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Introduzione

Da alcuni anni si assiste, in ambito accademico, a un crescente interesse verso 1’apocalittica ¢ la
letteratura escatologica tardo antiche e medievali. Vengono organizzati convegni e seminari, in cui
studiosi da tutto il mondo si confrontano su testi che descrivono gli eventi ultimi per mezzo di
rivelazioni o di interpretazioni dei testi sacri. Attraverso 1’utilizzo di una metodologia multidiciplinare
e lo scambio di suggestioni tra ambiti di ricerca diversi, si va sempre piu delineando una definizione
della letteratura escatologica come grande serbatoio di strategie e strumenti elaborati dall’essere
umano per interpretare la realta, per costruire una o piu visioni del mondo, di sé stesso, dell’altro da
Sé.

All’interno di questo mare magnum di testi dedicati agli accadimenti ultimi — che comprende
in gran parte prodotti di matrice cristiana, islamica e zoroastriana— la letteratura escatologica ebraica
gioca un ruolo di primo piano, quale incubatrice di elementi e topoi che affondano le loro radici nella
tradizione biblica. Ciononostante, i testi apocalittici ed escatologici ebraici prodotti nel corso del
Medioevo hanno ricevuto un’attenzione minore rispetto agli altri — anche se la tendenza va verso un
interesse crescente anche in questo campo. | testi hanno raramente visto edizioni critiche che
prendano in considerazione anche i testimoni scoperti negli ultimi decenni. Ancor piu, pochi sforzi
sono stati fatti per comprendere a quale pubblico essi si rivolgessero, in quali ambienti circolassero,
e a quali funzioni ed esigenze rispondessero. In questo lavoro, mi propongo di colmare, almeno in
parte, questa lacuna. Beninteso, uno studio completo e trasversale di tutti i testi escatologici circolanti
nel Medioevo sarebbe un’operazione di proporzioni immani, oltre al fatto che risulterebbe
innanzitutto complesso definire i limiti temporali a cui attenersi: molti testi iniziarono a circolare
nella tarda antichita e continuarono ad essere copiati e riplasmati ben oltre il XV secolo. Ho pertanto
deciso di concentrarmi sul periodo delle crociate, benché, anche in questo caso, occorra fare delle
precisazioni. Innanzitutto, benché consapevole che il termine “crociata” inizid a circolare solo nel
XV secolo!, per comodita e chiarezza lo utilizzero in questo lavoro per riferirmi a quelle spedizioni
armate che, tra la fine dell’XI e il XIII secolo, portarono i cristiani europei a controllare ampi territori
del Vicino Oriente. E ben noto, oltretutto, che il fenomeno delle crociate non si esauri con la conquista
musulmana, nel 1291, di San Giovanni d’Acri, ultima roccaforte del dominio latino in Terrasanta.
Anche nei secoli successivi vennero lanciate imprese armate con I’intento di recuperare i1 luoghi santi
della cristianita. Il concetto di crociate, oltretutto, si diffuse precocemente anche in altri ambiti rispetto

alla conquista di Gerusalemme: vennero promosse spedizioni contro eretici, sovrani ostili alla Chiesa,

1 Vd. Musarra, Antonio, Le crociate: L’idea, la storia, il mito, Bologna: il Mulino, 2022, p. 26.



popolazioni non ancora cristianizzate nel Nord Europa?. Pertanto, la scelta di concentrarmi sulle
crociate che avevano I’obiettivo di occupare Gerusalemme e i territori del Vicino Oriente in un
periodo compreso tra la fine dell’XI e il XIII secolo ¢ stata dettata soprattutto dalla necessita di
delimitare 1’orizzonte temporale e geografico di interesse. Oltre a cio, tuttavia, il periodo sul quale mi
sono focalizzato & quello piu interessante per quanto riguarda il mondo ebraico. Fu infatti la prima
crociata ad essere per sempre associata ai massacri perpetrati dai primi pellegrini nei confronti degli
ebrei renani, nell’odierna Germania. Questi attacchi si ripeterono, sebbene con minore intensita,
anche nel contesto delle spedizioni successive. Ed € proprio in questo periodo che si assiste alla
proliferazione di manoscritti ebraici che tramandano testi apocalittico-escatologici, alcuni dei quali
riportano, nella narrazione degli eventi che condurranno all’eschaton, chiari riferimenti alle battaglie
in Terrasanta tra cristiani e musulmani. E quindi scopo di questo studio dimostrare come la
produzione, copiatura e rielaborazione di questo tipo di testi fossero funzionali all’interpretazione di
quanto accadeva alle comunita ebraiche europee e in terra di Israele: le persecuzioni che erano
costrette a subire e gli scontri armati cui assistevano nella loro terra promessa vennero letti come
segni che ormai la redenzione del popolo ebraico era vicina. Dio sarebbe presto intervenuto, per
mezzo dei suoi Messia, per liberare Israele, oppresso dai cristiani e, talora, dai musulmani. La
letteratura apocalittico-escatologica circolante in questo periodo va quindi intesa principalmente
come una letteratura di consolazione e di resistenza, ma non mancano casi in cui viene promosso un
atteggiamento piu attivo, come nei testi in cui gli ebrei vengono invitati a lasciare la diaspora e a
stabilirsi a Gerusalemme per accelerare I’avvento del Messia.

I mio lavoro e diviso in due parti. Nella prima andro ad indagare la storia dei rapporti tra ebrei
e cristiani tra la tarda antichita e il Medioevo, nella convinzione che gli attacchi alle comunita ebraiche
nel corso delle crociate vadano letti in un contesto di progressivo peggioramento delle relazioni tra
gli aderenti alle due tradizioni religiose. Considererd anche brevemente i rapporti con i musulmani,
evidenziando soprattutto le differenze rispetto a quelli con i cristiani. Continuero poi con una
disamina delle molteplici funzioni della letteratura apocalittico-escatologica, allo scopo di
comprendere perché questi testi circolassero in determinati periodi storici, oltre che il motivo della
ricorrenza di vari topoi all’interno deigli scritti di riferimento. In seguito, offriro una panoramica sulle
aspettative escatologiche e messianiche, sia cristiane che ebraiche, in relazione alle crociate, il che
mi consentira di entrare piu nello specifico della questione e presentare le varie manifestazioni di

attesa di redenzione da parte ebraica tra X1 e XIII secolo. Infine, analizzerd alcuni specifici testi alla

2 Sulla nascita e lo sviluppo del concetto di “crociata”, oltre che il gia citato Musarra, vd. Flori, Jean, La guerra santa: La
Jformazione dell’idea di crociata nell’Occidente cristiano, Bologna: 11 Mulino, 2003 (ed. or. La guerre sainte. La
Jformation de l’idée de croisade dans |I’Occident chrétien, Paris: Aubier, 2001).



ricerca di riferimenti a eventi legati alle crociate, per provare che questi prodotti letterari furono
effettivamente elaborati in quel contesto storico.

Nella seconda parte del lavoro andro invece a presentare i testi che ho utilizzato nella mia
ricerca. | testi specificamente apocalittico-escatologici saranno riportati sia in lingua originale che in
traduzione italiana. Altri testi, per cosi dire, complementari (come la Lettera allo Yemen di
Maimonide e la Cronaca di Selomoh bar Simson sulle persecuzioni antiebraiche durante la prima
crociata) saranno riportati solo in parte e unicamente in lingua italiana, in quanto sono gia stati oggetto
di edizioni critiche ben strutturate.

Le traduzioni dal Tanak, quando non diversamente indicato, sono basate sulla versione CEI
2008 (Bibbia di Gerusalemme). Per la Bibbia ebraica mi sono basato sul testo masoretico della Biblia
Hebraica Stuttgartensia. | trattati del Talmud babilonese sono preceduti dalla lettera b, quelli del

Talmud di Gerusalemme dalla lettera y. La lettera m indica i trattati della Misnah.
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Parte I: la letteratura escatologica ebraica nel contesto
delle crociate
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1. | rapporti tra ebrei, cristiani e musulmani nel Medioevo: una
panoramica

La letteratura escatologica ebraica medievale si sviluppo e si diffuse in un periodo e in un contesto
caratterizzati da un progressivo peggioramento dei rapporti tra ebrei e cristiani, un inasprimento che
avra i suoi punti nodali nelle persecuzioni a danno delle comunita ebraiche in Europa durante le
crociate. Non mancarono tuttavia anche periodi di tensione tra ebrei e autorita musulmane, come nel
caso delle persecuzioni da parte degli Almohadi nella penisola iberica e delle conversioni forzate
nello Yemen nel XII secolo. I testi apocalittico-escatologici sembrano cosi emergere con forza in quet
frangenti storici caratterizzati dall’incertezza e dal pericolo. Tuttavia, come si avra modo di ribadire
piu avanti in maniera piu approfondita, le aspettative messianiche espresse nei testi in questione non
condussero necessariamente a movimenti messianici. Si trattava piuttosto di idee da sempre presenti
nel sottofondo culturale ebraico (e non solo), che emergevano con piu forza in alcuni momenti storici
e trovavano spazio nella letteratura escatologica, che assumeva una funzione catalizzatrice di desideri
di rivalsa nei confronti del potere dominante e oppressivo e li rielaborava in messaggi di speranza e
di certezza di redenzione.

Il quadro che viene a delinearsi quando ci si occupa di letteratura escatologica ebraica
potrebbe portare a leggere la storia di Israele come un susseguirsi di persecuzioni, ognuna piu violenta
della precedente. Questa prospettiva, tuttavia, va certamente evitata. Come ha sottolineato David
Nirenberg®, una simile visione della storia ha essa stessa un significato escatologico, nella misura in
cui le sofferenze del popolo ebraico andrebbero peggiorando nel corso dei secoli fino a culminare
nelle doglie messianiche (7m°wn *2an) alla fine dei tempi®. Le radici di questa “lachrymose history’”®
della storia ebraica, sempre secondo Nirenberg, andrebbero ricercate nella cronachistica ebraica
medievale, e avrebbe trovato terreno fertile nella storiografia successiva all’Olocausto che, se pur

scevra dall’elemento messianico, avrebbe sempre teso a presentare la storia ebraica come un catalogo

% Nirenberg, David, Communities of Violence: Persecution of Minorities in the Middle Ages, Princeton, New Jersey:
Princeton University Press, 1996, pp. 8-9.

4 Si tratta di una serie di catastrofi (guerre, carestie, persecuzioni) che, secondo la tradizione rabbinica, caratterizzeranno
il tempo precedente I’instaurazione del regno messianico. Il concetto di “doglie” vuole trasmettere 1’idea che queste
sofferenze, proprio come un parto, porteranno poi a una grande gioia. Vd. hSabbat 118a; bPesah 118a; bSanhedrin
98b. Un’espressione analoga, anche se meno incentrata sugli aspetti dolorosi della venuta del redentore, ¢ “passi del
Messia” (mwn m2apy), derivante da Sal 89,52. Vd. anche mSotah 9,15. Per una trattazione di questo tema, vd. Urbach,
Ephraim E., The Sages: Their Concepts and Beliefs, 2 voll., Jerusalem: Magnes Press, 1979, I, p. 650; Patai, Raphael,
The Messiah Texts: Jewish Legends of Three Thousand Years, Detroit: Wayne State University Press, 1988 (1* ed.
1979), pp. 95-103.

5 L’espressione, ormai celebre, ¢ di Salo Baron (“Ghetto and Emancipation: Shall We Revise the Traditional View?”, in
Menorah Journal 14 (1928): 515-526).
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di indicibili tribolazioni®. Come invece lo studio dei dati storici pud dimostrare, se anche gli ebrei
videro un peggioramento della loro percezione all’interno del mondo cristiano e, conseguentemente,
un aumento degli atti violenti nei loro confronti, cid non significa che essi non fossero parte integrante
della societa europea medievale, in un’ottica di continui scambi e di stretti rapporti commerciali,
economici e culturali con i cristiani. La societa non era polarizzata tra due elementi, gli ebrei e i
cristiani, non comunicanti tra loro e pronti a distruggersi alla prima occasione, ma vi era piuttosto una
situazione in cui la minoranza, quella ebraica, era certamente in una condizione di subalternita, ma
non per questo separata del tutto dall’elemento dominante. Il rischio che gli equilibri saltassero era
comunque sempre presente, e infatti episodi di violenza ed espulsioni di massa dai territori cristiani
caratterizzarono tutto il Basso Medioevo. Come mette in guardia di nuovo David Nirenberg, non
bisogna infatti cadere nella trappola opposta, ossia ritenere che, dopotutto, la convivenza fosse sempre
possibile e che gli attacchi alle comunita ebraiche vadano sminuiti’. E quindi necessario evitare di
polarizzarsi su posizioni troppo positive o troppo negative del dato storico.

La cronachistica medievale ebraica, cosi come la letteratura escatologica, cercava comunque
di evidenziare 1 lati peggiori della coesistenza degli ebrei nella societa cristiana, e questo per uno
scopo ben preciso. L’obiettivo era quello di mantenere le comunita ebraiche coese, di evitare apostasie
€ matrimoni misti, € non vi ¢ modo migliore di mantenere un gruppo unito che alimentando 1’astio
per un nemico esterno. Uno dei mezzi utilizzati a questo fine era la continua assicurazione che sarebbe
venuto un tempo in cui il Signore sarebbe intervenuto a salvare il suo popolo e a restituirgli il posto
che gli spettava, e ci0 sarebbe avvenuto a discapito dei cristiani (e dei musulmani) che, convinti di
essere in possesso della verita in quanto vittoriosi sul piano della Storia, sarebbero stati messi di fronte
all’altra verita, quella del giudaismo, che essi avevano rigettato. Cio sarebbe avvenuto nei tempi
ultimi, al compimento di quella Storia che le nazioni straniere avevano creduto di dominare.

Rileggere la vicenda del popolo ebraico nel suo confronto con il cristianesimo — e, in parte,
con I’islam — puo aiutare a fare luce su alcuni aspetti della letteratura escatologica giudaica che, come
si vedra piu avanti, si pud in qualche modo considerare intimamente legata alla polemicistica

anticristiana.

1.1 | rapporti ebraico-cristiani

La nascita del cristianesimo come religione a sé comporto una reinterpretazione della matrice dalla

quale aveva preso corpo, ossia l'insieme di dottrine, culti e credenze che possiamo definire

® Nirenberg (1996:8-9).
" Ibidem.
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“giudaismo del Secondo Tempio”. La predicazione di Gesu, infatti, si inseriva in un quadro di correnti
ebraiche che caratterizzavano 1'ambiente religioso della Terra di Israele alle soglie dell'era volgare.
Gesu stesso, secondo il vangelo di Matteo, affermo di non essere venuto ad abolire la Legge di Mos¢
e dei padri, ma a darle compimento®. L'attivita dell'apostolo Paolo, tuttavia, che apri la predicazione
anche ai non ebrei, e rivoluziond il concetto di appartenenza alla Legge, a partire dall'obbligo della
circoncisione, diede inizio a un percorso che avrebbe portato alla nascita del cristianesimo come
religione a sé stante®. I cristiani, bisognosi di una autocomprensione che 1i distinguesse dagli ebrei,
elaborarono quindi la cosiddetta “teoria della sostituzione”, iniziando a identificarsi come il verus
Israel, I'autentico Israele, il popolo scelto da Dio per mezzo della venuta del suo unico figlio, che solo
loro avevano saputo riconoscere ed accogliere. La Legge mosaica fu sempre piu relegata alla funzione
di tappa, e non fine, del cammino della salvezza. La nuova alleanza, quella stipulata da Cristo
mediante il suo sacrificio, era da intendersi come il patto ultimo e definitivo tra Dio e I'uomo,
un’alleanza salvifica che escludeva dalla redenzione chi non vi avesse aderito. Gli ebrei, non avendo
riconosciuto il vero Messia, Gesu Cristo, erano stati doppiamente puniti, da un lato con la distruzione
del loro Tempio e con la diaspora, dall’altro con la perdita dello status di popolo prescelto da Dio,
elezione che ora riguardava i credenti in Cristo®°.

Quando il cristianesimo, nell’Impero Romano, da religione perseguitata divenne religione
prima lecita e poi unica ammessa, la posizione degli ebrei peggiord ulteriormente. Si registrarono
episodi di discriminazione e di tentativi di conversione forzata nei loro confronti, benché alcuni padri
della Chiesa tentassero di promuovere un approccio meno violento!!. Fu tuttavia a partire soprattutto
da Agostino di Ippona che il ruolo degli ebrei nella storia della Chiesa tornd ad essere meno
problematico di quanto lo fosse stato fino ad allora. Si deve infatti ad Agostino 1'elaborazione della
dottrina del testimonium fidei, ossia dell'idea degli ebrei come testimoni della fede. Essi, con le loro
Scritture, in gran parte corrispondenti a quelle dei cristiani, provavano ai pagani la verita delle loro
affermazioni su Cristo e sulla Chiesa. I pagani, in altri termini, non avrebbero potuto accusare i
cristiani di aver inventato una propria dottrina e delle proprie scritture per avvalorare la loro credenza

in Cristo, poiché le stesse scritture erano venerate dagli ebrei che, non avendo aderito al cristianesimo,

8 Mt 5,17

® La ricerca recente ha comunque portato a ridimensionare la figura di Paolo quale effettivo fondatore del cristianesimo.
Paolo era pur sempre cresciuto in un ambiente ebraico, e inizialmente apparteneva ad una delle correnti del giudaismo
del Secondo Tempio, il farisaismo. Si avvicind poi al movimento messianico di Gesu di Nazareth, interpretando la
venuta di Cristo nel mondo alla luce delle idee espresse nella letteratura apocalittica enochica in materia di origine del
male e di perdono dei peccati. Cid non toglie che fu la sua visione della missione di Cristo ad aprire il messaggio
gesuano ai non ebrei e ad imprimere una svolta nel destino di quella corrente giudaica che sarebbe divenuta il
cristianesimo. Si veda Boccaccini, Gabriele; Segovia, Carlos A. (eds.), Paul the Jew: Rereading the Apostle as a
Figure of Second Temple Judaism, Minneapolis: Fortress Press, 2016.

10 Cfr. Simonsohn, Shlomo, The Apostolic See and the Jews: History, Toronto: Pontifical Institute of Mediaeval Studies,
1991, p. 2.

11 Simonsohn (ibidem, p. 4).
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non avrebbero avuto alcun interesse a preservarle'?.

Ma gli ebrei erano considerati testimoni anche da un altro punto di vista. Essi erano la prova
vivente del successo del cristianesimo e della sua predicazione nel mondo. Se, infatti, quello che si
considerava il popolo eletto da Dio aveva subito la distruzione del suo Tempio e I'esilio forzato dalla
sua terra promessa (eventi, soprattutto nel primo caso, previsti da Gesu stesso®), il verus Israel,
invece, prosperava, dimostrando cosi di essere esso stesso il prescelto dal Signore. La presenza, in
Europa e nel Vicino Oriente, degli ebrei, ridotti a uno stato di marginalizzazione e di sottomissione
al potere cristiano, era funzionale a testimoniare la verita della fede in Cristo. Gli ebrei, dal canto
loro, continuamente tenuti in questo stato degradante, avrebbero, nella convinzione dei cristiani,
riconosciuto il loro errore e si sarebbero convertiti, se non subito, di certo alla fine dei giorni®*.

L’atteggiamento dei cristiani nei confronti degli ebrei, per quanto evidentemente poco
tollerante e in definitiva umiliante, li preservo in realta da persecuzioni su larga scala e da conversioni
forzate. Questa tutela nei confronti degli ebrei fu confermata, pur con qualche ambiguita, anche dal
Codice Teodosiano™ e, in seguito, da papa Gregorio Magno, il quale, basandosi su questo Codice,
vietd appunto 1 battesimi forzati e la violazione delle sinagoghe. Queste idee furono espresse dal
vescovo di Roma in una sua lettera del giugno 598 indirizzata a Vittorio, vescovo di Palermo, nel cui
incipit il pontefice utilizzo una formula destinata ad avere successo nei secoli a venire: “Sicut
Iudaeis”. Tale espressione venne impiegata da quel momento in poi come incipit formulare per i
provvedimenti e le bolle papali in merito alla protezione degli ebrei nelle terre in cui la Chiesa
esercitava un qualche tipo di controllo®®.

La situazione nell’Impero Romano d’Oriente, invece, fu inizialmente piu problematica. Non
mancarono, infatti, episodi di persecuzione nei confronti degli ebrei tra il VII e il IX secolo. Uno dei
casi piu eclatanti ¢ legato alla presa di Gerusalemme da parte dei persiani nel 614, una conquista

fortemente sostenuta dalla popolazione ebraica®’. In questo frangente, i sostanziali buoni rapporti con

12 Le posizioni di Agostino sono espresse nelle sue opere Tractatus Adversus Iudaeos (PL 42, coll. 51f); De civitate Dei
(18, 46-47 [CCSL 48)); Enarratione in Psalmos 58, 11, 2-3. In particolare, Agostino applica agli ebrei e al divieto di
perseguitarli il salmo 59,12: “Non ucciderli, perché il mio popolo non dimentichi”. Cfr. anche Simonsohn (1991:5) e
Montesano, Marina, Ai margini del Medioevo: Storia culturale dell alterita, Roma: Carocci, 2021, p. 160.

13 Mc 13,1-2; Mt 24,1-2; Lc 21,6.

14 Cfr. Veronese, Alessandra, “Cultural Paradigms in the Accusation of Ritual Murder”, in Franceschini, Fabrizio;
Giaccherini, Enrico (eds.), Under Gentile Eyes: Representations of the Jews and Judaism in Medieval and Modern
Europe, Materia Giudaica XXVI/1 (2021), pp. 17-25, qui p. 18.

15 Per una presentazione del tema in questione, si veda Saggioro, Alessandro, La religione e lo Stato: Cristianesimo e
alterita religiose nelle leggi di Roma imperiale, Roma: Bulzoni, 2011, pp. 185-205.

16 Cfr. Simonsohn (1991:40). Per il testo della lettera, si veda Simonsohn, Shlomo, The Apostolic See and the Jews:
Documents. I: 492-1404, Toronto: Pontificial Institute of Mediaeval Studies, 1988, pp. 15-16. Vd. anche Sapir
Abulafia, Anna, Christians and Jews in the Twelfth-Century Renaissance, London and New York: Routledge, 1995,
p. 66.

17 Cfr. Sharf, Andrew, Jews and other Minorities in Byzantium, Bar-Ilan University Press, 1995, p. 57. Le fonti cristiane
in nostro possesso non sono tuttavia concordi né sull'effettivo appoggio che gli ebrei avrebbero fornito ai conquistatori
persiani, né tanto meno sulla partecipazione della popolazione ebraica al massacro dei cristiani che segui I'assedio di
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1 cristiani, 1 quali affondavano le loro radici nello statuto legale dell'Tmpero Romano, si incrinarono
per la prima volta in maniera consistente'®. L'appoggio dato dagli ebrei ai persiani nel 614 li fece
percepire, agli occhi dell'imperatore bizantino Eraclio, come una possibile minaccia interna alla
stabilita dell'impero, gia messa in pericolo dagli attacchi dei persiani. Una volta che Gerusalemme,
nel 628, fu riconquistata dai bizantini, l'imperatore ordind il battesimo forzato degli ebrei che
vivevano sotto la sua giurisdizione!®. Questa circostanza storica, soprattutto con la conquista araba
del Vicino Oriente che sarebbe avvenuta a distanza di pochi anni, sara alla base dell’elaborazione di
alcuni temi escatologici che avranno grande diffusione e influenza in tutta la produzione medievale
ebraica, e che troveranno spazio in apocalissi come i Segreti di R. Sim‘on b. Yoh’ai e il Sefer
Zerubbavel, come si vedra piu avanti.

Ad ogni modo, le conversioni forzate che caratterizzarono la politica di Eraclio in seguito alla
sua riconquista di Gerusalemme non compromisero definitivamente 1 rapporti tra cristiani ed ebrei
nel mondo bizantino. Anzi, sembra che la componente ebraica dell'impero fosse caratterizzata, nel
VII secolo, da una sostanziale integrazione con l'elemento cristiano dominante. Nemmeno una
rinnovata politica di battesimi forzati nel corso della prima meta del secolo VIII — dettata dalla spinta
all'unita percepita come urgente dell'imperatore Leone III a fronte degli attacchi dei musulmani —
incrind in maniera sostanziale i1 rapporti tra ebrei e cristiani nell'Impero. Anzi, il secondo concilio di
Nicea (787) decreto che il battesimo degli ebrei non sarebbe stato valido se imposto con la forza?°.
Ci0, comunque, non impedi ad altri imperatori di promuovere nuove conversioni forzate degli ebrei
nei secoli successivi, cosa che avvenne infatti sotto Basilio I nell'874 e poi sotto Romano, verso il
930. Quest'ultima persecuzione fu una delle piu feroci, tanto che molti ebrei furono espulsi da
Bisanzio?!. Ad ogni modo, la situazione dal punto di vista degli ebrei migliord nei secoli successivi,
tanto che, alla fine dell’XI secolo, era loro permesso di professare liberamente la loro religione e di
costruire sinagoghe??.

Nel secondo millennio dell'era cristiana si ebbe una svolta nei rapporti tra ebrei e cristiani, in
particolar modo nel contesto della cristianita occidentale, dove i rapporti tra i membri delle due

religioni iniziarono a peggiorare e le persecuzioni contro le comunita ebraiche in Europa si fecero piu

Gerusalemme. Per una disamina del problema e per una presentazione delle fonti storiche di cui sopra, si veda Sivan,
Hagith, “From Byzantine to Persian Jerusalem: Jewish Perspectives and Jewish/Christian Polemics”, in Greek, Roman
and Byzantine Studies, 41.3 (2000), pp. 277-306, qui p. 286, n. 27.

18 Non va comunque dimenticato che non mancarono, anche nel corso dei secoli VI e VII, attacchi alle comunita ebraiche
nel territorio dell'Impero Romano d'Oriente. Per qualche esempio, si veda Sharf (1995:57).

19 Su questo punto € in generale sull'atteggiamento di Eraclio nei confronti degli ebrei, si veda Sharf (1995:56-58).

20 Decreto conciliare n. VIIL. Vd. Alberigo, Giuseppe et al. (cur.), Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Editio Tertia,
Bologna: Istituto per le Scienze Religiose, 1973, pp. 145-146. Vd. anche Sharf (1995:60).

2L Sharf (1995:64-65).

22 Sharf (1995:66). Si veda anche Starr, Joshua, The Jews in the Byzantine Empire, 614-1204, New York: B. Franklin,
1970 (1% ed. 1939), pp. 8-9.
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frequenti. Nell’analizzare brevemente le ragioni che portarono a questo cambio di rotta, sara evidente
come le riflessioni degli intellettuali cristiani sugli ebrei e sul loro rapporto con la verita cristiana
ebbero un impatto notevole anche sulla percezione di questi ultimi da parte degli strati piu umili della
societa?®,

Come ¢ stato evidenziato, fra gli altri, da Anna Sapir Abulafia®®, I’assunto agostiniano del
testimonium fidei poneva gli ebrei in una condizione funzionale servile nei confronti del
cristianesimo. In altre parole, nel momento in cui gli ebrei non fossero piu risultati utili agli occhi dei
cristiani per autodefinirsi come popolo scelto da Dio, la necessita di tenerli al riparo dalle persecuzioni
st sarebbe indebolita. E fu proprio nella seconda meta dell’XI secolo che I’idea agostiniana inizio a
mostrare tutte le sue contraddizioni e le sue debolezze. In effetti, il paganesimo era stato almeno
teoricamente cancellato in Europa, facendo si che venisse a cadere il principio fondante dell’assunto
agostiniano del testimonium fidei®®. Gli ebrei, in altre parole, non erano piti utili ai cristiani per provare
la verita delle loro Scritture, anche se continuavano a dimostrare ai cristiani (a questo punto non piu
anche ai pagani) come 1 cristiani stessi fossero il popolo prescelto da Dio, la nazione trionfante nella
Storia. Questo cambio di paradigma apri le porte, almeno da un punto di vista concettuale, alle
persecuzioni che da quel momento in avanti avrebbero caratterizzato la storia degli ebrei europei.

E opportuno iniziare a trattare il tema delle persecuzioni antiebraiche in Europa considerando
gli eventi che marcarono 1’inizio dell’XI secolo, ossia gli attacchi alle comunita giudaiche che
esplosero in area francese tra il 1009 e il 101225, Questi episodi sono interessanti per il nostro discorso
nella misura in cui, in un certo senso, anticipano alcune dinamiche che si incontreranno nel corso
delle crociate. Da parte cristiana, infatti, la narrazione attorno a questi episodi di violenza, di
conversione forzata e di espulsione degli ebrei da alcuni territori europei, ruota attorno alla distruzione

del Santo Sepolcro a Gerusalemme ad opera del califfo fatimide al-Hakim nel 1009?”. Jay Rubenstein

23 Sapir Abulafia (1995:139).

24 Sapir Abulafia (ibidem, p. 66)

%5 Cfr. Sapir Abulafia (ibidem, pp. 51. 134). Infatti, cessate anche le incursioni di Vichinghi, Saraceni e Ungari, ebrei ed
eretici rimanevano, almeno nominalmente, gli unici a non rientrare nel modello di societa cristiana elaborato dalla
Chiesa, soprattutto in un periodo in cui il ruolo di quest’ultima, grazie alla politica di Gregorio VII, si andava
rafforzando.

% Giacomo Todeschini (Gli ebrei nell Italia medievale, Roma: Carocci, 2018, p. 51) parla di una bolla attribuita a papa
Giovanni XVIII, che “avrebbe analogamente manifestato la volonta del pontefice romano di proteggere gli ebrei
francesi minacciati pochi anni dopo il Mille da movimenti antigiudaici, forse connessi ai timori apocalittici indotti dal
nuovo millennio”. Simonsohn (1988:34) specifica che il documento non si € conservato e che tracce di esso ci sono
note solo grazie a fonti ebraiche coeve. Si veda ibidem per i rimandi bibliografici.

27 Su questo evento e sulle fonti che lo testimoniano, si veda Peters, Francis E., Jerusalem: The Holy City in the Eyes of
Chroniclers, Visitors, Pilgrims, and Prophets from the Days of Abraham to the Beginning of Modern Times, Princeton:
Princeton University Press, 1985, pp. 251-282. Sulla possibile convinzione di al-Hakim di essere una figura
messianica e sulle conseguenze di questa idea sui suoi rapporti con ebrei e cristiani, si veda Goitein, Shelomo D.,
“’Meeting in Jerusalem’: Messianic Expectations in the Letters of the Cairo Genizah”, in 4JS Review 4 (1979), pp.
43-57, sopratt. pp. 53-54. Vd. anche Id., “Contemporary Letters on the Capture of Jerusalem by the Crusaders”, in
Journal of Jewish Studies 3 (1952), pp. 162-77, sopratt. pp. 162.169.
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definisce questi avvenimenti come “the first of the medieval pogroms against the Jews, inspired by
rumors of events in Jerusalem”?®, Ademaro di Chabannes (989-1034), indagatore della fine dei tempi
e in attesa del ritorno di Cristo nell'anno 1033, nella sua cronaca di Limoges accuso gli ebrei di essere
i veri responsabili della distruzione della basilica?®. Ademaro arrivo addirittura a postdatare questo
evento storico al 1010, in modo da renderlo successivo alla fuga degli ebrei da Limoges a seguito di
vari attacchi e del tentativo del vescovo Alduino di convertirli con la forza®. In questo modo,
Ademaro voleva far intendere che gli ebrei avessero ordito un complotto con I'emiro per radere al
suolo il Santo Sepolcro come vendetta per la persecuzione perpetrata nei loro confronti. Con una
lettera, gli ebrei avrebbero informato al-Hakim che i cristiani stavano ammassando truppe e
progettando un'invasione delle terre dei saraceni®l. La responsabilitd della distruzione del Santo
Sepolcro fu attribuita agli ebrei anche da Rodolfo il Glabro, il quale, verso il 1044, offri un racconto
simile nelle sue Storie, anche se, nel suo caso, gli eventi sono posti nel corretto ordine cronologico:
gli ebrei di Orléans, mossi dal diavolo, invidioso per la grande quantita di pellegrini cristiani che si
recavano a Gerusalemme, avrebbero informato al-Hakim che, se egli non avesse distrutto la chiesa
del Santo Sepolcro, i cristiani avrebbero presto invaso il suo regno. Il sultano, quindi, avrebbe inviato
1 suoi uomini a distruggere il tempio cristiano, ma non sarebbe comunque riuscito a far abbattere il
Sepolcro vero e proprio®?. I cristiani, furiosi per la distruzione del luogo sacro e consci della
responsabilita degli ebrei, si sarebbero avventati su di loro, cosicché “essi vennero tutti quanti presi
in odio, espulsi dalle citta, talora trafitti con la spada, talaltra affogati nei flumi o uccisi in diverse
maniere; alcuni giunsero a togliersi la vita con vari mezzi: dopo quella giusta vendetta ben pochi ne
rimasero nel mondo latino”*. Lo zelo con cui gli ebrei arrivarono a togliersi la vita ricorda da vicino
la pratica del suicidio rituale, il Qiddus ha-Sem (santificazione del Nome divino), che caratterizzera

le persecuzioni antiebraiche durante la prima crociata®*, sul quale si tornera diffusamente piu avanti.

