questo versetto coranico, assieme a pochi altri e ad alcune tradizioni profe-
tiche costituisce il punto di partenza di una delle storie testuali e letterarie
pit interessanti, che spazia dalla Penisola Araba allAndalusia, fino all'Italia e
allAsia Centrale. Il fatto a cui il versetto allude é il viaggio notturno (isra’) del
Profeta Muhammad che, rapito dall’arcangelo Gabriele, viene fatto montare
su una cavalcatura dal volto umano e condotto fino a Gerusalemme, da dove,
partendo dalla roccia custodita oggi dalla famosa cupola, ha inizio 'ascensio-
ne (mi‘rag) verso Dio.

Le versioni di questo racconto, non solo in arabo ma anche in altre in lingue
islamiche?, sono innumerevoli, gia a partire dai primi decenni dell'Islam?. Que-
sta narrazione ha inoltre influenzato profondamente le modalita del racconto

*  Université Catholique de Louvain - Philosophy in al-Andalus ERC Project

' Cor. XVII, 1.

> FRANCESCO ZAPPA, La nozione di lingue e letterature islamiche dopo Bausani: sviluppi ulteriori
e percorsi paralleli», 111, in Scritti in onore di Biancamaria Scarcia Amoretti, a cura di D. Bredi, Leonar-
do Capezzone, Wasim Dahmash e Lucia Rostagno, Roma, Edizioni Q, 2008, pp. 1191-1208.

> Per umanalisi dettagliata di una parte della storia testuale di questo evento cfr. FRE-
DERICK S. COLBY, Narrating Muhammad’s Night Journey. Tracing the Development of the Ibn ‘Abbas
Ascension Discourse, New York, SUNY, 2008.



198 Michele Petrone

dell'esperienza spirituale in ambito islamico, dove il percorso di avvicinamento
a Dio é stato presto descritto come ur'ascensione caratterizzata da pitt stazioni*.

Una disamina esaustiva della storia testuale di queste narrazioni é ben al
dila dello scopo di questo studio ed & stata oggetto, in passato, di dibattiti an-
che accesi®. Lo stesso dicasi delle innumerevoli elaborazioni fatte da sapienti
e santi islamici nel tentativo di formalizzare la propria esperienza spirituale
sulla base di un modello riconosciuto e accettato come quello profetico®. D’al-
tro canto, va riconosciuta la rilevanza di questi testi per unanalisi del proces-
so di definizione dello spazio dell'esperienza spirituale in ambito islamico. A
questo scopo si & scelto di analizzare i commentari coranici realizzati da au-
tori Sufi e relativi al versetto citato sopra ed agli altri che riguardano il mi‘raj.
Considerata la profonda interdipendenza testuale e tematica che esiste fra
i vari commentari coranici, si & scelto di spingersi fino a secoli pil recenti,
per cogliere anche l'evoluzione di un apporto interpretativo che si arricchi-
sce man mano di nuovi dispositivi e rende pitt profonda I'analisi. Questo non
implica necessariamente che ci sia uno sviluppo uniforme e lineare. Anzi, si
spera di mettere in luce alcune differenze nella visione di uno degli eventi mi-
racolosi per eccellenza in ambito islamico. In questo senso anche 'omissione
di interpretazione o di alcuni dettagli risulta di estremo interesse.

Per gli scopi di questo studio si € ritenuto opportuno concentrarsi solo
su una parte degli eventi che costituiscono la narrazione dell’ascensione di
Muhammad al cielo. Questo é fatto sulla scorta del dato coranico, che non
presenta i due eventi (lisr@’, il viaggio notturno, ed il mi‘rag, ascensione)
come necessariamente collegati. Sara solo nelle narrazioni successive, co-
struite sulla scorta di detti profetici’, che i due episodi diverranno uno solo.

Questa scelta ¢ anche dettata da un altro dato testuale. Il racconto del
mi‘rag e stato fonte di ispirazione per la formalizzazione di esperienze spi-
rituali di molti santi musulmani, a partire sin dai primi secoli dell'Islam. La
controparte orizzontale di questo progressivo avvicinarsi a Dio pare invece
non aver avuto la stessa influenza. In effetti dei grandi mistici islamici solo

4 IBN AL-’ARABI e DENIS GRIL, Le dévoilement des effets du voyage, Combas, Ed. de I'Eclat,
1994.

5 Per una sintesi si veda il gia citato F. S. COLBY, Narrating Muhammad’s Night Journey, cit.
Questo studio prende in esame solo una delle numerose varianti antiche della narrazione del
viaggio notturno e dellascensione e ne ricostruisce l'evoluzione e i dibattiti che ne sono scaturiti.

¢ Lapit famosa e quella di Aba Yazid al-Bistami sulla quale si veda MUHAMMAD ‘ABDU-R-
RABB, Abu Yazid al-Bistami: His Life and Doctrines, Montreal January 1970, 7 n. 1.

7 Suquesto siveda F. S. COLBY, Narrating Muhammad’s Night Journey, cit., pp. 79-91.
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Ibn ‘Arabi (m. 638/1240)° ha scritto un Kitab al-isra’ ila maqaam al-asra, ovve-
ro un “Libro del viaggio notturno verso la stazione pitt nobile”. Si é preferito
quindi dare spazio ad un'analisi di questa dimensione dell’esperienza indivi-
duale fino al raggiungimento di un centro ideale che, nella narrazione pro-
fetica corrisponde alla roccia di Gerusalemme. Quest’assenza di ispirazione
all'isra’ nella narrazione della propria esperienza spirituale non implica un di-
sinteresse per la tematica in sé. Che anzi costituisce una delle caratteristiche
esclusive (hasa’is)’ dellesperienza spirituale del Profeta.

Il dato coranico

Il versetto coranico citato all'inizio costituisce sostanzialmente 'unico riferi-
mento scritturale al viaggio notturno. Il termine isra’ non é presente nel testo
della rivelazione ed é tratto dalle prime parole dello stesso: subhan alladhi
asra bi-‘abdihi, lett. “Sia lode a Colui che ha fatto viaggiare di notte il Suo ser-
vo”. Luso della diatesi passiva in questo contesto rimarca la pura servitu di
colui che é portato in un altro luogo senza che lo abbia scelto e senza che egli
abbia agito direttamente o intenzionalmente. Tuttavia, questo dato, seppur
rilevato dai commentatori, non & centrale rispetto alla questione della spa-
zialita che qui ci interessa. Il termine che viene discusso in questo senso &
subhan. Lesclamazione subhan Allah é molto comune in arabo e viene usata
per esprimere stupore rispetto ad un fatto di solito negativo, dicendo “Allah &
al di la di questo!”. Nei commentari sufi al Corano questo viene interpretato
come un modo per dichiarare I'assoluta trascendenza (tanzih) del Principio
Divino.

Al-Sulami (m. 411/1021), nel suo Haqa’iq al-tafsir (“Le realta essenziali del
commentario coranico”), riporta l'interpretazione di alcuni dei maestri piu
antichi. Rispetto a Cor. 17:1 dice:

Disse al-Wasiti: [Dio] ha dichiarato la propria trascendenza (nazzaha nafsahu). [...]
Disse Ibn ‘Ata: ha purificato il luogo dellapprossimarsi [del Divino alle creature] e la

8 Questa figura essenziale della spiritualita islamica & stata oggetto di innumerevoli stu-

di. Per un profilo biografico cfr. CLAUDE ADDAS, Ibn Arabi et le voyage sans retour, Paris, Editions
du Seuil, 1996.

