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INTRODUZIONE






PREMESSA

L’8 ottobre 1981, a Bruges, viene lanciato il progetto di estendere il Corpus
Christianorum della Brepols alla ‘letteratura cristiana apocrifa’, intraprendendo la
quanto mai poderosa impresa di un’edizione completa, comprensiva di traduzione e
commento, di tutti i testi passibili di una tale definizione®. Nel corso dello stesso anno, a
Dole, venne a costituirsi 1’Association pour I'’Etude de la Littérature Apocryphe
Chrétienne (AELAC), volta a unire le forze e le competenze di moltissimi studiosi,
provenienti non solo dalla Svizzera, ma anche dal Belgio, dalla Francia, dall’Italia, dalla
Germania e dal Canada. Un progetto senza eguali, che é tuttora in corso, e che ha
portato alla luce opere di altissimo livello: per quanto concerne gli Atti apocrifi, si
vedano I’edizione degli Atti di Giovanni, da parte di Junod e Kaestli (1983), quella degli
Atti armeni di Leloir (1986-1992), quella degli Atti di Andrea curata da Prieur (1989), e
quella degli Atti di Filippo, alla quale hanno lavorato Bouvier, Bovon e Amsler (1999).
Si superava, in questo modo, I’esclusivo interesse verso testi come i rotoli del Mar
Morto o i codici di Nag Hammadi. Il gruppo €& poi pervenuto alla compilazione di
strumenti di estrema e basilare utilita come la nota Clavis Apocryphorum Novi
Testamenti, pubblicata da Geerard nel 1992, che — degli apocrifi — recensisce tutte le
edizioni esistenti e, relativamente alle opere ancora inedite, anche i manoscritti: non

solo quelli greci e latini, ma anche quelli copti, armeni, siriaci, etiopici, arabi, georgiani.

Naturalmente, la prima questione che si pose nel 1981 fu quella di definire che cosa
si intendesse per ‘apocrifo’ cristiano. Un problema spinoso, se si considera che non
sempre questi testi si pongono in contrapposizione con quelli canonici del Nuovo
Testamento o con la cosiddetta ortodossia. Come rileva lucidamente Bovon (1983,
376)%, la dicotomia canonico/apocrifo mal si addice alla realta dei primi quattro secoli
della chiesa cristiana, dove i libri erano normalmente classificati secondo tre categorie:
«ceux a lire a D’Eglise, ceux a rejeter et ceux que 1’on peut lire pour sa piété
personnelle». Norelli (1998, 102-11), in proposito, spiega come 1’apocrificita sia da
considerarsi in gran parte un fenomeno di ricezione, poiché legato alla sensibilita e alle

problematiche di chi, nel tempo, ha preso in considerazione questo materiale. La

11 progetto venne celebrato da un articolo di Bovon pubblicato sulla rivista «Augustinianum» del 1983
(373-378).
% Su tale argomento, Bovon & ritornato anche pil recentemente, nel 2004 e nel 2011.



riunione di Dole del 1981 fu volta appunto a stabilire che cosa e perché dovesse entrare
a far parte del corpus — se cosi si puo definire — dei cosiddetti apocrifi cristiani e venne
parzialmente rivista quella che era D’antica definizione di ‘apocrifi del Nuovo
Testamento’, cosi come erano stati chiamati dallo Schneemelcher nel 1987 (= 1992), in
vista di una piu larga definizione, che va oggi sotto il nome di ‘letteratura cristiana
apocrifa’. Si tratta, invero, di un dibattito ancora in corso: significativo, in questo senso,
fu la presa di posizione di Junod (1992,17-46)°.

Gli apocrifi cristiani, dunque, sono stati definiti come testi che vengono
generalmente consacrati a personaggi del Nuovo o dell’Antico Testamento, opere
anonime o pseudoepigrafe, per certi versi comparabili agli scritti inclusi nel canone.
Questi possono essere stati composti in riferimento all’AT o al NT, rigettati dalla
Chiesa in maniera formale o tenuti solo a debita distanza. Essi superano il quadro
cronologico dei primi tre secoli d.C. e il quadro linguistico del greco e del latino. Infine,

si suole dividere tali testi in tre categorie:

1. T testi piu antichi, riuniti sotto il nome tradizionale di ‘apocrifi del Nuovo
Testamento’: si tratta di Vangeli, di Atti degli Apostoli, di Apocalissi e di
Lettere).

2. | testi pseudoepigrafi o anonimi legati a diverse correnti cristiane o giudeo-
cristiane che, pur essendo riferiti a personaggi contenuti nell’AT, non possono
essere annoverati tra gli apocrifi dell’ AT, per via della loro forte impronta di tipo
cristiano®.

3. | testi composti dopo il Il secolo d.C. e, cioe, a séguito della fissazione del
canone. In questo caso, si puo0 trattare di rimaneggiamenti di testi anteriori o di
creazioni originali. Gli Atti di Andrea e Bartolomeo fanno probabilmente parte

di quest’ultima categoria.

Qualche anno piu tardi, lo stesso Bovon scrisse un contributo intitolato Editing the
Apocryphal Acts of the Apostles (1991). L’articolo non solo costituisce un lucido
esempio di metodo filologico — si guida il lettore passo passo a percorrere le tappe che
un filologo dovrebbe seguire nel corso dell’edizione di un testo cristiano apocrifo — ma

® Per un quadro bibliografico, si veda Norelli (2009, 20s.).
* Un esempio calzante & quello della cosiddetta Ascensio Isaiae (edizione e commento in Norelli 1995
CCSA VIII).
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si rivela altresi un appello a tutti gli studiosi di filologia affinché si prosegua
nell’edizione di tali testi. Come nota lo studioso Svizzero, nonostante la fondazione
del’AELAC e I’inaugurazione del Corpus Christianorum Series Apocrypha abbiano
raggiunto risultati di notevole livello, molti testi mancano ancora all’appello, in parte
perché l’interesse prioritario ¢ sempre stato rivolto verso gli apocrifi di ‘prima
generazione’, quelli che furono anticamente attribuiti alla figura di Leucio Carino, in
parte perché molti di essi si confondono con i testi di natura agiografica (alcuni Atti
apostolici, infatti, si trovano all’interno dei Menologi), in parte perché molti di essi sono
conservati nelle lingue piu diverse e necessiterebbero della cooperazione di piu studiosi

e di pit competenze.