28 Rubenstein, Jay, Armies of Heaven: The First Crusade and the Quest for Apocalypse, New York: Basic Groups, 2011,
p-7.

29 Su questo aspetto e, in generale, sulle aspettative escatologiche di Ademaro di Chabannes, si veda Landes, Richard,
Relics, Apocalypse, and the Deceits of History: Ademar of Chabannes, 989-1034, Cambridge, Massachusetts; London,
England: Harvard University Press, 1995.

30 Chromicon 111, 47. Si veda il testo in Bourgain, Pascale et al. (eds.), Ademari Cabannensis: Chronicon (CCCM CXXIX),
Turnhout: Brepols, 1999, p. 166.

81 Cfr. Flori, Jean, [’Islam et la Fin des temps: L’interprétation prophétique des invasions musulmanes dans la chétienté
médiévale, Paris: Seuil, 2007, pp. 228-29. Si veda anche Id. (2003 [2001]: 326-327); Callahan Daniel F., “Ademar of
Chabannes, Millennial Fears and the Development of Western Anti-Judaism”, in Journal of Ecclesiastical History 46
(1995), pp. 19-35, sopratt. p. 23.

32 Com’¢ noto, in realta anche la rotonda del sepolcro fu distrutta.

33 Rodolfo il Glabro, Storie, Libro I, 7, 24, in Cavallo, Guglielmo; Orlandi, Giovanni (cur.), Rodolfo il Glabro: Cronache
dell’Anno Mille, Milano: Fondazione Lorenzo Valla/Arnoldo Mondadori Editore, 1999° (prima ed. 1989), p. 155. Si
veda anche Flori (2003 [2001:326-327).

3 A proposito del suicidio rituale per evitare il battesimo, Robert Chazan afferma che “the tradition initiated in 1007 was
of course enhanced by the general religious fervor of 1096. Yet, as in so many respects, the willingness to accept
martyrdom was but one more legacy of 1007-1012”. Cfr. Chazan, Robert, “1007-1012: Initial Crisis for Northern
European Jewry”, in Proceedings for the American Academy Jewish Research 38-39 (1970-71), pp. 101-117, qui p.
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Un testo che dimostra l'avversione dei cristiani nei confronti degli ebrei, considerati come
diretti responsabili della distruzione del Santo Sepolcro, ¢ quello che viene presentato come una bolla
di papa Sergio IV (1009-1012), sebbene per alcuni non si tratti altro che di un documento redatto a
seguito della predicazione di Urbano II che, nel 1095, diede impulso alla prima crociata®®. Che si
tratti o meno di un falso, il testo rende conto dell'atmosfera che nell'XI secolo si respirava in Europa,
o almeno in quella che oggi ¢ la Francia, nei confronti degli ebrei: come Tito e Vespasiano avevano
vendicato la morte del Figlio di Dio muovendo guerra contro gli ebrei e distruggendo il loro Tempio,
cosi allora 1 cristiani erano chiamati a partire in armi verso la Terrasanta per vendicare la distruzione
del Sepolcro di Cristo®. Questo scritto mette in risalto due punti fondamentali. Da una parte, il tema
della vendetta nei confronti degli ebrei, considerati 1 soli responsabili della morte di Gesu Cristo, che
emerge, come ha ricostruito Jeremy Cohen, gia a partire dal XII secolo, per poi stabilizzarsi
definitivamente nel XIII secolo, con la predominanza culturale acquisita dagli ordini mendicanti®'.
Dall’altra, I'equiparazione di ebrei e musulmani, considerati alla stessa stregua pagani e meritevoli di
punizione. Su questo punto ¢ interessante notare la posizione di papa Alessandro II nel contesto di
una spedizione cristiana che, partita nel 1063 dalla Francia meridionale, si avvento sui musulmani a
Barbastro in Iberia, coinvolgendo pero anche le comunita ebraiche nelle loro azioni violente. Il papa
condanno il comportamento dei cavalieri cristiani e, al contrario, lodo le autorita provenzali e iberiche
che avevano difeso gli ebrei. Il papa, infatti, mise in evidenza una differenza netta tra ebrei e
musulmani. Se questi ultimi erano meritevoli di essere attaccati perché perseguitavano i cristiani nelle
loro terre, gli ebrei, al contrario, erano sottomessi ai cristiani, e la loro condizione di inferiorita
provava ancora una volta la verita del cristianesimo, verita che gli ebrei avevano rifiutato di
accettare®®. L atteggiamento di papa Alessandro II porta quindi a ritenere, una volta di pit, che la
bolla di papa Sergio IV sia un documento elaborato in realta successivamente, in un’atmosfera pregna
di desiderio di vendetta nei confronti degli ebrei, considerati come i soli responsabili della morte del
Figlio di Dio.

Un problema che infatti aveva interessato i1 teologi fin dagli albori del cristianesimo
continuava ad essere oggetto di importanti riflessioni anche nel pieno Medioevo: gli ebrei erano

consapevoli, mettendo a morte Gesu Cristo, di aver ucciso il Messia?®® Fino all’XI secolo vigeva

117.

35 Su questo dibattito e per una bibliografia dedicata, si veda Flori (2003 [2001]:327]. Si veda anche Simonsohn (1991:14).

3 Cfr. Flori (2003 [2001]:327-29); Id. (2007:230-32).

37 Cohen, Jeremy, “The Jews as the Killers of Christ in the Latin Tradition, from Augustine to the Friars”, in Traditio 39
(1983), pp. 1-27. Le tematiche affrontate da Cohen nel suo articolo sono state poi riprese nel suo Living Letters of the
Law: Ideas of the Jew in Medieval Christianity, Berkley; Los Angeles; London: University of California Press, 1999,
sopratt. p. 339.372-375.

3 Simonsohn (1991:12-13). Si veda anche Riley-Smith, Jonathan, “The First Crusades and the Persecution of the Jews”,
in Studies in Church History 21 (1984), pp. 51-72, qui p. 70.

% La discussione che segue si basa su J. Cohen (1983).
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I’idea, promossa in primo luogo da Agostino d’Ippona, che gli ebrei non avessero riconosciuto in
Gesu il Messia atteso, e che fossero quindi colpevoli piu di cecita che di effettivo deicidio®. Dal XII
secolo, e soprattutto nel XIII, si sviluppd una teoria secondo la quale gli ebrei, o almeno le loro
autorita, avevano riconosciuto in Gesu il Messia, ma I’avevano deliberatamente messo a morte per
non rinnegare la Legge e la loro tradizione religiosa. Cio li rendeva, agli occhi dei cristiani, e
soprattutto dei membri degli ordini mendicanti, meritevoli di essere perseguitati, battezzati con la
forza e, se necessario, scacciati dai loro insediamenti*!. Tuttavia, come nel caso della dottrina del
testimonium fidei*?, 1a teoria agostiniana della cecita degli ebrei non fu del tutto rigettata, ma continud
ad essere sposata anche da alcune personalita legate ai francescani e ai domenicani, come Alessandro
di Hales e Alberto Magno®.

David Nirenberg* ha messo in risalto il fatto che, almeno per quanto riguarda la penisola
iberica, gli attacchi alle comunita ebraiche nel tardo medioevo si concentravano soprattutto nel
periodo pasquale. Cio sarebbe legato all’accusa di deicidio perpetrata dai cristiani nei confronti degli
ebrei, accusa inserita in un contesto di ripetizione rituale di un evento che non ¢ semplice ricordo di
fatti avvenuti secoli prima, ma che si ripresenta continuamente nell’eucarestia. Benché gli ebrei
fossero gia stati puniti per il loro crimine con la distruzione del Tempio e la diaspora®, questa sorta
di violenza rituale messa in atto a Pasqua aveva lo scopo, sempre secondo Nirenberg, di mantenere i

rapporti di forza all’interno di una societa plurireligiosa come quella iberica:

On the one hand, this clerical reenacting of foundational historical narratives, reinforcing of boundaries
between groups, and ritualization of sacrificial violence all contributed to conditions that made possible the
continued existence of Jews in a Christian society. On the other, Holy Week stonings can be read as a clerical

gloss on Convivencia, a warning that toleration of Jews in a Christian society was not without its dangers and

40vd. Willems, R. (ed.), Augustinus Hipponensis. In evangelium loannis tractatus CXXIV, CCSL 36, Turnhout: Brepols,
1954, 17.16, p. 178.

41 Questa ¢ la tesi principale del volume di Jeremy Cohen, The Friars and the Jews: The Evolution of Medieval Anti-
Judaism, Ithaca and London: Cornell University Press, 1982. Cohen, inoltre, tende a minimizzare il supposto cambio
di paradigma che si sarebbe verificato nel XII secolo, affermando che, nonostante I’inasprimento dei toni polemici nei
confronti degli ebrei, gli autori cristiani rimasero comunque nel solco della tradizione agostiniana, senza quindi
incentivare atteggiamenti violenti e conversione forzata verso gli ebrei. Secondo Cohen, fu solo a partire dal XIII
secolo che la predicazione degli ordini mendicanti portd a una vera e propria rivoluzione (in senso negativo) nei
rapporti tra cristiani ed ebrei. Cfr. soprattutto le pagg. 31-32.

42 Simonsohn (1991:26) ha dimostrato come 'assunto agostiniano continud a comparire negli scritti papali fino alla fine
del Medioevo.

43 J. Cohen (1983:17-18).

44 Nirenberg (1996:214-229).

4 Si veda il tema della “Vendetta del Salvatore” (Vindicta Salvatoris), il cui nucleo, poi abbondantemente rielaborato,
vedeva un imperatore romano malato venire a conoscenza delle capacita taumaturgiche di Gesu, salvo poi scoprire
della sua morte, causata degli ebrei. Mosso da spirito di vendetta nei confronti di questi ultimi, I’imperatore avrebbe
assediato Gerusalemme e distrutto il Tempio, ottenendo la guarigione da Cristo. Sulle origini e le varianti di questa
leggenda, si veda Yuval, Israel J., Two Nations in your Womb: Perceptions of Jews and Christians in Late Antiquity
and the Middle Ages, Translated from the Hebrew by Barbara Harshav and Jonathan Chipman, Berkley; Los Angeles;
London: University of California Press, 2006 (ed. or. Tel-Aviv, 2000 [ebr.]), pp. 38-49.
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costs.*®

Uno degli aspetti che contribui alla descrizione degli ebrei come assassini del Messia fu la crescente
esaltazione, da parte anche degli strati piu bassi della popolazione cristiana, della corporeita di Gesu
Cristo, figlio di Dio morto sulla croce, il che porto da un lato, a partire dal XII secolo, allo sviluppo
della venerazione di Maria in quanto madre del Dio fattosi carne*’. Dall’altro lato, in quello stesso
periodo, crebbe il bisogno di vedere il corpo di Gesu nel corso della messa. E evidente come un tale
interesse nei confronti della corporeita di Cristo portasse anche a una percezione ancora piu negativa
di coloro che — si riteneva — avevano effettivamente causato la sua morte sulla croce*®. All’elemento
della corporeita di Cristo e della sua presenza reale nell’eucarestia ¢ naturalmente legato il dogma
della transustanziazione, istituito nel 1215 con il quarto concilio Laterano (costituzione I)*°, che giocod
un ruolo importante nell’elaborazione dell’accusa di sangue e della profanazione dell’ostia®°.

L’area europea che va idealmente dall’Italia settentrionale fino alla Gran Bretagna, e che
comprende quindi anche 1’odierna Germania e la Francia centro-settentrionale, fu teatro, dal XII
secolo in poi, di pogrom antiebraici provocati dalla convinzione che gli ebrei rapissero e uccidessero
bambini e ragazzi cristiani per mettere in atto riti sanguinari (la cosiddetta “accusa del sangue™). Il
primo caso attestato risale al 1144°! ed ¢ quello di William di Norwich, un ragazzo cristiano che
scomparve e fu ritrovato morto il Sabato Santo. Le indagini, condotte da Thomas di Monmouth,
portarono a mettere in stato d’accusa alcuni membri della comunita ebraica della citta inglese, 1 quali,
secondo la ricostruzione, avrebbero rapito il fanciullo e lo avrebbero legato a una croce per simulare
e dileggiare la morte del Messia dei cristiani, colpendolo quindi ripetutamente con un coltello®. I casi
di presunti omicidi rituali perpetrati dagli ebrei ai danni dei giovani cristiani si moltiplicarono in
Inghilterra per tutto il XII e il XIII secolo, fino a che, nel 1290, non si arrivo all’espulsione sistematica

di tutti gli ebrei dall’isola®. Nel frattempo, episodi simili cominciarono a essere registrati in varie

46 Nirenberg (1996:228).

47 Vd. ad es. Jordan, William C., “Marian Devotion and the Talmudic Trial of 1240”, in Lewis, Bernard; Niewdhner,
Friedrich, Religionsgesprdche im Mittelalter, Wiesbades: Harrassowitz, 1992, pp. 61-76; Sapir Abulafia (1995:58).

48 Cfr. Sapir Abulafia (ibidem).

49Vd. il documento in Alberigo (1973:230).

%0 Miiller, Jorg R., “Erez gezerah — 'Land of Persecution': Pogroms against the Jews in the regnum Teutonicum from c.
1280 to 13507, in Cluse, Christoph (ed.), The Jews of Europe in the Middle Ages (Tenth to Fifteenth Centuries):
Proceedings of the International Symposium held at Speyer, 20-25 October 2002, Turnhout: Brepols, 2004, pp. 245-
260, qui p. 247.

51 Dahan, Gilbert, Les intellectuels chrétiens et les juives au moyen dge, Paris: Cerf, 1990, p. 24, segnala anche un altro
caso, avvenuto nel 1113 in Sicilia, del quale non sembrano pero esistere fonti certe.

52 Su questo primo caso di accusa di omicidio rituale si veda Veronese (2021:19-20) e la bibliografia qui riportata, in
particolare Toaff, Ariel, Pasque di sangue: Ebrei d’Europa e omicidi rituali, Bologna: Il Mulino, 2008 (prima ed.
2007), pp. 115-20. Toaff ritiene pero possibile che “lo stereotipo dell’omicidio a scopo rituale fosse diffuso in
Germania, prima che in Inghilterra muovesse i suoi primi passi” (ibidem, p. 119).

%3 Veronese (2021:20).
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parti d’Europa, soprattutto in Francia settentrionale e in Germania®®. Se inizialmente, tuttavia, gli
ebrei venivano accusati di mettere in scena in maniera parodistica la morte di Gesu sulla croce, si fece
strada, fra gli accusatori cristiani, I’idea che dietro i rapimenti dei fanciulli cristiani vi fosse 1’esigenza,
da parte degli ebrei, di prelevare con la violenza il loro sangue per impastare le azzime in occasione
della festa di Pesah®®. Non ¢ questo il luogo in cui entrare nell’annosa questione, sollevata soprattutto
dal volume di Ariel Toaff, su quanto ci sia di vero dietro a simili accuse rivolte agli ebrei nel medioevo
e nell’etd moderna®. Quello che qui conta rilevare ¢ come, a partire dal XII secolo, iniziasse a
delinearsi in Europa la figura dell’ebreo come nemico della societa cristiana; un nemico che,
subdolamente, agiva per distruggere 1’avversario colpendolo nel suo elemento piu vitale (i bambini e
1 ragazzi) e nelle fondamenta stesse della sua fede (la crocifissione di Cristo, il suo sangue e il suo
corpo presente nell’eucarestia)®’. Come si avra modo di vedere piu avanti, un accenno di risposta e
di ribaltamento dell’accusa di uccidere 1 bambini per motivi religiosi si puo leggere in uno dei testi
che considerero, la Preghiera di R. Sim 'on b. Yoha'i.

Negli ambienti e nel sostrato culturale e religioso che anticipa e circonda la prima crociata —

e, per riflesso, nelle sue fonti — il tema degli ebrei come responsabili della morte di Cristo divenne

sempre piu ricorrente. Come ha efficacemente riassunto Anna Sapir Abulafia:

Concentration on delivering Jerusalem from the Muslims and concentration on the salvation Christians
believed Christ delivered to man through his suffering on the cross fixed Christian minds upon those whom
they held responsible for his death. It is from this period on that over and above accusation of killing Christ,

Jews were increasingly accused of murdering Christ deliberately and not out of ignorance.>®

Anche le cronache ebraiche sulle persecuzioni testimoniano questo tipo di ragionamento da parte

% Per una trattazione dei casi di pogrom antiebraici legati all’accusa di sangue in terra tedesca, si veda Miiller (2004:245-
260). Anche il diffondersi della peste nera in Europa provoco, soprattutto in Germania, scoppi di violenza nei confronti
degli ebrei, che venivano individuati quali propagatori del morbo. Si veda ancora Miiller (ibidem, pp. 256-257). In
particolare, per le vicende legate alla comunita ebraica della citta di Colonia, si veda Veronese, Alessandra, “Lo spazio
ebraico nella ‘Societas Christiana’ (X-XIII secolo)”, in Andenna Giancarlo; D’Acunto, Nicolangelo; Filippini,
Elisabetta (eds.), Spazio e mobilita nella ‘Societas Christiana’: Spazio, identita, alterita (secoli X-XIII), Atti del
convegno internazionale, Brescia 17-19 settembre 2015, Milano: Vita e pensiero, 2017, pp. 223-43, qui pp. 238-39.

% Veronese (2021:21).

% Toaff (2008 [2007]). In questo lavoro, forte di una mole di dati sui casi di presunti omicidi rituali e grazie a una
importante riflessione sulla simbologia del sangue e sulle sue supposte proprieta terapeutiche, Toaff conclude che non
sia possibile escludere che alcuni individui, appartenenti alle frange piu integraliste della societa ebraica medievale e
moderna, possano realmente, in alcune occasioni, aver rapito e ucciso giovani cristiani proprio per procurarsi il
prezioso sangue.

5" Alessandra Veronese (2021) ha proposto un’ipotesi molto interessante sul nesso che potrebbe esistere tra accuse del
sangue e percezione cristiana del Qiddus ha-Sem (vd. sotto, p. 102). In effetti, nel contesto delle persecuzioni durante
le crociate, la pratica di uccidere anche i piu giovani per evitare loro il battesimo potrebbe aver creato nei cristiani un
immaginario nel quale gli ebrei, nella loro malvagita, non avrebbero risparmiato nemmeno i bambini e gli infanti nei
loro riti e nelle loro convinzioni religiose.

%8 Sapir Abulafia (1995:58).
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cristiana. La Cronaca di Slomoh bar Sim$on, infatti, riporta:

E avvenne che essi [i crociati] passassero per le citta in cui vi erano degli ebrei, e che si dicessero 1'un 1'altro:
“Ecco, noi andiamo per una strada (che ci portera) lontano per andare a visitare la casa dell'idolatria®®, e per
prenderci la nostra vendetta verso gli ismailiti®®, ed ecco che gli ebrei, i cui padri lo uccisero e lo appesero

senza motivo, abitano fra noi. Vendichiamoci su di loro per prima cosa, e facciamoli sparire dal novero delle

nazioni: il nome di Israele non verra pit ricordato. Siano essi come noi e lodino il figlio [della mestruata]®*”.%?

Al di 1a della rilettura, da parte di alcuni cristiani, di questi episodi di persecuzione antiebraica,
interpretazione che mette al centro la distruzione del Santo Sepolcro e la responsabilita degli ebrei
nell’uccisione del Messia, un’analisi piu approfondita delle fonti fa emergere anche motivazioni di
altro tipo, legate probabilmente alla sempre piu ampia lotta della Chiesa contro le eterodossie e le
tradizioni religiose che minacciavano 1’unita della dottrina cristiana®®. Questo slancio va inteso nel
contesto del crescente potere della sede papale di Roma nel corso dell’XI secolo e della sempre piu
pressante presenza della Chiesa nella societa del tempo. 11 dictatus papae di Gregorio VII rappresenta
il documento piu emblematico di un’epoca in cui il soglio pontificio cercava sempre piu di affrancarsi
dal potere imperiale e di riunire tutta la cristianita sotto la propria egida®®. Comprensibilmente, questo
nuovo atteggiamento dei vertici ecclesiastici nei confronti degli ebrei si avverti soprattutto nei territori

imperiali italiani, dove, dopo secoli di sostanziale pacifica convivenza,

le politiche territoriali dei vescovi impegnati tra Francia e Italia nel movimento che si chiamera di 1i a poco
“riforma della Chiesa d’Occidente” cominciano a tratteggiare un’insofferenza nei confronti degli ebrei dei

territori italiani a nord di Roma (come d’Oltralpe).®®

%9 Ossia, il Santo Sepolcro.

60 Ossia, i musulmani.

61 Gesu Cristo.

62 Traduzione mia sulla base dell’edizione di Haverkamp, Eva (hrsg.), Hebrdische Berichte iiber die Judenvervolgungen
wihrend des ersten Kreuzzugs, Hannover: Hahnsche Buchhandlung, 2005, p. 253. Si veda la mia traduzione delle
sezioni piu rilevanti della cronaca nella seconda parte di questo lavoro. Un discorso simile € riportato, da un punto di
vista cristiano, anche da Gilberto di Nogent in De vita sua, 2, 5 (PL 156, col. 903). Cfr. Simonsohn (1991:15, n. 58).
E interessante notare come un simile ragionamento venga attribuito ai cristiani anche nell’autobiografia di ‘Ovadyah
da Oppido detto il Proselito, sul quale tornerd piu avanti. Si veda Prawer, Joshua, “The Autobiography of Obadyah
the Norman, a Convert to Judaism at the Time of the First Crusade”, in Twersky, Isadore (ed.), Studies in Medieval
Jewish History and Literature, Cambridge, Massachusetts and London, England: Harvard University Press, 1979, pp.
110-34, qui p. 119.

83 Questa ¢ la tesi proposta da Chazan (1970-71), il quale analizza le fonti, sia cristiane che ebraiche, sulle persecuzioni,
le conversioni forzate e i decreti di espulsione che furono messi in atto tra il 1007 e il 1012.

84 Si veda a questo proposito Sapir Abulafia (1995:53), che sottolinea comunque che questa presunta unita ecclesiastica
era di fatto illusoria, e che il tentativo di egemonia promosso da Gregorio fu osteggiato dentro e fuori la Chiesa. Si
veda anche Id., “Christians and Jews in the High Middle Ages: Christian Views of Jews”, in Cluse (2004), pp. 19-28,
qui p. 21.

85 Todeschini (2018:45). E emblematico il caso di un documento falsamente attribuito agli imperatori Lotario e Ludovico
I, che avrebbe decretato I’espulsione degli ebrei dal Regno d’Italia nell’anno 855, ma che fu con tutta probabilita
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Non bisogna tuttavia ritenere che la Chiesa, ai suoi massimi vertici, fosse sempre apertamente ostile
agli ebrei, o meglio, che incitasse i nobili e il popolo a scagliarsi contro di essi. Come si ¢ visto, papa
Alessandro II si era opposto agli atti di violenza perpetrati a danno degli ebrei nella penisola iberica.
In maniera piu ufficiale, nel 1120, papa Callisto II promulgo la bolla Sicut Iudaeis, che, riprendendo
la formula inaugurata da papa Gregorio I, sarebbe stata destinata ad essere piu volte emessa dai
pontefici successivi, pur con alcune modifiche. La bolla, che fu promulgata anche da papa Eugenio
IIT nel corso della seconda crociata, ma che ci ¢ giunta solo nella forma in cui fu emessa da papa
Alessandro III (1159-1181), dichiaro apertamente che non era lecito ferire, uccidere, derubare e
battezzare gli ebrei con la forza, a meno che non vi fosse un verdetto esplicito di un’autorita locale.
Questa bolla, secondo Shlomo Simonsohn, ¢ da interpretare come una reazione agli episodi avvenuti
durante la prima crociata®,

Ad ogni modo, Alessandro III era fortemente ostile agli ebrei, nemici della croce di Cristo,
che preferivano rimanere ostinatamente saldi nella loro superstizione piuttosto che accettare la verita
del cristianesimo, gia evidente nelle loro Scritture. Nella bolla che certifico la conclusione del terzo
concilio Laterano (1179), il papa affermo che gli ebrei dovevano essere trattati gentilmente solo per
ragioni umanitarie®’. Si andava cosi palesando quell’ambivalenza che aveva iniziato ad affiorare nella
politica di Gregorio VII e che avrebbe caratterizzato I’atteggiamento della Chiesa nei confronti degli
ebrei nei decenni e nei secoli successivi. Se, da una parte, gli ebrei andavano protetti, dall’altra essi
rappresentavano in definitiva un corpo estraneo — e, a volte, pericoloso — all’interno della societa

)8 e con

cristiana. Questa ambiguita ebbe il suo coronamento con il quarto concilio Laterano (1215
papa Innocenzo III, che lo presiedette, il quale promulgd nuovamente la bolla Sicut ludaeis,
aggiungendo perd un’introduzione e un finale in cui accordava la sua protezione solo a coloro che
non avessero complottato contro i cristiani®®. Nonostante Innocenzo III non si discostasse dalla rotta
tenuta dalla Chiesa nei confronti degli ebrei nei secoli precedenti, soprattutto a partire da Agostino, il
suo linguaggio era in definitiva molto piu duro nei loro confronti. I suoi decreti furono cosi importanti

da trovare posto nella legge canonica’®.

prodotto nel corso dell’XI secolo in un clima di progressiva diffusione di atteggiamenti antiebraici. Cfr. Todeschini
(ibidem, pp. 42-43).

% Simonsohn (1991:16) e la bibliografia qui citata. Vd. anche Benotti, Luca, 4 Critical Edition of Sefer Yosef ha-Meqanne,
with an Introduction, a Translation and a Commentary, Universita Ca’ Foscari di Venezia, 2016, p. 26.

67 Simonsohn (1991:17).

8 Si ricordi che in questa occasione fu decretato che gli ebrei indossassero perennemente un segno distintivo e che fossero
esclusi dalla vita pubblica (costituzione LXVIII del concilio). Per il documento in questione, vd Alberigo (1973:266).
Si veda anche la traduzione inglese in Grayzel, Solomon, The Church and the Jews in the XIIIth century: A Study of
Their Relations During the Years 1198-1254, Based on the Papal Letters and on the Conciliar Decrees of the Period,
Philadelphia, 1933, pp. 306-311.

89 Sapir Abulafia (2004:25).

70 Alcuni dei punti pit importanti della politica di Innocenzo Il nei confronti degli ebrei sono stati efficacemente riassunti
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L’atteggiamento dei papi della prima meta del XIII secolo continud anche nel periodo
successivo. Secondo papa Clemente IV (1265-1268) gli ebrei erano peggio di Caino, perché costui
aveva ucciso suo fratello Abele in un impeto di rabbia e confusione, mentre gli ebrei avevano mandato
a morte Cristo a sangue freddo. Si ripresentava qui il tema degli ebrei come assassini consapevoli del
Messia, e si faceva strada la convinzione che, dopotutto, la loro conversione fosse necessaria’®.

Lo scontro ideologico tra cristiani ed ebrei si consumo perod anche su un piano prettamente
teologico e scritturistico’>. Nel Duecento si assistette, infatti, anche al fenomeno delle dispute
pubbliche tra ebrei e cristiani, dispute che riguardavano soprattutto il Talmud, testo che, fino all’XI
secolo, era poco diffuso tra gli ebrei stessi’®. Evento centrale di quest’epoca, almeno dal punto di vista
dei rapporti tra ebrei e cristiani, fu, nel 1240 a Parigi, il famoso processo e conseguente rogo del
Talmud, accusato di contenere falsita e riferimenti blasfemi a Gesu, alla Madonna e alla religione
cristiana in generale’®. In area sefardita, e piu precisamente nel 1263 a Barcellona, si svolse il celebre
confronto tra Nahmanide e il convertito Pablo Christiani. L’approccio, pero, in questo caso fu molto
diverso rispetto a quello che aveva portato alla condanna del Talmud a Parigi solo qualche decennio
prima. Lo scopo di Pablo Christiani, infatti, era di dimostrare come anche nel Talmud si potessero
scorgere le prove della messianicita di Gesu, e quindi le basi dei dogmi cristiani’®. Tornerd piu avanti
su questa disputa, ma al momento quello che conta rilevare ¢ il diffuso bisogno, da parte cristiana, di
colpire 1 rappresentanti della religione ebraica nei capisaldi della loro religione, sia condannando che
sovvertendo i contenuti delle loro scritture fondative’®. Un altro esempio in questo senso ¢ la
pubblicazione del Pugio Fidei (1278) del domenicano catalano Ramon Marti, un trattato antiebraico
che, con lo scopo di trovare anche nel Talmud passaggi che sostenessero la causa del cristianesimo,

sosteneva che solo la Legge del Messia, ossia quella di Cristo, fosse perfetta, mentre la Legge di Mose

da Benotti (2016:XXVII-XXVIII). Si veda anche Simonsohn (1991:18-21).

"1 Cfr. Simonsohn (1991:24-25). Clemente IV esprime queste sue idee in un documento che elenca le offese commesse
dagli ebrei in Polonia. Per il testo, si veda Simonshon (1988:225-26).

72 Su questo tema si veda Funkenstein, Amos, Perceptions of Jewish History, Berkley; Los Angeles; Oxford: University
of California Press, 1993, pp. 169-201.

3 Cfr. Montesano (2021:172), che rimanda (nota 33) a T. Fishman, Becoming the People of the Talmud: Oral Torah as
Written Tradition in Medieval Jewish Cultures, Philadelphia: Penn Press, 2011 (non vidi).

4 Su questo processo vd. Soussen, Claire, “1242: Il rogo del Talmud a Parigi”, in Savy, Pierre (cur.), Storia mondiale
degli ebrei, Bari: Laterza, 2021, pp. 178-182. Per le sue fonti sul processo, vd. Capelli, Piero, “Editing Thirteenth-
Century Polemical Texts: Questions of Method and the Status Quaestionis in Three Polemical Works”, in Henoch 37.1
(2015), pp. 43-52, sopratt. pp. 46-49.

5 Vd. Berger, David, The Jewish-Christian Debate in the High Middle Ages: A Critical Edition of the Nizzahon Vetus
with an Introduction, Translation and Commentary by David Berger, Philadelphia: The Jewish Publication Society of
America, 1979, p. 30. Una simile argomentazione ¢ il fulcro anche dell’opera di Pietro Alfonsi (1062 — c. 1140), nato
Moshe Sephardi e convertitosi al cristianesimo nel 1106, il quale, nel suo Dialogus Petri et Moysei ludaei, mise in
scena un dibattito tra il sé stesso cristiano e il suo passato da ebreo, in cui sosteneva che il Talmud riportasse le prove
della messianicita di Gesu. Gli ebrei, tuttavia, le avrebbero deliberatamente ignorate. Vd. Benotti (201 6: XIX-XXIII).