°  Questo termine indica tutte le proibizioni, le concessioni ed i miracoli che distinguono
il Profeta Muhammad dai fedeli musulmani. E in preparazione uno studio sulla letteratura isla-
mica relativa a questo aspetto della profezia.
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stazione della discesa da qualunque influenza creaturale. [..] ed ha fatto sussistere
(agama) [Muhammad] nella non-stazione (la-magam)®.

Da qui si possono evincere alcune prime considerazioni: per al-Sulamie le
sue fonti il viaggio notturno ha una sua forma spaziale in cui la Realta Divina
si abbassa e si avvicina. Ma la natura di questo luogo & evanescente, perché
nella sua forma piu perfetta, ovvero quella realizzata da Muhammad, é per
i sufi una non-stazione. Questa espressione é detta appunto anche Stazio-
ne Muhammadiana ed é considerata come il pil elevato punto di avvicina-
mento a Dio®. Lespressione non-stazione (la-maqam)? & da intendersi come
la negazione di uno stato di permanenza dell'individualita di chi si accosta
alla Presenza Divina. Non si tratta quindi della negazione di una stazione in
senso spaziale, ma della possibilita che qualcuno altri che Dio possa occupare
una qualunque posizione. In questo c’¢ una lettura estremamente radicale
del tawhid, la dottrina dell’'Unicita Divina che é alla base della fede islamica®.

Al-Qusayr1 (m. 465/1073) esprime un parere simile a quello di al-Sulami,
sottolineando il senso di trascendenza veicolato da subhan'. I commentari

° AL-SULAMI, ABU ‘ABD AL-RAHMAN MUHAMMAD B. AL-HUSAYN B. MUSA AL-AzDI, Haqa'iq
al-tafsir, 2. Tafsir al-Qur'an al-‘aziz, Bayrut, Muhammad ‘Ali Baydun - Dar al-Kutub al-Ilmiyya,
2001, p. 381.

1 Suquesto concetto, cruciale nella visione sella santita di Ibn ‘Arabi si veda MiCHEL CHO-
DKIEWICZ, Le sceau des saints. Prophétie et sainteté dans la doctrine ’Ibn Arabi, Paris, Gallimard, 1986,
pp- 95-110; SU‘AD HAKIM, al-Mu'‘gam al-sufi. al-Hikma fi hudud al-kalima, Bayrut 1981, pp. 1191-1201
Un passaggio del Kitab al-isra’ fa riferimento al raggiungimento di questa stazione da parte di
Ibn ‘Arabi; cfr. la traduzione parziale in JAMES W. MORRIS, The Spiritual Ascension: Ibn ‘Arabi and
the Mi‘raj Partii, in «Journal of the American Oriental Society», 108, 1988, pp. 63-77. Per il testo
arabo si veda IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, Bayrut, Dandara, 1988,
pp. 77-79. Va notato che Ibn ‘Arabi inserisce la discussione di questa stazione nel primo cielo,
quello di Adamo, all'inizio dell'ascensione e non come parte del viaggio notturno. Ma, come
giustamente nota Morris JAMES W. MORRIS, The Spiritual Ascension: Ibn ‘Arabi and the Mi ‘raj Part
I, in «Journal of the American Oriental Society», 104, 1987, pp. 629-652), il Kitab al-isra’ € un'opera
precoce di Ibn ‘Arabi, in cui molte delle sottili distinzioni che si troveranno in testi pitt maturi,
sono solo adombrate o del tutto assenti.

2 Pespressione fa riferimento al versetto coranico Ya ahla Yatriba la muqama lakum (Cor. 33:13).
Cfr. DENIS E. MCAULEY, Ibn Arab?’s mystical poetics, Oxford, Oxford University Press, 2012, p. 73.

5 La professione di fede islamica si compone di due parti, di cui la prima recita La ilaha
illa Allah, “non c’¢ Dio allinfuori di Dio”. Questo viene interpretato dai sufi come la negazione
dell’esistenza autonoma e indipendente di ogni cosa eccetto Dio. Per una lettura sull'interpre-
tazione di questa dottrina da parte di Ibn ‘Arabi cfr. TOSHIHIKO 1zUTSU, The concept and reality of
existence, Tokyo, Keio Institute of Cultural and Linguistic Studies, 1971.

% Siveda AL-QUSAYRI, ABU AL-QASIM ‘ABD AL-KARIM e ‘ABD AL-LATIF HASAN ‘ABD AL-
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pitt tardi espandono questa visione, come fa ad esempio al-Qasani (m. 729-
35/1329-35)" che dice:

Sialode a colui che ha fatto viaggiare di notte: ovvero: lo ha innalzato (anazzahahu)
al di sopra dei legami materiali e delle imperfezioni dell’attribuzione della somiglian-
za [fra Dio e creatura] attraverso il linguaggio dello stato di distacco e perfezione nella
stazione della servitu'e.

Il passaggio in questione pone in modo chiaro alcune questioni, che sa-
ranno poi cruciali nella lettura del Kitab al-isra’. Manca in questo caso qualun-
que riferimento alla spazialita, anche nel seguito, dove al-Qasani commenta
il termine laylan, “di notte”, che per lui allude alloscurita della materia corpo-
rale del Profeta, che viene innalzata verso la Presenza Divina. Questa mate-
rialitd non é annullata, secondo al-Qas$ani, ma resa trascendente attraverso la
liberazione delle appendici fisiche (lawahiq, sing. lahigqa, termine che indica
anche l'aderenza a qualcosa) attraverso la negazione di qualunque somiglian-
za fra creatura e Creatore, il quale si esprime nel testo sacro per ribadire la
propria distanza (tagarrud).

Anche in questo caso le fonti non lasciano alcuno spazio a considerazioni
topologiche. La stessa assenza di questo tipo di dati, almeno in forma espli-
cita, lascia intravedere come per i sufi il viaggio notturno costituisca ure-
sperienza in cui si risolve e si dissolve l'aspetto corporale dellindividualita,
negando, di conseguenza, lo spazio che questa materialita deve necessaria-
mente occupare.

Ancora piu esplicito nell'esprimere questa considerazione & Ibn ‘Agiba
(m. 1223/1809), un sufi relativamente tardo, ma che appartiene in pieno alla
scuola di Ibn ‘Arabi” e ne riprende gli insegnamenti. Nel suo commentario
al versetto iniziale della siira 17 dice, riferendosi all'intero versetto e non solo
all'espressione subhan:

RAHMAN, Tafsir al-QuSayri al-musamma bi-Lat@'if al-iSarat, 4, Bayrut, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya,
2007, p. 179.

5 Uno dei principali prosecutori della scuola di Ibn ‘Arabi, tanto che il suo commentario
coranico € stato spesso attribuito ad Ibn ‘Arabi stesso, fino alle edizioni a stampa del ventesimo
secolo.

1 AL-QASANI, Tafsir Ibn ‘Arabi, Cairo, Mustafa al-Babi al-Halabi, 1900, p. 370.

7 Sudilui si veda AHMAD 1. M. IBN ‘AJIBAH, JEAN-LOUIS MICHON e DAVID STREIGHT, The
autobiography of the Moroccan Sufi Ibn Ajiba, Louisville KY, Fons Vitae, 1999.
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[Il versetto allude al] nostro Profeta Muhammad, su di lui la preghiera e la pace,
ovvero [Dio] si riferisce a lui con un'espressione di trascendenza (tanzihan) da luoghi,
limiti e direzioni, poiché Lui & pit prossimo ad ogni cosa di ogni cosa®.