E dunque seguendo tale appello e, nondimeno, i consigli dei miei insegnanti® e del
Prof. Jean-Daniel Kaestli® che si iscrive il presente lavoro di tesi dottorale. Gli Atti di
Andrea e Bartolomeo, nella versione greca, sono conosciuti almeno dagli anni
Cinquanta del Novecento e, tuttavia, sono rimasti sino a oggi inediti e pressoché
insondati. Ci si propone in questa sede di editare e commentare la versione greca, nella
speranza di arricchire, almeno in parte, la conoscenza purtroppo ancora assai parziale
che si ha della letteratura apocrifa cristiana. La tradizione sugli AAB, come vedremo,
presenta notevoli punti di difficolta: questo testo é tramandato in copto, in etiopico e in
arabo, versioni tra loro assai differenti per ampiezza e contenuto. Questo fatto ha
probabilmente disincentivato, sinora, la pubblicazione e lo studio degli AAB. Durante
questi anni, si ¢ approfondito lo studio della lingua copta, ma per I’etiopico e per I’arabo
ci si & avvalsi delle traduzioni gia esistenti: si & pertanto consapevoli dei limiti che il
presente lavoro possiede. Tuttavia, nella convinzione che «an existing commentary with
weakness is better than a perfect commentary which does not exist»’ e che la ricerca,
anche in ambito umanistico, abbia il dovere morale di ampliare la conoscenza sui testi
antichi e, nel contempo, di considerarli tutti parimenti interessanti da un punto di vista
culturale, senza preconcetti dovuti a mode o gusti storicamente connotati, si € ritenuto

opportuno non farsi scoraggiare dagli elementi di difficolta: sperando, naturalmente, che

%I Proff. Camillo Neri ¢ Antonio Cacciari mi hanno indirizzata verso 1’edizione di un testo che risultasse
ancora inedito, al fine di unire la mia formazione filologica a un interesse da sempre rivolto verso la
letteratura cristiana antica, mettendo entrambi al servizio dell’esigenza quanto mai attuale di ampliare il
corpus di testi apocrifi sino a oggi conosciuto.

® Si ringrazia il Professore per avermi consigliato lo studio della versione greca degli Atti di Andrea e
Bartolomeo.

" Bovon (1991, 35) ricorda tale principio come uno degli insegnamenti di Eduard Schweizer.
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altri possano in futuro, magari con competenze piu approfondite, migliorare tale lavoro

e arricchirlo.
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GL1 ATTI DI ANDREA E BARTOLOMEO: LO STATUS QUAESTIONIS E LA TRAMA

All’epoca di Lipsius (1883) e, soprattutto, di Flamion (1911) — il primo a
occuparsi in maniera sistematica degli Atti di Andrea e di tutti quegli apocrifi che
possono essere ricollegati alla figura dell’apostolo® — gli AAB erano conosciuti

esclusivamente nelle versioni araba (BHO 55), etiopica (BHO 56) e copta (BHO 57).

La versione copta consiste, attualmente, di due lunghi frammenti contenuti nei
codici Borgiani 132 e 133, entrambi databili al 1X secolo d.C., editi (1887, 117-190) e
tradotti (1888, 46-55) da Guidi. Relativamente al Borgiano 133, esso appare mancante
di alcuni fogli, che solo recentemente sono stati identificati in due frammenti di
manoscritto conservati 1’uno al British Museum (Or. 3581 B1) e I’altro alla National
Library di Parigi (129*® ff. 115 e 165). Tali frammenti sono stati editi da Lucchesi e da
Prieur a distanza di due anni I’uno dall’altro, nel 1978 (347-350) e nel 1980 dal solo
Lucchesi (75-82). Francoise Morard si sta attualmente occupando di rieditare tutti questi
frammenti, insieme ad altri che riportano la parte finale del racconto e che farebbero
sempre parte di questi due codici®.

La versione araba, che sembra risalire al XIII secolo e avere come modello un
testo copto (cf. Schneemelcher 1992, 1l 449), é tramandata da due testimoni editi e
tradotti da Smith-Lewis (1904, 111 11-23 e IV 11-25), nonché da un breve riassunto
contenuto nella versione araba del Sinassario copto, edito da Basset (1904, 224-226)™.
In generale, si ritiene che i traduttori arabi avessero tratto tale materiale da un corpus di
testi utilizzati dal patriarcato copto monofisita di Alessandria (cf. Bausi 2001, 77-114).
La versione araba & conservata integralmente: in alcuni punti, tuttavia, sembra
epitomare il racconto, se confrontata con il testo copto. Anche dell’arabo si ha una
versione inedita, che Van Esbroeck tradusse in francese, ma che é rimasta a oggi
impubblicata.

8 Gli Atti di Andrea e Mattia, gli Atti di Andrea e Pietro, gli Atti di Andrea e Paolo, gli Atti di Andrea e
Filemone.

% Si ringrazia Jean-Daniel Kaestli per avermi permesso di visionare tale lavoro in anteprima.

19 per ulteriori testimoni di questo testo, si veda Graf (1944, 263).
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Quanto alla versione etiopica (BHO 56), che si rifa con ogni probabilita alle
fonti arabe e che da queste ultime non si differenzia in maniera significativa, essa é stata
edita (1899, | 156-183) e tradotta (1901, 11 154-180) da Budge™'.