76 Jeremy Cohen ha evidenziato come, per secoli, vi sia stata una sostanziale ignoranza, da parte cristiana, delle scritture
rabbiniche, che nemmeno i piu ferventi oppositori del giudaismo citavano nelle loro opere. Cfr. Id. (1982:22).
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non lo fosse affatto, dato che non mostrava ai peccatori la via per redimersi’’. 1l Pugio Fidei, in
definitiva, si pone come punto di arrivo di un percorso di progressiva conoscenza, ma soprattutto di

rigetto, del pensiero e della religiosita ebraici. Come ha riassunto efficacemente Luca Benotti,

Martini’s work marks the end of Augustine’s fossilized vision of the docile Jew who, after endowing the
Christians with the Torah, only had to wait for final redemption: Pugio Fidei sees the construction of a living
and fully active archenemy who, in pursuing heretic and blasphemous purposes, had decreed his own eternal

condemnation.’®

Anche da un punto di vista escatologico vi fu — all’inizio del secondo millennio — un deciso cambio
di prospettiva. Se, come previsto da Paolo di Tarso (Rm 11,25-2), gli ebrei alla fine dei tempi
avrebbero ottenuto la salvezza riconoscendo la messianicita di Cristo’®, a partire dall’XI secolo il
ruolo che avrebbero rivestito all’interno delle vicende ultime comincio ad essere visto come
particolarmente negativo. Gli ebrei, infatti, sarebbero stati progressivamente presentati come una
minaccia per il popolo di Cristo all’approssimarsi dell’escathon, quando le dieci tribu perdute di
Israele, identificate con i leggendari popoli di Gog e Magog intrappolati nell’antichita da Alessandro
Magno dietro imponenti cancelli nel Caucaso, sarebbero dilagati verso occidente devastando il mondo
cristiano. Questa identificazione avrebbe avuto conseguenze importanti soprattutto nel mondo
germanico bassomedievale, dove si sarebbe sviluppata la tradizione degli “ebrei rossi”, distruttori
della cristianita alla fine dei tempi®®. D’altra parte, anche il Messia atteso dagli ebrei sarebbe stato
progressivamente identificato con 1’ Anticristo®.. Il popolo di Israele, incapace di riconoscere in Gesu
il vero Messia, sarebbe stato traviato alla fine dei tempi dall’ingannatore per eccellenza, che essi

avrebbero adorato®?. Come ha evidenziato Elisheva Carlebach, il colpevole ruolo di ingannatori e

7 Cfr. Benotti (2016:XLV-XLVII).

8 Benotti (ibidem, LII-LIII).

9 Come si avra modo di vedere in seguito, comunque, nemmeno la necessaria accettazione del cristianesimo da parte
degli ebrei alla fine dei tempi li mise al riparo da conversioni forzate a partire dall’XI secolo, eventi che potrebbero
aver avuto un significato di per sé escatologico.

80 A questa tradizione, alle sue radici € ai suoi sviluppi ¢ dedicato I’importante volume di Andrew Colin Gow, The Red
Jews: Antisemitism in an Apocalyptic Age 1200-1600, Leiden; New York, Koln: Brill, 1995. 1l lavoro di Gow ¢
particolarmente importante nella misura in cui analizza gli sviluppi posteriori delle tendenze antisemitiche collegate
agli aspetti escatologici che si andarono delineando nel periodo storico oggetto della mia ricerca.

81 La letteratura su questa figura centrale dell’escatologia cristiana ¢ ovviamente sterminata. A mo’ di introduzione,
segnalo il classico Bousset, Wilhelm, The Antichrist Legend: A Chapter in Christian and Jewish Folklore; Englished
from the German of W. Bousset; with a Prologue in the Babylonian Dragon Myth by A.H. Keane, London, 1896
(ristampato a Berlino da Hansebooks, 2020. Ed. or. Der Antichrist in der Uberlieferung des Judentums, des Neuen
Testament und der alten Kirche. Ein Beitrag zur Auslegung der Apocalypse, Gottingen, 1895). Vd. anche McGinn,
Bernard, Antichrist: Two Thousand Years of the Human Fascination with Evil, San Francisco: Harper San Francisco;
Potesta, Gian Luca; Rizzi, Marco (cur.), L'Anticristo, 2 voll. (vol. 1: Il nemico dei tempi finali; vol. II: 1l Figlio della
Perdizione), Fondazione Lorenzo Valla — Arnoldo Mondadori Editore, 2013 (prima ed. 2005); 2012.

82 Linfluente Apocalisse dello Pseudo-Metodio diede un contributo fondamentale a queste leggende nel loro insieme,
presentando sia i popoli di Gog e Magog come una minaccia latente per la cristianita che sarebbe stata sguinzagliata
alla fine dei tempi, sia sviluppando il concetto dell’ Anticristo come seduttore e ingannatore degli ebrei. Cfr. Gow
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sostenitori dell’ Anticristo, inizialmente attribuito ai soli rabbini, a partire dal XV secolo fu applicato
all’intero popolo ebraico, soprattutto da parte degli autori cristiani attivi nei territori dell’odierna

Germania®,

In definitiva, in un ambiente in cui la dottrina ecclesiastica ambiva ad avere I’egemonia culturale e
ad influire sempre piu negli aspetti sociali e politici, la presenza di corpi percepiti come estranei
all’interno della societa andava ridimensionata e, almeno nell’immaginario di una parte della
popolazione cristiana, estirpata®®. In effetti, se anche la Chiesa del XII secolo affermava di considerare
tutti gli uvomini come fratelli in quanto dotati di ragione e del dono della salvezza offerto da Cristo,
questo discorso inclusivo creava naturalmente delle marginalizzazioni: chi non accettava questo stato
di cose veniva di fatto escluso dalla societa. Tuttavia, questi non perdeva solo la possibilita di accedere
alla salvezza, ma anche lo status di essere umano, in quanto finiva per ricadere nell’ambito del non-
razionale, incapace di comprendere con la ragione la verita offerta dal cristianesimo®. Non solo: nello
stesso periodo, con la riscoperta di Aristotele, di Platone e degli Stoici, la mente e I’intelletto
iniziarono ad essere elevati al di sopra della corporeita e della materialita. Solo con I’intelletto era
possibile comprendere la verita, e chi, come gli ebrei, la rifiutava dimostrava pertanto di essere legato
al mondo terreno e quindi al denaro®.

Al di 1a dell’ambito prettamente religioso, infatti, anche gli aspetti socioeconomici giocarono

un ruolo essenziale nel peggioramento dei rapporti tra ebrei e cristiani®’. Gli ebrei, nell’Europa latina

(1995:25). L’ Apocalisse dello Pseudo-Metodio € un testo scritto in siriaco verso il 692, tradotto in greco e quindi in
latino nel corso di trentacinque anni (il ms. latino pit antico e del 727 e.v.). L’edizione critica del testo siriaco € quella
di Reinink, Gerrit J. (ed.), Die Syrische Apokalypse des Pseudo-Methodius, Leuven: Peeters, 1993. L'edizione in
inglese piu recente & quella di Garstad, Benjamin (ed.), Apocalypse of Pseudo-Methodius: An Alexandrian World
Chronicle (Dumbarton Oaks Medieval Library 14), Cambridge; London: Harvard University Press, 2012). Per una
risposta ebraica all’accusa cristiana di essere in futuro sedotti dall’ Anticristo, vd. sotto, pp. 38-40.

8 Carlebach, Elisheva, “The Last Deception: Failed Messiahs and Jewish Conversion in Early Modern German Lands”,
in Goldish, Matt D.; Popkin, Richard H. (eds.), Millenarianism and Messianism in Early Modern European Culture,
Volume I: Jewish Messianism in the Early Modern World, Dordrecht; Boston; London: Kluwer Academic Publishers,
2001, pp. 125-138, qui p. 126.

84 Todeschini (2018:178-80), nel concludere il suo volume sugli ebrei nell’Italia medievale, ripercorre le tappe dei rapporti
ebraico-cristiani partendo da Agostino fino ad arrivare alla fine del Medioevo, sottolineando come gli ebrei passarono
dall’essere una presenza utile ai fini dell’autodeterminazione cristiana all’essere percepiti come un elemento al tempo
stesso economicamente necessario e politicamente minaccioso. Cid avrebbe comportato la necessita, da parte
cristiana, di porre un rigido controllo sugli ebrei istituendo ghetti e ricorrendo talora a conversioni forzate.

8 Cfr. Sapir Abulafia (1995:123-24). Pietro il Venerabile (ca. 1092-1156), sul quale si avra modo di tornare piu avanti, fu
uno degli autori cristiani a giungere a questa conclusione. Cfr. J. Cohen (1982:24.28); Chazan, Robert, From Anti-
Judaism to Anti-Semitism: Ancient and Medieval Constructions of Jewish History, New York: Cambridge University
Press, 2016, pp. 129-31. Interessante, a proposito della disumanizzazione degli ebrei, ¢ la leggenda, sopravvissuta fino
ai giorni nostri, per la quale essi, nella loro bestialita, avrebbero la coda. Si veda Savy, Pierre, “’Les Juifs ont une
queue’. Sur un théme mineur de la construction de ’alterité juive”, in REJ 166, 1-2 (2007), pp. 175-208.

8 Cfr. Sapir Abulafia (1995:107.134).

87 Secondo Dahan (1990:32), furono questi i fattori principali del cambio di paradigma nei rapporti ebraico-cristiani. In
particolare, Dahan ritiene che i rapporti degli ebrei con le classi alte della societa in quanto “banchieri” e prestatori di
denaro li esponesse alla violenza scatenata dalle fasce piu povere nei confronti di nobiltd e “borghesia” (sic). 1l
sottofondo di emarginazione religiosa non avrebbe fatto altro che aumentare il rischio degli ebrei di essere esposti ad
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e cristiana del XII e XIII secolo, erano impegnati nelle piu varie attivita, che andavano dal commercio
all’agricoltura. Il prestito di denaro era praticato indifferentemente da ebrei e da cristiani, ma una
serie di fattori portarono alla creazione dello stereotipo dell’ebreo usuraio. Gli ebrei, che nei secoli
precedenti erano anche proprietari terrieri, spostarono progressivamente le loro attivita nei contesti
urbani, dedicandosi agli aspetti finanziari e diventando sempre piu sottoposti a pesanti tasse e
dipendenti dalle autorita, nella misura in cui, una volta che i loro servigi non fossero piu richiesti, i
governanti potevano decidere di sbarazzarsi di loro®. Le norme che riguardavano gli ebrei nei regni
europei medievali non erano regolate da codici di leggi, ma da atti di autorizzazione (charter) che
stabilivano 1 privilegi dei mercanti. Questo rendeva gli ebrei soggetti in tutto e per tutto al potere
secolare, fattore che, se da un lato li pose sotto 1’ala protettiva soprattutto dei governi centrali, in
alcuni casi si riveld essere uno svantaggio. In Francia, ad esempio, I’unificazione del regno portata
avanti tra XII e XIII secolo condusse alla sempre maggiore consapevolezza della presenza di un
elemento estraneo all’interno della societa cristiana. Di conseguenza, 1'assoggettamento al potere
politico fu talmente forte da portare a un degrado della condizione legislativa degli ebrei e la loro
messa da parte rispetto agli altri sudditi®®, condizione che portd a varie espulsioni dai territori
controllati dalla corona francese®. Al netto delle considerazioni esposte in precedenza sul contributo
ecclesiastico e teologico alla percezione degli ebrei a partire dall’XI secolo, va infatti sottolineato
come la decisione di espellerli dai vari territori fu, in definitiva, una decisione politica®’.
Nell’odierna Germania, invece, la protezione politica fu tutto sommato un elemento positivo,
almeno nel contesto delle persecuzioni durante le crociate. Il potere imperiale, infatti, assicuro la
protezione degli ebrei gia con Enrico I'V nel 1103 e poi con Federico I nel 1157. Di fatto, le comunita
ebraiche venivano poste sotto il diretto controllo dell'imperatore®?, il che portd perd a un progressivo
mutamento del concetto di soggezione nei confronti degli ebrei. Nel 1236, infatti, gli ebrei vennero
dichiarati dall’Impero servi camerae nostrae e sottoposti a una legislazione speciale. Quando, nel

corso del XIII secolo, il potere imperiale cedette alle pressioni ecclesiastiche volte a eliminare 1

attacchi, come quelli che si verificarono in Francia, nel nord della penisola iberica e in Germania tra XIII e XIV secolo.

8 Sapir Abulafia (1995:67); Cohen, Mark R., Under Crescent and Cross: The Jews in the Middle Ages. With a New
Introduction and Afterword by the author, Princeton and Oxford: Princeton University Press, 2008 (1% ed. 1994), pp.
50-51.

89 Cfr. M. Cohen (2008 [1994]:48-49).

% Le espulsioni pitl degne di nota furono quelle del 1182 (voluta, secondo Dahan [1990:39], da Filippo Augusto a seguito
di accuse di omicidi rituali) e quella del 1306, intervallate da altre espulsioni a carattere regionale. Cfr. Montesano
(2021:168). Dahan (ibidem, pp. 38-39) segnala poi un’altra espulsione dalla Francia tra il 1250 e il 1254 (forse fittizia)
voluta da re Luigi IX. Tornerd su questo punto nella sezione dedicata al XIII secolo. Per una disamina dell’origine e
del destino delle comunita ebraiche nella Francia settentrionale, si veda da Marcus, Ivan G., “Why Did Medieval
Northern French Jewry (Sarfat) Disappear?”, in Franklin, Arnold et al. (eds.), Jews, Christians and Muslims in
Medieval and Early Modern Times: A Festschrift in Honor of Mark R. Cohen, Leiden; Boston: Brill, 2014, pp. 99-
117.

91 Cfr. M. Cohen (2008 [1994]: 42-43).

92 Cfr. M. Cohen (ibidem, pp. 43-47).
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privilegi economici e commerciali conferiti agli ebrei nei secoli precedenti, la completa soggezione
di questi ultimi alla monarchia portd a un ulteriore degrado della loro condizione sociale®.
Nell’odierna Germania, anche a causa della frammentazione del potere politico, non si arrivo pero
mai ad un’espulsione generalizzata degli ebrei, come accadde invece in altre parti d’Europa, ma le
condizioni di vita della minoranza furono via via piu difficili. Cio si verifico in un periodo storico in
cui I'Europa, in ripresa economica dopo secoli di stagnazione, aveva visto una maggiore circolazione
di capitali, destinati anche a finanziare le crociate, sintomo della ripresa economica stessa. Come ha

evidenziato Giacomo Todeschini, la formazione dello stereotipo dell’ebreo usuraio ¢ legata

al clima di violenza antiebraica che caratterizzo queste spedizioni armate. Fu infatti in conseguenza della
volonta dei pontefici di facilitarne la realizzazione sgravando i crociati dal dovere di restituire gli interessi sui
prestiti contratti che gli ebrei cominciarono ad apparire, nella documentazione pontificia, come prestatori di

denaro.®*

L’accusa mossa agli ebrei di essere degli usurai si consolido poi a partire dal XIII secolo e, anche in

questo caso, un importante ruolo fu giocato dall’attivita inquisitoriale degli ordini mendicanti®.

1.2 Gli ebrei nei domini islamici

Come si ¢ visto, nel mondo cristiano, a partire soprattutto dall’XI secolo, la situazione degli ebrei
inizio a peggiorare sensibilmente. E in questo ambiente, in particolare dal XII secolo e soprattutto nel
XIII, che si diffusero testi escatologici che infondevano fiducia nel piano salvifico di Dio. Tuttavia,
testi di questo tipo non circolavano solo nei territori in cui gli ebrei erano soggetti al dominio dei
cristiani. L’Egitto, infatti, da secoli controllato dai musulmani, ha conservato, per mezzo della
Genizah del Cairo, tutta una serie di scritti apocalittico-escatologici che prendero in considerazione
piu avanti in questo lavoro. Inoltre, personaggi importanti quali Avraham ibn Daud, Nahmanide e
Maimonide, che vissero e operarono quasi esclusivamente nel dar al-islam, ci hanno trasmesso
notizie di attese escatologiche che a volte presero la forma di veri e propri movimenti messianici. E

quindi opportuno soffermarsi, se pur brevemente, sulla situazione degli ebrei nei domini islamici, in

9 Cfr. M. Cohen (ibidem, p. 47).

% Todeschini (2018:70-71). Si veda anche Gow (1995:46), il quale afferma che fu papa Innocenzo III, in una lettera del
1198 riguardante i crociati (Post miserabilem), a scagliarsi contro ’attivita di prestito degli ebrei. Si veda il testo del
documento in Simonsohn (1988:71).

% Miiller (2004:247). Per una riassuntiva disamina dell’ideologia biblica e rabbinica sulla possibilita degli ebrei a prestare
denaro a interesse ai gentili, si veda M. Cohen (2008 [1994]:82-83). Per una riflessione sulla presentazione degli ebrei
come prestatori di denaro nel XIII secolo, si veda Todeschini (ibidem, pp. 72 e segg.).

29



particolare nell’XI e nel XII secolo.

Il mondo islamico fu generalmente piu tollerante rispetto a quello cristiano nei confronti dei
membri delle altre religioni. Due, a mio parere, furono i fattori che determinarono questo tipo di
atteggiamento. Da un lato, I’islam si sviluppd e si espanse in un contesto gia caratterizzato da
pluralismo culturale e religioso come quello del Vicino Oriente a partire dal VII secolo®. In secondo
luogo, I’islam si configurd fin da subito come una religione sorta in continuita, e anzi come
completamento e perfezionamento, dell’ebraismo e del cristianesimo. In realta, pur considerando la
Torah e il Vangelo come frutto di rivelazioni tramesse da Dio a importanti profeti del passato, 1
musulmani elaborarono un metodo per mettere questi testi in secondo piano rispetto al Corano. Si
tratta della dottrina del tahrif, ossia della falsificazione del testo sacro: ebrei e cristiani avrebbero
manomesso coscientemente le loro rivelazioni in modo da cancellare ogni riferimento alla venuta
futura di Muhammad, sigillo della profezia e portatore della rivelazione finale e completa®’. Oltre a
ci0, in ambito islamico fu elaborata un’altra dottrina, detta del naskh (abrogazione), che prevedeva
che la legge divina rivelata nel Corano andasse ad abrogare quella presentata nei testi sacri donati
precedentemente agli uomini per mezzo dei profeti®.

Nonostante alcuni versetti del Corano apertamente ostili agli ebrei e legati all’esperienza
negativa vissuta dal Profeta a Yathrib-Medina®®, la polemica islamica antiebraica fu sempre meno
violenta rispetto a quella che contrappose ebrei e cristiani. Secondo Mark Cohen, questo differente
approccio sarebbe dovuto all’oggetto della contestazione riguardante i testi sacri. Se 1 cristiani
accusavano gli ebrei di cecita per non aver riconosciuto, nella loro stessa Scrittura, gli evidenti
accenni agli elementi essenziali sui quali si fondava il loro credo (la trinita, la verginita di Maria e,
soprattutto, la divinita di Cristo), i musulmani si limitavano a riconoscere nella Bibbia ebraica qualche
accenno alla missione profetica di Muhammad'®.

Nemmeno da parte ebraica si riscontrarono accesi attacchi nei confronti delle dottrine
islamiche. Gli accenni polemici sono certamente presenti nella letteratura ebraica, ma sempre
all’interno di opere piu ampie!®. In altre parole, non esistono trattati polemici nei confronti dei

musulmani, come invece accade nel contesto del dibattito ebraico-cristiano'®?.

% Vd. Grunebaum, Gustav E., “Eastern Jewry under Islam”, in Viator (Medieval and Renaissance Studies) 2 (1971), pp.
365-372, qui pp. 366-367.

9 Un primo accenno alla falsificazione dei testi da parte delle “genti del Libro” (ebrei e cristiani) si riscontra gia nel
Corano (3,78). La piu compiuta sistematizzazione della dottrina del tahrif si ebbe perd con 1’opera di Ibn Hazm,
vissuto in Andalusia nell’XI secolo. Vd. M. Cohen (2008 [1994]:145-146).

% Vd. M. Cohen (ibidem, p. 146).

% Es Q 5,82. Per una discussione sull’interpretazione esegetica e storiografica di questo versetto, vd. M. Cohen (ibidem,
p- 145, n. 30).

100 M. Cohen (ibidem, p. 147). Vd. le pagg. seguenti per una trattazione di questi accenni.

01 vd. M. Cohen (ibidem, p. 160).

102 vd. sotto il capitolo “La letteratura polemica ebraica medievale: alcune osservazioni” (pp. 35-40).
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Ad ogni modo, il riconoscimento di ebrei e cristiani come “genti del Libro”, ossia depositari
di tradizioni e testi importanti per I’islam stesso, rendeva i dhimmi (ossia gli aderenti a queste due
religioni) persone da tutelare e da rispettare, benché la loro rivelazione fosse incompleta e imperfetta.
Naturalmente, la tolleranza aveva un costo in termini sia pecuniari — i dhimmi dovevano pagare una
tassa — che sociali, in quanto raramente ebrei e cristiani che vivevano nei territori islamici potevano
ambire ai posti di comando nell’esercito o nell’amministrazione'®. Cio non significa che vi fosse
emarginazione. Maimonide, ad esempio, divenne un medico di spicco all’interno della corte fatimide.
Tuttavia, € proprio Maimonide ad a farci percepire I’ambiguita della situazione degli ebrei nei domini
islamici. Se da un lato, in alcune sue lettere, egli si vanta della posizione da lui raggiunta all’interno
della societa fatimide, dall’altra, in altri documenti, si avverte la sua frustrazione e il suo disprezzo

per I’islam'®. Nella Lettera allo Yemen, ad esempio, Maimonide scrive:

E voi, fratelli nostri, sappiate che il Signore ci ha fatti precipitare nella moltitudine delle nostre miserie con
questo popolo, ossia il popolo di Ismaele, che moltiplica le nostre tribolazioni, i nostri dolori, e che emette
sentenze dalla loro legge per il nostro male e per respingerci, come il Signore ci aveva fatto sapere: “I nostri
nemici sono [i nostri] giudici” (Dt 32,31). Mai era sorto su Israele un popolo pit malvagio di questo nei

confronti di Israele, e che ¢ si ¢ spinto a indebolirci e a sminuirci (cosi tanto) come loro.'®

Questo commento di Maimonide va certamente inserito nel suo contesto. La Lettera, come si vedra
piu avanti, fu scritta in risposta alle persecuzioni antiebraiche scoppiate appunto in Yemen verso la
meta del XII secolo. Inoltre, Maimonide stesso era stato vittima di persecuzioni analoghe da parte
degli Almohadi (anch’essi musulmani) nella penisola iberica, dalla quale era dovuto fuggire assieme
alla famiglia. Ad ogni modo, questo passaggio ci da 1’idea di come il potere islamico, al di 1a della
sua politica di tolleranza nei confronti di ebrei e cristiani, fosse comunque percepito da alcuni come
una realta straniera e, a suo modo, oppressiva. Non stupisce, quindi, che anche in vari testi
apocalittico-escatologici si auspichi la fine del “regno di Ismaele” e la restaurazione di Israele. Non
sorprende nemmeno che la letteratura apocalittica si diffondesse anche tra gli ebrei che vivevano nei
territori soggetti al dominio islamico, benché la loro situazione, soprattutto a partire dall’XI secolo,
fosse migliore rispetto a quella dei loro correligionari nelle terre cristiane. Cio puo significare che
questa letteratura veniva prodotta e rielaborata indipendentemente dalle condizioni di tribolazione

degli ebrei. Era piuttosto la sottomissione a un potere straniero e professante un’altra religione a

103 Grunebaum (1971: 368).

104 Grunebaum (ibidem, p. 369-371).

195 Traduzione mia dall’ebraico di Ibn Tibbon nell’edizione di Halkin, Abraham S. (ed.), Moses Maimonides' Epistle to
Yemen: The Arabic Original and the Three Hebrew Versions, and an English Translation by Boaz Cohen, New York:
American Academy for Jewish Research, 1952, p. 95. Sulla Lettera allo Yemen, vd. sotto, pp. 150-153. 376-385.

31



promuovere la diffusione di questo tipo di testi. Ad ogni modo, i periodi piu difficili dovettero

comunque dare piu impulso alla diffusione di questi prodotti letterari.

Secondo alcune ricostruzioni, fino al 1200 ben il 90 per cento degli ebrei viveva in territori
controllati dai musulmani'®. Oltre all’area sefardita, nel corso del XII secolo fu il Cairo — e soprattutto
il suo nucleo piu antico, Fustat — a divenire il fulcro della presenza ebraica in Nordafrica e nel Vicino
Oriente. Oltre alle ragioni economiche, legate all’importanza commerciale della citta, crocevia di
scambi tra Europa e Asia, furono anche alcune situazioni storiche a determinare questa emigrazione
di ebrei verso 1’Egitto. La Tunisia, verso la meta dell’XI secolo, fu interessata dai raid delle tribu
berbere al soldo dei Fatimidi. Nella seconda meta del secolo, la penisola iberica fu teatro dell’avanzata
dei cristiani, soprattutto con la conquista di Toledo nel 1085. Infine, I’instaurazione dei regni latini
d’Oriente a seguito della prima crociata spinse molti ebrei a lasciare la Palestina per trasferirsi in
Egitto®?’.

La vivacita della comunita ebraica in quell’area ¢ testimoniata dalla Genizah del Cairo, sorta
di magazzino della sinagoga di Ben Ezra a Fustat, nel quale, per secoli, furono stipati documenti e
testi in ebraico, giudeo-arabo, arabo, latino e greco che non potevano essere distrutti poiché potevano
contenere il nome di Dio. Questi manoscritti, che avrebbero dovuto poi essere seppelliti, furono
fortunatamente e inspiegabilmente lasciati nella soffitta della sinagoga, dove I’asciutto clima egiziano
li preservo dal decadimento. I documenti pervenutici — molto spesso frammentari — sono databili per
la maggior parte tra il 950 e il 1250. In seguito, gli ebrei di Fustat si trasferirono piu a nord, nella
Cairo vera e propria, trovando cosi probabilmente altri luoghi dove immagazzinare i loro
manoscritti'%,

E la stessa Genizah del Cairo a trasmetterci una serie di documenti che ci permettono di
ricostruire, almeno in parte, la vita degli ebrei in Egitto e nelle aree limitrofe sullo scorcio del secondo
millennio. Da questi documenti apprendiamo che la situazione era per loro sostanzialmente tranquilla

e prospera'®. Cio non toglie che vi furono alcuni periodi difficili e caratterizzati da persecuzioni. 11

106 Cfr. Rustow, Marina, Heresy and the Politics of Community: The Jews of the Fatimide Caliphate, Tthaca and London:
Cornell University Press, 2008, p. xvii. Vd. anche Chazan, Robert, Reassessing Jewish Life in Medieval Europe,
Cambridge: Cambridge University Press, 2010, p. 2.

107 Vd. Cohen, Mark R., “Jewish and Islamic Life in the Middle Ages: Through the Window of the Cairo Geniza”, in
Montville, Joseph V. (ed.), History as Prelude: Muslims and Jews in the Medieval Mediterranean, Lanham; Boulder;
New York; Toronto; Plymouth, UK: Lexington Books, 2011, pp. 1-26, qui p. 15.

108 Rustow (2008:xix-xx). Vd. anche 1d., The Lost Archive: Traces of a Caliphate in a Cairo Synagogue, Princeton;
Oxford: Princeton University Press, 2020. Sulla Genizah del Cairo e sulla storia della sua scoperta si veda anche
Hoffman, Adina; Cole, Peter, Il cimitero dei libri. La Geniza del Cairo: un mondo perduto e ritrovato, Milano: Officina
Libraria, 2019 (ed. or. Sacred Trash. The Lost and Found World of the Cairo Geniza, New York: Shocken Books /
Penguin Random House, 2011).

109 M. Cohen (2011:7).
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primo, sul quale mi sono gia soffermato*°, fu il regno di al-Hakim, il quale decreto la distruzione di
varie sinagoghe in Egitto, tra cui quella che sarebbe poi divenuta nota per la sua Genizah. Al termine
di quel periodo di persecuzione, ad ogni modo, agli ebrei fu concesso non solo di ricostruire le loro
sinagoghe. A coloro che erano stati convertiti con la forza all’islam fu permesso di ritornare a
professare liberamente la loro religione®'!.

Spostandoci in area sefardita, nel 1147 I’invasione della tribu berbera degli Almohadi,
promotori di una politica discriminatoria e oppressiva nei confronti dei non musulmani, comporto
una serie di persecuzioni che spinsero molti ebrei a spostarsi in altri territori. Alcuni si mossero verso
Oriente, trovando rifugio in territori controllati da musulmani pit tolleranti. E il caso, come si ¢
appena visto, di Maimonide, il quale si trasferi con la famiglia prima nell’odierno Marocco e poi in
Egitto'!2. Altri, invece, si spostarono a nord, verso le regioni cristiane, dove riuscirono a ricostituirsi
e a tornare a un certo livello di prosperita, nonostante la crescente avversione della Chiesa nei loro
confronti®®. La nuova situazione che ando in questo modo a crearsi favori i contatti tra gli ebrei della
penisola iberica e quelli dell’odierna Francia, in particolare con 1 provenzali, 1 quali fecero da ponte
anche con la tradizione askenazita della Francia settentrionale!*. Si venne cosi a formare un ambiente
culturale molto ampio e variegato, arricchito da molteplici scambi e influenze, come ¢ stato
sottolineato da alcuni studiosil®®.

Un altro periodo di grande difficolta per le comunita ebraiche di cui si trova traccia anche
nella Genizah fu quello delle persecuzioni scatenate dallo sciita “Ali bin Mahdi in Yemen, proseguite
durante il regno di suo figlio, ‘Abd al-Nabi’ ibn Mahdi*'®. Su questo tema, pero, tornerd nel capitolo
dedicato a Maimonide ¢ alla sua Lettera allo Yemen. La Genizah, invece, non ha conservato alcun
documento riguardante la persecuzione del 1066 a Granada, importante citta del regno berbero degli

Almoravidi. Notizie su questa persecuzione ci sono note solo grazie a fonti arabe e a cronache

110vd. sopra, pp. 17-18.

111 M. Cohen (2011:8).

112 Tornero piu avanti sulle persecuzioni degli Almohadi e sulla loro percezione soprattutto da parte di Maimonide, il
quale deve molto della sua riflessione messianica a questa situazione storica.

113 La convivencia tra rappresentanti di religioni diverse, anche se spesso mitizzata, resse sostanzialmente per tutto il XIII
secolo e per buona parte del XIV, nonostante — come si ¢ visto — alcuni episodi di attacchi alle comunita ebraiche,
soprattutto in occasione della Pasqua. Le ondate di peste della meta del secolo, assieme ad altri fattori, portarono a
una serie di persecuzioni e a un generale peggioramento dei rapporti tra ebrei e cristiani, che culmino con 1’espulsione
degli ebrei nel 1492. Si veda Montesano (2021:1173-77). Sugli episodi di violenza nella penisola iberica prima del
XIV secolo, si veda Nirenberg (1996).

114 vd. 1del, Moshe; Perani, Mauro, Nahmanide esegeta e cabbalista: studi e testi, Firenze: Giuntina, 2020 (prima ed.
1998), pp. 33-34.

115 Fra tutti, Elisheva Carlebach, come si avra modo di vedere pitl avanti, si oppose all’idea troppo schematica di Gerson
Cohen, che tendeva a separare nettamente 1’ebraismo sefardita da quello askenazita. Vd. Carlebach, Elisheva,
"Between History and Hope: Jewish Messianism in ASkenaz and Sepharad", in Third Annual Lecture of the Victor J.
Selmanowitz Chair of Jewish History, New York: Graduate School of Jewish Studies, Touro College, 1998, pp.1-30.

116 vd. Halkin, Abraham; Hartman, David (eds.), Epistles of Maimonides: Crisis and Leadership, Philadelphia; Jerusalem:
The Jewish Publications Society, 1993 (or. ed. 1985), p. 91.
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ebraiche sefardite!’.