Il viaggio notturno é quindi un processo attraverso il quale il Profeta viene
liberato dalle limitazioni della materia, pur mantenendo la sua natura cor-
porale, considerato che la maggioranza dei sunniti considera l'isra’ come un
viaggio fisico e non spirituale®. Quest’aporia non é esplicitamente risolta nei
testi e viene considerata un evento miracoloso ed una delle concessioni esclu-
sive (hasa’is) che Dio ha fatto a Muhammad?®.

Dello stesso tenore, ma con ancora maggior precisione, sono le conside-
razioni del persiano Riizbehan Bagli (m. 605/1209)*. Nel suo ‘Ara’is al-bayan®
egli fornisce un commento al primo versetto della sira 17 in linea con quanto
gia visto, ma aggiungendo al punto di vista del tanzih delle considerazioni
strettamente inerenti allordine spaziale:

In questo versetto ci sono allusioni a [vari] livelli di interpretazione: Quello della
santificazione; Quello della differenza; Quello dell’assenza; Quello del segreto [...]
Lallusione alla santificazione é nel termine subhan, ovvero privo di ogni riferi-

¥ IBN ‘AGIBA, ABU AL-‘ABBAS AHMAD MUHAMMAD e AHMAD ‘ABD ALLAH AL-QURST Ra-
SLAN, al-Bahr al-madid fi tafsir al-Qur'an al-ma gid, 4, al-Qahira, Hasan ‘Abbas Zaki, 1999, 111, 179.

¥ Prima che il viaggio notturno e I'ascensione fossero considerati come un evento fisico,
nel mondo islamico convivevano diverse posizioni a riguardo: alcuni lo consideravano un sogno,
altri un evento puramente spirituale. Per maggiori dettagli in merito cfr. B. SCHRIEKE E ]. HORO-
VITZ, Mi‘'radj, in «Encyclopaedia of Islam. Second Edition», a cura di P. Bearman, Th. Bianquis,
C.E. Bosworth, E. van Donzel, W.P. Heinrichs, 12 voll., Leiden, Brill, 1960-2005, V11, 97-99.

% Questa opinione é chiarita da Qusayri, che nel suo Kitab al-Mi‘raj commenta le parole
di Ibn ‘At citate nei commentari coranici suo e di Sulami (AL-QUSAYRI, ABU AL-QASIM ‘ABD AL-
KARIM e ‘ABD AL-LATIF HASAN ‘ABD AL-RAHMAN, Tafsir al-Qusayri al-musamma bi-Lat@’if al-iSarat,
cit., pp. 107-108). La sua opinione & che solo I'interezza dell'essere umano, inclusa la corporeita,
puo essere in grado di avere una conoscenza completa, anche se ogni parte avra il suo ruolo e la
sua porzione di scienza specifica.

2 Sudiluisivedalavoce C. W. ERNST, Ruzbihan, in «<Encyclopaedia of Islam. Second Edi-
tion, cit., VIII, 651-652, e relativa bibliografia, a cui vanno aggiunti CARL W. ERNST, Ruzbihan
Bagli. Mysticism and the rhetoric of sainthood in Persian Sufism, Richmond Surrey, Curzon Press,
1996; ROZBIHAN BAQLI STRAZI e PAUL BALLANFAT, Quatre traités inédits de Riizbehdn Bagqli Shirazi.
Textes arabes avec un commentaire, Téhéran, Institut francais de recherche en Iran, 1998. Si & qui
preferito seguire un criterio di ordine dottrinale e interpretativo, invece che strettamente cro-
nologico.

22 RUZBEHAN BAQLI, ‘Ar@’is al-bayan fi haqa’iq al-Qur'an, 3, Bayrut, Dar al-Kutub al-‘IImiyya,
2008.
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mento alle direzioni o alla localizzazione in alto [di Dio] e affinché le creature non
pensino che quando il Suo servo é giunto al di la di ogni dove sia [comunque] in un
luogo, ovvero che non immaginino che I'innalzamento del Suo servo al regno celeste
implichi lo spostamento in un luogo o che Egli sia in un luogo; invero gli esseri e i
luoghi sono meno di un granello di senape nel fiume della Sua potenza; non conosci
forse il detto del Profeta “Il cosmo € nella destra del Misericordioso piu piccolo di un
granello di senape”? Quindi la prossimita o il trovarsi al di sopra trascende le immagi-
ni analogiche che vedono il viaggio notturno come viaggio in un luogo®.

La radicale negazione della spazialita & qui palese e viene riferita non solo
all'esperienza dell'isra’ e del mi‘rag, ma alla natura stessa del cosmo, che, com-
parato alla Presenza Divina, non & che un granello di senape. Va comunque
notato che in tutti questi commentari coranici non é chiara la distinzione
fra viaggio notturno e ascensione, che entrano a far parte di un unico ampio
evento. Questo nonostante il commento sia relativo ad un versetto che non al-
lude in alcun modo all’ascensione. Vedremo come per Ibn ‘Arabi, soprattutto
nel Kitab al-isra’, le due parti sono invece distinte. Qui i vari autori sembrano
considerare il verbo asra (“fece viaggiare di notte”) come un aspetto del viag-
gio ascensionale verso Dio, che marca il procedere nell'oscurita della corpo-
reita?*, Il distacco dalla dimensione creaturale, fisica e materiale appare come
il tema centrale per tutti i commentatori, che lo riprendono anche nelle loro
analisi dei resoconti pitt estesi dell'isra’, costruiti sulla base delle tradizioni
profetiche e raccolti sia nella biografia di Muhammad che in testi specifica-
mente dedicati®.

= Ivi, p. 346.

% Atal proposito si veda AL-QASANT, Tafsir Ibn ‘Arabi, cit., p. 370: «Laylan ayy: fi zulma al-
gawasi al-badaniyya wa al-ta‘alluqat al-tabi‘yya», “{Di notte} ovvero: nell'oscurita dei veli cor-
porei e delle dipendenze naturali, dato che 'ascensione e I'elevazione non avvengono se non per
mezzo del corpo’.

% Anche in questo caso una disamina dettagliata di queste fonti é stata gia svolta in altri
studi, ai quali rimandiamo per ulteriori approfondimenti: F. S. COLBY, Narrating Muhammad’s
Night Journey, cit.; FREDERICK S. COLBY, Fire in the Upper Heavens Locating Hell in Middle Period
Narratives of Muhammad’s Ascension, in Locating Hell in Islamic Traditions, pp. 124-143; ROBERTO
TotToLl, Tours of Hell and Punishments of Sinners in Mi’raj Narratives: Use and Meaning of Eschatology
in Muhammad’s Ascension, in The Prophet’s ascension. Cross-cultural encounters with the Islamic mi‘rag
tales, a cura di C. Gruber e F. S. Colby, Bloomington, Indianapolis, Indiana University Press,
2010, pp. 11-26.
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Le narrazioni tradizionali® nelle fonti del sufismo antico

La narrazione degli eventi del viaggio notturno e del mi‘rag occupano un po-
sto molto particolare nella letteratura islamica, soprattutto per quel che ri-
guarda l'isra’. 11 dato coranico, si & visto, & particolarmente scarno. Le tradi-
zioni profetiche, pitt 0 meno autentiche, aggiungono alcuni dati temporali e
spaziali all’evento, spesso contraddittori. Il punto di partenza sarebbe stato,
secondo alcune fonti la casa di Umm Han1’” a Mecca, secondo altre il recin-
to che circonda parte della Ka'ba®. Dopo gli episodi del lavaggio del petto e
dellincontro con il Buraq (presenti in misura e modalita diverse nelle varie
versioni), si ritrova in alcune versioni un percorso attraverso le pene infernali
di alcuni peccatori®. Molti di questi dettagli, assenti in quella che Colby ha
chiamato la versione primitiva del testo del mi‘rag di Ibn ‘Abbas*, sono pre-
senti a partire dalle recensioni dei sufi dei primi secoli. In questi testi, come
rileva lo stesso Colby?, I'interesse per il viaggio notturno € marginale rispetto
a quello per l'ascensione. Questa considerazione é valida sia per al-Sulamiela
sua collezione di detti di sufi antichi intitolata Lat@’if al-mi‘rag®, sia per il Kitab
al-mi‘rag di al-Qusayri®.