Gli Atti di Andrea e Bartolomeo iniziano con la resurrezione di
Cristo e la sua apparizione a Bartolomeo, presso Gerico. Gesu
predice all’apostolo le future tribolazioni e promette d’inviargli in
aiuto Andrea, che intanto si trova nel paese dei Barbari, insieme ai
discepoli Alessandro e Rufo. Gesu appare, poi, anche ad Andrea e
gli ordina di raggiungere il compagno. Di li, essi si sarebbero recati
nella terra dei Parti e avrebbero ricevuto I’aiuto di un antropofago,
che, attraverso la paura, avrebbe convertito I’intera popolazione.
Grazie all’ausilio di una balena, che trasportera Andrea in sogno per
tre giorni e tre notti, I’apostolo raggiungera la meta. Gesu, dunque,
appare nuovamente ad Andrea, questa volta sotto le mentite spoglie
di un marinaio, per mettere alla prova la sua fedelta. Egli, infatti,
riferisce all’apostolo, che non si era accorto di aver viaggiato, di
trovarsi gia presso Gerico, ¢ Andrea dubita. Segue ’incontro con
Bartolomeo e 1’esorcismo della moglie del governatore di una citta
vicina, Makedan. Gli apostoli si recheranno successivamente in
Partia, comparendo sulla sommita del teatro. La gente, spaventata,
crede che siano déi. Dungue, il governatore, Gallino, fa portare gli
idoli, per sbugiardarli. Andrea, tuttavia, compie il miracolo: fa
parlare le statue ed esse dichiarano davanti a tutti di essere mera
opera umana. Ma Satana si impossessa di queste e fa si che esse
aizzino il governatore della citta. Di qui avranno séguito le
tribolazioni degli apostoli: Gallino ordina di crocifiggerli, di
bruciarli, di farli a pezzi e di legarli a una ruota. Un angelo, tuttavia,
riesce a proteggerli in ogni occasione, finché i Parti, esasperati, non
decidono di espellerli dalla loro citta. Mentre gli apostoli si
interrogano sul da farsi, compare un essere mostruoso, proveniente
dalla terra dei Cannibali, in cerca di un uomo da mangiare. Un
angelo lo ferma, lo rende mansueto, lo converte alla fede cristiana e

! Tale traduzione si trova all’interno della collezione dei cosiddetti Combattimenti degli apostoli (Gadla
hawaryat), un corpus di testi tradotti dall’arabo intorno al XIII secolo d.C., in periodo post-aksumita
(quando, cioe, si erano concluse le traduzioni dirette dal greco). Il terminus ante quem sarebbe il
manoscritto EMML 1767 datato tra il 1291 e il 1297 d.C. Tale corpus, che doveva costituire il principale
repertorio agiografico della chiesa d’Etiopia, fu tradotto e ricostruito da Budge, il quale tuttavia prese in
considerazione solo pochi codici. Budge, infatti, si & limitato a tradurre la recensione piu ampia dei
Combattimenti degli apostoli, quella conservata dai Brit. Or. 678 e 683. In realtd, i Gadla hawaryat
sarebbero tramandati da almeno sessantotto manoscritti: molti di questi non sono mai stati catalogati o
considerati. Alcuni riportano apocrifi singoli, altri piccole collezioni che, dal XIII in poi, si sono venute
via via ampliando: per esempio, al Martirio di Pietro sarebbe stato aggiunto solo successivamente il
famoso Discorso alla croce e anche gli Atti di Andrea e Mattia comparirebbero solo in una fase avanzata
della tradizione dei Gadla hawaryat. Ripristinare il nucleo originario di questi testi non & operazione
semplice: secondo Graf (1944, 259s.) la raccolta piu antica doveva constare di ventotto testi, mentre
secondo Van Esbroeck (1999) di trentacinque. Tuttavia, come sottolinea Bausi (2001, 77-114) & probabile
che esistessero piu raccolte divise per aree culturali e linguistiche. Gli AAB, in ogni caso, fanno la loro
comparsa nei codici pit antichi della raccolta etiopica.
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gli ordina di seguire gli apostoli. Dopo un iniziale momento di
spavento, gli apostoli si uniscono al mostro ed entrano di nuovo in
citta, spalancandone le porte d’ingresso. I Parti si armano e il
governatore fa portare le bestie in teatro per dare a loro in pasto gli
apostoli. L’essere mostruoso, che fino a quel momento aveva tenuto
coperto il suo volto, esce allo scoperto, uccide le belve e provoca il
terrore generale. Molti muoiono, nel tentativo di fuggire, e Andrea
fa scendere una cortina di fuoco, affinché nessuno scappi. Quando,
finalmente, la popolazione si sara arresa e convertita, Andrea fara
sparire le fiamme e plachera I’essere mostruoso. Seguira il
battesimo universale e 1’edificazione di una chiesa, con tanto di
vescovo, presbiteri, diaconi e lettori.

Subito venne notata da Lipsius (1883, Il 76-86) I’incredibile somiglianza di
questo testo con i piu famosi Atti di Andrea e Mattia, per via della riproposizione di
nuclei narrativi pressoché identici. Per Lipsius (83), gli AAM sarebbero Vorbilde non
solo degli AAB, ma anche di tutti quei testi che vedono come protagonista Andrea
insieme a un altro apostolo: gli Atti di Andrea e Paolo, gli Atti di Andrea e Pietro, infine
gli Atti di Andrea e Filemone.

All’incertezza della datazione — sia Lipsius (1883, Il 83), sia Flamion (1911,
310-324) considerarono questo testo piu tardo rispetto agli AAM, che sicuramente non
possono essere posteriori al V secolo d.C. in quanto citati da Gregorio di Tours — si
affianco, sin da subito, I’idea che si trattasse di un testo di origine egizia, alla stregua
degli altri Atti legati ad Andrea. Del resto, sino a quel momento si conosceva soltanto la
versione copta, la cui Vorlage non venne mai messa veramente in dubbio.

Fu solo nel 1939, con Ehrhard (771 e 859s.), e piu tardi con Halkin (1957,
224s.), che gli studiosi vennero a conoscenza di una versione greca, tramandata da due
codici, il Querinianus A 111 3 di Brescia e il Sabas 373 della Biblioteca del Patriarcato
di Gerusalemme, oggi inventariato come BHG Ill 2056. Fu immediatamente rilevato il
fatto che si trattava di un testo che non riportava I’intero racconto proposto dalle altre
versioni, e Lucchesi e Prieur nel 1978 (339-350) ne sottolineavano la sostanziale
inaffidabilita. Per questo, forse, la versione greca degli Atti di Andrea e Bartolomeo é
rimasta sino ad ora inedita e, soprattutto, insondata.
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Il bollandista VVan Esbroeck si era proposto di editare il testo in greco, ma del
suo lavoro, purtroppo, ci rimane solamente qualche riflessione sparsa, che egli sottopose
agli altri membri dell’AELAC durante la riunione annuale del 1994, che si tenne a Dole.