Per quanto riguarda 1’area babilonese e persiana, tra X e XI secolo sono documentati alcuni
episodi di persecuzioni, espropri e difficolta di vario tipo, aggravate da frequenti periodi di siccita e
di carestia®®. Si trattd, comunque, di episodi tutto sommato sporadici e limitati nel tempo. Come ha

commentato Moshe Gil:

It should be remembered that alongside the outburst and expropriations, life proceeded orderly; there were
waves of emigration, but most, if not all, of them were towards other Muslim countries [...]; certainly, when
compared with the abject hatred of the “Christ killers” prevailing in Christian counties, the atmosphere in

Baghdad and many other localities where the Iraqi and Persian Jews lived, was much better.**°

Ci0 non toglie che, sempre secondo Gil, questa situazione alimentasse alcune attese di redenzione, le
quali sfociarono in veri e propri movimenti messianici. E il caso, ad esempio, di un episodio
raccontato in un frammento della Genizah del Cairo'?° e accaduto a Baghdad tra il 1120 e il 1121, in
concomitanza con I’emissione di un editto da parte delle autorita musulmane che obbligava gli ebrei
a pagare una pesante tassa se si fossero rifiutati di indossare un segno distintivo di colore giallo. Una
donna inizio a testimoniare di aver ricevuto in sogno una visita del profeta Elia, il quale le aveva
garantito I’imminenza della redenzione. Il manoscritto in questione ¢ piuttosto frammentario — il che
non consente di ricostruire la vicenda in tutti 1 suoi dettagli — ma, in definitiva, la situazione si risolse
positivamente per gli ebrei. Infatti, il califfo abbaside al-Mustarsid aveva iniziato a far convertire a
forza gli ebrei all’islam e a imprigionare i loro leader, ¢ meditava anche di mettere al rogo la donna
che aveva dato inizio al movimento e di fare strage dei suoi seguaci. Ma i suoi propositi furono infine
fermati da una sua visione in sogno del profeta Elia, il quale lo aveva convinto a desistere dal suo
intento*?!. Su altri movimenti messianici in questo contesto tornerd pil avanti, nel capitolo dedicato

a ‘Ovadiah 1l Proselito.

Gli episodi di violenza nei confronti degli ebrei che vivevano in territori islamici furono quindi
tutto sommato non soltanto sporadici e limitati nel tempo, ma anche legati a singole personalita

particolarmente problematiche (come al-Hakim) o a governi meno inclini alla tolleranza. In altre

117 M. Cohen (2011:8).

118 Vd. Gil, Moshe, Jews in Islamic Countries in the Middle Ages, Translated from the Hebrew by David Strassler, Leiden;
Boston: Brill, 2004 (or. ed. Tel Aviv, 1997 [ebr.]), pp. 410-421.

Y9 Gil (ibidem, p. 416).

120 Oxford, Bodleian Library, ms. Heb. f. 56.

121 Gil (ibidem, pp. 421-422). Vd. anche Goitein, Shelomo D., ““A Report on Messianic Troubles in Bagdad in 1120-1112”,
in Saperstein, Marc (ed.), Essential Papers on Messianic Movements and Personalities in Jewish History, New York
and London: New York University Press, 1992, pp. 189-201 (apparso per la prima volta in The Jewish Quarterly
Review 43 [1952-53]).
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parole, nel mondo islamico non si venne a creare una situazione di costante peggioramento dei
rapporti tra musulmani ed ebrei, e men che meno di una loro progressiva emarginazione. Come ha

giustamente rilevato Mark Cohen:

These incidents of Islamic violence experienced by Jews were exceptional. Perhaps for that reason, they did
not fuel a literature of Jewish suffering in the Muslim world, in the way similar events in Christian lands
became the subject of Hebrew chronicles of persecution, to be recounted in later generations, or of liturgical
poems recited in the synagogue. It seems that Jews in the Islamic world did not nurture a collective memory

or persecution like the one that developed among Jews living in Christian lands in the Middle Ages.'?

La ricerca sul tema delle persecuzioni antiebraiche in ambiente islamico ha inoltre evidenziato come
il ricorso al Qiddus ha-Sem, ’omicidio-suicidio per evitare ’apostasia'?®, fosse quanto mai raro in
queste occasioni, a differenza di quanto accadde nelle comunita aSkenazite attaccate dai crociati. Vari
approcci sono stati utilizzati per far fronte a questo problema, e il quadro che ne ¢ emerso mette in
luce una sostanziale differenza tra la condizione generale degli ebrei all’interno della societa
musulmana da una parte e cristiana dall’altra. In buona sostanza, la convivenza tutto sommato
pacifica degli ebrei in ambiente islamico e il loro maggiore coinvolgimento nella societa avrebbe
portato a sopportare i rari periodi di persecuzione in attesa di un veloce ritorno alla normalital?*. Al
contrario, in un contesto molto piu ostile come quello cristiano, delineato nelle prime pagine di questo
lavoro, il ricorso ad atti estremi come il Qiddus ha-Sem fu visto come meno problematico, e anzi piu
adatto per affrontare una grande crisi come quella originatasi dai violenti attacchi cristiani nel corso

delle crociate, sui quali ritornero piu avanti.

1.3 La letteratura polemica ebraica medievale: alcune osservazioni

Finora abbiamo considerato il rapporto tra ebrei e cristiani (e, brevemente, musulmani) solamente dal
punto di vista dei dominatori, in particolare i cristiani. Tuttavia, non sono ovviamente loro gli unici
protagonisti del dibattito. Infatti, non bisogna immaginare la controparte ebraica come un elemento
passivo, rassegnato a subire ogni sorta di umiliazione. Anche gli ebrei giocarono un ruolo di

opposizione, non da un punto di vista politico o economico, ma piuttosto per mezzo della produzione

122 M. Cohen (2011:8-9).

123 vd. sotto, p. 102.

124 per un’efficace panoramica sui diversi approcci a questo tema nella ricerca storica, si veda Ben-Sasson, Menahem,
“Remembrance and Oblivion of Religious Persecutions: On Sanctifying the Name of God (Qiddus ha-Sem) in
Christian and Islamic Countries during the Middle Ages”, in Franklin et al. (2014:169-194).
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letteraria. Tra XII e XIII secolo, infatti, si sviluppo in maniera impressionante la letteratura polemica
anticristiana, un vero e proprio genere letterario che riunisce al suo interno testi dai forti toni polemici
e denigratori, il cui scopo era quello di attaccare i capisaldi della dottrina cristiana, mettere in
discussione le basi scritturistiche su cui certi assunti si basavano e smantellare la pretesa della Chiesa
e dei cristiani di essere i nuovi destinatari dell’alleanza con Dio. Non che prima del secondo millennio
non vi siano tracce di tematiche anticristiane. Si pensi ad esempio agli elementi di polemica presenti
nel Talmud, o anche, in maniera piu eclatante, a quel corpus letterario che solitamente viene riunito
sotto il nome di Toledot Yesu, le storie ebraiche su Gesu'?®. Tuttavia, fu a partire dal tardo XII secolo
che la letteratura polemica anticristiana conobbe la sua massima evoluzione, dato che, prima di quel
periodo, 1 rapporti tra ebrei e cristiani non erano cosi problematici da richiedere una produzione
polemica su larga scala'?®. Secondo Anna Sapir Abulafia, furono soprattutto gli ebrei askenaziti a
impegnarsi in questo tipo di operazione, che traeva le basi da un’interpretazione della Bibbia e del
Talmud atta a smontare alcuni assunti cristiani e, allo stesso tempo, a trovare le ragioni per la
condizione ebraica di minoranza all’interno di una societa che praticava un’altra religione. Al
contrario — sempre stando a Sapir Abulafia — I’ebraismo sefardita sarebbe stato piu incline alla

speculazione filosofica che a quella esegetica e midrasica'?’

. Di parere sostanzialmente opposto €
Daniel J. Lasker'?®, il quale sottolinea invece come le opere polemiche anticristiane apparvero
principalmente nella penisola iberica e in Provenza, e non in Askenaz. Lasker, inoltre, notando per
I’appunto che le opere di questo tipo furono prodotte a partire dal XII secolo, e quindi in seguito alla
prima crociata, si € chiesto se fosse stato proprio questo evento a determinare un cambio di prospettiva
da parte ebraica nei confronti dei cristiani. Lo studioso, tuttavia, ha trovato nei vari testi polemici
pochi riferimenti alle crociate, ma piuttosto alcuni temi ricorrenti, esistenti comunque
indipendentemente da esse. Tra questi argomenti spicca soprattutto quello della fine del consenso sul
fatto che il successo storico del cristianesimo fosse dovuto alla verita di quella religione. Le lotte tra
cristiani e musulmani (non solo durante le crociate), con il prevalere alternativamente degli uni sugli

altri, provava agli ebrei che nessuna delle due religioni, tanto meno il cristianesimo, poteva sostenere

di detenere il dominio sul mondo grazie alla verita che pensava di possedere. Cid dimostrava, agli

125 Le Toledot Yesu sono state edite anche in italiano da Riccardo di Segni, Il Vangelo del Ghetto: Le «storie di Gesiy:
leggende e documenti della tradizione medievale ebraica, Roma: Newton Compton, 1985. Per alcune raccolte di studi,
si vedano Schéfer, Peter et al. (eds.), Toledot Yeshu ("The Life Story of Jesus") revisited: a Princeton Conference,
Tiibingen: Mohr Siebeck, 2011; Barbu, Daniel; Deutsch, Yaacov (eds.), Toledot Yeshu in Context: The Jewish Life of
Jesus in Ancient, Medieval and Modern History, Tiibingen: Mohr Siebeck, 2020.

126 Si veda Berger (1979:7 e segg). Va notato comunque, come fa Berger, che la produzione letteraria ebraica fino a poco
dopo il Mille ci ¢ in gran parte sconosciuta, data la scarsita di manoscritti giunti fino a noi.

127 Sapir Abulafia (1995:69).

128 1 asker, Daniel J., “The Impact of the Crusades on the Jewish-Christian Debate”, in Jewish History 13.2 (1999), pp.
23-36. Quanto segue si basa su questo articolo.
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occhi ad esempio di Yehudah ha-Levil?, che il successo storico non fosse garanzia di verita teologica,
la quale poteva quindi essere rivendicata anche dall’ebraismo®.

In tema di polemicistica anticristiana, se il primo esempio di rilievo & Milhamot ha-Sem (Le
guerre del Nome divino) di Ya‘aqov ben Reuben, composto verso il 11703, quello piu noto e, se
vogliamo, efficace di questa produzione letteraria ¢ il cosiddetto Nissahon Vetus (Antico libro di
polemica)*®?, una raccolta anonima di temi anticristiani. Questo scritto fu composto nel tardo XIII
secolo in area askenazita, ma il carattere quasi enciclopedico di quest’opera fa comprendere come
queste tematiche fossero diffuse in quell’ambiente ben prima di tale data!®. 11 linguaggio fortemente
denigratorio dell’opera si riscontra anche in un altro esempio della produzione polemica ebraica del
periodo, il Sefer Yosef ha-Meganne (Libro di Yosef lo Zelota)'**, che sembra essere stato una delle
fonti del Nissahon Vetus*®. Si tratta di un’opera polemica, composta probabilmente tra il 1240 e il

1260 nella Francia settentrionale'3®

, che passa in rassegna il testo biblico e 1 quattro vangeli allo scopo

di confutare le tesi cristiane, offrendone invece la corretta interpretazione dal punto di vista ebraico.
La letteratura polemica anticristiana €, come ovvio, ricca di invettive e di espressioni offensive

nei confronti delle credenze e delle figure centrali del cristianesimo. I riferimenti sono spesso a Gesu,

?137 un “cadavere in

definito come un “bastardo”, il “figlio di una donna mestruata™, “l’appeso
decomposizione”. Simili epiteti si riflettono, per forza di cose, anche sulla descrizione di Maria,
mentre la chiesa ¢ spesso indicata come “casa dell’idolatria”. Molte di queste invettive compaiono
nelle cronache ebraiche sulle persecuzioni durante le crociate. Tuttavia, come ha evidenziato Sapir
Abulafia, tali epiteti non si riscontrano solo nella letteratura anticristiana, ma, piu in generale, in tutta

la produzione letteraria ebraica medievale, compresa quella liturgica®®®. E per questo motivo che,

129 11 riferimento qui & al suo Kuzari, scritto nella penisola iberica verso il 1140. Si veda la traduzione italiana in Yhiidah
Ha-Leéewt, 1l re dei Khazari, Torino: Bollati Boringhieri, 1991 (prima ed. 1960).

130 Un simile concetto sara ribadito verso il 1270 nel Milhemet Misvah di Me’ir ben Sim‘on di Narbona. Il tema principale
dell’opera ¢ che il successo storico dei cristiani e la condizione di esilio degli ebrei non sono prova della sua superiorita
teologica dei primi e dell'infondatezza della fede dei secondi, ma semmai il contrario. Infatti, gli ebrei sono esiliati
sotto il potere di cristiani € musulmani e, finché uno dei due non prevarra sull'altro in modo definitivo, gli ebrei
potranno dire che nessuno dei due possiede la verita. Per i rimandi bibliografici a quest’opera, vd. Lasker (1999:27-
28, n. 21).

181 vd. Berger (1979:29).

132 Sul significato del termine Nissahon e, in generale, sul perché di questo titolo, si veda sempre Berger (ibidem, pp. 32-
33).

133 Si veda Berger (ibidem, pp. 39-343) per una traduzione commentata del testo in questione.

134 T’ opera in questione ¢ stata oggetto della tesi di dottorato di Luca Benotti (2016). Sul titolo del trattato, si vedano in
particolare pp. LIV e segg.

135 Berger (1979:21) fa notare come il linguaggio violento e offensivo delle due opere sia da collegare all’ambiente in cui
queste furono composte, ossia 1’area aSkenazita che, come si ¢ visto, fu teatro della polemica piu feroce tra ebrei e
cristiani. Sul Sefer Yosef ha-Meganne come fonte del Nissahon Vetus, si veda sempre Berger (ibidem, p. 33).

136 Sulla datazione del testo vd. Benotti (2016:LVII-LXII).

137 yuval (2006 [2000]:117) ipotizza che, apostrofando Gesu con questo epiteto, gli ebrei medievali si riferissero al
versetto biblico che recita “perché 1’appeso ¢ maledizione di Dio” (Dt 21,23). La crocifissione di Gesu, quindi, sarebbe
da leggere come una punizione. Per ulteriori riflessioni su questo epiteto, anche in riferimento alla figura biblica di
Haman e al suo ruolo di nemico per eccellenza degli ebrei, si veda Toaff (2008 [2007]:135-136).

138 Sapir Abulafia, Anna, “Invectives against Christianity in the Hebrew Chronicles of the First Crusade”, in Id., Christians
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come si vedra piu avanti, Israel J. Yuval ha cercato di smantellare I’idea della passivita degli ebrei
aSkenaziti di fronte alle persecuzioni e alla loro marginalizzazione nel corso del medioevo. Le
invettive anticristiane, al contrario, sarebbero state un potente mezzo di maledizione nei confronti dei
dominatori, trovando posto anche nella liturgia quotidiana e nelle celebrazioni di Pesah e di Yom
Kippur®®.

Amos Funkenstein, che si ¢ occupato a lungo di polemica ebraico-cristiana, individuo in alcuni
prodotti di questo genere letterario altrettanti esempi di quella che lui definisce “controstoria”

(counter-history). Secondo lo studioso,

[Counter-history’s] function is polemical. [Its] method consists of the systematic exploitation of the adversary’s
most trusted sources against their grain — “die Geschichte gegen den Strich kdmmen”. [Its] aim is the distortion

of the adversary’s self-image, of his identity, through the deconstruction of his memory.**°

Testi come le Toledot Yesu avrebbero quindi avuto lo scopo di minare, agli occhi degli ebrei, le basi
delle credenze dei cristiani sulla nascita verginale di Gesu, sulla sua presunta figliolanza divina, sulla
sua capacita di compiere miracoli, sovvertendo il racconto e presentando invece il Messia dei cristiani
come il frutto di un’unione incestuosa tra Maria ¢ un soldato romano e come un uomo sapiente ¢
scaltro, in grado di utilizzare a suo piacimento il nome divino per compiere magie.

Nel suo discorso sulla polemica anticristiana in funzione controstorica, Funkenstein si ¢
soffermato anche sull’apocalittical®!, tema che ¢& stato poi ripreso e rielaborato da uno dei suoi

142 Biale, oltre a rivedere alcuni assunti della teoria di Funkenstein — in merito

discepoli, David Biale
proprio alle sue riflessioni sulle Toledot Yesu —, analizza una delle piu influenti apocalissi ebraiche
medievali, il Sefer Zerubbavel, considerandolo un vero e proprio esempio di prodotto polemico
elaborato per plasmare una controstoria. Le apocalissi in generale, secondo Biale, “are one of the
most fruitful genres for counter-history, for the apocalyptic writer seeks a world ‘turned upside
down’143,

Un esempio che puo essere portato in questo senso ¢ quello di Armilos, il nemico dei tempi
finali nell’escatologia ebraica, il quale assume dei tratti che lo rendono simile a un Gesu sovvertito:

figlio di Satana invece che figlio di Dio, nato da una statua di una vergine invece che da una donna,

and Jews in Dispute: Disputational Literature and the Rise of Anti-Judaism in the West (c. 1000-1150), Aldershot;
Brookfield: Ashgate, 1998, pp. 66-72 (pubblicato originariamente in Edbury, Peter W. (ed.), Crusade and Settlement,
Cardiff: University College of Cardiff Press, 1985, pp. 66-72).

139 Yuval (2006 [2000]:92-134).

140 Funkenstein (1993:36).

¥1Vd. pp. 74 e segg.

142 Biale, David, “Counter-History and Jewish Polemics against Christianity: The ‘Sefer toldot Yeshu’ and the ‘Sefer
zerubavel’”, in Jewish Social Studies 6.1 (1999), pp. 130-145.

143 Biale (1999:141).

38



e cosi via. Nei testi a contenuto escatologico piu antichi (ad es. Sefer Zerubbavel e Libro delle
credenze e delle opinioni di Sa‘adya Ga’on'**), Armilos rappresenta quel potere imperiale romano
che nell’escatologia cristiana, al contrario, trattiene la venuta dell’Anticristo'®®. Lo stesso nome
“Armilos” altro non sarebbe che una corruzione di “Romulus”*®. Alcuni studiosi hanno ipotizzato
che fu la figura dell’imperatore Eraclio, protagonista della guerra tra bizantini e persiani per il
controllo di Gerusalemme all’inizio del VII secolo e avversario degli ebrei, a ispirare la creazione del

147 Nei testi piu tardi, tuttavia, si assiste a un’evoluzione di questo nemico dei

personaggio di Armilos
tempi finali, 1l quale si presenta come Dio e come Messia e svia le nazioni del mondo. Ad esempio,

la Preghiera di R. Sim‘on b. Yoha'i recita:

Armilos arrivera presso Edom e dira loro: “Sono io il Messia, sono io il vostro Dio!” Li sviera e
immediatamente essi crederanno in lui e lo faranno re. Tutti i figli di Esau si raduneranno e verranno presso di
lui. Si mettera in marcia ¢ mandera un annuncio a tutte le citta, dicendo ai figli di Esau: “Portatemi la Torah
che vi avevo dato. Arriveranno ancora nazioni straniere e porteranno un libro [della colpa del margine]**®. Dira
loro: “Questo ¢ (proprio) quello che vi avevo dato”. Dira loro (di nuovo): “Io sono il Signore vostro Dio, io

sono il vostro Messia e vostro Dio”.1*

Parallelamente, un altro testo escatologico medievale, gli "Otot ha-Masiah, riporta:

[La statua della donna] si fendera e ne uscira un essere simile ad un uomo, il cui nome & Armilos il Satana.
Questo ¢ colui che le nazioni (dei gentili) chiamano “Anticristo”. [...] Egli andra a Edom la malvagia e dira
ad essi (gli edomiti): “Io sono il Messia, io sono il vostro Dio”. Immediatamente essi crederanno in lui e lo
faranno re su di loro. Si raduneranno attorno a lui tutti i figli di Esau e verranno da lui. Egli si mettera in marcia

e conquistera tutte le regioni. Dira ai figli di Esau: “Portatemi la mia Torah, quella che vi avevo dato”. Essi gli

144 Su questi testi vd. sotto, rispettivamente p. 302 e pp. 86-87.

145 M riferisco qui al grande tema dell’interpretazione della parola greca “kathékon” (yatéyov), ossia “cio che trattiene”,
in 2Tes 2, 6-7. Vd. sotto, nota 297.

146 Per una spiegazione dell’evoluzione linguistica da “Romulus” a “Armilos”, vd. Greisiger, Lutz, “Armilos — Vorldufer,
Entstehung und Fortleben der Antichrist-Gestalt im Judentum”, in Delgado, Mariano; Leppin, Volker (eds.), Der
Antichrist: Historische und Systematische Zugdinge, Stuttgart: W. Kohlhammer Verlag, 2011, pp. 207-240, qui pp.
219-221. Vd. anche Berger, David, “Three Typological Themes in Early Jewish Messianism: Messiah son of Joseph,
Rabbinic Calculations, and the Figure of Armilus”, in AJS Review 10.2 (1985), pp. 141-164, qui pp. 157 e segg. Per
altre considerazioni su questo tema, vd. Dan, Joseph, “Armilus: The Jewish Antichrist and the Origins and Dating of
the Sefer Zerubbavel”, in Schifer, Peter; Cohen, Mark R. (eds.), Toward the Millennium: Messianic Expectations from
the Bible to Waco, Leiden; Boston; Kdln: Brill, 1998, pp. 73-104.

147 Reeves, John C., Trajectories in Near Eastern Apocalyptic: A Postrabbinic Jewish Apocalypse Reader, Leiden; Boston:
Brill, 2006, p. 20; Silver, Abba Hillel, 4 History of Messianic Speculation in Israel: From the First Through the
Seventeenth Centuries, Beacon Press, Boston, 1959, p. 36. Per alcune obiezioni a questa ipotesi si veda Dan (1998:93,
n. 56).

148 \/d. sotto (pp. 229.253) per una spiegazione di questo passaggio.

149 Traduzione mia dall’ebraico di Jellinek (1857 [vol. 4]:124-125). Vd. la traduzione dell’interno testo nella seconda parte
di questo lavoro.
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150

porteranno la loro frivolezza™", ed egli dira loro: “(Questo) ¢ davvero cio che vi avevo dato”. Egli dira alle

nazioni del mondo: “Credete in me, poiché io sono il vostro Messia”, ¢ immediatamente essi crederanno in

IUi 151

Il caso degli *Otot ha-Masiah ¢ particolarmente interessante, dato che specifica, come si ¢ visto, che
Armilos ¢ colui che le nazioni straniere chiamano “Antichristo” (Ww'""p*viX). Greisiger ha ipotizzato
che si tratti di una glossa aggiunta in un manoscritto piu tardo, e che la forma del termine “antichristo”
rimandi a un ambiente italiano o iberico per questa aggiunta®®?,

A mio parere, questa caratterizzazione di Armilos nei testi redatti a partire dall’XI secolo puo
essere letta come una risposta polemica all’accusa, rivolta agli ebrei da parte dei cristiani, di essere

in attesa di un falso Messia, I’ Anticristo, peraltro di ascendenza ebraica®®®

. Di contro, quindi, gli ebrei
attaccavano 1 cristiani con questa argomentazione: il Cristo che, secondo loro, sarebbe tornato nella
gloria, altro non sarebbe stato che Armilos, figlio di Satana e di un idolo di pietra con le sembianze
di una vergine, il quale si sarebbe presentato come Dio e come Messia, proprio come Gesu aveva
fatto.

Il fatto che questa caratterizzazione di Armilos si faccia preponderante nei testi escatologici
redatti a partire dall’XI secolo non ¢ a mio parere causale. In una situazione di progressivo
peggioramento dei rapporti ebraico-cristiani, con il moltiplicarsi delle persecuzioni, delle conversioni
forzate, delle espulsioni di massa e delle accuse del sangue, 1 testi polemici dovevano avere lo scopo
di delegittimare la pretesa dei cristiani di essere i detentori della verita, pretesa sulla quale si basava

il loro dominio®*. Le apocalissi e i testi escatologici ebraici possono quindi a buon diritto essere

inseriti all’interno dell’ambito della polemicistica anticristiana medievale.

150 vd. sotto (nota 1135) per una spiegazione di questo passaggio.

151 Traduzione mia dall’ebraico di Jellinek (1853 [vol. 2]:60). Vd. la mia traduzione dell’intero testo nella seconda parte
di questo lavoro.

152 Greisiger (2011:128).

153 L origine dell’idea che I’ Anticristo sarebbe stato di stirpe ebraica, e pill precisamente della tribu di Dan, e che avrebbe
ingannato gli ebrei alla fine dei tempi va rintracciata in Ireneo da Lione (Adversus Haereses V, 30, 2; 'V, 25,4). Fu perd
soprattutto Adso da Montier-en-Der (910 ca. - 992), nel suo trattato De ortu et tempore Antichristi, a sviluppare e a
diffondere questo concetto. Vd. Hill, Charles E., “Antichrist from the Tribe of Dan”, in Journal of Theological Studies
46.1 (1995), pp. 99-117; Gow (1995:97-100). Per un’edizione e la traduzione italiana dei testi in questione, vd. Potesta;
Rizzi (2013 [2005]; 2012).

15 A questo argomento ho dedicato un intervento al convegno internazionale virtuale La escatologia medieval (The
Medieval Eschatology), Universita di Santiago di Compostela, Facolta di geografia e di storia, 28-30 luglio 2021.
L’articolo, dal titolo “’I am your Messiah, I am your God’: Armilos and Antichrist in Comparison”, ¢ in attesa di peer
review per la pubblicazione degli atti.
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2. La funzione sociale dell’apocalittica e i movimenti
messianici

2.1 Le molteplici funzioni della letteratura apocalittica

La definizione di apocalittica a tutt’oggi piu largamente accettata ¢ quella che fu proposta dall’
“Apocalypse Group” del “Genre Project” della Society of Biblical Literature, pubblicata nel periodico

Semeia del 1979 a cura di John J. Collins. Secondo tale definizione, I’apocalittica si presenta come

a genre of revelatory literature with a narrative framework, in which a revelation is mediated by an

otherworldly being to a human recipient, disclosing a transcendent reality which is both temporal, insofar as it

envisages eschatological salvation, and spatial insofar as it involves another supernatural world.**®

David Hellhom, tuttavia, fece notare che in questa formulazione paradigmatica mancava un qualsiasi
accenno alla funzione che i testi in questione dovevano avere. Per Hellholm, la letteratura apocalittica
¢ una letteratura di crisi, prodotta in momenti storici di difficolta sociale e politica e destinata a gruppi
di persone bisognose di esortazione e/o di consolazione®®®. La critica fu accolta da Adela Yarbro
Collins, che tuttavia mise in luce alcuni aspetti problematici della visione di Hellholm, in particolare
la soggettivita del concetto di crisi — una situazione puo essere intesa come critica per I’autore, ma
non necessariamente per il lettore del testo — e I’ambiguita del termine “gruppo”, che rischierebbe di
rimandare all’idea che 1 testi apocalittici fossero prodotti per aggregazioni settarie di individui. Per
questo motivo, Yarbro Collins opto per una definizione piu generale di “apocalittica”, ampliando la
formula di John J. Collins e aggiungendo una postilla sulla funzione di questo genere letterario, il

quale intenderebbe interpretare

present, earthly circumstances in light of the supernatural world and of the future, and to influence both the

understanding and the behavior of the audience by means of divine authority.™’

155 Collins, John J., “Introduction: Towards the Morphology of a Genre”, in Apocalypse: The Morphology of a Genre,
Semeia 14 (1979), pp. 1-20, qui p. 9.

1% Hellholm, David, “The Problem of Apocalyptic Genre and the Apocalypse of John”, in Early Christian
Apocalypticism: Genre and Social Setting, Semeia 36 (1986), pp. 13-64, qui p. 27.

157 Yarbro Collins, Adela, “Introduction”, in Early Christian Apocalypticism: Genre and Social Setting, Semeia 36 (1986),

pp- 1-11, qui p. 7.
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Pur nella difficolta di fornire una definizione univoca e omnicomprensiva per qualsivoglia fenomeno
storico e letterario — tanto pil nel caso dell’apocalittica’® — la formulazione di Collins e Yarbro
Collins puo essere utilizzata come ipotesi di lavoro: i testi apocalittici sono prodotti letterari in cui
quanto accade sul piano storico viene interpretato entro uno schema di natura sovrannaturale, una
volonta superumana che controlla la Storia stessa'®®.

Tale definizione pud comprendere anche i testi escatologici, e non solo quelli pit propriamente
apocalittici. Questa distinzione mi sembra doverosa, nella misura in cui I’apocalittica (dal greco
adroydAoyig, “svelamento, rivelazione”), indica espressamente quei racconti visionari in cui compare
un destinatario di una rivelazione, solitamente un personaggio eminente del passato. Come si vedra,
questa rivelazione non € necessariamente di natura escatologica, ossia non riguarda per forza di cose
1 tempi ultimi. Cio accade invece nei testi piu propriamente escatologici, in cui il contenuto ¢
specificamente dedicato agli accadimenti della Fine, senza che vi compaia necessariamente un
destinatario di una rivelazione. Tale distinzione ¢ importante per i testi che andro a considerare in
questo lavoro. Solo pochi — in particolare, alcuni scritti appartenenti al ciclo di R. Sim‘on b. Yoha’i —
possono effettivamente essere considerati apocalissi. Negli altri casi si tratta piuttosto di testi
escatologici. La funzione sociale di entrambe queste tipologie di prodotti letterari € comunque la
stessa: invitare I’uditorio a resistere nelle situazioni problematiche e ad avere fiducia in Dio e nel suo
piano sulla Storia. Come evidenziato da Enrico Norelli, questo atteggiamento di comprensione della
Storia all’interno di un progetto divino ¢ tipico delle religioni monoteiste, € non necessariamente si
esplica in prodotti letterari ¢ in una visione del mondo di tipo apocalittico. Tuttavia, “quando
circostanza storiche rendono urgente la ricerca di tale progetto e al tempo stesso rendono
particolarmente difficile scoprirlo mediante in mezzi umani di conoscenza, si ricorre a rivelazioni

narrate come accadute in situazioni che ne attestano I’autenticita, cio¢ ad apocalissi”*®°.

L’unico libro propriamente apocalittico entrato nel canone ebraico ¢ Daniele, un testo
attribuito pseudoepigraficamente a un'eminente figura del passato vissuta durante l'esilio babilonese.
Gli studiosi concordano nel collegare la composizione del libro al periodo della crisi scatenata

dall'oppressione culturale e politica del seleucide Antioco IV Epifane, il quale si era reso protagonista

158 Per una recente disamina dello status quaestionis della ricerca sul genere apocalittico e sulle problematiche connesse
alla sua definizione, vd. Norelli, Enrico, “Introduzione”, in Apocalisse come genere: un dibattito ancora attuale?,
Rivista di storia del cristianesimo 17.1 (2020), pp. 3-58, sopratt. p. 37. Per un nuovo approccio al problema
dell’apocalittica, affrontato soprattutto attraverso gli strumenti della cognitive science of religion, vd. Arcari, Luca,
Vedere Dio: Le apocalissi giudaiche e protocristiane (IV sec. a.C. - II sec. d.C.), Roma: Carocci, 2020, sopratt. pp.
21-59.

159 Sull’apocalittica e sulla sua funzione vd. anche Collins, John I., The Apocalyptic Imagination: An Introduction to
Jewish Apocalyptic Literature. Second Edition, Grand Rapids, Michigan; Cambridge: Eerdmans Publishing/ London:
Dove Booksellers, 1998 (1% ed. Crossroad, 1984), sopratt. pp. 41-42.

180 Norelli (2020:51).
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di una serie di atti volti ad ellenizzare la societa ebraica, mettendo al bando molti degli usi distintivi
della religione di quel popolo, come la circoncisione e il rispetto del sabato®®?.