Questi ricostruisce, componendo assieme queste tradizioni, quella che
secondo lui dovrebbe essere una narrazione accettabile da un pubblico sunni-
ta e sufl. Alcune sono considerate attendibili*, altre> sono invece viste come

% Con questa espressione si vogliono indicare non solo le tradizioni profetiche (hadit e
habar), ma anche tutte le narrazioni che sono il risultato della loro combinazione. Una parziale
ricostruzione della storia di questi testi, limitata alla sola “versione di Ibn ‘Abbas” si trova nel
pregevole lavoro di F. Colby (F. S. CoLBY, Narrating Muhammad’s Night Journey, cit.).

#  Fahita (o Fatima) bt. Abi Talib (m. 661), detta Umm Hant' (“Madre di Han1”), cugina del
Profeta e sorella di ‘Ali b. Abi Talib.

#*  Suqueste variazioni si F. S. COLBY, Narrating Muhammad’s Night Journey, cit., pp. 35-48.

»  Per uranalisi dettagliata di queste fonti si veda R. ToTTOLI, Tours of Hell and Punishmen-
ts of Sinners in Mi’raj Narratives: Use and Meaning of Eschatology in Muhammad’s Ascension, in The
Prophet’s ascension, cit.

*  Cfr. per una versione estesa di questa narrazione F. S. COLBY, Narrating Muhammad’s
Night Journey, cit., pp. 175-194.

3 ID., The Subtleties of the Ascension: al-Sulami on the Mi’vaj of the Prophet Muhammad, in «Stu-
dia Islamica», 94, 2002, pp. 167-183.

22 MUHAMMAD 1. A.-H. SULAMI e FREDERICK S. COLBY, The subtleties of the ascension. Early
mystical sayings on Muhammad’s heavenly journey, Louisville KY, Fons Vitae, 2006.

»  AL-QUSAYRI, Kitab al-mi‘rag, Paris, Dar Bibliyun.

*  Ivi, pp. 27-38.

»  Ivi, pp. 38-64.



Spazialita e Topologia nel Viaggio Notturno di Ibn ‘Arabi 205

meno affidabili e tuttavia degne di essere riportate nel testo. La menzione
del viaggio notturno é anche qui, come in al-Sulami, molto limitata. In un
caso viene dato per scontato persino l'arrivo alla citta, allorquando al-Qusayri
riporta una tradizione per cui Muhammad ebbe una visione di Gerusalemme
per poterla descrivere agli ebrei meccani che contestavano la sua esperienza
mistica®*. In un altro l'arrivo nella citta santa é pressoché immediato, anche
se viene descritto come il Profeta abbia legato Buraq alla porta della citta ed
abbia pregato, inchinandosi due volte, prima di entrarvi®.

Solo in un caso la descrizione del viaggio offre maggiori dettagli e spun-
ti per uranalisi spaziale. In una descrizione pit elaborata, in cui Buraq viene
descritto nei dettagli, Muhammad giunge nella campagna palestinese (rif fi-
lastin)’®, dove incontra, prima di entrare a Gerusalemme, una donna simbolo
del mondo terreno e due voci che lo chiamano al giudaismo e al cristianesimo.
Tre forme di tentazione che egli ignora, garantendosi la prosecuzione del per-
corso. Qui ¢ la prima traccia di un percorso fisico e di un luogo che viene attra-
versato. Questo incedere & anche marcato dal punto di vista temporale, laddove
il testo dice che frala visione della donna e quella della chiamata al giudaismo il
Profeta cammino per ur'ora (madaytu sa‘a)®. La stessa distanza temporale pas-
sa anche fra il secondo ed il terzo incontro. Questo dato, oltre a sottintendere
che il viaggio notturno sia stato compiuto con il corpo e non solo in spirito, ci
dice che, almeno in alcune narrazioni dellisra’ & contemplato un percorso oriz-
zontale e fisico. Lattraversamento di questo tratto di mondo & marcato da tre
prove, di cui la prima & particolarmente significativa, perché segna la rinuncia
al mondo materiale (dunya) come passaggio necessario per intraprendere la-
scensione, che inizia appena dopo l'ingresso a Gerusalemme*.

Anche in questo caso 'episodio del viaggio notturno é alquanto margi-
nale, quasi non si trattasse di una parte essenziale, ma solo di un passaggio
necessario per giungere a Gerusalemme. In sostanza pare che per i primi sufi
il cuore dell’esperienza sia il mi‘rag, lascensione, che diventa poi modello del
percorso iniziatico di avvicinamento a Dio. Ibn ‘Arabi, al contrario, non consi-

*  Ivi, p. 33.

7 Ivi, p. 34 Sivedra in seguito come questi elementi entrino a far parte della narrazione di
Ibn ‘Arabi. Il termine usato & raka‘a, che indica sia I'inchino rituale che fa parte della preghiera,
sua una delle sue unita, composta da una recitazione del Corano, un inchino e due prosterna-
zioni.

¥ Ivi, p. 43.

»  Ivi, pp. 44-45.

“© Ivi, p. 45.
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dera il viaggio notturno come marginale ed, anzi, dedica buona parte del suo
Kitab al-isr@’ proprio alla descrizione di questo percorso come immagine della
progressiva purificazione che fa parte del processo di avvicinamento a Dio.
Al-Qusayri, inserendo nella sua selezione una narrazione particolarmente
esplicita a questo riguardo, sembra pero gia adombrare questo tipo di punto
divista, senza pero svilupparlo ulteriormente®.

Il Kitab al-isra’ ila maqam al-asra di 1bn ‘Arabi

Questo testo ¢ stato composto da Ibn ‘Arabi poco prima della sua partenza
per I'Oriente, nel 594/1197 nella citta di Fez. Il suo autore era ancora all'inizio
di un cammino sia spirituale che geografico. Per questo é possibile trovarvi in
nuce una serie di concetti e dottrine che saranno poi sviluppate nelle sue opere
successive.

1l Kitab al-isra’ & scritto, come gia accennato, in una forma tipica della let-
teratura araba, ovvero la prosa rimata (sag9, includendo anche alcune parti
in versi*z. La scelta di questa forma, lo dice lo stesso Ibn ‘Arabi, é dettata dalla
volonta di rendere il testo facile da memorizzare per coloro che avessero vo-
luto farlo®. Per quanto egli dichiari che il testo é stato composto in parte in
modo chiaro, in parte con simboli allusivi*, il risultato (almeno per il lettore
moderno) é tutt’altro che di agile lettura. La complessita del lessico e I'ince-

4 Nella Risala al-QuSayriyya, I'epistola in cui al-Qusayri riassume i punti essenziali della
scienza del sufismo (ABU 'L-QASIM AL-QUSAYRI, ALEXANDER D. KNYSH e MUHAMMAD EISsa,
Al-Qushayri’s Epistle on Sufism, Reading, Garnet, 2007) il percorso iniziatico verso il Principio non
é rappresentato sulla base del mi‘rag.