Seguendo, dungue, come si & detto in precedenza, il consiglio di Jean-Daniel
Kaestli, si e deciso di editare la versione greca degli AAB, corredandola di introduzione
e commento, nella convinzione che, pur trattandosi di una versione epitomata, essa
avrebbe comunque costituito un aiuto alla comprensione generale degli Atti. In effetti,
come si vedra in sede del commento, tale testo si é rivelato non solo molto utile in sede
di ricostruzione filologica e di analisi della Vorlage, ma anche e soprattutto per
comprendere quanto questi testi potessero subire modifiche di tipo contestuale, a
seconda della comunita religiosa nella quale si trovavano a essere trascritti e utilizzati.
La versione degli AAB ha mostrato, in questo senso, notevoli punti di interesse.

| MANOSCRITTI

La versione greca degli AAB é tramandata da due codici miscellanei, entrambi
piuttosto tardi. Il primo (Q) € il cosiddetto Querinianus A 1l 3 (ff. 142-145),
attualmente conservato presso la Biblioteca Queriniana di Brescia. Si tratta di un codice
in carta occidentale marmorizzata di composizione'?, e dal contenuto™ miscellaneo.
Notevole ¢, al suo interno, la presenza degli Atti di Andrea e Mattia, testo, come si
vedra, legato agli AAB. Secondo Martini (1967, 225), si tratterebbe di un manoscritto
del XVI secolo. La scrittura, di tipo minuscolo, si presenta ordinata ed equilibrata, ma in
ogni caso sciolta e con qualche raro tratto di corsivita, qualche svolazzo in fine di rigo,
in genere voluto, y e t di tipo maiuscolo elevati sopra il rigo. Riguardo alla morfologia
dei singoli grafemi, & possibile notare una commistione di caratteri sicuramente moderni
(B, &, v, ¢ finale) fusi con lettere e legature di tipo tradizionale (forse mimetiche di stili
piu antichi): si notino le legature in ¢, il p e il 6 legati alla lettera successiva, il nesso ov,
1 gruppi pev, yel e ot tracciati in un’unica soluzione, persino qualche raro esempio di

spirito angolare. Vi g, inoltre, un uso moderato delle abbreviazioni in sede desinenziale.

211 volume venne messo insieme attraverso I’unione di quaternioni di origine diversa, tanto che le carte
183-307 e 457-476 sono a due colonne, mentre le 442-456 sono trascritte in un formato assai minore.

13 i tratta principalmente di una raccolta a carattere omiletico: tra i vari nomi, spicca quello di Giovanni
Crisostomo. Tuttavia, trovano spazio anche alcuni apocrifi, come la Vita di Adamo ed Eva. Per un elenco
completo, si veda Martini (1967, 225-241).
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| titoli sono vergati in inchiostro rosso e le lettere in ekthesis sono moderatamente

decorate. 1l testo riportato € generalmente corretto, a parte qualche itacismo sporadico.

Il secondo manoscritto, anch’esso del XVI secolo (cf. Papadopoulos-Kérameus
1963, 497) e in carta, il Sabas 373 (S), si trova oggi presso la Biblioteca del Patriarcato
di Gerusalemme e proviene dal monastero di S. Saba (ff. 125-137)*. Si tratta ancora
una volta di un manoscritto di tipo miscellaneo™. Esso riporta altresi alcune
sottoscrizioni: nella pagina iniziale, 10 mapov Pipiiov Vmapyer kopod I'eppovov
Tepopovayov kol Emipa to amotov Nikdvopa o1d oo @lovpio, mentre alla fine del
codice si legge sivar tod Sdackdrov kol Kovotavtivov. Il copista non sembra
conoscere bene il greco: moltissimi sono gli errori di accentazione e di divisio
verborum. Quanto alla scrittura, essa & di tipo librario, a modulo ampio, poco sciolta,
con tratti angolosi e artificiosi. Si nota, anche in questo caso, una ripresa, in Senso
mimetico, di forme antiche. Spiccano, in particolare, le forme oblique del p, del & e
dell’a, per certi versi paragonabili allo stile del monastero costantinopolitano tdv

Oonydv.

| codici S e Q dovrebbero derivare da una medesima famiglia di manoscritti:
entrambi selezionano, degli AAB, la stessa porzione di testo e sono testimoni di
medesime opere, come 1’In Praesentationem Deiparae Il di Germano (BHG 1104) e

1I’In Occursum Domini di Anfilochio.

Benché Martini ritenga che il manoscritto bresciano sia di tipo occidentale, nulla
esclude che quest’ultimo venga da una tradizione bizantina o, comunque, orientale. In
effetti, il Sabas 373 riporta non solo gli AAB, ma anche il Martirio di S. Cristoforo e, di
questo testo, il codice gerosolomitano sembrerebbe seguire la tradizione orientale,
quella cioé che descrive il santo come un cinocefalo (éx yévov t@v kvvokepalmv), in
contrapposizione alle traduzioni latine che lo presentavano semplicemente come un
gigante. Se si ammette che il racconto agiografico fosse presente nello stesso codice da
cui hanno copiato S e Q, insieme per esempio agli Atti di Andrea e Mattia, presenti
invece in Q, cio sarebbe una prova certa della provenienza orientale di tale epitome. Va
detto poi — e di cio si parlera piu estesamente nel commento — che la chiusa degli AAB,

4 Mentre si & potuto consultare in loco il manoscritto di Brescia, per il Sabas 373 si & visionato solo il
microfilm presso I’IRHT di Parigi, per via dell’impossibilita di accedere alla Biblioteca del Patriarcato.
1> per I’indice delle opere, si veda Papadopoulos-Kérameus 1963, 497s.
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con I’episodio del martirio, sembrerebbe essere stata aggiunta solo in una fase
posteriore — essa e infatti estranea alle altre versioni degli AAB — e aver preso spunto
proprio dalla chiusa del Martirio di S. Cristoforo della tradizione orientale.