Daniele non si prefiggeva comunque lo scopo di fungere da punto di riferimento per un
movimento di ribellione nei confronti del potere tirannico. In altre parole, non si pud connettere il
libro di Daniele ad un movimento millenaristico o messianico, ma piuttosto alle idee di un gruppo di
“educated people unhappy with the situation who purported to speak for faithful Israel”®2. Il punto
fermo che Daniele voleva trasmettere ¢ che, nonostante le circostanze avverse, Dio non solo operava
ancora nella Storia, ma che tutte le tribolazioni del passato e del presente erano sotto il suo diretto
controllo, e che tutto faceva parte di un piano ben preciso volto a restituire al popolo eletto il posto
che gli spettava tra le nazioni®®. I poteri terreni, inoltre, sono effimeri e transeunti. Essi non sono il
fine ultimo della realta!®*; solo il regno di Dio sara eterno.

Daniele, assieme all'Apocalisse delle Settimane (1En 93:1-10; 91:11-17), e al Libro dei Sogni
(1 En. 83-90), viene incluso da Porter-Young nel piu generale gruppo della cosiddetta “letteratura di
resistenza”, intendendo per resistenza cio che “emerges within and responds to domination and
hegemony”, in termini non solo di sollevazione armata e di movimenti di protesta, ma anche di atti
quotidiani volti al mantenimento di “privileges, goods, rights, and freedoms in a system of domination
in which they have little ascribed power”'%. In particolare, Daniele sembra esaltare la resistenza non
violenta, il martirio e il premio dei giusti attraverso la resurrezione. A questo scopo, anche gli atti di
mortificazione ¢ lo studio delle Scritture risultano essenziali. Al contrario, 'Apocalisse delle
Settimane si focalizza su un futuro in cui gli israeliti impugneranno le spade contro i malvagi per

portare giustizia (vd. ad es. 1En 91,12), mentre il Libro dei Sogni incita ancora piu esplicitamente alla

lotta armata (vd. ad es. 1En 90,19)!%. Non ¢ un caso che, fra tutti questi testi, I'unico ad essere stato

161 Vd. Capelli, Piero, “Il libro di Daniele e ’apocalittica ebraica antica”, in Merlo, Paolo (cur.), L’Antico Testamento:
Introduzione storico-letteraria, Roma: Carocci, 2008, pp. 283-309, sopratt. pp. 295-296.

162 Egler, Philip P., “The Apocalyptic Literary Genre and Social-Scientific Interpretation”, in Collins, John J. (ed.), The
Oxford Handbook of Apocalyptic Literature, Oxford: Oxford University Press, 2014, pp. 123-144, qui p. 128. Esler
rimanda qui a Dn 11,32-35.

163 Esler (ibidem, p. 130). L'immagine che, secondo Esler, viene utilizzata a questo scopo in Dn 7,13-14 ¢ quella del Figlio
dell’Uomo, che non rappresenta qui un essere angelico o messianico, ma il popolo dei santi, come diviene chiaro nei
versetti seguenti (Dn 7,27). Sul Figlio dell’Uomo in Daniele, vd. anche Arcari, Luca, Visioni del figlio dell 'uomo nel
Libro delle Parabole e dell’Apocalisse, Brescia: Morcelliana, 2012, pp 21-35. Sulla funzione di Daniele, si vedano
anche Collins, John J., Daniel: With an Introduction to Apocalyptic Literature, Grand Rapids, Michigan: Eerdmans,
1984, pp. 38-39; Shoemaker, Stephen J., The Apocalypse of Empire: Imperial Eschatology in Late Antiquity and Early
Islam, Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2018, pp. 18-21.

164 Su questo assunto si basa la riflessione di Anathea Porter-Young sull’opposizione tra apocalittica e potere imperiale.
Si veda Id., Apocalypse Against Empire: Theologies of Resistance in Early Judaism, Grand Rapids, Michigan:
Eerdmans, 2011 (non vidi), ripreso in Id., “Jewish Apocalyptic Literature as Resistance Literature”, in Collins, John
J. (ed.), The Oxford Handbook of Apocalyptic Literature, Oxford: Oxford University Press, 2014, pp. 145-162, qui pp.
146. 151. Va detto che Porter-Young ritiene che la resistenza alla dominazione porti alla redazione di apocalissi
storiche, non alla letteratura apocalittica in generale (ibidem, p. 155).

185 Porter-Young (ibidem, p. 147).

186 Porter-Young (ibidem, pp. 151.160). La metafora qui vede le pecore (simboleggianti Israele) che vengono armate di
spada e fanno strage di animali selvatici (i siriani e gli altri popoli nemici).
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poi incluso nel canone ebraico sia il libro di Daniele, considerato il meno pericoloso per il
mantenimento dell'ordine costituito a seguito delle sconfitte ebraiche da parte romana.

Ad ogni modo, non tutta la letteratura apocalittica ¢ di fatto letteratura di resistenza. Cio
emerge con chiarezza ad esempio nel Libro dell’astronomia, all’interno dello stesso pentateuco
enochico (1En 72-82), il quale non si configura in alcun modo come un testo di opposizione nei

confronti di un potere dominante®®’

. Nello specifico, il libro in questione si presenta come una
rivelazione atta a mettere Enoch al corrente dei segreti dei movimenti dei corpi celesti e a permettergli
di elaborare un calendario solare corretto, in polemica con quello utilizzato dai sacerdoti di
Gerusalemme. La letteratura apocalittica, quindi, ¢ prima di tutto letteratura di rivelazione, non
necessariamente di natura escatologica. Va inoltre considerato che ogni situazione € ogni contesto
storico di produzione e circolazione di testi ha le sue peculiarita e richiede risposte particolari, sebbene
sia a volte possibile riconoscere almeno correnti e modi di pensiero con caratteristiche simili'®®. In
questo senso si ¢ espresso William Adler, negando che dietro alle apocalissi vi sia un’ideologia
unitaria, € men che meno un’attitudine generalizzata alla resistenza nei confronti di un potere

169

dominante™”. Anche John C. Reeves si € unito a questa critica, contestando pero soprattutto 1'idea che

la letteratura apocalittica sia frutto del lavoro di una minoranza di dissidenti'’

. Mi sembra che pero
qui Reeves confonda — nel vero senso del termine — i concetti di “resistenza” e di “settarismo”. E
certamente vero che esistono apocalissi, come ad esempio 4Ezra, in cui emerge effettivamente un
atteggiamento ben diverso, piu rassegnato, rispetto a Daniele e ad altri scritti gia menzionati. Il mondo
viene qui descritto come intrinsecamente malvagio, e I'unica risposta possibile ad un simile stato di
cose non ¢ resistere, ma allontanarsi. Al contrario della corrente principale dell’ebraismo, che cerco
di trovare compromessi col potere dominante in seguito alla bruciante sconfitta del 70 e.v., 4Ezra
presenta quindi un intento settario, di separazione dal nascente rabbinismo. In questo caso, si tratta di
un testo prodotto in seguito alla prima guerra giudaica e alla distruzione del Secondo Tempio. Lo
scopo di questo tipo di produzione ¢ quello di cercare di comprendere le motivazioni del disastro,
senza rinunciare all'elemento di lamentazione e di sofferenza per lo stato in cui versa il popolo
ebraico. Philip Esler!’! ha applicato a questi testi il modello proposto da Bryan Wilson, il quale ha

individuato otto risposte “sovrannaturali” (supernaturalist) alla domanda su come gli uomini possano

essere salvati dal male del mondo. Una di queste reazioni, la “introversionist response”, porterebbe

187 vd. Shoemaker (2018:13).

188 Cft. Porter-Young (2014:160).

189 Adler, William, “Introduction”, in VanderKam, James; Adler, William (eds.), The Jewish Apocalyptic Heritage in Early
Christianity. Assen: Van Gorcum; Minneapolis: Fortress, 1996, p. 2.

170 Reeves (2006:3).

171 Esler (2014:128).
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appunto all’allontanamento dalla societd e alla creazione di comunitd separate!’?. Tuttavia, se &
pertanto evidente come alcuni testi promuovessero un atteggiamento definibile come “settario”, la
maggior parte dei testi apocalittici fu redatta per offrire strumenti letterari di resistenza — e, allo stesso
tempo, di consolazione — a un uditorio bisognoso di essere rassicurato sull’efficacia dell’azione di
Dio sulla Storia.

Concordo comunque con Reeves quando afferma che occorre abbandonare I'idea che tutti i
testi apocalittici ed escatologici fossero prodotti esclusivamente in periodi di crisi e in contesti sociali
caratterizzati da oppressione ed emarginazione!”. La stessa Anathea Porter-Young ha evidenziato
come “neither crisis nor domination and resistance are necessary components of the social context of
a work of apocalyptic literature”'’*. Lo studio della produzione escatologico-apocalittica nel suo
complesso dimostra infatti che i testi in questione venivano utilizzati anche dai detentori del potere
per veicolare 1 propri messaggi e legittimare il proprio dominio. Come ha efficacemente riassunto

Stephen J. Shoemaker,

In Mediterranean Late antiquity and the European Middle Ages, apocalypticism was [...] regularly joined to
ideas of imperial expansion and triumph, which expected the culmination of history to arrive through the

universal dominion of a divinely chosen world empire.'"

A mio avviso, questo si puo vedere molto chiaramente nell'apocalittica cristiana medievale, in cui la
figura dell'Ultimo Imperatore, nella quale vengono riconosciuti di volta in volta sovrani e varie
autoritd, emerge in maniera preponderante!’®. Il concetto alla base di questa leggenda ¢ che 1’Impero
Romano e cristiano durera fino alla fine dei tempi e al ritorno di Cristo nella gloria. La letteratura
apocalittico-escatologica cristiana in cui questa visione viene espressa non puo evidentemente essere
intesa come una letteratura di crisi, ma piuttosto come un mezzo attraverso il quale veicolare una
certa immagine del potere.

Va detto, ad ogni modo, che cio che vale per il mondo cristiano non ¢ altrettanto applicabile a
quello ebraico, che per buona parte della sua storia non si ¢ trovato in una situazione tale da dover
produrre testi apocalittico-escatologici che andassero a fornire le basi scritturistiche a un potere
imperiale. E quindi — credo — piuttosto appropriato vedere in questo tipo di letteratura prodotta in
ambito ebraico uno strumento di resistenza e di consolazione, oltre che di polemica, come ho cercato

di dimostrare sopra. Cio vale in particolare per 1 testi medievali che considerero in questo lavoro: la

172 Wilson, Bryan, Magic and the Millennium, London: Paladin, 1975 (1 ed. 1973), pp. 21-24.
173 Reeves (2006:3).

174 Porter-Young (2014:155).

175 Shoemaker (2018:3).

176 Sulla leggenda dell’Ultimo Imperatore cristiano vd. sotto, pp. 70 € segg.
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loro diffusione ¢ il loro contenuto, con alcune eccezioni, rimandano a contesti di difficolta sia effettiva
che solo percepita, in particolare nell’ambito del peggioramento dei rapporti ebraico-cristiani
all’inizio del secondo millennio dell’era volgare. La cultura cristiana dominante veniva avvertita
innanzitutto come palesemente vittoriosa, cosa che minava la convinzione ebraica di rappresentare il
popolo eletto da Dio. Lo stesso poteva dirsi della cultura islamica, sebbene i motivi di instabilita non
fossero altrettanto numerosi. Inoltre, soprattutto in alcuni periodi storici ed alcune aree, come la
Palestina e il Vicino Oriente al tempo di Eraclio (VII secolo) e di nuovo la Palestina e I'Europa centrale
al tempo delle crociate, vennero elaborati o rimaneggiati testi nei quali si percepisce tutta la difficolta
nel rapportarsi alla situazione presente, una situazione di oppressione, di conversioni forzate, di
persecuzioni € massacri. In questo senso, 1 testi prodotti in questi periodi possono essere definiti
letteratura di resistenza e di consolazione, poiché offrono gli strumenti epistemologici per rafforzare
l'identita ebraica in contrasto con quella dominante.

Non si pud comunque affermare che ai testi escatologici corrispondano dei movimenti
messianici veri e propri. Sollevazioni di questo tipo possono si testimoniare la diffusione di sentimenti
e aspettative escatologiche in un dato tempo e in un dato spazio, ma, come valeva per il libro di
Daniele, la letteratura apocalittico-escatologica va intesa come strumento catalizzatore delle
aspettative di redenzione, che vengono cosi tolte dal binario che condurrebbe alla formazione di
movimenti messianici, destabilizzanti e forieri di sofferenze, in quanto immancabilmente destinati al
fallimento e alla repressione brutale. Ecco che quindi si palesa l'intento anche consolatorio della
letteratura apocalittica, una letteratura che non spingeva alla ribellione e alla resistenza attiva, ma che
puntava a rassicurare i componenti delle comunita ebraiche della validita della promessa divina di
riscatto e di redenzione.

Una simile tendenza si riscontra gia nell’opera poetica del paytan Yannai, vissuto nella

Palestina del VI secolo, al tempo sotto il dominio bizantino®”’

. Nei suoi piyyutim, Yannai si scaglia
piu volte contro Edom, ossia 1’Impero Romano cristiano'’®, che rappresenta per lui il nemico per
eccellenza, colui che si frappone al suo desiderio che il popolo ebraico ritorni in Palestina. Il paytan
invoca, in una prospettiva escatologica, l'intervento divino perché metta fine al dominio cristiano.
Non chiama pero gli ebrei alla rivolta, perché sara Dio (e forse il suo Messia, che comunque non ¢
una figura centrale nella sua opera) a dare inizio alla guerra contro Edom e a ristabilire il dominio di

179

Israele in Palestina™"®. E quindi interessante notare come, anche in questo caso, non vi sia un interesse,

da parte di un autore che rielabora i testi biblici in funzione escatologica e di redenzione, nel dare vita

177 Su Yannai si veda Lieber, Laura S., Yannai on Genesis: An Invitation to Piyyut, Cincinnati: Hebrew Union College
Press, 2010, sopratt. pp. 12 e segg.

178 Sull’equivalenza del popolo biblico degli edomiti, discendenti di Esatl, con Roma e la cristianita, vd. Yuval (2006
[2000]:3 e segg.).

179 Cfr. Lieber (ibidem, pp. 270 € segg.).
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a rivolte, ma piuttosto nell’infondere speranza nel popolo e nel rassicurarlo sulla prossimita della
redenzione.

Infine, va subito chiarito che i testi che vengono considerati in questo studio non sono il
prodotto di frange settarie all'interno del giudaismo medievale, ma di personalita probabilmente piu
sensibili di altre ad argomenti escatologici, senza che per questo li si possa considerare dei dissidenti.
Un esempio su tutti, come si vedra, sono le Omelie del re Messia e Gog e Magog, composte da un
discepolo di R. Yishaq ben R. Avraham (seconda meta XII sec. — 1210 ca.), una delle piu eminenti

personalita dell’ebraismo francese!®

. Un altro esempio ¢ R. Tuviyyah ben Eli‘ezer (1050 ca. — inizio
XII sec.), figura di spicco della comunita ebraica di Salonicco e autore del Midras Leqah Tov,
all’interno del quale compare un testo escatologico di una certa importanza, la Aggadat Masiah. Non
si puo certamente parlare neppure in questo caso di una personalita esterna (e tanto meno settaria)
rispetto alla corrente rabbinica dominante. Sugli autori/redattori degli altri testi non abbiamo
notizie'®, ma il continuo rimando, nei loro scritti, a personaggi eminenti del giudaismo rabbinico
porta ad escluderli dall’ambito del settarismo.

La sostanziale continuita di pensiero tra gli autori/redattori dei testi apocalittico-escatologici
medievali e il nutrito numero di rabbini ostili ai movimenti messianici non deve tuttavia far pensare
che questi testi non fossero in qualche modo avversati o considerati non validi da alcune personalita
del mondo rabbinico. Mos¢ Maimonide ¢ un esempio evidente in questo senso. Con la sua presa di
posizione contraria alla possibilita che I’era messianica venisse inaugurata da sconvolgimenti naturali
e fatti prodigiosi e inusuali, egli sembra scagliarsi contro quella corrente di pensiero che tendeva a
individuare in alcuni eventi straordinari altrettanti segni dell’arrivo del Messia. Il suo approccio, che
pud essere definito razionalista, si distanzia cosi da un atteggiamento di tipo millenaristico®®?.
Ricorrendo a un lessico scholemiano, si potrebbe anche parlare di una contrapposizione tra
messianismo restaurativo e messianismo utopico'®®: Maimonide riteneva che la redenzione sarebbe

stata rappresentata dalla fine dell’esilio e dalla restaurazione del regno di Israele; la maggior parte dei

testi presi in considerazione in questo studio individua invece una serie di eventi straordinari e utopici

180 vd. sotto, pp. 158-163. 347-375.

181 Come si vedra pit avanti (p. 106), comungque, ¢ probabile che alcuni testi considerati in questo lavoro — quali la
Preghiera di R. Sim ‘on b. Yoha’i e ’Ordine dei segni che anticiperanno la venuta del Messia — siano stati composti
nella comunita ebraica stanziatasi all’inizio del XIII ad Acri, in seguito all’emigrazione di un gruppo di rabbini dalla
Francia e dall’Inghilterra.

182 Vd. Hartman, David, “Maimonides’ Approach to Messianism and its Contemporary Implications”, in 4 Journal of
Jewish Philosophy and Kabbalah 2/3 (1979), pp. 5-33. Sui diversi approcci che separano Maimonide da altre
personalita del mondo ebraico medievale (come ad es. Avraham bar Hiyya e Nahmanide), vd. Sarachek, Joseph, The
Doctrine of the Messiah in Medieval Jewish Literature, New York: Hermon Press, 1968 (prima ed. 1932), pp. 300-
305.

183 Scholem, Gershom, L’idea messianica nell ‘ebraismo e altri saggi sulla spiritualita ebraica, Milano: Adelphi, 2008
(ed. or. The Messianic Idea in Judaism and Other Essays on Jewish Spirituality, New York: Schoken Books, 1995, a
sua volta basata sull’edizione per la Suhrkamp Verlag, 1971), pp. 15-16.
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— come segni celesti, guerre tra le nazioni, voli prodigiosi degli ebrei dalla diaspora verso la terra di
Israele — che caratterizzeranno la venuta del Messia e la redenzione di Israele. Un passaggio della
Lettera allo Yemen dimostra che Maimonide era a conoscenza di un testo appartenente forse al ciclo

di R. Sim‘on b. Yoha’i'® e che non condivideva il suo approccio nell’interpretazione dei segni:

E davvero, i segni della porta Giron, oltre a quelli simili a questo, sono molto molto deboli. (Alcuni) di essi
sono collegati ai saggi — il loro ricordo sia di benedizione —, ma non sono loro. (Alcuni) di questi sono proverbi

ed enigmi. Non & opportuno considerarli né parlarne in questa occasione.'®®

La caduta del Giron, ossia della porta orientale della moschea di Damasco, viene portata nei testi del
ciclo di R. Sim‘on b. Yoha’i come segno dell’imminenza del collasso del dominio islamico e, di
conseguenza, dell’arrivo del Messia. Maimonide, quindi, afferma che questo tipo di interpretazioni,
attribuite falsamente a saggi del passato (forse proprio a R. Sim‘on b. Yoha’i?), vanno certamente
lasciate da parte.

Una distinzione netta tra queste le due correnti di pensiero qui considerate (restaurativa vs.
utopica) va in ogni modo evitata. Come si vedra piu avanti, Maimonide stesso, pur contrario ai calcoli
messianici e alla lettura della realta in chiave escatologica, nella Lettera allo Yemen afferma
chiaramente che il periodo di persecuzioni che gli ebrei stanno vivendo ¢ da interpretare come quello
delle doglie messianiche, e oltretutto si lancia lui stesso in una previsione cronologica sul ritorno della
profezia su Israele come segno dell’approssimarsi del Messia®. In secondo luogo, come si & visto, i
due atteggiamenti nei confronti del tema escatologico avevano lo stesso scopo: scoraggiare
I’insorgenza di movimenti messianici ed evitare ulteriori sofferenze al popolo ebraico. La redenzione
sarebbe giunta quando Dio I’avesse voluto, e tutto quello che gli israeliti dovevano fare era pentirsi
dei propri peccati e seguire i precetti della Torah, in modo da evitare le prove e le tribolazioni che si
sarebbero altrimenti rese necessarie per purificare il popolo. Esaminando il ruolo che gioca la Legge
nella letteratura escatologica medievale ebraica, infatti, si evince come in questo tipo di produzione
manchi quella componente antinomistica tipica di alcuni esempi dell’apocalittica piu antica (come il
Libro dei Vigilanti) e del messianismo successivo (come il movimento sorto attorno a Sabbetay Sevi
nel XVII secolo'®). Nelle Omelie del re Messia e di Gog e Magog, ad esempio, si afferma

chiaramente che 1 saggi studieranno la Torah assieme al Messia, quando egli avra liberato Israele dal

184 Questo dato fu notato gia in Baer, Fritz, “Eine jiidische Messiasprophetie auf das Jahr 1186 und der dritte Kreuzzug”,
in Monatschrift fiir die Geschichte und Wissenschaft des Judentums 70 (1926), pp. 113-122; 155-165, qui p. 162.

185 Traduzione mia dall’ebraico di Ibn Tibbon nell’edizione di Halkin (1952:85). Per la traduzione di alcune sezioni
rilevanti della Lettera allo Yemen, vd. la seconda parte di questo lavoro.

18 Per la mia traduzione del passo in questione, vd. sotto, pp. 379-380. Per una sua discussione sulle sue implicazioni,
vd. sotto, pp. 160 e segg.

187 vd. sotto, p. 117.
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giogo delle nazioni straniere'®. Il posto centrale che spetta alla Legge nel racconto escatologico
emerge anche nella Preghiera di R. Sim'on b. Yoha'i e negli ’'Otot ha-Masiah*®®, in cui il
riconoscimento della validita della Torah diviene il perno su cui si gioca lo scontro tra il Messia ben

Yosef e I’anticristo Armilos.

2.2 1l pentimento di Israele e il Messia ben Yosef

La letteratura apocalittico-escatologica ebraica non va quindi intesa come una base ideologica per
movimenti messianici. Al contrario, essa si configura come uno strumento epistemologico volto a
scoraggiare 1’insorgenza di fermenti di questo tipo attraverso la resistenza passiva e la consolazione.
Di nuovo, esistono alcune eccezioni, sulle quali tornerd piu avanti, ma, in definitiva, I’impressione
che si ricava analizzando 1 testi (soprattutto medievali) € che essi esortassero 1’uditorio a non ribellarsi
e ad avere invece fiducia in Dio e nel suo piano volto alla redenzione di Israele.

In quest’ottica, mi sembra fondamentale il Messia ben Yosef (chiamato anche Messia ben
Efraim'®®), figura che, nei testi escatologici medievali, anticipa la venuta del pill noto Messia ben
David®®. 11 figlio di Giuseppe ¢ un Messia guerriero che, a mio parere, incarna la volonta di ribellarsi
al potere e alla cultura oppressiva, di imbracciare le armi e di marciare verso Gerusalemme per
riconquistarla e farne di nuovo il centro della vita ebraica. Questo Messia, pero, ¢ sostanzialmente
destinato al fallimento®®?. La sua vittoria contro i dominatori della Citta Santa ¢ effimera: dopo poco
tempo, un nuovo potere nemico si solleva contro di lui e lo elimina. I suoi seguaci, coloro che si erano
esaltati per la vittoria del Messia ottenuta con le armi, vengono dispersi e fuggono nel deserto. Alcuni
testi sottolineano lo sconforto di questi ebrei, una disillusione che li porta a disperare nella redenzione
e a dubitare che un altro Messia sorgera per salvarli. Emblematico ¢ il seguente passaggio nei Segreti

di R. Sim'on b. Yoha'i:

188 V. il testo sotto, p. 360.

189 Vd. i testi sotto, pp. 253. 320.

190 Per una disamina sulla doppia denominazione di questa figura messianica, vd. Heinemann, Joseph, “The Messiah ben
Ephraim and the Premature Exodus of the Tribe of Ephraim”, in The Harvard Theological Review 68.1 (1975), pp. 1-
15.

191 Un'efficace panoramica delle ipotesi su questa figura messianica & offerta in Mitchell, David C., Messiah ben Joseph,
Newton Mearns, Scotland: Campbell Publications, 2016, pp. 1-10. Alla base di ogni discussione sul Messia ben Yosef
vi ¢ il concetto di “messianismo duplice”, ricorrente nella letteratura ebraica gia a partire dal libro di Zaccaria (Zc
4,14; 6,13) e nei rotoli di Qumran (vd. ad es. Regola della Comunita 1X,11). Per un’introduzione al tema, vd. Flusser,
David, voce “Messiah: Second Temple Period”, in Encyclopaedia Judaica, second edition, vol. 14 (MEL-NAS),
Jerusalem: Urim Publications, 2007, pp. 111-112.

192 Quanto segue ¢ stato da me elaborato e approfondito in un intervento alla conferenza internazionale dell’ AISG, tenutasi
a Ravenna dal 5 al 7 settembre 2022. Il paper ¢ in fase di peer review per la pubblicazione sulla rivista Materia
Giudaica.
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Dopo di cio, il Santo, benedetto Egli sia, rivelera loro il Messia ben David, ma gli israeliti vorranno lapidarlo,
e gli diranno: “Hai detto il falso, perché il Messia ¢ gia stato ucciso e non ci sara un altro Messia che dovra

sorgere in futuro”, e lo disprezzeranno, come ¢ detto: “Disprezzato e reietto dagli uomini” (Is 53,3).1%

La salvezza, tuttavia, arrivera, ma non per mano di un nuovo condottiero. Sara piuttosto l'intervento
diretto del Signore, il quale sconfiggera i nemici di Israele, a salvare il popolo. La figura del Messia
ben David, pur sempre presente, € spesso quasi sfumata, privata a volte di una qualsivoglia funzione

194 Dio ¢ il solo artefice della redenzione.

attiva

Lo scopo di un simile schema mi sembra evidente. La restaurazione del regno di Israele non
avverra per mano di un guerriero che guidera gli ebrei alla guerra contro 1 loro nemici. La salvezza
dipendera solo e unicamente da un intervento di Dio, nel quale occorre confidare. Quindi, anche in
periodi di persecuzione e di tribolazione, ¢ inutile sperare nell'arrivo di un Messia che raccolga 1
dispersi di Israele e marci contro le armate degli edomiti e degli ismaeliti. Se anche si ottenesse una
vittoria, questa sarebbe effimera e porterebbe solo a ulteriori sofferenze. Tutto quello che occorre fare
¢ sperare nel Signore, continuare a seguire la sua Legge e, soprattutto, fare tesuvah, ossia convertirsi,
riconoscere 1 propri peccati e le proprie inadempienze nei riguardi della Torah.

In alcuni testi, il pentimento gioca un ruolo essenziale nel processo di redenzione. Diversi
scritti escatologici medievali sottolineano fortemente come dalla condizione di purita di Israele

dipenderanno le modalita di redenzione. Il testo verosimilmente piu antico a riportare questo concetto

& Segreti di R. Sim'on b. Yoha'i:

Spuntera per loro il Messia ben Yosef, 1i fara salire verso Gerusalemme, ricostruira il Tempio e presentera
offerte. Un fuoco scendera dal cielo e consumera le loro offerte, come ¢ detto: “Uomini violenti del tuo popolo
insorgeranno” (Dn 1,14). Se non saranno puri, verra il Messia ben Efraim, ma se saranno puri, verra il Messia

ben David.*®

Questo passaggio trova una corrispondenza quasi perfetta nell’ Ordine dei segni che anticiperanno la

venuta del Messia e in un testo contenuto in alcuni frammenti provenienti dalla Genizah del Cairo'%.

Il tema ritorna anche negli Eventi Futuri di R. Sim ‘on b. Yoha'i, ma completamente stravolto:

193 Questa citazione e quelle che seguono sono estratti delle mie traduzioni dall’ebraico, presentate nella seconda parte di
questo lavoro.

194 Vd. ad es. la Preghiera di R. Sim ‘on b. Yoha'i (sotto, p. 254), in cui il Signore invita il Messia davidico a sedere alla
sua destra mentre lui stesso combatte per Isracle.

19 Traduzione mia dall'ebraico di Jellinek (1855 [vol. 3]:80).

19 vd. sotto (pp. 202 e segg.) il capitolo dedicato al ciclo di R. Sim‘on b. Yoha’i.
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I terzo (re) sorgera fra le dispute. Il quarto ¢ il fratello del secondo, e nei suoi giorni spuntera un germoglio*®’,
se gli israeliti saranno puri. In caso contrario, essi saranno affaticati dal giogo del quarto re. [...] Se Isracle

sara puro, spuntera il Messia ben Yosef nella Galilea Superiore. Il Messia ben Yosef salira a Gerusalemme e

ricostruira il Tempio, presentera offerte e scendera un fuoco che consumera le sue offerte.!*®

Il tema della condizione di purita di Israele non compare invece nella Preghiera di R. Sim‘on b.
Yoha'i, probabilmente perché la vicenda del Messia ben Yosef, che qui viene chiamato Nehemyah
ben Husi’el, € molto diversa rispetto agli altri testi: egli non raduna 1 dispersi di Israele in Galilea né
ricostruisce il Tempio di Gerusalemme dopo aver conquistato la citta, ma si oppone ad Armilos
(I’’Anticristo” ebraico) in una scena che ha un parallelismo diretto con gli 'Otot ha-Masiah piu che
con gli altri testi del ciclo di R. Sim‘on b. Yoha’i. Questo elemento ha delle implicazioni importanti,
sulle quali tornero a breve, dopo aver sviluppato qualche riflessione sul connubio tra pentimento di
Israele e redenzione.

Nel Talmud, il riferimento piu esplicito a questo tema si trova in bSanhedrin 97b, in cui alcuni
maestri affermano che, se Israele si pentira dei suoi peccati, sara redento, altrimenti cid non avverra

19 La discussione

e, anzi, gli ebrei dovranno sopportare dei decreti piu duri di quelli emessi da Haman
continua in bSanh. 98a, ove viene narrato un episodio in cui R. YehoSua“ b. Levi incontra Elia. 11
profeta conduce il rabbi a Roma, e qui egli vede il Messia che siede alle porte di Roma assieme ai
poveri. R. YehoSua“® gli chiede quando sarebbe venuto per redimere Israele, e il Messia risponde:
“Oggi”. Tuttavia, dato che cid0 non accade, il rabbi si lamenta con Elia dell’inattendibilita della
promessa messianica. Il profeta, paziente, gli spiega pero che il Messia si riferiva a Sal 95,7, che
recita: “Oggi, se ascoltate la sua voce”. Il senso ¢ che il Messia giungera nel giorno stesso in cui
Israele fara la volonta del Signore, ossia si pentira®®.

I1 passaggio del trattato Sanhedrin che tematizza il ruolo del pentimento di Israele nel processo
di redenzione viene citato da Sa‘adya Ga’on nel Libro delle credenze e delle opinioni. Nel secondo
capitolo della sezione “Redenzione”?*!, Sa‘adya afferma che Dio ha posto due limiti allo stato di

soggezione di Israele ai popoli stranieri. Uno ¢ la possibilita che Israele si penta dei suoi peccati;

I’altro ¢ I’arrivo della Fine. In questo secondo caso, Israele, non avendo ancora fatto tesuvah, dovra

197 vd. sotto, nota 1107.

198 Traduzione mia dall’ebraico dell’edizione di Horowitz, Chaim M., Bet ‘Eqed ha-Aggadot, Frankfurt am Main, 1882,
p- 53. Sugli Eventi Futuri vd. sotto, pp. 219 e segg.

199 Per una breve ma efficace riflessione su questa sezione del trattato Sankedrin, vd. Hartmann (1979:7-8).

200 Per una discussione su questo racconto talmudico vd. Himmelfarb, Martha, Jewish Messiahs in a Christian Empire: A
History of the Book of Zerubbabel, Cambridge, Massachusetts & London, England: Harvard University Press, 2017,
pp. 66-67. La studiosa fa anche notare come nel racconto non si specifichi che il Messia sia quello discendente da
Davide, ma, in mancanza di una connotazione precisa, si tende a individuarlo come tale. Vd. anche Capelli, Piero,
“Come i rabbini della tarda antichita attendevano il Messia”, in Humanitas 60 (2005), pp. 28-56, qui p. 54.