2  Questa forma é tipica della magqama, un componimento di belles lettres molto diffuso nel-
laletteratura araba e particolarmente apprezzato per la ricercatezza del linguaggio e le frequen-
ti assonanze. Queste caratteristiche rendono pero particolarmente ostica la lettura e la com-
prensione del testo per chi non ha una conoscenza pitt che approfondita della lingua araba ed
una certa familiarita con il genere. E curioso notare come la scelta di questo genere possa essere
stata dettata non solo da esigenze formali, ma anche tematiche. In effetti la magama, almeno a
partire dal decimo secolo, tratta delle avventure pitt 0 meno fantastiche di un viaggiatore im-
maginario (JAAKKO HAMEEN-ANTTILA, Magama. A history of a genre, Wiesbaden, Harrassowitz,
2002). In questo senso il testo di Ibn ‘Arabi puo non solo essere considerato una magama dal
punto di vista strettamente formale, ma anche da quello della struttura del contenuto, dove il
Salik/Viandante é il protagonista immaginario e l'alter ego dell'autore che intraprende un viag-
gio spirituale denso di incontri.

4 IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 54.

“  Ibidem.
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dere ritmato della prosa rendono il tutto molto ricercato, ma anche ostico per
chi non fosse particolarmente addentro alla materia.

Uno dei discepoli e confidenti di Ibn ‘Arabi, Ibn Sawdakin (m. 645/1248),
ci ha fortunatamente lasciato un commentario del Kitab al-isra’ in cui riporta
le spiegazioni che lo stesso Ibn ‘Arabi gli ha dato oralmente®. In molti casi la
spiegazione silimita a fornire un solo sinonimo o brevissimi chiarimenti, che
risultano comunque utili a contestualizzare alcuni passaggi.

Luso di una forma altamente letteraria lascia supporre che, in quel perio-
do della sua vita, non avesse ancora intrapreso la disamina sistematica delle
scienze spirituali islamiche, che gli varra il titolo di al-Sayh al-akbar, “il piu
grande maestro”. Il suo pubblico & pero definito chiaramente nell'introduzio-
ne, dove dice:

Mi rivolgo alle assemblee dei sufi, alle genti delle ascensioni intellettuali, delle sta-
zioni spirituali, dei segreti divini e dai gradi elevati e santi*.

Ibn ‘Arabi si rivolge quindi gia ad un pubblico specifico ed elitario - in
primis Ibn Sawdakin - in urfopera che, come dice egli stesso, punta a sin-
tetizzare le tappe del viaggio spirituale dal mondo creato (al-‘alam al-kawni)
fino alla stazione pit elevata (al-magam ‘ali)¥. Lo scopo di quest'opera é quindi
quello di illustrare uno specifico percorso spirituale che non & appannaggio di
tutti gli aspiranti (murid), ma che, per la sua stessa elevatezza, & appannaggio
di un gruppo ristretto. In questo senso si pud davvero leggere la scelta della

% Il testo € ancora inedito. Per questo studio é stato consultato il ms. Berl. Isl. Or. 2903,
207 ff., datato 1321/1903 (d’ora in poi citato come IBN SAWDAKIN, Sharh al-Isra’). Esiste almeno
un altro testimone di questo testo (Fatih 5322, ff. 169b-201 per il commentario al Kitab al-isra’)
usato in MICHEL CHODKIEWICZ, An ocean without shore. Ibn ‘Arabi, the Book, and the Law, Albany
NY, State University of New York Press, 1993. Entrambi i testimoni includono anche il commen-
tario al Kitab al-masahid di Ibn ‘Arabi, che secondo Ibn Sawdakin é inseparabile dal primo.

4 IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 53.

7 Ibidem. Laggettivo qui usato & molto raro e Su‘ad Hakim, nella sua edizione, lo fa risa-
lire alla radice semitica’ L L oppure a’Y L, interpretandolo come uno dei Nomi Divini, specifico
delle entita angeliche che portano nomi composti come Gibra’il o Miha'il (Gabriele o Michele,
le cui parti possono essere viste come ] BR+’LLe M H L+’L L, indicando un aspetto della
divinita che si manifesta in quella figura angelica). A questo proposito é curioso notare come in
alcune fonti sul viaggio notturno e 'ascensione Gerusalemme viene chiamata con il nome latino
di Aelia (Iliya), che ha un'assonanza con questo modo alquanto inusuale nella letteratura sufi di
definire le stazioni spirituali. Cfr. F. S. COLBY, Narrating Muhammad’s Night Journey, cit., p. 52.
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maqama come forma letteraria come un espediente per rimarcare il carattere
esoterico di certe conoscenze.

All'introduzione fanno seguito s capitoli a loro volta suddivisi in diverse
sezioni. In questo studio prenderemo in esame la prima parte del testo, quel-
la che concerne il viaggio notturno propriamente detto, lasciando a futuri
studi il compito di analizzare le sezioni che riguardano I'ascensione attraver-
so i sette cieli e le invocazioni o colloqui intimi (munagat, sing. munaga) che
illustrano in modo altamente enigmatico il progressivo avvicinamento del
Viandante (al-Salik) a Dio.

Questa figura di uomo che procede su un sentiero & il protagonista e l'alter
ego di Ibn ‘Arabi nella narrazione e ci pone sin dall'inizio in una prospettiva di
cammino e dislocazione, la cui natura, pero, si rivela sempre meno legata ad
un movimento fisico o metaforico man mano che si procede il testo. Questo
rispecchia quanto gia visto nell'introduzione, in cui Ibn ‘Arabi dice chiara-
mente che il Salik si muove dal cosmo (al-kawn) verso stazioni puramente spi-
rituali. Il percorso non ¢ direttamente ascensionale, ma rispecchia le due fasi
dellesperienza profetica: una orizzontale, da Mecca a Gerusalemme, ed una
verticale verso Dio. Ibn ‘Arabi considera la prima delle due come preparatoria
per l'incontro con Allzh. Il percorso ricalca alcuni degli elementi che si tro-
vano anche nell’esperienza profetica come il lavaggio del petto, il rifiuto del
mondo, la scelta delle bevande. Ad una lettura anche superficiale delle parole
usate da Ibn ‘Arabi, pero, i riferimenti ad un movimento di tipo orizzontale
sono scarni, se non assenti. Per comprendere meglio la forma e la natura di
questo percorso pare quindi opportuno procedere ad un'analisi dei verbi di
movimento usati nei primi capitoli del Kitab al-isra’ che precedono l'inizio del
mi‘raj spirituale.