In effetti, quanto alle varianti, i due codici non si distaccano piu di tanto 1’uno

dall’altro. Potremmo raggruppare gli errori in sei categorie:

Errori di divisio verborum: xaidpevog (Q) : kai dpevog (S).

Omissioni: d1ynoig tod ayiov (Q) : dqynoig mept tod ayiov (S).

Errori di fonetica: tig (S) : 11¢ (Q).

Inversioni: E€m kaOnvtar thg morewns (Q) : kabnvron EEw Tiic TOAewC (S).

Errori nello scioglimento delle abbreviazioni: avtoig (Q) : avtovg (S).

I e o

Errori di varia natura: mtappnoia (Q) : mapovacia (S).

Pur essendo la maggior parte di questi errori di natura per cosi dire ‘meccanica’,
non é tuttavia possibile definire S e Q 1’uno codex descriptus dell’altro. Entrambi, come
si e detto, dovevano rifarsi a un codice che gia epitomava la narrazione degli AAB, ma
alcune varianti non permettono di dire che 1’'uno sia la copia dell’altro: per esempio,
denoenc (Q) : mpocevyiic (S); Erepye (Q) : énéot<p>eye (S); momoelg ig avtovg (Q) :

TOMGELS 0ToiG (S).

E estremamente difficile fare un’ipotesi di stemma codicum. Dal momento che ci
si & occupati sistematicamente solo della versione greca, si parlera genericamente di
versione copta (Copt.), versione araba (Ar.) e versione etiopica (Et.), in riferimento al
testo gia edito, benché sia noto che i testimoni sono molti di piu e che un esame
completo di tutti i manoscritti (almeno per quanto concerne le raccolte arabe ed
etiopiche) renderebbe tale stemma assai piu articolato e completo. Dal confronto con la
versione greca, tuttavia, € emerso che le versioni copte, arabe ed etiopiche vengono da
una famiglia presumibilmente differente rispetto a quella dell’epitomatore greco:
mentre, per esempio, 1’essere mostruoso in Q e in S viene descritto come un
antropofago dalle fattezze bestiali, per copto, arabo ed etiopico si tratterebbe di un vero
e proprio cinocefalo. Allo stesso tempo, la versione copta a oggi edita si distingue — e di
questo si parlera nel corso del commento — per un processo che si potrebbe definire di

‘tabuizzazione’ dell’elemento dell’antropofagia: in essa vengono eliminati tutti i dettagli
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che potevano in qualche modo richiamare alla pratica del cannibalismo, e cosi il mostro

diventa un semplice carnivoro.

(>) B

AN A

Copt. Q S

Et.

LA LINGUA DEGLI AAB

Come si vedra in séguito, e probabile che gli AAB abbiano visto la luce in greco.
Tuttavia, dal momento che sia S che Q riportano una versione, nei fatti, epitomata, ogni
eventuale valutazione sulla lingua e sullo stile sara soggetta a un certo grado di
parzialita. Va detto, in ogni caso, che, da un confronto con la versione copta, I’epitome
sembra essere frutto non tanto di un originale lavoro di sintesi, bensi di un’operazione
che, oggi, si potrebbe definire di ‘taglia e incolla’. Pertanto, pur nella consapevolezza
che un’analisi linguistica di un testo epitomato non potra mai raggiungere un alto grado
di esattezza, si ritiene tuttavia che le strutture linguistiche sopravvissute nella versione

greca degli AAB non siano da considerarsi troppo distanti dall’originale.

In generale, si puo affermare che il greco impiegato dall’autore degli AAB € un
greco di semplice lettura, senza pretese tanto nel lessico quanto nella struttura: un greco
fondato principalmente sull’uso della paratassi, dove 1 periodi risultano essere per lo piu
brevi e connessi tramite la congiunzione xoi. Le subordinate, laddove possibile,
vengono sostituite da proposizioni coordinate. E il caso, per esempio, di tutte quelle
frasi dove, a una normale consecutiva, [’autore preferisce una coordinata: c®cov pe €k
TG avaykng tadtng Kol motevow col. Non mancano, peraltro, perifrasi con I’infinito
sostantivato, impiegato in luogo di una normale subordinata di tipo circostanziale:

gxabnoav EEm ti¢ TOAemG TPOG TO AvomavOvar.
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Quanto al lessico e alla struttura grammaticale, si tratta senza dubbio di un greco
di tipo koinetico™®, molto vicino a quello impiegato nella LXX e nel NT: quest’ultimo,
invero, sembra fungere da vero e proprio paradigma linguistico. La struttura della frase
e quella di tipo semitico, largamente impiegata gia dagli autori del NT, con il verbo di
modo finito collocato in posizione iniziale, del tipo ¢xnoev év avt®d to I[vedua 1o
Aylov: una costruzione certamente prevista gia dal greco classico, ma che nel greco
neotestamentario diviene la regola (cf. GLNT 576). Si vedano, poi, le sequenze narrative

, 17
U

introdotte dall’imperativo-interiettivo i800'’ o dalla perifrasi avtii tfj dpa'®, 1'uso

ridondante di accostare a un verbum dicendi un participio di significato affine (xoi
amokpdelc O Gyyehoc Aéyen)™, Iimpiego semitico della congiunzione xai?® per
introdurre un verbo di modo finito al passato, la formula di preghiera introdotta
dall’imperativo éxéncov? e la tipica interiezione ovai®®. Per quanto concerne il lessico,
si noti I'impiego del verbo mAnpogopéw, in riferimento all’adempimento della fede,
verbo il cui uso & attestato prevalentemente a partire dal NT?, 1’espressione &vmvot 88
yevopevol che, fatta salva qualche sporadica occorrenza in testi classici, sembra divenire
usuale negli autori cristiani a partire da At 16,27, la perifrasi 7o pucpod &g peyéov?,
il paolino Gpxel cor®, il salmico dyaddiam?®, i settantismi poxpoOopoc?’ e molvéreoc?®,
il verbo 6LoAvCw in riferimento al grido degli idoli®®.