201 Nella traduzione inglese di Rosenblatt, Samuel (transl.), Saadia Gaon: The Book of Beliefs and Opinions, New Haven,
Yale University Press 1989 (ed. or. 1948), questa sezione va da p. 295 in poi.
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patire sofferenze dovute a carestie, guerre e pestilenze, che serviranno da punizione per alcuni e da
prove per gli altri. Nel quinto capitolo?®? Sa“adya ritorna sul tema del pentimento: se Israele non avra
fatto tesuvah, continuera a vivere in esilio fino al tempo prefissato per la Fine. In tal caso, come
preannunciato dai profeti, Dio causera disastri e sventure in modo che gli israeliti si pentano e
giungano a meritarsi la redenzione®®. Il ga’on continua affermando che i saggi avevano previsto che
all'inizio di tutto vi sarebbe stata l'apparizione, nella Galilea Superiore, di un uomo discendente da
Giuseppe, attorno al quale si sarebbero radunati gli israeliti. Egli sarebbe salito a Gerusalemme, che

4 'ma 1i lui e i suoi seguaci sarebbero

in quel tempo si sarebbe trovata sotto il dominio dei romani?
stati sopraffatti da Armilos. La morte del discendente di Giuseppe avrebbe dato inizio a un periodo di
grandi sventure per Israele, la peggiore delle quali sarebbe stata il deterioramento delle relazioni con
1 popoli che li governano, tanto che essi avrebbero mandato gli ebrei in esilio nel deserto a soffrire la
fame. Molti israeliti avrebbero abbandonato la loro fede: solo i purificati sarebbero rimasti, e a loro

sarebbe apparso Elia. La redenzione avrebbe potuto cosi avere inizio?®.

Nel sesto capitolo?%®

, infine, Sa‘adya si adopera perché risulti chiaro che, nel caso in cui Israele
si pentisse, il Messia ben Yosef apparirebbe comunque e fungerebbe da araldo del Messia davidico,
aprendogli la strada. Nel caso in cui, pero, il Messia ben Yosef non dovesse apparire, il Messia
davidico stesso radunera attorno a sé un gruppo di persone e strappera Gerusalemme dalle mani di
Armilos, che verra ucciso. L'impresa guerriera del Messia ben David, in altre parole, sarebbe ben
diversa da quella del Messia ben Yosef, destinata invece al fallimento.

Nei testi escatologici finora considerati — con ’eccezione degli Eventi Futuri di R. Sim ‘on b.
Yoha’i, che ribaltano completamente la situazione — il tema della purificazione di Israele ¢
intimamente legato al Messia della stirpe di Giuseppe. Il messaggio che questi testi intendono
trasmettere ¢ che occorre farsi trovare purificati, senza peccato, per poter evitare le sofferenze legate
alla fallimentare impresa guerriera del Messia ben Yosef, tribolazioni che avranno lo scopo di
scremare il popolo alla ricerca del resto santo. La venuta di questa figura messianica ¢, quindi,
necessaria al processo di redenzione, ma preferibilmente evitabile.

A questo discorso si lega la caratterizzazione che viene fatta, in alcuni testi, del Messia ben
Yosef e di coloro che lo seguiranno nella conquista di Gerusalemme. Nei Segreti, nell’Ordine dei
segni e nella Aggadat Masiah, infatti, ’impresa del figlio di Giuseppe viene commentata con un

versetto tratto dal libro di Daniele: “Uomini violenti (2°%>79) del tuo popolo insorgeranno per dare

202vd. pp. 301 e segg. dell’edizione di Rosenblatt.

203 5 3 questo punto che Sa“adya cita b. Sanh. 97b, 14.

204 vd. sotto, pp. 86 € segg.

205 A questo punto Sa‘adya cerca conferma nel Tanak di tutti questi eventi, trovando dei riferimenti in vari libri, tra cui
Zaccaria e Daniele. Vd. il testo in Rosenblatt (1967 [1948]:302-303).

208 vd. Rosenblatt (ibidem, pp. 306 e segg.).
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compimento alla visione, ma cadranno” (Dn 11,14). La parola y>75 deriva dalla radice y-o, che
significa “aprire una breccia”, “fare irruzione™?®’. Tuttavia, un altro significato, che & poi quello piu
comunemente utilizzato per tradurre il versetto, & quello di “uomo violento, ladro, brigante”?%. Nella
letteratura rabbinica, il termine y>15 € spesso connotato molto negativamente: ad esempio, nel trattato
Bava Mesia del Talmud babilonese (105a, 13) si afferma chiaramente che o°x*5 significa “malvagi”,
facendo riferimento sia a Dn 11,14 che a Ez 18,10%%°. Non si puo escludere a priori che nei testi
escatologici medievali il versetto di Daniele potesse essere semplicemente inteso come “coloro che,
tra il tuo popolo, apriranno una breccia [nelle mura di Gerusalemme], sorgeranno per dare
compimento alla visione, ma cadranno”. Tuttavia, vale la pena di esaminare la storia esegetica del
versetto danielico, che fu utilizzato diverse volte in ambito ebraico per riferirsi a Gesu e ai suoi
seguaci. Nelle Toledot Yesu?', parlando di Gesu che opera miracoli utilizzando il nome divino, si
afferma che “Si unirono a lui dei «sediziosi del suo popolo»” (Dn 11,14). Stando a quanto riportato
da Riccardo di Segni, editore delle Toledot Yesu, il termine o°¢*75 viene usato per indicare in tutto il
testo i primi seguaci di Gesu e, piu in generale, i giudeo-cristiani**.

Anche due autorita del mondo ebraico medievale, Rasi e Maimonide, collegarono questo
versetto a Gesu e a coloro che credettero di vedere in lui il Messia tanto atteso. Rasi, nelle versioni
del suo commento a Daniele testimoniate dai manoscritti, affermo di aver desunto da R. Sa‘adya
Ga’on che qui Daniele aveva profetizzato la venuta di Gesu e dei suoi seguaci?'?. Maimonide, dal
canto suo, nel Misneh Torah (sezione Hilkhot Melakhim, reso poi con Re e Guerre, 11,6)?'2 identifico
negli uomini malvagi e violenti profetizzati da Daniele un riferimento a Gesu che, presentandosi come
il Messia e sovvertendo la Torah, aveva procurato nient’altro che sofferenza al popolo di Israele, che
a causa sua e del suo messaggio era stato disperso tra le nazioni.

Al di la dell’ambito piu propriamente esegetico, il versetto di Daniele in questione viene citato

207 Cfr. Reymond, Philip, Dizionario di ebraico e aramaico biblici, edizione italiana a cura di Soggin, Jan Alberto et al.,
Roma: Societa Biblica Britannica e Forestiera, 2001, p. 342.

208'yd. Reymond (2001:341). Cfr. anche Jastrow, Marcus, 4 Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Jerusalem,
and the Midrashic Literature, London; New York, 1903, p. 1227.

209 “Ma se uno ha generato un figlio violento (7>9 12) e sanguinario che commette azioni inique ecc.”.

210 vd. Di Segni (1985:33-34. 54). E possibile anche che qui vi sia un riferimento a yKiddusin 71a, in cui i 2> sono
coloro che iniziarono ad utilizzare indebitamente il nome divino.

211 Dj Segni (1985:55, n. 29).

212 Da quanto ho potuto ricostruire, il riferimento ¢ al Commento di Daniele di Sa‘adya Ga’on, edito e tradotto in inglese
da Joseph Alobaidi (The Book of Daniel: The Commentary of R. Saadia Gaon. Edition and Translation, Bern etc.:
Peter Lang, 2006, p. 384). Anche commentando Dn 12,10, Rasi tratta degli “eretici discepoli di Gesu” che calcolarono
la fine dei tempi sulla base di interpretazioni profetiche poi rivelatesi errate. Vd. Grossman, Avraham, “Rasi’s Position
of Prophecy Among the Nations and the Jewish-Christian Polemic”, in Carlebach, Elisheva; Schacter, Jacob J. (eds.),
New Perspectives on Jewish-Christian Relations, Leiden; Boston: Brill, 2012, pp. 399-417, qui p. 414. Grossman
rileva come, nelle edizioni a stampa, questo passaggio sia stato soggetto a censura e “Gesu” sia stato sostituito con
“Esau”. La versione edita da Judah J. Slotki per la Soncino Press (1951) recita “I saw in the name of Rav Saadia Gaon
that they were the renegades of Israel and their company”.

213 Cfr. Touger, Eliyyahu (transl.), Mishneh Torah: Laws of Kings and Their Wars, Moznaim Publishing Corporation,
Jerusalem 2007 (1** ed. 1987) (ebr.). Cfr. anche Halkin; Hartman (1993 [c1985]:186-187).
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anche in una lettera rinvenuta nella Genizah del Cairo, databile al 1096, che testimonia di un
movimento messianico sorto nei territori dell’impero bizantino al passaggio dei crociati. Tornerd piu

avanti su questa lettera, ma qui vale la pena riportarne un passo significativo:

Anche a Costantinopoli, (o piuttosto) ad Abydos, vicino a Costantinopoli, alcune piccole congregazioni si sono

sollevate, secondo le parole di Daniele, uomo delle predilezioni®*: “Uomini violenti ecc.” (Dn 11,14)

Dicevano®®, «Elia si ¢ rivelato a noi», come ¢ scritto: “Uomini violenti del tuo popolo insorgeranno ecc. (Dn

11,14). Tuttavia, né noi né la comunita di Costantinopoli li accogliemmo, ma piuttosto decretammo un

interdetto nei loro confronti.?'®

Anche in questo breve estratto, quindi, il versetto di Daniele viene utilizzato in un contesto di rifiuto
nei confronti di un nascente movimento messianico, sorto, in questo caso, dall’apparizione del profeta
Elia. La condanna, qui, sembra comunque essere dettata dalla scarsa attendibilita dei destinatari della
rivelazione. Piu avanti nel testo, infatti, si afferma che Elia era comparso anche ad alcuni uomini
illustri, tra cui R. Eli‘ezer b. R. Yehudah b. R. Eli‘ezer il Grande®'’. La loro testimonianza viene
accolta come veritiera, a differenza di quella portata dalle “piccole congregazioni”.

Un ulteriore utilizzo di Dn 11,14 in un contesto messianico si ritrova nella cronaca di Giovanni
‘Ovadyah da Oppido, detto il Proselito, un cristiano normanno convertitosi all’ebraismo, che
all’inizio del XII secolo si reco nella Palestina da poco conquistata dai crociati e fece esperienza in
alcuni casi diretta di alcuni movimenti pseudo-messianici finalizzati a strappare Gerusalemme dalle
mani dei cristiani®*®. Uno di questi movimenti era guidato da tale Selomoh ibn al-Ruji (il cui figlio
Menahem seguira 1’opera del padre e diverra noto come lo pseudo-Messia David Alroy), il quale
venne cosi introdotto da ‘Ovadyah nella sua testimonianza: “In quel tempo sorsero ‘i figli dei violenti’
tra la nazione di Israele, che elevavano la loro anima fino a mettere a fuoco una visione e
incespicavano nelle loro parole”?*®. Il riferimento ¢, ancora una volta, a Dn 11,14. Un lessico simile

viene utilizzato poco dopo nell’autobiografia anche per descrivere la pretesa di un altro pseudo-

Messia, Bin Saddad, il quale “levo la sua anima per stabilire una visione, ma incespico e racconto

214 ny1imn woR. Cfr. Dn 10,19.

215 Cosi traduce Starr (1970 [1939]:204). Il testo ha 182 1720, di non facile interpretazione.

216 Traduzione mia dall’ebraico del ms. e del testo di Neubauer, Adolph, “Egyptian Fragments II”, in Jewish Quarterly
Review 9.1 (1896), pp. 24-38, qui p. 27. Cft. anche la traduzione inglese di Starr (ibidem).

217 Cfr. Neubauer (ibidem); Starr (ibidem).

218 Sj veda il capitolo dedicato a Giovanni da Oppido alle pp. 126-133 di questo lavoro.

219 La traduzione ¢ tratta da Golb, Norman (con I’assistenza di Davide Papotti e Max Cervellino), “Le memorie autografe
di Ovadiah il Proselito da Oppido Lucano e la lettera di Baruk ben Yishaq di Aleppo”, in De Rosa, Antonio; Perani,
Mauro (cur.), Giovanni- ‘Ovadyah da Oppido, proselito, viaggiatore e musicista dell eta normanna: Atti del convegno
internazionale, Oppido Lucano, 28-30 marzo 2004, Firenze: Giuntina, 2005, pp. 245-273, qui p. 265 (ms. Cambridge,
T-S 10K 21, fol.1 r., righe 1-3). Per il testo ebraico, si veda la trascrizione del frammento in Golb, Norman, ‘“Megillat
‘Ovadiah ha-Ger”, in Morag, Shelomo; Ben-Ami, Issarch (eds.), Studies in Geniza and Sephardi Heritage, Jerusalem:
Magnes Press, 1981, pp. 78-107, qui p. 100 (ebr.).
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menzogne”?%.

La condanna, a volte al limite della derisione, di ‘Ovadyah nei confronti di questi auto-
proclamatisi Messia ¢ evidente anche in altri passaggi della sua opera. La ragione dietro 1’avversione
del Proselito nei confronti di questi movimenti sta nella convinzione che, come in effetti poi accadde,
questi si sarebbero risolti non solo in un nulla di fatto, ma anche in una serie di sofferenze per coloro
che ingenuamente avevano seguito questi personaggi. I movimenti in questione, infatti, furono
repressi con la forza dai cristiani e dai musulmani e i loro adepti dispersi, fatti prigionieri o uccisi. 11
Proselito stesso racconta di come Bin Saddad e i suoi seguaci furono imprigionati dal re della citta di
Adinah??!. Quanto al figlio di Selomoh ibn al-Ruji, David Alroy, la sua vicenda ci viene narrata da

Binyamin da Tudela??

. Apparso a oriente del Regno Latino di Gerusalemme, dopo aver radunato
attorno a s€ un certo numero di seguaci, questo pseudo-Messia si disse pronto a marciare sulla Citta
Santa per strapparla ai crociati. Tuttavia, di fronte alle minacce ricevute dal potere costituito (in questo
caso, dal re di Persia), furono gli stessi capi delle comunita ebraiche ad opporsi al piano di David
Alroy, il quale venne assassinato a tradimento. In altre parole, I’¢élite ebraica aveva inteso evitare
inutili sofferenze al suo popolo, perché, ritengo, intimamente convinta che sarebbe stato Dio ad
intervenire nella Storia e a liberare Israele, € non un personaggio che, pur dimostrando di possedere
doti miracolose, si sarebbe probabilmente rivelato un impostore.

I Vicino Oriente del XII secolo era quindi pervaso di fermenti escatologici che portavano di
frequente all’insorgenza di movimenti pseudo-messianici immancabilmente votati al fallimento. Cio
ci riporta alla letteratura escatologica e a Dn 11,14. Nel corso del Medioevo, questo versetto sembra
essere stato infatti utilizzato per riferirsi a pseudo-Messia che, invece di condurre il popolo ebraico
alla tanta agognata liberazione dal dominio straniero, non avevano fatto altro che peggiorarne la
situazione di esilio e di sofferenza. Questo ci riporta, in qualche misura, al Messia ben Yosef, al quale
venne applicato questo versetto in alcuni esempi della produzione apocalittica medievale. Anche lui,
nel racconto escatologico, si sarebbe messo alla guida di un gruppo di israeliti determinato a
instaurare il regno messianico a Gerusalemme con la forza delle armi. Tuttavia, la sua iniziativa
sarebbe stata destinata al fallimento, e gli ebrei sopravvissuti all’attacco dei nemici di Israele
sarebbero stati esiliati nel deserto, dove avrebbero trascorso quarantacinque giorni nelle privazioni e

nella sofferenza??2.

220 . il testo del ms. T-S 10K 21, fol. 1 verso in Golb (1981:100-101). Per la traduzione italiana, vd. De Rosa; Perani
(2005:266).

221 De Rosa; Perani (ibidem).

222 yd. Busi, Giulio (ed.), Binyamin da Tudela: Itinerario (Sefer massa 'ot), Rimini: Luisé, 1988, pp. 64-65. Tornero
brevemente piu avanti (p. 132) su David Alroy e sulla testimonianza di Binyamin da Tudela.

223 I numero quarantacinque riferito ai giorni di espiazione e purificazione nel deserto deriva da un’interpretazione di Dn
12,11-12, in cui tra il tempo di tribolazione rappresentato dall’installazione dell’”’abominio devastante” e I’inizio di
un periodo di beatitudine passano appunto quarantacinque giorni (milletrecentocinque meno milleduecentonovanta),
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Memori della catastrofe provocata dalla ribellione armata capeggiata da Bar Kokhba tra il 132
e il 135 e.v., i rabbini avevano sviluppato una sorta di “messianismo passivo”, incentrato sull’attesa
fiduciosa dell’intervento divino nella Storia volto a ristabilire il regno di Israele??*. Ogni iniziativa
bellica da parte di auto-proclamatisi Messia nei confronti del potere dominante andava quindi
scoraggiata. Ecco che quindi, in alcuni testi, la figura del Messia ben Yosef fu caricata di elementi
che ne esaltavano il carattere fallimentare e antieconomico nel percorso di Israele verso la redenzione.

L’identificazione dei danielici “uomini violenti destinati a cadere” con il Messia ben Yosef e
I suoi seguaci sembra caratterizzare, nella letteratura escatologica ebraica medievale, quei testi che
furono prodotti in area vicino-orientale dall”VIII al XII secolo, con 1’eccezione del Sefer Zerubbavel,
sul quale tornero tra poco. | Segreti di R. Sim ‘on b. Yoha'i € la Aggadat Masiah, cosi come forse un
testo escatologico frammentario ritrovato nella Genizah e vicino all’Ordine dei Segni che
anticiperanno la venuta del Messia??®, si inseriscono in quella corrente di pensiero che condannava i
movimenti messianici come pericolosi e forieri di sofferenze per Israele. In questo senso, questi testi
evidenziano la connessione tra condizione di purita di Israele e I’impresa deleteria del Messia ben
Yosef. Lo strumento che viene utilizzato in questo contesto é a citazione di Dn 11,14. Un simile
atteggiamento si riscontra anche nella testimonianza di ‘Ovadyah da Oppido, testimone oculare dei
danni provocati dalle pretese di personaggi autoidentificantisi come Messia 0 come loro araldi.

L’eccezione rappresentata dagli Eventi Futuri di R. Sim ‘on b. Yoha'i, in cui, come si & visto,
il Messia ben Yosef sorgera se Israele sara puro, si puo certamente spiegare anche ipotizzando un
errore scribale, con 1’omissione accidentale della negazione X>. D’altro canto, pero, risalta subito
I’assenza, in questo testo, della citazione di Dn 11,14. Ci0o pu0 indurre a pensare che un qualche
cambiamento nell’atteggiamento nei confronti del Messia ben Yosef fosse avvenuto al tempo della
redazione o copiatura del ms. in cui gli Eventi Futuri sono conservati, un’evoluzione che si riscontra
in maniera ancora piu evidente in altri testi.

Le persecuzioni di cui furono vittime gli ebrei europei nel periodo delle crociate e oltre
portarono infatti a una riplasmazione della figura del Messia ben Yosef, che divenne, nei testi
escatologici prodotti dalla fine del XII secolo in poi, il prototipo del martire che preferisce

soccombere piuttosto che cadere nell’idolatria??®, Infatti, nella Preghiera di R. Sim ‘on b. Yoha'i, nei

come d’altronde ¢ esplicitato anche nel settimo segno degli 'Otot ha-Masiah (vd. sotto, pp. 320-322). Per una
trattazione piu approfondita su questo tema in relazione alla Aggadat Masiah, vd. Crestani, Sebastiano, “La Aggadat
Masiah: traduzione e commento di un testo escatologico medievale ebraico”, in Liber Annuus 70 (2020), pp. 291-326,
qui pp. 310-311.

224 vd. Capelli (2005).

225 [ testi in questione, con ’eccezione della Aggadat Masiah (per la quale vd. Crestani 2020), sono riportati nella seconda
parte di questo lavoro.

228 vd. Shachar, Uri Zvi, A Pious Belligerence: Dialogical Warfare and the Rhetoric of Righteousness in the Crusading
Near East, Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2021, p. 126.
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Segni del Messia e nelle Omelie del re Messia e di Magog da Gog, il Messia tenta di smascherare la
vera natura di Armilos, I’ingannatore che, come un vero e proprio Anticristo, si presentera come
Messia e come Dio, sviando le nazioni del mondo. Il Messia della stirpe di Giuseppe e i suoi seguaci
non vengono piu presentati, in questi testi, come gli effimeri conquistatori di Gerusalemme, ma come
coloro che si oppongono coraggiosamente all’idolatria e all’apostasia. Il versetto di Daniele, com’¢
ovvio, in questi casi non viene citato. Al Messia ben Yosef viene qui piuttosto attribuito un nome
specifico: Nehemyah ben Husi’el, derivato, in ultima analisi, dal Sefer Zerubbavel. In questa
apocalisse, e di riflesso in quei testi escatologici che vedono Nehemyah ben Husi’el come uno dei
protagonisti del dramma escatologico, questo Messia ricopre il ruolo del tutto positivo di
condottiero??’. E quindi possibile che gli autori dei testi piu tardi, nel presentare il Messia ben Yosef
come prototipo del guerriero e del martire, abbiano attinto dal Sefer Zerubbavel, rendendo esplicita
questa influenza per mezzo dell’utilizzo del nome di Nehemyah ben Husi’el 228,

Come si avra modo di vedere nel corso di questo lavoro, fu un cambio di paradigma nelle
modalita di attesa del Messia che porto, tra la fine del XII e il X111 secolo, arifunzionalizzare il Messia
ben Yosef. Per il momento, basti notare come, in un periodo di forti aspettative messianiche e di
frequente insorgenza di movimenti capeggiati da autoproclamatisi Messia, la letteratura escatologica
ebraica tendesse al contrario a scoraggiare questo tipo di movimenti e a promuovere un messianismo

pit passivo e fiducioso nella promessa divina sulla redenzione di Israele.

2.3 Le aspettative messianiche in prospettiva demartiniana

Oltre alle sofferenze che 1 movimenti pseudo-messianici tengono a generare, vi ¢ anche un altro
aspetto da considerare, di natura piu squisitamente antropologica. In prossimita della fine, la
quotidianita tende a perdere il suo scopo. Lavorare, faticare e guadagnarsi il cibo diventano sforzi
superflui e, oltre a ci0, la carica emotiva che circonda i movimenti messianici fa si che le proprieta

229

vadano vendute e che I’attivita economica venga abbandonata®=”. Un esempio interessante di questo

227 Per Himmelfarb (2017:52) il nome del Messia sarebbe costruito ad hoc, dato che significa “Dio conforta, figlio di ‘Dio
affretta’”. Alcuni studiosi hanno invece proposto che dietro questa figura si celi un personaggio realmente esistito, un
esilarca e governatore di Gerusalemme al tempo del dominio persiano, ucciso dall’imperatore bizantino Eraclio
(rappresentato, nel Sefer Zerubbavel, da Armilos) quando la citta fu riconquistata dai cristiani. Vd. Mitchell
(2016:154). Inoltre, sulla base del passaggio del Sefer Zerubbavel in cui si afferma che, durante il dominio di
Nehemyah ben Husi’el, gli israeliti fecero sacrifici a Dio, alcuni studiosi hanno ipotizzato che gli ebrei avessero
ottenuto il permesso dai persiani di installare un altare sacrificale sulla spianata del Tempio. Si veda Reeves (2006:57-
58, n. 126) per una bibliografia dedicata a questo tema.

228 Martha Himmelfarb (2017:78) ha rilevato come il Sefer Zerubbavel promuova un forte messianismo, distaccandosi
cosi dalla corrente rabbinica dominante, piu improntata sull’attesa passiva della venuta del redentore. Questo dato ¢
in linea con il ruolo attivo e positivo svolto da Nehemyah ben Husi’el.

229 Barkun, Michael, Disaster and the Millennium, New Haven and London: Yale University Press, 1974, p. 19. Per le
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fenomeno ¢ una lettera rinvenuta nella Genizah del Cairo, la quale testimonia di un movimento
messianico sorto a Salonicco verso il 1096, in corrispondenza delle prime spedizioni crociate. Il
documento attesta che, all'udire le notizie sull’apparizione di Elia e del Messia, molti ebrei avevano
smesso di lavorare®®,

Non c'¢ da stupirsi, quindi, che la maggior parte delle autorita rabbiniche scoraggiassero
fenomeni di questo tipo, al di la della necessita di evitare scontri con il potere dominante e le
conseguenti sofferenze. Per gli stessi motivi, i rabbini tendevano a condannare la lettura dei segni che
annunciavano la fine e il calcolo dell'inizio dei tempi messianici. Se la conseguenza di certe
aspettative escatologiche era infatti I'inoperativita, risultava piu conveniente e prudente teorizzare

231

I'avvento del regno messianico in un futuro indefinito~>". Negare totalmente questo tipo di aspettative

non era possibile, vista la diffusione di simili idee in tutta la storia del giudaismo, non solo rabbinico.
Quello che si poteva fare era scoraggiare gli aspetti piu attivi della speranza messianica®?.

In questo senso, torna a mio parere utile la riflessione di Ernesto de Martino sull'apocalittica,
intesa pit come stato esistenziale che come genere letterario, elaborata nel suo lavoro, purtroppo
incompiuto, La fine del mondo: contributo all'analisi delle apocalissi culturali®*®. In quest'opera
complessa e sfaccettata, de Martino affronta ancora una volta l'elemento teorico piu caratteristico
della sua riflessione antropologica: la “crisi della presenza”, ossia il rischio, per 1’essere umano, di
perdere il proprio sé nel proliferare incontrollato del tempo e della storia*.

Ne La fine del mondo, de Martino evidenzia tre strategie umane volte ad evitare la crisi della
presenza. La prima, e piu classica, ¢ quella mitico-rituale, che consiste nel perpetuare, attraverso il
rito, un evento avvenuto in illo tempore al fine di evitare il proliferarsi incontrollato della storia. La

storia viene cosi ricondotta a modelli umanamente comprensibili ed elaborabili, in una ricorrenza

eterna dell’identico. Il secondo metodo ¢, sempre secondo de Martino, quello tipico della riflessione

aspettative millenaristiche e messianiche degli strati piu bassi della popolazione, soprattutto nel Medioevo, vd. Cohn,
Norman, [ fanatici dell’Apocalisse, Milano: Edizioni di Comunita, 2000 (ed. or. The Pursuit of the Millennum:
Revolutionary Millenarians and Mystical Anarchists od the Middle Ages, London: Secker and Warburg, 1957). Cohn
imposto tutta la sua riflessione sull’idea che fossero gli strati piu bassi e disagiati della societa ad attendere con piu
fervore il principio dell’eschaton e a riunirsi in movimenti chiliastici. Il loro scopo sarebbe stato quello di instaurare
una societa di prescelti, nella prospettiva millenaristica che vedeva i poveri riconquistare quella dignita e quella
centralita negata loro dalle classi piu agiate.

230vd. sotto (pp. 117 e segg.) per un’analisi della lettera in questione. A questa lettera si ¢ comunque gia fatto cenno sopra
(p. 54).

231 Vd. Mintz, Alan, Hurban: Responses to Catastrophes in Hebrew Literature, New York: Columbia University Press,
1984, p. 47.

232 Cfr. Capelli (2005).

233 Faccio qui riferimento alla nuova edizione a cura di Giordana Charuty, Daniel Fabre e Marcello Massenzio per Einaudi
(2019), che a sua volta si rifa, per I’apparato critico e le introduzioni, all’edizione francese (La fin du monde. Essai
sur les apocalypses culturelles, Aubervilliers: Editions EHESS, 2016). Le edizioni italiane precedenti sono del 1977
e del 2002.

234 Sulla “crisi della presenza” vd., tra gli altri, il classico di De Martino, 1/ mondo magico: Prolegomeni a una storia del
magismo, Torino: Bollati Boringhieri, 2007 (prima ed. 1973).
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ebraica: la visione di una storia unidirezionale, dalla genesi alla fine dei tempi:

Si opera per entro 1’orizzonte di una storia compresa fra origine e termine, fra creazione, patto e attesa dei

giorni di Jahve; si opera spiando i segni del favore o della collera divina e interpretando tutta la storia, dalla

origine al termine escatologico, come storia santa del popolo speciale.?*®

La terza strategia ¢ invece quella propria del cristianesimo, che consiste in una fusione tra i due
precedenti modelli: all'interno di una storia percepita come lineare irrompe la venuta di Gesu, che,
con la sua morte e risurrezione, funge da inizio dell'eschaton. Nella liturgia, intesa sia come funzione
quotidiana che come ripetizione annuale dei momenti centrali della vita, morte e risurrezione di
Cristo, si elabora ritualmente non piu un evento avvenuto in un passato mitico, bensi il fulcro stesso
della storia®®,

Della teoria demartiniana, pero, cid che conta maggiormente per il nostro discorso ¢ che
I'eschaton vero e proprio, fondamentale nella predicazione di Gesu e nell'attivita dei primi apostoli,
sia stato sempre piu ritardato e spostato in avanti nel tempo nel corso dell’evoluzione del
cristianesimo. Questa strategia ¢ esemplificata nel pensiero di Agostino di Ippona, il quale si oppose
ai movimenti millenaristici, ritenendo inutile attendere febbrilmente il ritorno di Cristo nella gloria e
I'inizio dei tempi messianici. Il Regno di Dio, secondo Agostino, era gia iniziato, ed era incarnato
nella vita della Chiesa. Cristo sarebbe certamente ritornato, ma in un tempo indefinito e non
indagabile. La Chiesa, facendo ritualmente memoria del suo sacrificio e della sua risurrezione, viveva
gia in un eschaton salvifico®’. Tutto questo, a detta di de Martino, risponde alla necessita di rendere
il mondo operabile. In altre parole, se il cristianesimo non avesse compiuto questo slittamento della
fine, sarebbe vissuto per sempre in un'attesa imminente dell'eschaton, il che avrebbe avuto come
conseguenza l'inazione, la stasi culturale e sociale®®. Elaborando il concetto del “gia e non ancora”,
ossia focalizzando l'attenzione sull'azione di Cristo nel presente attraverso lo Spirito Santo e la
Chiesa, e spostando parallelamente ad un tempo indefinito 1'effettivo ritorno di Cristo nella gloria, la
realta divenne di nuovo operabile: si era chiamati ad impegnarsi, a lavorare per far fiorire il Regno di
Dio sulla terra e per diffondere il messaggio di Cristo nel mondo.

Mutatis mutandis, un'operazione simile puo essere avvenuta nel pensiero rabbinico.
Soprattutto dopo la catastrofe della sollevazione di Bar Kokhba, sfociata nell'insuccesso della seconda

guerra giudaica, emerse chiaramente la necessita di eliminare, o perlomeno di scoraggiare, ogni

235 De Martino (2019 [2016/1977]: 282).
236 Ibidem, pp. 282-283.

237 vd. anche sotto, pp. 61-62.