Spazialita e sua negazione nel Kitab al-isra’

Il testo riporta, per mezzo di una voce narrante, le parole del Salik e delle fi-
gure che incontra. La narrazione vera e propria inizia con il Viandante che
dice «sono uscito (haragtu) dallAndalusia (min bilad al-Andalus, lett. dai paesi
dellAndalusia) con l'intenzione di recarmi verso Gerusalemme (Bayt al-Qud-
$)»*. Lespressione Bayt al-Quds é relativamente comune in arabo per riferirsi
a Gerusalemme, detta al-Quds o Bayt al-Magqdis. Un'allusione ad una “magione

#  IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 57.
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del sacro” — traduzione letterale dell’espressione — parrebbe improbabile in
questo contesto, dove il movimento parte e arriva in una localita geografica
definita. Questo a meno di interpretare il passaggio nel senso di un moto da
un luogo fisico (lAndalusia) ad uno spirituale (bayt al-quds). La conferma del-
la natura corporea di questo viaggio (o almeno dell'intenzione di compierlo)
parrebbe venire dal prosieguo del passo, in cui il Salik pone come obiettivo
non quello di raggiungere mete spirituali, ma di incontrare le genti della rea-
lizzazione spirituale, nella speranza di entrare nel loro novero e primeggiare
fra di essi®.

In contrasto con questa prima impressione ci sono pero vari elementi, pri-
mo fra tutti il titolo del capitolo Safar al-qalb “Il viaggio del cuore”, che eviden-
temente non allude ad uno spostamento geografico, o non soltanto ad esso.
In effetti la nozione di cuore nel sufismo corrisponde a quella del centro® del-
la natura umana e il punto di incontro fra questa e le realta spirituali®. Ibn
Sawdakin interpreta al-Andalus come derivato da dallasa, “ingannare, contraf-
fare”, ovvero dal mutamento e bayt al-quds come “purificazione™. Il viaggio
quindi nasce con l'intenzione di spostarsi verso un luogo fisico, ma si risolve
in un percorso che non puo che essere interiore e spirituale. In effetti il primo
incontro del protagonista é con un'entita che potremmo definire sottile o in-
termedia, che Ibn ‘Arabi chiama fata ruhani, letteralmente “giovane o cavaliere
spirituale” di nome ‘Isam®.

Il dialogo fra questi due personaggi & costruito su un chiasmo che porta
alla transizione da una dimensione spaziale fisica ad allusioni topologiche.

#  Ibidem Questa puo essere anche letta come una nota autobiografica, che fa riferimento
allintenzione di Ibn ‘Arabi di partire verso Oriente.

> Per una disamina dettagliata della dottrina del cuore in una delle fonti piu antiche si
veda AL-HAKIM AL-TIRMIDI e DEMETRIO GIORDANI, Le profonditd del cuore. Trattato sufi (Bayan
bayna al-Sadr wa’l-Qalb wa’l-Fwad wa’l-Lubb), Milano, Jouvence, 2016 Per un discorso pitt ampio e
dettagliato sulla nozione di cuore si veda SEYYED H. NASR, The Hearth of the Faithful is the Throne
of the All-Merciful, in Paths to the heart. Sufism and the Christian East, a cura di]. S. Cutsinger, Bloo-
mington Ind., World Wisdom, 2002, pp. 32-45.

st S.H. NaSsR, The Hearth of the Faithful is the Throne of the All-Merciful, in Paths to the heart, cit.,
p. 32.

s> BN SAWDAKIN, Sharh al-Isra’, cit., 18v-19r.

> IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 57 Il riferimento & pro-
babilmente a ‘Isam b.Sahbar al-Garmi, ciambellano di Nu‘mam b. al-Mundir, ultimo re di Hira
(m. 602 c.a.). Su di lui si veda AL-TABART e KHALID YAHYA BLANKINSHIP, 11: The challenge to the
empires, Albany, State University of New York Press, 1993, p. 25; AL-TABARI e CLIFFORD EDMUND
BOSWORTH, 5: The Sasanids, the Byzantines, the Lakhmids, and Yemen, Albany, State University of
New York Press, 1999, p. 371.
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Dopo aver incontrato il fatd, il Viandante gli chiede «cosa c’¢ dietro di te?» e gli
viene risposto «Un'esistenza (wujiid) senza parti»*. Il chiasmo si rivela quan-
do il Salik domanda al giovane cavaliere «Cosa ti ha portato a manifestarti?
(ila al-hurag)». 1l fata risponde «Colui che ti ha chiamato a cercare di entrare
(talab al-wulig)»*. 11 movimento di uscita, compiuto dal viandante all'inizio
della narrazione, diventa qui di ingresso, invertendo la direzione. Allo stesso
tempo ¢ lo stesso Salik ad usare il termine hurig rivolgendosi al suo interlo-
cutore. La prospettiva del movimento é quindi invertita in un gioco di specchi
che porta ad un pit radicale cambiamento della natura del movimento stesso.
Questo rispecchiarsi ha due livelli: Allah chiama 'uvomo a vedere il Suo volto
nelle entita spirituali e viceversas.

Alla domanda del fata su dove il Salik fosse diretto: «Dove vuoi che ti guidi
sulla Via? Da dove provieni? Dove speri di arrivare?». Il viandante risponde
che sta fuggendo dal mondo materiale verso la madinat al-Rasil, ovvero “la
citta del Profeta™®. Secondo Su‘ad Hakim, editrice del Kitab al-isra’, qui non si
allude allantica Yatrib, la moderna Medina dove Muhammad é sepolto, ma al
maqam muhammadi, ovvero alla “stazione muhammadiana”, termine che defi-
nisce il grado pitt alto della santita islamica®. Quindi gli avverbi di luogo usati
dal fatd nel suo questionario vanno intesi come indicazioni di direzione spiri-
tuale, non verso un luogo preciso, ma verso una ricerca interiore che nega del
tutto la dimensione del corpo. In effetti il fata invita il viandante a guardare
dentro se stesso piuttosto che fuori, riferendosi alla tradizione — ampiamente
citata dai sufi — «Chi conosce se stesso, conosce il suo Signore»®. I versi con
cui il fata formula questo invito contengono una connotazione spaziale du-
plice: «Oh, tu che cerchi la Via del segreto intimo come scopo ultimo / volgiti
dietro di te, ché in te & il segreto e lo scopo®». Il rivolgersi verso sé stessi, al

st IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 57.

55 Ivi, p. 58.

56 IBN SAWDAKIN, Sharh al-Isra’, cit., 19v.

71BN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 59.

8 Ibidem. Lespressione usata per definire il mondo materiale é dalil, che indica un ani-
male docile. Ibn Sawdakin puntualizza che qui Ibn ‘Arabi allude al mondo corporeo (‘alam al-
gism); cfr. IBN SAWDAKIN, Sharh al-Isra’, cit., 25v.

9 IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., 59, n. 20; IBN SAWDAKIN,
Sharh al-Isra’, cit., 25v.

% Siveda ANNEMARIE SCHIMMEL, Mystical dimensions of Islam, Chapel Hill, University of
North Carolina Press, 1975, pp. 189-190.

¢ IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 59.
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proprio interno passa qui attraverso un ritorno® che nega il movimento verso
oriente, verso la Gerusalemme fisica. Il viaggio del cuore & quindi verso un
centro interiore e non verso un centro geografico e simbolico. La trasposizio-
ne da un piano fisico ad uno puramente spirituale dell'uscita dall’Andalusia
verso Oriente si compie qui in modo chiaro e, da questo punto in poi, ogni
riferimento spaziale dovra necessariamente essere considerato come non
appartenente al mondo fisico. Ma é lesistenza stessa dello spazio in questa
esperienza che viene messa in discussione.