16 Sj veda I’uso di vroxére in luogo di vr6 e, cosi, di énévo in luogo di éri (cf. Jannaris 1968, 366),
I’impiego del futuro, in luogo del congiuntivo, con iva o &v (Jannaris 1968, 556), alcuni vocaboli attestati
solo in epoca tarda come poyiddAoc, che compare per la prima volta in Is 35,6.

'7'Si tratta di una formula esclusivamente neotestamentaria. Per ’accezione che tale espressione ha negli
AAB - traducibile con il nostro ‘ecco’ — si vedano, fra gli altri, i seguenti passi: Mt 3,17, 12,10, Lc
7,34.37, 13,11, Gv 19,5, At 8,27.36, 2Cor 6,2, Ap 12,3.

8 Cf. Mc 13,11, Lc¢ 1,10, 10,21, Gv 2,4, 7,30, 12,23, 16,21, 19,27, At 16,33, Ap 11,13, 14,7.15.

19 Come verra esplicitato nel commento, si tratta di un uso di tipo semitico.

0 Cf. GNLT 442 n. 2.

2! Tale formula, di ampio uso neotestamentario (Mt 9,27, 15,22, 17,15, 20,30s., Mc 10,47s., Lc 16,24,
17,13, 18,38s.), & topica del Salterio (cf. Sal 6,3, 9,14, 24,16, 25,11, 26,7, 30,10, 40,5, 40,11, 50,3, 55,2,
56,2, 85,3.16, 118,29.58.132, 122,3).

%2 Interiezione di uso frequentissimo sia nella LXX sia nel NT, essa & probabile trascrizione del semitico
hdj, "6j (cf. GLNT 57).

#1c¢1,1,Rm4,.21, 145, Col 4,12, 2Ti 4,5.17.

2 Cf. Gen 19,11, 1Re 5,9, 30,2, 30,19, Gdt 13,4.13, Mal 5,45, Is 22,5.24, Ger 49,1.8, 51,12, Bar 1,14, At
8,10, Eb 8,11.

% Cf. 2Cor 12,9.

%6 \/d. commento.

" Es 34,6, Nm 14,18, Ne 9,17, Sal 7,12, 85,15, 102,8, 144,8, Pr 14,29, 15,18, 16,32, 17,27, Qo 7,8, Sap
15,1, Sir 1,23,5,4, Gl 2,13, Gn 4,2, Na 1,3.

%% Es 34,6, Nm 14,18, Ne 9,17, 3Ma 6,9, Sal 85,5.15, 102,8, 144,8, G 2,13, Gn 4,2.

% Dj uso frequentissimo in lsaia (10,10, 13,6, 14,31, 15,2, 16,7, 23,1.6.14, 24,11, 52,5, 65,14).
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Pur essendosi ampiamente sviluppato lo studio sui testi cristiani apocrifi, sia da
un punto di vista editoriale sia da un punto di vista esegetico, € un fatto che —
probabilmente anche a causa della molteplicita di lingue nelle quali questi testi sono sati
trasmessi — rimangono ancora assai scarsi gli studi sullo stile e sulla lingua degli stessi. |
lavori piu completi che sono stati condotti risalgono alla fine dell’Ottocento o, al
massimo, al primo ventennio del Novecento®. Tale lacuna & stata messa in luce, fra gli
altri, da Warren (1991, 101-124), il quale in un saggio illuminante ha rilevato quanto gli
studi sullo stile possano essere d’aiuto anche in ricerche inerenti 1’authorship e i legami
fra testi differenti*!. Per esempio, Warren arriva a stabilire, sulla base di considerazioni
stilistiche, che gli Atti di Andrea e Mattia non possono far parte dei piu ampi e
conosciuti Atti di Andrea, benché Gregorio di Tours li metta insieme. Il metodo usato da
Warren e di tipo statistico: egli analizza, in percentuale, la posizione del verbo e il
rapporto tra principali e subordinate, mettendo in rilievo 1’'uso ben piu ampio della

subordinazione operato dall’autore degli Atti di Andrea antichi.

Pur senza aderire a un simile approccio — paratassi e ipotassi possono dipendere
anche da variabili legate al contenuto® — se si estende la medesima ricerca a tutti gli
apocrifi che, con gli AAB, vedono operare Andrea insieme a un altro apostolo, il

risultato risulta di un qualche interesse®:

AAB AAM AAPt
Principali 100 (56%) 100 (66%0) 100 (61%)
Verbi subordinati 37 (21%) 32 (21%) 31 (19%)
* Verbi subordinati in 19 (11%) 10 (7%) 18 (11%)
frasi di tipo circostanziale
Participi con valore 42 (23%) 20 (13%) 32 (20%)
verbale

%0 Cf. Reinhold (1897), Rostalski (1910-1911), Ljunvik (1926).

31 probabilmente, fra gli studi recenti, I’unico lavoro veramente approfondito e circoscritto a un corpus
limitato di testi rimane il volume di Hernandez (1999) sugli Atti apocrifi legati alle figure di Paolo e
Pietro.

%2 Sj veda, in proposito, la grande quantita di dialoghi presente negli Atti di Andrea e Pietro che, certo,
comporta un livello maggiore nell’uso della paratassi.

%3 Non essendo esplicitato il criterio usato da Warren, si & ritenuto opportuno ricalcolare le percentuali
anche per gli AAM. 1l calcolo ¢ stato fatto sulla base di una porzione di testo che includesse al suo interno
cento principali. Si sono esaminati, in questa sede, solo gli Atti che sono stati tramandati in greco (gli Atti
di Andrea e Paolo e gli Atti di Andrea e Filemone, infatti, sono pervenuti soltanto in lingua copta e in
etiopico).
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Genitivi assoluti 5 (12% dei 2 (10% dei 3 (9% dei

participi) participi) participi)
Participi che completano 5 (12% dei 4 (20% dei 1 (3% dei
il significato del verbale participi) participi) participi)

principale

E evidente che tutti e tre i testi fanno uso di una struttura sintattica di tipo
paratattico. Gli AAB, tuttavia, si distinguono per un uso maggiore della subordinazione
participiale.