238 Ibidem, p. 284.
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velleita messianica. Anche quando la riflessione su temi escatologici avrebbe di nuovo visto la sua
comparsa nella letteratura rabbinica, l'invito sarebbe sempre stato quello di non forzare i tempi, di
non provare nemmeno a leggere i segni che avrebbero annunciato 1'inizio dell'eschaton, ma di
attendere pazientemente e di sforzarsi piuttosto di adempiere ai precetti divini. In caso contrario, si
sarebbe rischiato di abdicare ai propri doveri di ebreo e di abbandonare tutto per seguire un qualche
sedicente Messia. In altre parole, la realta sarebbe divenuta inoperabile. Spostando invece I'inizio dei
tempi messianici ad un futuro certo ma indefinito, i rabbini posero l'accento sull'kic et nunc, sulla
necessita per ogni ebreo di rispettare e studiare la Torah, attendendo fiduciosi che Dio compisse la
sua volonta e la sua promessa sul popolo eletto. Anche in tempi di persecuzione, quando la fiducia
nella promessa divina rischiava di venire meno, sarebbe stato necessario rimanere saldi nella
convinzione che Dio non aveva abbandonato il suo popolo, e quindi continuare ad agire come ogni
ebreo era tenuto a fare, senza sprofondare da una parte nella disperazione, e dall'altra senza seguire
vane speranze di rivalsa alimentate dalla predicazione di sedicenti Messia. Non bisognava quindi

ribellarsi ai regni stranieri, e nemmeno tentare di accelerare la fine dei tempi®®,

239 vd. il discorso di R. Helbo nel midra3 Cantico dei Cantici Rabbah (2,7): Dio impose un giuramento su Israele affinché
non si ribellasse alle nazioni straniere e non accelerasse il tempo della fine. Cfr. Scott Green, William; Silverstein, Jed,
voce “Messiah”, in Neusner, Jacob et al. (eds.), The Encyclopaedia of Judaism, second edition, vol. 3 (L-Ra); Leiden;
Boston: Brill, 2006, pp. 1680-1692, qui p. 1685.
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3. Escatologia e apocalittica al tempo delle crociate

Il progressivo peggioramento dei rapporti tra ebrei e cristiani, in particolare in Europa, si sviluppo,
come si ¢ visto, non solo sul piano politico ed economico, ma anche di rappresentazione dell’altro”.
Da una prospettiva cristiana, gli ebrei venivano sempre piu visti come una parte estranea della societa,
un elemento che all’occorrenza bisognava estirpare o assorbire con la forza per mezzo di conversioni
coatte. Da parte ebraica, il dominio cristiano fu percepito come sempre piu oppressivo, € la speranza
che Dio salvasse il suo popolo dal malvagio Edom e ripristinasse il regno di Israele per mano del suo
Messia si fece sempre piu pressante, perlomeno in alcuni circoli del pensiero giudaico. In questa
situazione, un ruolo cruciale potrebbe essere stato giocato dal fenomeno delle crociate, e non solo in
termini di persecuzioni alle comunita ebraiche, ma anche nel contesto delle possibili aspettative
escatologiche che alle crociate erano collegate. Nei capitoli che seguono analizzero queste aspettative
prima da parte cristiana e quindi dal lato ebraico, cercando di comprendere soprattutto se le crociate
fossero caratterizzate in modo marcato da un'aspettativa di tipo escatologico e se cid coinvolse 1

membri di entrambe le tradizioni religiose.

3.1 L’escatologia cristiana tra XI e XIII secolo

Il cristianesimo, fin dai suoi albori, si configurd essenzialmente come una religione escatologica.
Gesu aveva promesso ai suoi seguaci il suo ritorno nella gloria e I’instaurazione del regno di Dio in
tempi brevi?*®. Paolo di Tarso si disse fermamente convinto che lui e i suoi compagni avrebbero
assistito al ritorno di Cristo (parousia) nel corso della loro vita?*!,

Il mancato adempimento delle promesse di Gesu in termini di un suo ritorno glorioso fu un
problema non indifferente per la comunita cristiana che, nel corso dei primi secoli, si stava
espandendo, fino a diventare dominante all’interno dell’Impero Romano. La dissonanza cognitiva®*?

provocata dal ritardo della parousia fu risolta apparentemente, tra gli altri, da Agostino di Ippona, il

240 Mc 9,1; Mt 16,28; Lc 21, 32. Per un’introduzione al tema e una storia degli studi, vd. Allison, Dale C., “The
Eschatology of Jesus”, in Collins, John J. (ed.), The Encyclopedia of Apocalypticism, volume 1: The Origins of
Apocalypticism in Judaism and Christianity, New York: The Continuum Publishing Company, 1999, pp. 267-302.

241 1Ts 4,15-17. Per una panoramica degli studi sull’argomento, si veda Yarbro-Collins, Adela, “Apocalypticism and
Christian Origins”, in Collins, John J. (ed.), The Oxford Handbook of Apocalyptic Literature, Oxford: Oxford
University Press, 2014, pp. 326-339.

242 Mi riferisco qui alla teoria sociopsicologica elaborata negli anni 50 del secolo scorso da Leon Festinger e dalla sua
équipe, presentata nel classico Quando la profezia non si avvera, Bologna: Il Mulino, 2012 (ed. or. When Prophecy
Fails: A Social and Psychological Study of a Modern Group that Predicted the Destruction of the World, New York:
Harper Torchbooks, 1956).
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243 mise da parte ogni aspettativa millenaristica, riguardante cio¢ il periodo

quale, nella Citta di Dio
di mille anni in cui, secondo I’Apocalisse giovannea, il diavolo sarebbe stato legato e Cristo avrebbe
regnato coi suoi santi. Questo periodo di tempo venne inteso da Agostino in maniera spirituale,
rappresentando cio¢ la presenza e 1’azione della Chiesa nel mondo. Non avevano quindi piu alcun
valore i calcoli messianici e la ricerca dei segni che annunciavano la Fine?*, dato che i mille anni
potevano anche significare genericamente un tempo molto lungo e indefinito. Il ritorno di Cristo nella
gloria non venne negato, ma piuttosto spostato cosi avanti nel tempo da diventare sostanzialmente
non piu indagabile e, di fatto, marginale rispetto al percorso storico e spirituale della Chiesa.

Ad ogni modo, I’ingegnosa operazione di Agostino di Ippona non ebbe successo a tutti i livelli
del pensiero cristiano. Diverse frange di quel mondo continuarono a interrogarsi sulla fine dei tempi
e a leggere gli eventi politici e naturali come ad altrettanti segni del manifestarsi dell’eschaton. Testi
escatologici e apocalittici continuarono ad essere prodotti e a circolare per tutta la tarda antichita, il
medioevo e I’eta moderna, e gli strumenti piu diffusi per interpretare la realta sotto una lente
escatologica erano testi quali I’Apocalisse giovannea, gli Oracoli Sibillini, |’ Apocalisse dello Pseudo-
Metodio e una quantita di altri prodotti letterari®*®. Nell’XI secolo inizid un periodo particolarmente
fecondo per la riflessione escatologica in ambito cristiano. Cio ¢ evidente dal numero di testi
apocalittico-escatologici che si diffusero nel Basso Medioevo e dai movimenti chiliastici che
interessarono ampie aree dell’Europa continentale?4®.

Gli ebrei, loro malgrado, giocarono un ruolo centrale in questa situazione, e nella crescente
ostilita nei loro confronti in Europa non va esclusa anche una componente escatologica. Secondo
Daniel Callahan?’, i sempre piu frequenti episodi di antisemitismo nel corso dell’XI secolo
andrebbero collegati alla convinzione che gli infedeli (ebrei, musulmani ed eretici) si sarebbero uniti
alle truppe dell’ Anticristo per combattere contro i cristiani. Poiché la venuta dell’ Anticristo veniva
avvertita come imminente, era necessario agire d’anticipo ed eliminare — sia fisicamente, sia

attraverso il battesimo — possibili future minacce. Come evidenziato ancora da Callahan, la crescente

ostilitd nei confronti degli ebrei in Europa si avverte soprattutto nelle opere e nei sermoni del gia

243 Agostino, De Civitate Dei XX,7-9. Per una traduzione italiana, vd. Alici, Luigi (cur.), Agostino. La citta di Dio, Milano:
Bompiani, 2001, pp. 1000-1013.

244 Qullinutilita di prevedere il momento in cui sarebbe avvenuta 1’ultima persecuzione, quella dell’Anticristo, e
conseguentemente la fine del mondo, vd. anche De Civitate Dei XVIII, 53, in Alici (2001:930-931).

245 Qull’apocalittica e ’escatologia cristiane della tarda antichita, vd. Flori (2007:65-108). Vd. anche Potesta, Gian Luca,
L’ultimo messia: Profezia e sovranita nel Medioevo, Bologna: il Mulino, 2014, sopratt. pp. 21-78. Sull’ Alto Medioevo,
vd. Palmer, James T., The Apocalypse in the Early Middle Ages, Cambridge: Cambridge University Press, 2014.

246 Cfr. Cohn (2000 [1957]:45-54). Per un’introduzione all’apocalittica cristiana bassomedievale, vd. McGinn, Bernard,
“Apocalypticism and Church Reform: 1100-1500”, in Id. (ed.), Encyclopedia of Apocalypticism, volume 2:
Apocalypticism in Western History and Culture, New York; London: The Continuum Publishing Group, 2000, pp. 74-
109.

247 Callahan (1995:26-27.35).
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menzionato Ademaro di Chabannes, a prescindere dal caso della distruzione del Santo Sepolcro®*.
Non ¢ questo il luogo in cui trattare delle molteplici accuse mosse dal monaco agli ebrei, ma ¢
senz’altro interessante notare come egli si riferisse spesso ad essi e ai musulmani come a gente in

errore strettamente associata al diavolo e, di riflesso, all’ Anticristo. In sostanza, secondo Callahan,

The worsening position of the Jews in the West in the late tenth and eleventh centuries should, therefore, be
viewed in the light of the millennial fears so prominent in Ademar’s writings. Yet it was not until the crusades
that the degree of reversal of the status of the Jews became fully evident. What occurs in the period between
1033 and 1095 is the gradual diffusion both within and outside the monastic milieu of elements which played

so important a role in promoting anti-Judaism in the West c. 1000.%°

Non ¢ un caso — sempre secondo Callahan — che, nell’XI secolo, testi quali il Trattato sull’Anticristo
(De ortu et tempore Antichristi) di Adso di Montier-en-Der (ca. 913 - 992) e il Commento a Daniele

di Girolamo?®

, nel quali si portava avanti I’idea che 1’ Anticristo sarebbe stato di stirpe ebraica e
sarebbe stato riconosciuto come Messia dagli ebrei, venissero copiati in maniera sistematica nei
monasteri®!. Non solo: le tesi sull’ascendenza ebraica dell’ Anticristo furono rielaborate da Aimone

)252

di Auxerre (m. ca. 875)“>¢ e trovarono posto anche nella Glossa Ordinaria, una versione commentata

della Bibbia che ebbe, a partire dal XII secolo, larga diffusione®®.

Oltre a ci0, le rappresentazioni dell’ Anticristo in molte miniature di codici cristiani — a partire
soprattutto dal XIII secolo — legarono il nemico dei tempi finali agli ebrei, che da lui sarebbero stati
sedotti quando egli avrebbe ricostruito il Tempio di Salomone e installato 13 il suo trono®*.

Come diversi studiosi hanno evidenziato, anche nel XII secolo la ripresa cristiana di antiche
apocalissi, prima di tutto quella giovannea, ebbero conseguenze nefaste per gli ebrei, i quali, come ha
efficacemente riassunto Natalie Latteri, “were increasingly associated with the vices of the
apocalyptic antagonists viewed as threaths to Christendom™?>°, Latteri sottolinea infatti come, fino

all’XI secolo, le opere di intellettuali ebrei come Rasi venissero consultate dai dotti cristiani per

248 vd. sopra, p. 18. Si veda a questo proposito anche Landes (1995:40-46).

249 Callahan (1995:30).

250 Per entrambe le opere, vd. il testo latino e la traduzione italiana in Potestd; Rizzi (2012:341-359 [Adso da Montier-en-

Der]; 23-63, sopratt. pp. 29.37 [Girolamo]).

Callahan (1995:25). Sulla questione dell’ Anticristo e sulla sua ascendenza ebraica, vd. sopra, p. 40.

252 (. il testo latino e la traduzione italiana del suo Commento alla seconda lettera ai Tessalonicesi in Potestd; Rizzi
(2012:280-291).

23Vd. Van Liere, Frans, “Christ of Antichrist? The Jewish Messiah in Twelfth-Century Christian Eschatology”, in Matter,
E. Ann; Smith, Lesley (eds.), From Knowledge to Beatitude: St. Victor, Twelfth-Century Scholars, and Beyond. Essays
in Honor of Grover A. Zinn, Jr, Notre Dame, Indiana: University of Notre Dame Press, 2013, pp. 342-357.

254 vd. Higgs Strickland, Debra, “Antichrist and the Jews in Medieval Art and Protestant Propaganda”, in Studies in
Iconography 32 (2011), pp. 1-50.

255 Latteri, Natalie, “A Dialogue on Disaster: Antichrists in Jewish and Christian Apocalypses and their Medieval
Recensions”, in Quidditas 38 (2017), pp. 61-82, qui p. 67.
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interpretare alcuni passaggi della Scrittura®®®, cosa che pud essere intesa come sintomo di un
sostanziale rispetto verso i rappresentanti piu autorevoli dell’altra tradizione religiosa. La situazione
muto verso la fine del secolo, quando gli ebrei vennero sempre piu identificati come i falsi profeti di
cui si parla nell’Apocalisse, e per di piu femminilizzati e deumanizzati, nel tentativo di renderli piu
legati alla carne e alle pulsioni terrene, opponendoli cosi ai cristiani, uomini spiritualmente elevati®®’.
Secondo David Timmer, la progressiva presentazione degli ebrei, da parte di certi autori cristiani (ad
esempio Ruperto di Deutz?*®), come di persone schiave della carne, li avrebbe legati sempre pit alla
figura dell’ Anticristo, versione terrena e carnale del Cristo che era invece atteso nella gloria. In effetti,
era risaputo che gli ebrei erano in attesa di un re che li avrebbe salvati dal giogo dei gentili
combattendo contro di essi, e avrebbe infine ristabilito il regno di Israele. Poiché, secondo i cristiani,
quello che gli ebrei attendevano non era altri che 1’ Anticristo, ci0 li rendeva una seria minaccia per la
sicurezza dei cristiani nei tempi escatologici®®®.

Come detto, vi era comunque anche chi, come ad esempio Andrea di San Vittore (ca. 1100-
1175), intessé con alcuni rabbini un proficuo scambio sull’interpretazione letterale della Bibbia?®,
giungendo anche alla conclusione che, nel futuro escatologico, ebrei e cristiani si sarebbero riuniti
sotto la guida di un unico Messia: Davide redivivo per gli uni, Gesu Cristo per gli altri®®!. Alcuni
intellettuali cristiani impegnati in questo dialogo vennero perd anche a conoscenza delle
interpretazioni profetiche ebraiche sul futuro messianico. In particolare, Andrea di San Vittore si rese
conto di come I’escatologia ebraica prevedesse una severa vendetta nei confronti dei cristiani, € cio
rese in qualche modo pit ambiguo il suo tentativo di stemprare i forti toni antigiudaici diffusi tra gli
intellettuali cristiani della sua epoca?®?,

La percezione generale degli ebrei da parte cristiana tra XI e XIII secolo non era quindi
positiva. Se da una parte essi venivano dipinti come alleati del nemico dei tempi finali, e in quanto
tali dovevano essere combattuti, dall’altra si avvertiva la necessita della loro conversione al
cristianesimo. Ci0 ci riporta alle crociate. Infatti, riguardo allo zelo con cui, soprattutto durante la

prima spedizione, i pellegrini si avventarono sugli ebrei per convertirli con la forza, gli studiosi si

sono giustamente chiesti se cid non avesse anche un significato escatologico. Come ¢ noto, infatti,

26 Vd. ibidem, p. 68, n. 41 per alcuni spunti bibliografici su questo tema.

357 Latteri (ibidem, p. 68).

258 Soprattutto nella sua opera De operibus Spiritus Sancti. Vd. Haacke, Rhabanus (ed.), Ruperti Tuitiensis, De Sancta
Trinitate et operibus eius, Libros XXXIV-XLII; De operibus Spiritus Sancti, CCCM vol. 24, Turnhout: Brepols, 1972,
p- 2095.

259 Timmer, David, “Biblical Exegesis and the Jewish-Christian Controversy in the Early Twelfth Century”, in Church
History 58.3 (1989), pp. 309-321. Vd. anche Sapir Abulafia (1995:132).

260 vd. Williams, Benjamin, “Glossa Ordinaria and Glossa Hebraica: Midrash in Rasi and the Gloss”, in Traditio 71
(2016), pp. 179-201.

261 Van Liere (2013:351).

262 Van Liere (ibidem).
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gia Paolo di Tarso aveva previsto che, alla fine dei tempi, anche gli ebrei si sarebbero convertiti alla

263 posizione ribadita poi anche da Agostino di Ippona?®. E quindi possibile che, presi

verita di Cristo
dal fervore escatologico, i crociati si avventassero sulle comunita ebraiche europee e le costringessero
ad abbandonare la loro religione per convertirsi al cristianesimo? Per provare a rispondere a questa
domanda ¢ innanzitutto necessario chiedersi se I’ampio fenomeno che noi identifichiamo come
“crociate” presentasse o meno degli aspetti apocalittico-escatologici.

11 dibattito storiografico su questo tema ¢ acceso e tuttora in corso. Sul fronte di chi sostiene

che tali elementi avessero un ruolo preponderante nelle spedizioni armate verso Gerusalemme

abbiamo Jean Flori, il quale sostiene che

11 est difficile de croire que les prophéties et les traditions Iégendaires n'aient pas joué un réle dans la formation

de I'idée de croisade et dans les motivations des croisés partant pour libérer Jérusalem.?®

Non ¢ questo il luogo in cui affrontare I'annosa questione delle motivazioni che spinsero migliaia di
ini e d lasci ire i llegri i lla volta di G 1 266
uomini e donne a lasciare tutto per partire in un pellegrinaggio armato alla volta di Gerusalemme~".
Quello che qui conta sottolineare ¢ che, secondo questa corrente di studi, oltre agli aspetti piu
prettamente economici e sociali, le motivazioni religiose giocarono senz'altro un ruolo primario?®’.
All'interno dell'ambito religioso puo essere individuata anche una dimensione escatologica e profetica
non irrilevante, soprattutto per quanto riguarda la prima crociata?®. Secondo Alphandéry e Dupront,
cio che spinse perlomeno i piu poveri a lasciare quel poco che avevano per avventurarsi in un viaggio
pieno di incognite verso la Terrasanta era il desiderio di morire li, “nell’attesa parusiaca del
. . . . . . . ,’269
compimento dei tempi, promesso a coloro che restaureranno il regno cristiano di Gerusalemme”~*”.
Piu recentemente, I’ampio studio di Jay Rubenstein su questi temi ha evidenziato le motivazioni

escatologiche che portarono migliaia di persone di ogni ceto sociale a partire alla volta di

263 Cfr. Rm 11,25-26.

%4 De civitate Dei XX, 29. Vd. la traduzione italiana in Alici (2001:1052).

265 Flori (2007:250).

266 Tra I’immensa letteratura a riguardo, segnalo Riley Smith (2017 [1987]:35-67; Flori (2003 [2001]); Musarra (2022).

267 Si veda a questo proposito anche Buc, Philippe, “Crusade and Eschatology: Holy War Fostered and Inhibited”, in
MIOG 125.1 (2017), pp. 304-339, sopratt. pp. 304-308.

268 T primi studi in questo senso furono condotti da Paul Alphandéry. Si veda, ad esempio, il suo “Notes sur le Messianisme
médiéval latin (XIe-XIle siécles)”, in Ecole pratique des hautes études, Section des sciences religieuses. Rapport
sommaire sur les conférences de I'exercice 1911-1912 et le programme des conférences pour I'exercice 1912-1913
(1911), pp. 1-29. Molte delle sue tesi furono riprese in Alphandéry, Paul; Dupront, Alphonse, La cristianita e ['idea
di crociata, Bologna: il Mulino, c1974 (ed. or. La Chrétienté et l’idée de Croisade, 2 voll. Paris: Editions Albin
Michel, 1954), sopratt. pp. 75-128.

269 Alphandéry; Dupront (1974 [1954]: 78.125). Secondo i due studiosi (pp. 77-78), le prime avvisaglie di questo fervore
escatologico si sarebbero registrate anche verso il 1033, anno in cui Rodolfo il Glabro testimonio di masse in viaggio
verso la Terrasanta per andare ad attendervi il ritorno di Cristo, morto e risorto esattamente mille anni prima. Sulle
motivazioni che spinsero i pitt poveri a marciare su Gerusalemme, si veda anche Cohn (2000 [1957]:65-66).
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Gerusalemme?’®, Secondo Rubenstein, la convinzione che 1’ Anticristo fosse gia apparso nel mondo
e che le sue truppe stessero marciando contro la Citta Santa sarebbe stata molto forte nell’ultimo
decennio dell’XI secolo?’!. Compito dei cristiani, quindi, sarebbe stato quello di impadronirsi di
Gerusalemme, ora in mano ai pagani, di farvi insediare I’Ultimo Imperatore romano?®’? e di prepararsi
alla battaglia finale. Si puo forse obiettare a Rubenstein di aver presentato la prima crociata come un
fenomeno interamente permeato di aspettative apocalittiche e millenaristiche. Le motivazioni dietro
a questo pellegrinaggio armato, come si ¢ accennato, furono si anche di matrice religiosa, ma non in
maniera esclusiva.

Sul fronte opposto rispetto a Rubenstein, Alphandéry, Dupront e Flori si staglia lo studio di
Charles W. Connell, che ha messo in luce come nei discorsi dei papi e dei predicatori impegnati a
promuovere le crociate risalti ’assenza di tematiche apocalittiche ed escatologiche?”®. Nella
ricostruzione di Connell le eccezioni non mancano, ma esse vengono ricomprese all’interno del suo
schema argomentativo. Il caso piu evidente ¢ quello che riguarda Gilberto di Nogent e la sua
trascrizione del celebre discorso tenuto al concilio di Clermont nel novembre 1095 da papa Urbano
11, che diede impulso alle prime spedizioni in Terrasanta?’*. Stando alla versione riportata da Gilberto,
in questo discorso il papa avrebbe incitato i cristiani a partire alla volta di Gerusalemme per installare
una presenza cristiana in quella che egli stesso definisce “la chiesa madre di tutte le chiese”. Infatti,
la venuta dell’ Anticristo sarebbe stata ormai prossima. Egli avrebbe conquistato Gerusalemme, si
sarebbe seduto nel tempio di Dio e si sarebbe presentato come Dio (cfr. 2Ts 2,4)?"°. La presenza dei

cristiani a Gerusalemme in questo frangente sarebbe stata fondamentale:

E chiaro, infatti, che 1’Anticristo non muovera guerra contro gli ebrei, né contro i gentili [i musulmani];
piuttosto, in accordo con I’etimologia del suo nome, egli attacchera i cristiani. E se 1’ Anticristo non trovasse
la alcun cristiano — proprio come accade 0ggi: se ne trovano pochi laggiu — allora non vi sara nessuno a opporsi

a lui, né vi sara qualcuno che lui possa a ragione attaccare.?’®

270 Rubenstein (2011).

271 Rubenstein sembra rifarsi qui a Cohn (2000 [1957]:85).

272 yd. sotto, pp. 70 e segg., per una trattazione di questo tema.

273 Connell, Charles W., “Missing the Apocalypse in Preaching the Crusades”, in Parker, Matthew et al. (eds.), Crusading
in Art, Thought and Will, Leiden; Boston: Brill, 2018, pp. 186-215.

274 Vd. Huygens, Robert B. C. (ed.), Guibert de Nogent: Dei gesta per Francos et cing autres textes, CCCM 127A,
Turnhout: Brepols, 1996. Va notato che non disponiamo di nessuna trascrizione ufficiale e accurata del discorso di
papa Urbano II a Clermont. Abbiamo solo i resoconti di vari cronachisti ed autori, redatti anni o decenni dopo
I’accaduto e pesantemente rielaborati. Vd. Riley-Smith, Jonathan, Storia delle crociate: Dalla predicazione di papa
Urbano II alla caduta di Costantinopoli, Milano: Mondadori, c2017 (ed. or. The Crusades, A History, New Haven:
Yale University Press, 1987), p. 39; Rubenstein (2011:22-28).

215 vd. McGinn, Bernard, Visions of the End: Apocalyptic Traditions in the Middle Ages, New York: Columbia University
Press, 1979, p. 91; Skottki, Kristin, “Der Antichrist im Heiligen Land: Apokalyptische Feindidentifizierungen in den
Chroniken des Ersten Kreuzzugs”, in Brandes, Wolfram; Schmieder, Felicitas (Hg.), Antichrist: Konstruktionen von
Feindbildern, Berlin: Akademie Verlag, 2010, pp. 69-98, sopratt. pp. 81-83; Rubenstein (2011:28).

276 «“perspicuum namque est Antichristum non contra Judaeos, non contra gentiles bella facturum, sed, juxta etymologiam
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Tuttavia, il discorso riportato da Gilberto di Nogent non é probabilmente affidabile, anche solo per il
fatto che fu redatto attorno al 1108, ossia pit di un decennio dopo il concilio di Clermont?’’. Inoltre,
il fatto che questo cronachista sia 1’unico a riportare la menzione dell’ Anticristo da parte di papa
Urbano 11 non depone a favore della sua accuratezza. Secondo Connell, Gilberto di Nogent avrebbe
inserito questo elemento da una parte perché influenzato da un rinnovato interesse nell’apocalittica,
testimoniato, all’inizio del XII secolo, dall’attivita di Ruperto di Deutz (1075 ca. — 1129) e da Onorio
Augustodunense (XI-XI1 sec.)?’®; dall’altra parte, egli avrebbe pensato che il sermone del papa cosi
riportato sarebbe stato utile per la promozione di possibili future spedizioni. Ciononostante, a quanto
ne sappiamo, la versione del discorso di Urbano Il cosi come fu presentata da Gilberto di Nogent non
ebbe larga diffusione?’.

L’unico caso in cui I’elemento escatologico ¢ chiaramente presente in un documento papale
di promozione di una crociata e rappresentato dalla bolla Quia Maior, emessa il 19 aprile 1213 da
Innocenzo 111 per promuovere la quinta spedizione armata. In quell’occasione, il pontefice identifico
Muhammad con il “figlio della perdizione” dell’Apocalisse giovannea (ossia il falso profeta di Ap 13
11-18). Il numero a lui associato, 666, avrebbe indicato il tempo della presenza dell’Islam nel mondo,
tempo che ormai si stava esaurendo, essendo per I’appunto passati sei secoli dalla predicazione del
Profeta. Tuttavia, come ha dimostrato ancora una volta Connell, questo discorso non si riverbero in
alcun modo sui sermoni dei predicatori, facendo dubitare cosi dell’effettiva efficacia di questo
argomento?®,

L’elemento escatologico non era quindi centrale nei sermoni dei papi e dei predicatori.
Piuttosto, nei resoconti delle spedizioni e nelle cronache che riguardano i periodi della loro
promozione sono ricorrenti le descrizioni di eventi e segni celesti. Cesare Colafemmina riporta che
Lupo Protospata (Puglia, 1030 ca. — 1102 ca.), nel suo Chronicon, collego 1’apparizione di una

pioggia di meteoriti con la predicazione della prima crociata, nell’aprile del 109521, Un altro esempio

sui nominis, Christianos pervasurum. Et, si Antichristus ibidem Christianum neminem sicuti hodie vix aliquis habetur,
inveniat, non erit qui sibi refragetur, aut quem jure pervadat”. Traduzione mia dal latino di Huygens (1996:113).

277 Connell (2018:191).

278 Su Onorio Augustodunense e sulla sua visione del ruolo degli ebrei nel futuro escatologico — visione che ben si discosta
da quella allora preponderante, ed essenzialmente negativa —si veda Cohen, Jeremy, “‘Synagoga conversa’: Honorius
Augustodunensis, the Song of Songs, and Christianity's ‘Eschatological Jew’”, in Speculum 79.2 (2004), pp. 309-340.

279 Connell (ibidem, pp. 192-193).

280 vd. Connell (2018:201-202) anche per la traduzione inglese del passaggio della bolla in questione. Va segnalato che,
stando a Paul Alphandéry (“Les citations bibliques chez les historiens de la premicre croisade”, in Revue de [ histoire
des religions 99 (1929), pp. 139-157, qui pp. 156-157), sarebbe stata piuttosto la bolla Vineam Domini Sabaoth,
promulgata da papa Innocenzo 11T il 19 aprile 1213, a far entrare I’ Apocalisse giovannea nella letteratura riguardante
le crociate. Si tratta certamente di una svista dello studioso, dato che il testo della bolla, cosi come compare in Recueil
des historiens des Gaules et de la France, Tome dix-neuviéme, Poitiers, 1880, pp. 577-578, non fa alcuna menzione
né dell’Anticristo né dell’4pocalisse. Nemmeno il rimando che fa Alphandéry a questa sua asserzione (Potthast,
August, Regesta pontificum romanorum, vol. 1, Berlin, 1874, p. 410 [n. 4725]) ¢ significativo in questo senso.

281 Colafemmina, Cesare, “Gli ambienti meridionali ebraici e le crociate”, in Musca, Giosu¢ (cur.), Il Mezzogiorno
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ci e fornito dal continuatore della cronaca di Pietro Tudebodo (Poitou, XI-XII sec.) il quale, nel 1131,

affermo che

Proprio per questo il Signore Onnipotente ¢ chiamato “onnipotente”, perché Egli tutto puo quando vuole e
come vuole. Allorché, secondo la Sua volonta, gli piacque liberare il Santo Sepolcro del Suo Figlio dal dominio
dei pagani — sotto il quale esso si trovava a causa dei delitti degli uomini — e aprire la via ai cristiani, desiderosi
di accorrere laggiu per la redenzione delle loro anime, Egli mostro molti segni e virtu, prodigi € portenti, cosi
da inflammare le menti dei cristiani, affinché piu ardentemente si affrettassero verso quel luogo. Infatti, in tutto
il mondo furono viste stelle cadere sulla terra, cosi fitte e spesse che sembravano chicchi di grandine o fiocchi
di neve. Dopo pochissimo tempo, in cielo apparve un sentiero infuocato. Passato ancora poco tempo, meta del
cielo si muto nel colore del sangue. Sogni e rivelazioni si moltiplicarono cosi tanto che nessuno li potrebbe

enumerare. 282

A questi segni, in alcuni casi, si attribuivano delle interpretazioni escatologiche, come ad esempio
fece Eccheardo (Ekkehard) d’Aura (1050 ca. — 1130 ca.), il quale, redigendo il manoscritto autografo

del priore Frutolf di Michelsberg??, nel 1106 scriveva:

Al tempo di Enrico IV [re] dei romani e di Alessio imperatore di Costantinopoli, come predetto dai Vangeli,
una nazione si sollevo contro l'altra e un regno contro un altro, e vi furono grandi terremoti in vari luoghi,

epidemie, carestie e cose terrificanti nel cielo, e grandi portenti.?®*

11 riferimento & chiaramente alle piccole apocalissi sinottiche e all’ 4pocalisse giovannea®®®. Poco pit

normanno-svevo e le Crociate: Atti delle quattordicesime giornate normanno-sveve, Bari, 17-20 ottobre 2000, Bari:
Dedalo, 2002, pp. 397-406, qui p. 402, nota 16.
282 “Omnipotens Dominus propterea dicitur omnipotens quia omnia potest quando vult, et quomodo vult. Quum voluntas
sua fuit et placuit ei liberare Sanctum Sepulcrum Filii sui de potestate paganorum, in qua erat pro delictis hominum,
et aperire viam Christianis, desiderantibus illuc pro redemptionae animarum suarum pergere, multis signis et
virtutibus, prodigiis et portentis ostendit ad acuendas mentes Christianorum, ut desiderabiliter illuc properarent. Nam
stellae de coelo per totum mundum visae sunt fluere in terra, ita crebrae et spissae, uti grandines vel flocci dum
ninguent. Post pauco vero tempore via ignea in ceolo apparuit. Transacto namque parvo tempore, medietas coeli versa
est in colorem sanguinis. Somnia et revelationes plures visae sunt, quam enumerare nemo potest”. Traduzione mia dal
latino di Historia de via Hierosolymis vel Tudebodus continuatus et imitatus, 1, 1, RHC Hist. occ. III, p. 173. Vd.
anche Prawer (1979:124); Flori (2007:259-60). Inspiegabilmente, la citazione riportata da Flori si conclude con le
parole “annunciando chiaramente il tempo della fine predetto dal profeta Gioele”, del tutto assenti nel testo di
Tudebodo. Su questa fonte vd. anche la bibliografia fornita da Buc (2017:311, n. 38).
Il priore in questione redasse una cronaca universale fino all’anno 1101. Eccheardo la rielabord in due fasi, prima
continuandola fino al 1116, poi fino al 1125. Cfr. Mulinder, Alec, voce “Ekkehard of Aura”, in Murray, Alan V. (ed.),
The Crusades: An Encyclopedia, Volume I: A-C, Santa Barbara, California: ABC-CLIO, 2006, p. 392.
‘Tempore Heinrici IIII. Romani et Alexii Constantinopolitani principis iuxta presagium evangelicum surrexit undique
gens contra gentem et regnum adversus regnum, et terremotus magni erant per loca et pestilentie et fames terroresque
de celo et signa magna”. Traduzione mia dal latino di Schmale, Franz-Josef; Schmale-Ott, Irene (eds.), Frutolfs und
Ekkehards Chroniken und die anonyme Kaiserchronik (Ausgewdhlite Quellen zur deutschen Geschichte des
Mittelalters. Freiherr vom Stein-Geddchtnisausgabe 15), Darmstadt, 1972, p. 132, righe 11-15. Si veda anche la
traduzione in inglese ad opera di Buc (2017:310).
285 Mt 24,7.31; Lc 21,10; Mc 18,8; Ap 8,2. 13,13.
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avanti nel testo si fa menzione anche del giudizio universale.