Nel capitolo seguente, dedicato alla “Fonte della certezza” (‘ayn al-yaqin),
c’é anzitutto un'ulteriore conferma dell'inversione e del passaggio da un pia-
no fisico ad uno puramente spirituale. In effetti, seppur Ibn ‘Arabi continua a
riferirsi al protagonista come Salik, la Fonte della certezza gli si rivolge chia-
mandolo fata. Il viandante ha quindi assunto il ruolo e la posizione del giova-
ne cavaliere spirituale del capitolo precedente. La Fonte gli domanda dove &
diretto ed egli chiede di essere condotto dal Principe (al-amir). Gli viene rispo-
sto che deve prima mettersi al servizio dello Scriba e del Ministro (al-katib wa
al-wazir)® il protagonista chiede dove trovarli. La Fonte risponde «Nello stesso
luogo della tua discesa dal giaciglio (nuzilika ‘an al-sarir), laddove ti libererai
dallidea di ‘dove’ (tagrid ‘an al-ayniyya)»*.

Questa negazione della spazialita completa la transizione ad un dominio
spirituale non solo del discorso, che sin dall'inizio del testo & chiaramente
lontano da una dimensione corporea del viaggio notturno, ma anche della
natura formale dei riferimenti simbolici.

Simbologia e spazio

La negazione di uno spazio fisico, con direzioni chiare e univoche, non im-
plica la scomparsa di ogni forma. Al contrario I'aspetto simbolico e formale
muta assieme alla condizione di chi esperisce il viaggio. Cosi come il Salik &
invitato a trascendere la spazialitd, cosi le sue visioni assumono sempre pitt

2 Irgi‘, qui tradotto come “volgiti” ha anche il senso di tornare.

©  IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 61. Lidentificazione di
queste figure & particolarmente difficile nel contesto terminologico di quest’opera.

¢ Ibidem. In questo caso il commentario di Ibn Sawdakin appare piu criptico del testo
stesso, perché fa riferimento alla condizione del Salik al ritorno dall'isra’ come arrivo sulla terra
dopo aver completato la realizzazione dei gradi spirituali (IBN SAWDAKIN, Sharh al-Isra’, cit.,
36V).
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un carattere metaforico. In un passaggio del Kitab al-isra’ questa transizione &
particolarmente evidente.

Vidi un vascello il cui scafo era spirituale e vele e sartie celesti, i cui pennoni (arjul,
lett. gambe) erano i due eterni (al-azal e al-abad), il cui timone era la pace del cuore
(ginan), le sue provviste le realta sottili (Iat@’if), il cui albero maestro erano le stazioni
(mawagqif), la sua ancora la fede certa, i suoi approdi la Potenza e la Stabilita (tamkin),
le sue vele la Legge, la sua zavorra la Natura (fabi‘a), le sue cime le cause seconde, la
sua stiva depositi di segreti essenziali, il suo capitano era la tradizione, il suo ammi-
raglio [o vice capitano] l'intelletto, i suoi marinai le elargizioni divine (anfal), la sua
sentina la sicurezza dal castigo, i suoi guadagni gli abbeveratoi, il suo carico segreti
e preziose notizie, il suo carico la sollecitudine eterna [a parte ante]; chi la scarica la
santificazione della sollecitudine spirituale nell’eternita [ex parte post] nelle minuzie
della causalita, il suo olezzo i pensieri, il suo profumo le litanie, il suo timoniere gli
stati, il suo grido le opere®.

Il vascello di questo lungo passaggio e definito barzahi (“intermedio”) da Ibn
Sawdakin® ovvero simbolico come il manifestarsi della scienza nel latte®. La
scelta di un vascello come immagine simbolica non é rara in ambito islamico®.
Dall'Arca di Noé allepisodio della barca affondata dal Hidr®, un veicolo maritti-

¢  IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 71.

% IBN SAWDAKIN, Sharh al-Isra’, cit., 43v.

& Cfr. IBN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isr@’ ila maqam al-asra, cit., p. 69 Questo rievoca
lepisodio della scelta delle bevande da parte del Profeta durante il suo isra’. Cfr. F. S. COLBY,
Narrating Muhammad’s Night Journey, cit., 54; 96. In questo episodio del viaggio notturno sia a
Muhammad che a Ibn ‘Arabi vengono offerte alcune bevande (acqua, latte, vino), ognuna a rap-
presentare, per il primo, un possibile destino della sua comunita, per il secondo un possibile
destino individuale.

% Si pensi ad esempio all'immagine della safina di Noe¢, che ricorre nel Corano (XXIX, 15),
che diventa archetipo della safinat al-nagah, ‘I'arca della salvezza’. La terminologia relativa al
trasporto marittimo ¢ in realta alquanto varia, a seconda delle aree geografiche e dei perio-
di storici, cfr. Kindermann, H., Bosworth, C.E., Ed. e G. Oman, Safina, in «Encyclopaedia of
Islam. Second Edition», cit., V11 808-811. In questo articolo si fara riferimento solo all'uso del
termine safina e non agli altri termini che rientrano nello stesso campo semantico (fulk, markab
etc.). Questo perché le scelte lessicali di Ibn ‘Arabi in questo testo sono particolarmente mirate
e quindi la ricerca di riferimenti al di fuori di questa terminologia potrebbe essere fuorviante
nellinterpretazione.

% Questa figura, menzionata anche nel Corano (xv1II 59-81), & considerata da alcuni un
santo da altri un profeta che attraversa i secoli senza. Il suo nome potrebbe essere tradotto come
“Il Verdeggiante”. Oltre all'incontro con Moseé alla fonte dellacqua di vita, narrato nel Corano,



Spazialita e Topologia nel Viaggio Notturno di Ibn ‘Arabi 213

mo é parte integrante della simbologia islamica, seppur con un uso abbastanza
limitato. Lunico esempio che in parte si avvicina a quest'uso ¢ da parte di al-Nif-
farl (m. 965 c.a.)°, dove il vascello € il mezzo attraverso il quale il viaggiatore puo
trovare la salvezza dalla propria natura creaturale™. Questo mezzo, ci informa
al-Stzi, uno dei commentatori del passo, corrisponde alla Legge islamica e, in
generale, agli atti pratici di devozione e obbedienza che, pur avvicinando il cre-
dente a Dio, ne marcano la separazione fra servo e Signore”™.

Ibn ‘Arabi identifica non il vascello con il cosmo in senso generale, sia ma-
crocosmico che microcosmico, usando I'espressione safinat al-‘alam al-basit”.
Questa puo essere intesa in senso letterale, come “mondo esteso”. La radice B
S T porta con sé il senso di estensione orizzontale e di sollievo. Quest'ultimo &
trova un richiamo nel titolo del passo (Bab al-nafs al-mutma’inna wa al-bahr al-
masgur, “Dellanima pacificata e del mare traboccante”) e nell'introduzione al
passo, dove il Salik dice che in con quella visione tutto quel che era complicato
prima, si era semplificato (fa-tayassara kullu ‘asir™*. Il senso di estensione e
distensione, pero, richiama anche il viaggio notturno come percorso orizzon-
tale, che qui viene pero concentrato in un'unica immagine metaforica e sim-
bolica. Lestensione del percorso si sintetizza in unimmagine puntuale che
allo stesso tempo rappresenta un mezzo di trasporto ed evoca quindi, essa
stessa, il movimento. Il viaggio, infatti, prosegue ancora, dopo la visione della
safina, con il mi‘rag vero e proprio”. Il vascello & quindi un punto di svolta, in
cui l'orizzonte del movimento & compresso in preparazione dell'ascensione
vera e propria. Non € inteso come uno strumento necessario all'ascensione.
In questo senso e comparabile con quanto dice al-Niffari sulla necessita che

la letteratura islamica é pregna di racconti di incontri di santi con questa figura e di leggende
popolari che la vedono protagonista. Per una prima disamina cfr. AL-QAYSARI e GIOVANNI Ma-
RIA MARTINI, Il Khidr e lacqua di vita. La conquista dellAcqua di Vita nello svelamento dei segreti delle
tenebre, Torino, Il Leone Verde, 2012.