Flori notd come queste testimonianze dovessero essere ancor piu numerose al tempo della
prima crociata, se se ne trova traccia in documenti come questo, redatti trent'anni dopo le prime
spedizioni crociate, in un tempo, quindi, in cui doveva essere chiaro che l'attesa fine dei tempi non
era giunta come previsto?®. Lo stesso Flori mise comunque in guardia dal dare troppo peso alle
suddette visioni di straordinari fenomeni celesti, dato che ¢ probabile che esse fossero piu un elemento
sfruttato dai predicatori “popolari” per confermare la veridicita delle loro asserzioni piu che un
argomento utilizzato per convincere migliaia di persone a mettersi in cammino verso Gerusalemme
per andare ad attendervi la fine dei tempi?®’. Tra questi predicatori, il pit noto ¢ certamente Pietro
l'eremita, il quale, secondo Alberto di Aachen, non esitava a mostrare lettere piovute dal cielo che lo
avrebbero spinto a promuovere il pellegrinaggio e annunciare che il tempo delle nazioni pagane era
giunto al termine, adempiendo a quanto era stato preannunciato dallo stesso Gesu: “Gerusalemme
sara calpestata dai pagani finché i tempi dei pagani non siano compiuti” (Lc 21,24)?®8. Connell ha
pero evidenziato come non vi siano prove dirimenti sulla natura apocalittica del contenuto di queste
lettere?®®.

Date queste premesse, ¢ legittimo dubitare che il discorso apocalittico-escatologico fosse
effettivamente centrale nella predicazione delle spedizioni. Non ¢ nemmeno palese che tutti, in quel
frangente storico, riconoscessero negli eventi delle crociate altrettante realizzazioni delle profezie
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bibliche riguardanti Gerusalemme“™. Ad ogni modo, come ha giustamente rilevato Philippe Buc,

Not all crusaders were moved at all times by the same combination of factors; it would thus be false to reduce
crusading energies to apocalypticism, crusading energies to crusading violence, and eschatology to

apocalypticism. Yet concentrating on the eschatological dimension can still bear returns.?*

E innegabile, infatti, che alcune fonti contengono elementi di tipo escatologico. Se cio non dimostra,
come si é detto, che i discorsi dei papi e dei predicatori contenessero tematiche di questo tipo per

promuovere la crociata, I’affacciarsi, nelle cronache e in altre testimonianze, di riferimenti a eventi

288 Flori (2007:260).

287 Flori (2007:258-59). Sugli elementi di tipo visionario e miracoloso ricorrenti nei racconti sulle crociate, si veda anche
Riley-Smith (1984:60) e la bibliografia ivi riportata.

288 Flori (2007:261-62). Si veda il testo in Annales Rosenveldenses (1057-1130), MGH, Brepols, 2014, p. 101. Vd. anche
Rubenstein (2011:14, n. 18). Paul Alphandéry (1929) ha tuttavia notato come, nonostante la chiara spinta escatologica
che (secondo lui) pervase la prima crociata, le citazioni bibliche piu propriamente apocalittiche scarseggino nella
cronachistica riguardante questo evento.

289 Connell (2018:190).

290 Prawer, Joshua, “Christian Attitudes Towards Jerusalem in the Early Middle Ages”, in Prawer, Joshua; Ben Shammai,
Haggai (eds.), The History of Jerusalem: The Early Muslim Period 638-1099, New York: New York University Press,
1996 (ed. or. Jerusalem: Yad Izhak Ben-Zvi, 1996), pp. 311-347, qui p. 344.

291 Buc (2017:307).
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prodigiosi, segni celesti e all’ Anticristo fa comprendere come questi temi circolassero nel periodo di

nostro interesse.

Un’altra tematica rilevante per quanto riguarda la spinta escatologica alla prima crociata
riguarda la figura dell’Ultimo Imperatore?®?. Si tratta di una tradizione centrale nell’escatologia
cristiana medievale, e che si trova esplicitata per la prima volta nella Leggenda siriaca di Alessandro,
composta probabilmente in Mesopotamia tra il 629 e il 630 e.v. come strumento di propaganda per
I'imperatore bizantino Eraclio, vincitore sui Persiani e conquistatore di Gerusalemme. Stando a
quest'opera, Alessandro, il leggendario re macedone, avrebbe ricevuto da Dio l'incarico di fondare
I'impero universale romano e cristiano. Alla fine dei tempi, 1'ultimo sovrano di questo impero avrebbe
consegnato il suo regno nelle mani di Cristo a Gerusalemme, dove avrebbe fatto portare il suo trono
e la sua corona®®®. La leggenda venne ripresa dal cosiddetto Vaticino di Costante, conservatosi nel piu
ampio testo latino noto come Sibilla Tiburtina, compilato in Italia nel X secolo e piu volte
rimaneggiato. Il Vaticinio, tuttavia, € certamente piu antico e risale alla meta del VII secolo. Esso fu
probabilmente composto come propaganda per Costantino (o Costante) II, nipote di Eraclio,
esaltandone la caratura regale e identificandolo con 1'Ultimo Imperatore dei romani, il quale si sarebbe
dovuto recare a Gerusalemme e consegnare il suo diadema e 1 suoi abiti regali, simbolo del suo regno,
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nelle mani di Dio padre e di Gesu Cristo“™.

La piu ampia diffusione della leggenda dell'Ultimo Imperatore si ebbe perd grazie

292 Per un'interessante riflessione sulle evidenti analogie tra 'Ultimo Imperatore, il Messia ben Yosef e il Mahdi islamico,
si veda Lindstedt, Ilkka, “The Last Roman Emperor, the Mahdi, and Jerusalem”, in Laato, Antti (ed.), Understanding
the Spiritual Meaning of Jerusalem in Three Abrahamic Religions, Leiden; Boston: Brill, 2019, pp. 205-255.

293 Cfr. Potesta (2014:21-22). Vd. ibidem, nota 5, per i rimandi alle edizioni e agli studi sull'opera. Cfi. anche Potesta;
Rizzi (2012: XX VII-XXIX). Secondo Paul J. Alexander (“The Medieval Legend of the Last Roman Emperor and Its
Messianic Origin”, in Journal of the Warburg and Courtauld Institutes 41 (1978), pp. 1-15), il luogo in cui il sovrano
si rechera per consegnare il suo regno nelle mani di Dio € uno dei molti indizi che dimostrerebbero che le origini della
leggenda dell'Ultimo Imperatore vanno ricercate nel messianismo ebraico. Alexander argomenta che, se la tradizione
dell'Ultimo Imperatore si fosse originata unicamente dall'esegesi di testi cristiani, in particolare nel mondo bizantino,
la citta a piu alta valenza escatologica sarebbe stata Costantinopoli, non Gerusalemme. La preminenza di quest'ultima
si spiegherebbe invece riconoscendo un'origine della leggenda dell'Ultimo Imperatore in un ambiente cristiano
pesantemente influenzato dalla tradizione messianica ebraica, secondo la quale il Messia davidico avrebbe instaurato
a Gerusalemme il suo regno di pace prima del giudizio universale. La tradizione della deposizione della corona sulla
croce del Golgota, invece, non potrebbe che essersi originata in seguito all'edificazione della basilica del Santo
Sepolcro da parte di Costantino il Grande, ossia nel IV secolo. Le chiese siriache della Mesopotamia tra il IV e il VIII
secolo, conclude Alexander, sono da ritenersi l'ambiente in cui queste tradizioni si incontrarono per plasmare la
leggenda dell'Ultimo Imperatore (vd. sopratt. ibidem, p. 12). L’ipotesi di Alexander ¢ stata avversata da Gerrit Reinink
(“Ps.-Methodius: A Concept of History in Response to the Rise of Islam”, in Cameron, Averil; Conrad, Lawrence 1.,
The Byzantine and Early Islamic Near East, I: Problems in the Literary Source Material, Princeton: Darwin Press,
1992, pp. 149-187, qui p. 184), mentre Lindstedt (2019:218) ritiene che un’influenza del messianismo ebraico possa
effettivamente essersi verificata.

29 Cff. Potesta (2014:23-31). Cfr. anche Potesta; Rizzi (2012: XXXIII-XXXIV). Sulla scia di Ernst Sackur, primo editore
della redazione latina della Sibilla Tiburtina (Sibyllinische Texte und Forschungen, Halle a.S.: Niemeyer, 1898), la
maggior parte degli studiosi ritiene che il Costante del Vaticinio sia il figlio di Costantino il Grande (si veda, fra gli
altri, Cohn 2000 [1957]:38). Tuttavia, secondo Potesta (ibidem), questa teoria presenta diversi punti di debolezza, ed
¢ piu probabile che il Costante in questione fosse, come si ¢ visto, il nipote dell'imperatore bizantino Eraclio.
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all'Apocalisse dello Pseudo-Metodio, composta probabilmente in siriaco tra il 691 e il 692 in un
monastero della Mesopotamia settentrionale, e successivamente tradotta in greco e in latino?®. La
leggenda narra di un imperatore romano cristiano che avrebbe instaurato un regno di pace su tutta la
Terra, convertendo tutti i popoli al cristianesimo. All’apparizione del Figlio della Perdizione, che in
una versione aggiornata dello Pseudo-Metodio venne esplicitamente identificato con 1'Anticristo?®,
il sovrano si sarebbe recato a Gerusalemme, dove avrebbe deposto la sua corona sulla croce del
Golgota, consegnando quindi il suo potere nelle mani di Dio. La croce e la corona sarebbero
miracolosamente salite al cielo?®’. Infine, per Adso di Montier-en-Der, autore del De ortu et tempore
Antichristi (composto tra il 949 e il 954), I'Ultimo Imperatore sarebbe stato un sovrano dei Franchi,
il quale avrebbe deposto il suo scettro e la sua corona sul Monte degli Ulivi, ponendo fine all'impero
dei romani e dei cristiani?®®. Una versione dell’opera di Adso, falsamente attribuita ad Alcuino di York
(735-804) e databile invece all’XI secolo, afferma, “sicut ex sibyllinis libris habemus”, che il re dei
romani avrebbe regnato per 112 anni dopo aver sconfitto le ventidue nazioni di Gog e Magog e
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convertito pagani ed ebrei al cristianesimo”*”. Quindi si sarebbe recato a Gerusalemme, dove avrebbe

deposto il suo diadema e consegnato il regno cristiano al Padre e al Figlio®®.

La leggenda dell'Ultimo Imperatore, secondo alcuni studiosi, ritorna anche nella prima

29 Cfr. Reinink (1993) (testo siriaco, traduzione tedesca e commento). Vd in particolare vol. I, p. XVI. Vd. anche Potests;
Rizzi (2012: XXVII). Per quanto riguarda le edizioni del testo, Ernst Sackur pubblico la traduzione latina nel gia citato
Sybillinische Texte und Forschungen (1898). La prima edizione critica che considera tutti i testimoni esistenti ¢ quella
di Lolos, Anastasios (hrsg.), Die Apokalypse des Ps.-Methodios, Meisenheim am Glan, 1976. Per una traduzione in
inglese dell'opera si veda Garstad (2012).
Cfr. Potesta (2014:69-70). La nuova versione in questione fu probabilmente composta in Aquitania tra il 732 e il 778
circa, in occasione delle incursioni arabe in quella regione. Vd. Potesta (ibidem, pp. 66-69).
Secondo Potesta e Rizzi (2012: XXVII e segg.), questa leggenda rappresenta una “messa in scena” di 2Ts 2, 3-6, in
cui l'autore della lettera mette in guardia il suo uditorio: “Nessuno vi inganni in alcun modo! Infatti, prima verra
l'apostasia e si rivelera 'uomo dell'iniquita, il figlio della perdizione, 1'avversario, colui che s'innalza sopra ogni essere
chiamato e adorato come Dio, fino a insediarsi nel tempio di Dio, pretendendo di essere Dio. [...] E ora voi sapete che
cosa lo trattiene perché non si manifesti se non nel suo tempo. Il mistero dell'iniquita ¢ gia in atto, ma & necessario che
sia tolto di mezzo colui che finora lo trattiene (katéchon, yatéywv). Allora I'empio sara rivelato e il Signore Gesu lo
distruggera con il soffio della sua bocca e lo annientera con lo splendore della sua venuta”. Gia secondo Ippolito, nel
Commento a Daniele (IV 21,3), “colui che trattiene” ¢ la quarta bestia di Dn 7,7.23, la quale rappresentava I’Impero
Romano. Anche per Tertulliano si ha qui un riferimento all’Impero Romano (cfr. McGinn 1994:43). Tale visione
negativa dell'impero, che di fatto impediva l'inizio dei tempi finali e il ritorno di Cristo nella parousia, & testimoniata
fino almeno al IX secolo nel Commento alla seconda lettera ai Tessalonicesi di Aimone di Auxerre (vd. sopra, p. 63).
A partire dall'dpocalisse dello Pseudo-Metodio, perd, si impose anche un'interpretazione positiva e quasi
provvidenziale del katéchon, e quindi dell’Impero Romano-Bizantino, che avrebbe avuto la funzione di trattenere il
Figlio della Perdizione. Infine, secondo Lindstedt (2019:212), nell'atto della consegna delle insegne regali, e quindi
del regno stesso, nelle mani di Dio, si pud intravedere un'eco di 1Cor 15,24, in cui si afferma che Cristo, alla fine dei
tempi, “consegnera il regno a Dio Padre, dopo aver ridotto al nulla ogni Principato e ogni Potenza e Forza”. Anche la
Leggenda di Giuliano l'Apostata potrebbe aver contribuito alla costruzione di questa “scena”: nel testo si legge di
come Gioviano ordinasse al suo esercito di porre la corona del pagano Giuliano sulla croce. Cfr. Reinink (1992:172).
2% Cfr. Potesta; Rizzi (2012:XXX1.341-342).
299 11 riferimento, qui, & quasi certamente alla Sibilla Tiburtina (vd. sopra, nota 294). Per il passo parallelo in quest’ultimo
testo, vd. Potesta; Rizzi (2012:378-379).
300 Si veda il testo in Verhelst, Daniel (ed.), Adso Dervesensis: De ortu et tempore Antichristi. Necnon et tractatus qui ab
eo dependunt, CCCM XLV, Brepols: Turnholti, 1976, p. 125. Si veda anche Potesta (2014:110, n. 21). Alphandéry e
Dupront (1974 [1954]:75-76) attribuiscono questo testo all’eremita Albuino, vissuto nel XII secolo.
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formazione di un potere cristiano a Gerusalemme in seguito alla conquista del 1099. Mi riferisco alla
vicenda del primo sovrano cristiano della citta, Goffredo di Buglione, sul quale si sarebbero caricate
varie aspettative escatologiche. La Chanson de Jérusalem, un testo facente parte di un ciclo epico che
comprende anche la Chanson d’Antioche e 1 Chétifs, presenta Goffredo come un discendente di Carlo
Magno, nel quale la tradizione aveva individuato colui che sarebbe tornato per strappare

Gerusalemme ai musulmani®®. Secondo alcune fonti®%?

, inoltre, Goffredo avrebbe rifiutato di essere
incoronato re, preferendo il titolo di “avvocato del Santo Sepolcro™®®. Luc Ferrier ha evidenziato
come, dietro il rifiuto di Goffredo cosi come narrato da Raimondo di Aguilers (XI-XII sec.)**, si celi
I’opposizione del clero, contrario a permettere che un uomo fosse incoronato in quella stessa citta in
cui Cristo aveva ricevuto una corona di spine e aveva patito il supplizio della croce. Un simile
comportamento sarebbe stato considerato un atto di superbia, un atteggiamento che avrebbe invece
caratterizzato l'insediamento dell' Anticristo, il quale, secondo diverse apocalissi circolanti all’epoca,
si sarebbe seduto sul suo trono a Gerusalemme e avrebbe preteso di essere riconosciuto come Dio®.

Come ha riassunto efficacemente Filippo Andrei,

Un potere monarchico a Gerusalemme risultava di natura ambigua e poteva essere considerato come un segno
premonitore della fine dei tempi, sia che il re eventuale fosse considerato 1’Ultimo Imperatore, sia che fosse
considerato I’ Anticristo. L’elezione di un monarca nella Citta Santa poteva entrare in contrasto con delle attese
escatologiche rimaste deluse, dal momento che evidentemente non si stava verificando nessuna fine dei tempi,
ed ¢ per questo che si sarebbe giunti alla soluzione di compromesso dell’elezione di un ‘difensore’

(advocatus).>*®

Che si tratti o meno di finzione letteraria, I’insistenza di queste fonti sulla figura dell’Ultimo
Imperatore in connessione con il primo sovrano della Gerusalemme cristiana da la misura di quanto
queste tematiche circolassero nel contesto della prima crociata. E possibile, infatti, scorgere accenni
alla leggenda del sovrano dei tempi finali anche in una delle cronache ebraiche sulle persecuzioni. Il

personaggio che, stando ad alcune ricostruzioni, avrebbe incarnato questa figura fu Emicho di

301 vd. Andrei, Filippo, L epica ultima. La Chanson de Jérusalem e le crociate, Alessandria: Edizioni dell’Orso, 2022,
qui pp. 117 e segg.

302 In particolare, quella di Raimondo di Aguilers, per il quale vd. Raimundi de Aguilers, Canonici Podiensis, Historia
Francorum qui ceperunt Iherusalem, RHC, Hist. occ. III, Paris: Imprimerie impériale, 1866, pp. 235-309. Per una
traduzione inglese dell’opera, vd. Hill, John H.; Hill, Laurita L. (transl.), Historia Francorum qui ceperunt Therusalem,
Philadelphia: American Philosophical Society, 1968. Per altre fonti in tal senso, vd. Andrei (2022:140-141).

303 Su questo tema vd. Potesta (2014:104-105).

304 vd. sopra, nota 302.

305 Ferrier, Luc, “La couronne refusée de Godefroy de Bouillon: eschatologie et humuliation de la majesté au premier
temos du royaume latin de Jérusalem”, in Le concile de Clermont de 1095 et I’appel a la croisade. Actes du Colloque
Universitaire International de Clermont-Ferrand (23-25 juin 1995), Rome: Ecole Francaise de Rome, 1997, pp. 245-
265.

308 Andrei (2022:140).
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Flonheim, un nobile che si mise alla guida di una spedizione resasi protagonista di attacchi
particolarmente violenti nei confronti degli ebrei. La Cronaca di Selomoh di b. Simson, unica fra i
testi di questo tipo, riporta la convinzione di Emicho di aver ricevuto il suo incarico direttamente da

Cristo, il quale gli avrebbe promesso di incoronarlo nel corso della sua spedizione:

Avvenne che, nel novilunio del mese di Sivan, giungesse il conte Emicho (12%°X), oppressore di tutti gli ebrei®”’
— possano le sue ossa essere frantumate da mole di ferro — con forze armate gia fuori dalla citta (di Magonza),
e con insani ¢ popolani nelle tende. Le porte della citta erano chiuse davanti a lui. Anche lui, infatti, aveva
detto: “Voglio darmi all'insania”. Egli fu reso capo delle truppe. Nel suo cuore aveva immaginato che fosse
venuto da lui un apostolo dell'appeso®®, che gli avesse impresso un segno nella carne e che gli avesse fatto
sapere che, una volta giunto nell'ltalia greca (1 2w X°5vxY), (I'appeso) sarebbe giunto da lui, l'avrebbe
incoronato col diadema (7731) del regno e che lui avrebbe prevalso sui suoi nemici. Egli era il capo di tutti i

nostri oppressori.®”

Il racconto prosegue poi con la descrizione delle atrocita commesse da Emicho e dalle sue truppe.
Diversi studiosi hanno messo in luce le analogie tra il racconto del conte di Flonheim e della

promessa da lui ricevuta da parte di Cristo con la leggenda dell'Ultimo Imperatore. Paul Alphandéry,

Alphonse Dupront®'® ¢ Matthew Gabriele®™, hanno evidenziato come la promessa fattagli da Cristo

di incoronarlo una volta che fosse giunto in Italia meridionale®?

sia da interpretare come un accenno
alla convinzione del conte di incarnare la figura dell'Ultimo Imperatore, colui cio¢ che avrebbe
liberato Gerusalemme dalle mani degli infedeli e restaurato il dominio cristiano sulla Terrasanta prima
del ritorno di Cristo sulla Terra. La lotta di Emicho contro i “pagani”, ad ogni modo, ebbe inizio gia
in Europa dove, appunto, egli si rese protagonista di assalti violenti contro le comunita ebraiche,

prima di essere sconfitto in Ungheria, e piu precisamente a Wieselburg (1096), dagli eserciti del re di

307 Viene usata qui un'espressione, 2>7%1°1 93 9, che ricorre anche nel libro di Ester (3,10; 9,24) per riferirsi ad Haman.

308 Ossia, Gestl. Vd. sopra, nota 137. Vd. anche Yuval (2006 [2000]:117).

309 Traduzione mia sulla base del testo ebraico in Haverkamp (2005:307-309). Vd. il resto del testo e ulteriori annotazioni
nella seconda parte di questo lavoro.

310 Alphandéry; Dupront, (1974 [1954]:75-78).

311 Gabriele, Matthew, “Against the Enemies of Christ: The Role of Count Emicho in the Anti-Jewish Violence of the
First Crusade”, in Frassetto, Michael (ed.), Christian Attitudes toward the Jews in the Middle Ages: A Casebook, New
York; London: Routledge, 2007, pp. 61-82.

312 Cosi Eva Haverkamp (2005:309, n. 5) interpreta la menzione dellTtalia greca (1° %@ ®°%0°X). Anche Riley-Smith
(1984:60) parla di “Southern Italy”. Chazan (“'Let Not a Remnant or a Residue Escape': Millenarian Enthusiasm in
the First Crusade”, in Speculum 84.2 [2009], pp. 289-313, qui p. 306) traduce con “Byzantium”, senza tuttavia spiegare
il motivo di questa interpretazione. Si veda anche Stow, Kenneth, “Conversion, Apostasy, and Apprehensiveness:
Emicho of Flonheim and the Fear of the Jews in the Twelfth Century”, in Speculum 76.4 (2001), pp. 911-933, qui p.
916, che riporta una tesi secondo la quale il riferimento sarebbe qui all'Ungheria. Stow fa notare come 1'Ungheria, a
quel tempo, si estendesse fino alla Dalmazia e all'impero bizantino, ossia greco. Sulla base di queste interpretazioni,
Stow legge qui un riferimento alla Carinzia, confinante con la Carnia italiana e non distante dal territorio ungherese.
Personalmente, ritengo queste speculazioni troppo azzardate, e preferisco mantenere il riferimento all'ltalia
meridionale, anche se questa spiegazione non risolve tutti i problemi di interpretazione.
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quella terra, preoccupato dal passaggio di genti armate nel suo territorio. I superstiti tra le fila di
Emicho si unirono ai pellegrini guidati da Pietro I'eremita, i quali furono anch'essi annientati dai turchi

di pressi di Nicea®®

. Altri studiosi, comunque, hanno ridimensionato 1'effettivo ruolo di Emicho negli
attacchi antigiudaici, evidenziando come la sua figura, soprattutto da parte ebraica, sia stata
volutamente ingigantita per far risaltare, come controparte, il rovinoso fallimento della sua

spedizione®*

. Ad ogni modo, se anche 1'elemento dell'incoronazione di Emicho fosse stato inventato
dall'autore della Cronaca di Selomoh b. Simson, & interessante rilevare come questa tematica
circolasse nel periodo in cui questo documento fu prodotto®'®. Non si pud nemmeno negare che la
figura del conte occupi un posto rilevante nella cronachistica ebraica delle persecuzioni, fatto che
certifica la centralita del suo ruolo in questo evento storico, o perlomeno la risonanza delle sue gesta
nelle comunita ebraiche medievali®'®, e non solo. La cronaca di Eccheardo d’ Aura, infatti, lo descrive
come un uomo dalla pessima reputazione che si era eretto a paladino della fede cristiana in seguito
ad una rivelazione, proprio come Saulo!’. Eccheardo, tuttavia, non specifica la natura di questo

318

intervento divino nella vita di Emicho®*°, anche se riporta la leggenda secondo la quale egli non fosse

veramente morto dopo il suo ritorno a casa in seguito alla sconfitta in Ungheria, ma che vivesse

nascosto in una montagna nei pressi di Worms>°.

Alcune aspettative escatologiche, quindi, sono riscontrabili nei resoconti e nelle fonti riguardanti la
prima crociata. Tuttavia, esse non si riconoscono solo nel contesto di queste prime spedizioni armate
verso Gerusalemme. La riconquista islamica della Citta Santa nel 1187 riporto in auge la convinzione
che 1 musulmani fossero 1’ultima potenza che 1 cristiani avrebbero dovuto abbattere prima che
I’ Anticristo si manifestasse®?°. A questo proposito, vale la pena soffermarsi brevemente su una figura
di spicco della riflessione escatologica cristiana tra XII e XIII secolo: Gioacchino da Fiore (1135-
1202), abate calabrese che elaboro una visione del mondo e della storia destinata ad avere grande

successo ¢ influenza nei decenni e nei secoli successivi alla sua morte®??. La dottrina di Gioacchino,

313 Flori (2007:264). L’episodio, presentato come una punizione per gli attacchi subiti dagli ebrei in Europa, ¢ narrato
anche nel Sefer Zekirah di R. Efraim di Bonn, una delle cronache ebraiche delle crociate. Vd. Eidelberg, Shlomo, 7he
Jews and the Crusaders: The Hebrew Chronicles of the First and Second Crusades, Madison: The University of
Wisconsin Press, 1977, pp. 70-71. Sul Sefer Zekhirah, vd. sotto, p. 135.

314 Cfr. Stow (2001:916).

315 Si veda Riley-Smith (1984:60) per una considerazione analoga.

316 Questa ¢, in definitiva, anche la conclusione a cui giunge Stow (2001), il quale, pur ridimensionando il ruolo storico
svolto da Emicho, ne riconosce la centralita duratura nella rielaborazione letteraria delle persecuzioni.

817 Si vedano anche le riflessioni di Stow (ibidem, p. 917, n. 19) e di Riley-Smith (1984:60-61).

318 Hierosolymita 20. Si veda il testo in traduzione inglese in Chazan (2009:306).

318 Cohn (2000 [1957]:82-83). Vd. MGH SS, vol. VI, Hannover, 1844, p. 261 (anno 1123). La morte di Emicho, secondo
Eccheardo, sarebbe invece avvenuta nel 1117 (vd. ibidem, p. 253).

320 Flori (2007:285-87).

321 Per un’introduzione a Gioacchino da Fiore e una bibliografia a lui dedicata, si veda Potesta; Rizzi (2012:483-87). Si
veda anche Tagliapietra, Andrea (ed.), Gioacchino da Fiore. Sull’Apocalisse, Milano: Giangiacomo Feltrinelli Editore,
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plasmata attraverso un’analisi innovativa delle Sacre Scritture, rappresentd un ulteriore
allontanamento dall’operazione anti-escatologica agostiniana, nella misura in cui essa rimise al centro
della vita cristiana ’attesa per il ritorno di Cristo alla fine dei tempi®?2.

La storia, secondo Gioacchino, poteva essere divisa in tre stati, assimilati alle tre persone della
trinita: quello del Padre, corrispondente alla storia di Israele narrata nell’ Antico Testamento; del
Figlio, ossia la storia della Chiesa; e dello Spirito Santo, un’epoca di pace e di giustizia, purificata dal
male, che avrebbe alla fine condotto all’eschaton. L’ abate calabrese era convinto di vivere alle soglie
di quest’ultimo stato, ed era quindi attento ai segni che avrebbero preannunciato 1’inizio di questa
nuova epoca per la Chiesa. Basandosi soprattutto sugli ultimi capitoli dell’Apocalisse giovannea —
interpretati non piu, come voleva Agostino, in maniera spirituale ed ecclesiologica, ma come una
descrizione dei tempi escatologici — Gioacchino aveva individuato nelle sette teste del drago cinque
re malvagi che si erano succeduti nel corso della storia, uno che imperversava in quel momento, e
uno ancora di 1a da venire. La sesta testa rappresentava cosi Saladino, grande avversario dei cristiani
in Terrasanta. Dopo il suo regno sarebbe giunta la settima testa, ossia I’ Anticristo, a capo di schiere
di eretici e musulmani decisi a combattere contro le forze del bene rappresentate dai cristiani®?®. Dio
stesso sarebbe perd intervenuto per sconfiggere questo primo Anticristo, inaugurando cosi il terzo
stato, quello dello Spirito, il quale sarebbe poi terminato con una battaglia contro un secondo
Anticristo, Gog, rappresentato dalla coda del drago di Apocalisse 12,4. La vittoria finale della Chiesa
contro questo nuovo nemico avrebbe decretato la fine della Storia®*.

La riflessione gioachimita si intreccia quindi con gli eventi della conquista islamica di

Gerusalemme nel 1187 e della terza crociata, tanto piu che, secondo una fonte, 1’abate incontro a

2018 (prima ed. 1994). Per un’edizione critica di quest’opera, vd. Patschovsky, Alexander; Selge, Kurt-Victor (hrsg.),
Joachim von Fiore. Expositio super Apocalypsim et opuscola adiacentia, Teil 1, MGH, Wiesbaden: Harrassowitz
Verlag, 2020.

322 Gioacchino condivideva con Agostino la critica verso coloro che ritenevano che il regno inaugurato dal ritorno di
Cristo sulla Terra sarebbe durato esattamente mille anni. Tuttavia, se il vescovo di Ippona aveva interpretato questo
millennio come il tempo della Chiesa, Gioacchino tento di riaffermarne la portata escatologica, identificandolo come
il periodo che sarebbe intercorso tra il primo e il secondo Anticristo, tema su cui tornerd a breve. Per il testo
dell’ Expositio in Apocalypsim in cui Gioacchino affronta questo tema, vd. Potesta; Rizzi (2012:529, n. 93).

323 Nell’ Expositio in Apocalypsim, i sette re in questione sarebbero stati Erode, Nerone, Costanzo, Cosroe, un imperatore
germanico, Saladino e I’ Anticristo. Va detto che Gioacchino aggiusto a piu riprese questa lista. Nel libro introduttivo
all’Expositio, infatti, Muhammad e Melsemuto (probabilmente il fondatore della dinastia degli Almohadi) presero il
posto di Cosroe e dell’imperatore germanico. Ad ogni modo, la modifica principale a questa lista di nemici della
Chiesa fu applicata da Gioacchino in seguito alla conquista islamica di Gerusalemme nel 1187. Prima di quell’evento,
infatti, da un sermone dell’abate calabrese emerge 1’identificazione delle ultime tre teste del drago con I’imperatore
Enrico 11, il comandante dei dieci re e il nuovo Haman, che avrebbe rappresentato gli eretici. La caduta della Citta
Santa nelle mani dei musulmani avrebbe perd condotto Gioacchino a rivedere la sua lista in modo da accentuare il
pericolo islamico nei confronti della Chiesa. Cfr. Potesta; Rizzi (2012:491, n. 3).

324 Per la dottrina dei due Anticristi, a suo modo rivoluzionaria in ambito cristiano, vd. Manselli, Raoul, 