7 Su questa figura si veda 'opera fondamentale di MUHAMMAD 1. ‘. A.-]. NIFFARI e A. ].
ARBERRY, The Mawaqif and Mukhatabat of Muhammad Ibn ‘Abdi "l-Jabbar al-Niffari, with other frag-
ments, Cambridge, Published and distributed by the Trustees of the “E. JW. Gibb Memorial”,
1987, 1935.

7 Ivi, p. 199 Arberry riprende qui la traduzione classica di Nicholson.

72 Ibidem.

71BN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 71. Ibn Sawdakin non
aggiunge molto a questa definizione e non commenta la descrizione in alcun modo. IBN Saw-
DAKIN, Sharh al-Isra’, cit., 43v.

7+ 1BN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 71.

% Il capitolo si conclude con lespressione tumma ‘uriga bi, “poi fui fatto ascendere”, ivi, p. 73.
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il vascello delle azioni rituali eseguite secondo la Legge affondi affinché l'uo-
mo sia davvero salvato. Seguire la Legge, ai suoi occhi, & ancora un modo di
affidarsi alle opere e alle cause seconde, marcando la separazione fra servo e
Signore. Solo se “corre dei rischi”” e smette di affidarsi agli atti di devozione
come mezzo per ottenere la salvezza, allora quest'uomo é davvero salvato. Nel
caso di Ibn ‘Arabi il Salik non abbandona con il mi‘rag solo gli atti di devozione,
ma tutto il cosmo che ¢ sintetizzato nell'allegoria della nave. La dimensione
spaziale del viaggio notturno e quindi anche qui resa puntuale, privata della
sua estensione se non per urallusione nascosta nelle pieghe della radice B $
T. All'interno dellallegoria stessa I'unico accenno ad una dimensione spaziale
¢ riferito ai due pennoni che, sporgendo dai due lati dell'albero, sono identi-
ficati con I'eterno a parte ante ed ex parte post: questi ultimi sono visti come due
estensioni che idealmente partono dall’albero maestro delle stazioni spiritua-
li, che qui non sono viste come tappe successive di un percorso spirituale, ma
come un unico elemento verticale che punta verso I'alto. Cio che separa i due
aspetti dell’eternita non po’ che essere l'istante presente”. Quindi anche la di-
mensione del cammino verso Dio attraverso stazioni successive, che marcano
il progressivo avvicinamento, & qui ridotto ad un solo e unico momento.

Labbandono di questa visione coincide, infine, con l'annientamento
dell’esistenza del Salik stesso, che recita i versi

Quando il segreto fu manifesto nel mio intimo la mia esistenza si estinse e si oc-
culto la mia stella™.

Il mi‘raj vero e proprio ha inizio dopo questo annichilirsi dell'individuo in
tutti i suoi sensi, e dopo aver lasciato “le acque” (al-ma’)”, per proseguire nel pri-
mo cielo. Da qui in poi inizia un percorso verticale, dove 'ascensione e gli incon-
tri con i profeti corrispondono al progressivo spogliarsi delle qualita individuali
e creaturali. La progressiva ascensione corrisponde quindi ad un avvicinamento
graduale alla Presenza Divina, che culmina in una serie di munagat, “invocazio-
ni” che descrivono l'esperienza dei gradi pit alti della santita islamica.

76 M.I‘ A.-]. NIFFARI e A. ]. ARBERRY, The Mawagqif and Mukhatabat of Muhammad Ibn ‘Abdi
"-Jabbar al-Niffari, with other fragments, cit., p. 200.

77 ALBERTO VENTURA, Sapienza sufi. Dottrine e simboli dell'esoterismo islamico, Roma, Medi-
terranee, 2016, cap. X; MICHELE PETRONE, Lepistola sul tempo e l'istante, in «Perennia Verba», 14,
2017, pp. 3-66.

71BN ARABI e SU‘AD HAKIM, Kitab al-isra’ ila maqam al-asra, cit., p. 72.

7 Ibidem.
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Conclusioni

I commentari sufi al versetto coranico sul Viaggio Notturno ne sottolineano
laspetto di affermazione della trascendenza divina rispetto alla creatura che
si approccia alla Sua presenza. Questo ovviamente porta a trasporre su un
piano puramente simbolico e non pitt materiale tutti quegli aspetti fisici che
farebbero parte dell’esperienza dell’isra’, o quanto meno di quello profetico.
La dimensione spaziale é la prima ad essere influenzata da questo passag-
gio al limite: ogni luogo va inteso come allegorico e qualunque spostamento
non é che un passaggio ad una diversa stazione spirituale. Questo tipo di tra-
sposizione viene ripreso da Ibn ‘Arabi nel suo Kitab al-isra’ ila maqam al-asra,
laddove lo spostamento dallAndalusia verso Gerusalemme o verso la “Citta
dell'Inviato” si risolve in una progressiva spoliazione delle qualita individuali
che culmina della visione del vascello del mondo, in cui ogni forma viene tra-
sposta in senso simbolico.

Lorizzontalita del viaggio del cuore & marcata da vari elementi, che ritor-
nano fino a quest'ultima visione con l'espressione safinat al-‘alam al-basit, va-
scello del mondo esteso. Ma é proprio in questo che I'estensione stessa viene
sintetizzata e trascesa, per permettere al Salik di iniziare 'ascensione.

Va sottolineato come Ibn ‘Arabi non proclami mai di aver raggiunto una
delle localita menzionate (Gerusalemme, Medina), ovvero di aver ottenuto
la stazione della santita che vi corrisponde. Questo perché I'ottenimento di
questi ultimi non avviene sul piano orizzontale, ma su quello verticale del
mi‘rag, ovvero dell’ascensione vera e propria. Il viaggio del cuore, ovvero
dell'organo e del simbolo che pit rappresenta il centro dell’essere creatura-
le, non puo che essere quindi un viaggio privo di una vera estensione, privo
di uno spostamento vero e proprio, anche all'interno della stessa anima del
viandante.

Riassunto

Questo studio contestualizza il “Viaggio Notturno” di Ibn ‘Arabi e I'idea di “Stazione
della non-stazione” (maqam la maqam) raggiunta da Muhammad nel suo mi‘rag come
negazione della dimensione spaziale nell’esperienza spirituale. Speciale attenzione &
dedicata alle opere andaluse di Ibn ‘Arabi, scritte in una complessa forma letteraria,
ma che gia rappresentano in nuce le sue dottrine usando un'immaginario che rara-
mente trova riscontro nei suoi testi successivi.
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Abstract

This study contextualises the Spiritual Night journey (is¥@’) of Ibn ‘Arabi and the notion
of “Station of No-Station” (maqam la maqam) attained by Muhammad in his mi‘vag as
a negation of space in spiritual experience. It aims also at reviving the attention on
the Andalusian works of Ibn ‘Arabi, written in a complex literary form, but already
representing in nuce his doctrines using an imagery that is rarely paralleled in his later
texts.
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