Oltre allo stile, che potrebbe essere in parte dovuto a una questione di ‘genere’,
si nota, all’interno di questi tre testi, I’uso pit o meno frequente di alcuni costrutti
sintattici: se molti di essi sono nei fatti ‘semitismi’ o ‘neotestamentarismi’, I’insieme di
essi, unitamente alla loro frequenza di apparizione, fa riflettere circa la possibilita che

AAM, AAPt e AAB siano in una qualche maniera legati fra loro®*.

AAM AAPt AAB

Uso del predicato in prima posizione YY) YY) YY)

eiui perifrastico + participio, in luogo di YY) ' °
un verbo di modo finito.

Uso di év + dativo, in luogo del ° °
semplice dativo per esprimere un
complemento di termine in dipendenza
di un verbo di dire (cf. t& V76 60D
AoAn0évta év éuot).

Preferenza per I’uso del genitivo YY) oo oo
posposto rispetto al nome, anche in
presenza dell’articolo (es. 1) TOAIG TOV
[TapOwv e non 1 tdv [apbwv mOALG).

Aggettivo posposto rispetto al nome a (YY) (YY) YY)
cui é riferito.

Uso dell’infinito sostantivato con YY) YY)
valore di subordinata circostanziale.

Verbo finito + participio congiunto di XY} oo XY
senso affine (es. amokpiOeig Aéyer).

% Si ¢ calcolato il diverso grado di frequenza seguendo tre livelli (® = sporadico o occasionale), (ee® = di
media frequenza), (e ®® = molto frequente).
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iva, + futuro per introdurre una finale oo ° '

Uso del polisindeto. oo oo YY)
Impiego della costruzione kai &yéveto ° oo

6te / @¢ + indicativo.

Uso del verbo mopevopon come verbo di (YY) (YY) YY)
movimento.

Uso dell’espressione kai i500. oo oo oo
£k + genitivo usato in luogo del oo oo X

genitivo semplice partitivo.

Uso della perifrasi kai év00c. ooe oo oeo
Uso del costrutto €i 6¢ pn ve. ° °

Il termine avdryxn nel senso di ° °
‘calamita’.

In sintesi, si puo affermare che AAM, AAB e AAPt fanno uso di uno stile
linguistico che, se non & identico, pud per certi aspetti essere considerato molto simile.
Se e verosimile che molti di questi stilemi siano da imputare a scelte di ‘genere’
letterario, la frequenza nell’impiego di certe espressioni conferma 1’ipotesi che questi
testi siano nati in un medesimo contesto culturale, dove la frequentazione assidua tra i
membri poteva ingenerare un uso linguistico simile. Fatte salve le peculiarita dei singoli
testi, come 1’ampio uso del participio congiunto da parte dell’autore degli AAB o, per
esempio, il frequente impiego della costruzione perifrastica di eiui + participio negli
AAM (se ne contano ben sette, all’interno del campione di testo analizzato), I’analisi
linguistica conferma 1’ipotesi di un’origine comune di questi testi, se non a livello
autoriale, almeno a livello contestuale.

LA VERSIONE GRECA E LA VERSIONE COPTA: UN PROBLEMA DI VORLAGE

Come si e rilevato in precedenza, la versione greca degli AAB, se confrontata
con quella copta, sembra essere notevolmente piu breve. Che si tratti di un’epitome e
che non sia, per converso, il traduttore copto ad ampliare la narrazione & dimostrato da
diversi fattori. Innanzi tutto, arabo ed etiopico sono anch’essi notevolmente piu lunghi
rispetto al greco. Il titolo proposto dalla versione greca (6mynoig in luogo del normale
mpdyuata), poi, lascia propendere per una selezione dell’intero racconto: del resto, il

greco riporta soltanto la pericope sul cinocefalo e le parole di Gesu (oDtoc éotiv OV
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gimov Vv, 81t Tépym mpdc v dvOpomogdyov) rimandano a una porzione di testo
precedente, che non trova altrimenti riscontro né in Q, né in S. Infine, il metodo
impiegato dall’autore della versione greca sembra essere quello proprio del ‘taglia e
incolla’, lo stesso utilizzato, per esempio, per gli Excerpta delle vite dei Santi e, in
genere, dagli epitomatori bizantini. L’autore del riassunto non procede, cio¢, a una vera
e propria ‘riscrittura’, ma seleziona, dall’originale, quanto piu gli interessa. Troviamo,
dungue, omessi tutti quegli snodi narrativi non strettamente necessari all’economia del
racconto: il tentativo da parte del chiliarca di frenare la folla impazzita, il colloquio tra il
chiliarca e il proconsole, le parole di rassicurazione alla folla da parte del proconsole, la
fuga dei magistrati su carri e cavalli alla vista di Cristomeo, le manifestazioni d’affetto
di Cristomeo nei confronti di Andrea e Bartolomeo, la narrazione estesa dell’incontro
tra Bartolomeo ¢ la folla, 1’atto di penitenza compiuto dal popolo, etc. Allo stesso modo,
mancano certe notazioni di tipo psicologico come lo sconforto di Alessandro e Rufo al
momento dell’ingresso nella citta dei Parti. Naturalmente, tale procedimento fara si che
I’epitomatore greco non risulti essere sempre coerente. Egli, infatti, commette anche
errori di dispositio: come I’anticipazione del ritorno alla natura mite da parte dell’essere
mostruoso rispetto alla resa del popolo partico (vd. commento). Quanto alle porzioni di
testo coincidenti — ci si riferisce alle sezioni che il testo greco non taglia o che taglia
solo parzialmente — si notera che, anche in questa sede, versione greca e versione copta
si differenziano in diversi punti. In molti casi, non si tratta soltanto di strutture
sintattiche differenti, ma di vere e proprie ‘ricontestualizzazioni’ € non sempre é facile
comprendere quale versione debba essere considerata maggiormente fedele

all’originale. Si vedano, a titolo di esempio, i seguenti passi:

Greco Copto

Luogo di 8K ThC Yiig T@V avOpwmoPldy®v €BOX M TIKAP NNKENOKEDANOC
provenienza “Dalla terra degli antropofagi” “Dalla terra dei Cinocefali”
dell’essere
mostruoso
Descrizione GvBpmwmog ToD KLVOG HOPPTV EXOVTOG MATMOP)H NRO NOY2OP
‘;fé‘stfzsoesrg “Uomo che ha la forma del cane” “(Uomo) che ha la forma del volto di cane”
Nome dell’essere Xprotopaiog XPHCTIANOC
mostruoso “Cristomeo” “Cristiano”
Governatore Emapyog ['aAiivog TANOHIIATOC TAANION

“Il prefetto Gallino” “Il proconsole Gallion”
Armi impiegate Evha, paPdot, Eipn 2NCHOE, 2NCOTE, 2NKENEBIN, 2NCOENTMNH,
dai Parti “legni, bastoni, spade” @NKONTAPION

“spade, frecce, asce, fionde, lance”

Rito per far 0 Avdpéag mpog TOV XPIOTOUEIOV & BAPEOAOMAIOC KM MIIEYAENTION 21X.MY

tornare 1’essere
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mostruoso mite £€0nice Thv y€lpa aTOD &Nl TNV KEPAAT|V
avTod

“Andrea pose la sua mano sulla testa di
Cristomeo”

“Bartolomeo pose la sua veste su di lui”

Nei casi sopra elencati, € evidente che si tratta di modifiche volute e
consapevoli: si rimanda tuttavia al commento la discussione dei singoli passi. In ogni
caso, pur essendo le due versioni, come si € visto, notevolmente diverse, sarebbe un
errore pensare che si tratti di due testi differenti e autonomi. Laddove, infatti, il greco
non ‘taglia’ o ‘taglia’ solo parzialmente, la struttura testuale tende a coincidere e Si
differenzia solo in pochi punti. Si citeranno, a tal riguardo, due esempi, atti a mostrare
come la struttura linguistica, al di 1a dei tagli operati dall’epitomatore greco e al di la dei
normali adeguamenti sintattici o delle eventuali modifiche contestuali, tradisca una
medesima fonte alla base.

Greco®

001 Aéym, GvBpwme ToD KUVOG LOPPTV
ate dico, oh uomo del cane forma

Copto
€1XEPOK NTOK X€ (M MaTMOPPH NPO
To ti dico ate: oh tu, che hai la forma del volto
NOYSOP €1C PIOME CNAY MN KEKOY1 NaAOY

€xdvtog, idov 600 Avopeg Kai dvo mandia
avente, ecco due uomini e due bambini
KEOMVTO VTOKAT® TETPAC. UV ODV

siedono sotto una roccia. Qualora, dunque,
@Bdomng avTovg Ekel, un &yyicelg adToig
tu raggiunga  loro lIa,  non tiavvicinerai a loro
411 doDAo1 ToD Beod giotv. unmwg punvion
poiché servi di  Dio sono. (Bada) che non si adiri

Oedg avTdV Kol Tatdén oe.
il Dio loro e non colpisca te.

kai EA0v 6 BapBolopaiog Aéyet avtoic
E  giunto Bartolomeo  dice aloro
“gav ev&mpeda Tpog Tov Bedv, Kai Gpet TO
se  pregheremo a Dio allora levera il
nOp Kol oL VUAG €K TOD poPepod
fuoco e salvera voi da quel terribile
gxeivov avopag, tva éykatalinete td
uomo, affinché abbandoniate gli

yepomointa eldwia Kol motedonTe €ig TOV
idoli fatti da mano umana e crediate nel
Kvpov qudv Incodv Xpiotov.
Signore  nostro  Gesu Cristo.

dicane ecco uomini due con piccoli bambini
CNaY €Y2MOOC 2N TEIMETP, EYA)OOT
due siedono dentro questa roccia, loro che sono
2N OYNOG NAYTIH: EK()aANRE EPOOY
grandemente addolorati: se tu trovassi loro
MIPPAAAY MIEOOOY NaY MMON 2NSMEaN
non fare nulla  di male aloro poiché servi
NTEMNOYTE NE. X€ NNEYGWNT €POK

del Signore sono. Oppure egli potrebbe adirarsi con te
NYedTB MMOK.

e uccidere te.

BAPOOAOMA[10C] A€ NTEPEYATIANT
Bartolomeo dunque quando incontra
EMMHHE TIEX2Y NaY™ X€ em)rie

la folla dice aloro: se

ENQANTMBY MIXO0€EIC’ NYYEl MITEIKWRT
noi preghiamo il Signore  Egli levera questo fuoco
€BOA MMM TN 2YMD NYNEZMTHYTN 2N

da VOi e  salveravo dalla

P®OY MNOEI0YAMCAPZ. TETNAKD NCIOTN
bocca di questo cannibale.  Voi lascerete
NNEIMOYNI NGLX. NTETNINCTEYE €1C TEXC.
queste forme fatte dalla mano, crederete in Gesu Cristo.

E importante precisare cio, dal momento che, nell’ambito degli Atti apocrifi, cosi

come in quello dell’agiografia, si procedeva spesso a vere e proprie riscritture e persino

% Si opta qui per una traduzione interlineare che rispetti 1’ordine delle parole, al fine di mostrare come
procedono strutturalmente entrambe le versioni.
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a rielaborazioni di racconti orali. E forse anche per questa ragione che la versione greca
e stata sinora trascurata dagli studiosi e, come spesso succede in seno agli studi apocrifi,
non si e proceduto allo studio comparato delle diverse versioni, che naturalmente
richiederebbe, per via della sua complessita, un lavoro d’équipe. In realta, greco e copto,
pur nella loro diversita, non solo si rivelano utili I’uno all’altro — al fine della ricerca di
un cosiddetto ‘archetipo’ — ma il loro studio parallelo si rivela altresi di estremo
interesse da un punto di vista culturale, poiché mostra chiaramente come un medesimo

testo potesse essere rifunzionalizzato all’interno di societa diverse.

Quello che risulta assai difficile comprendere & se, alla base, vi fosse un
originale greco o, piuttosto, uno copto: trattandosi, come si vedra in séguito, di un testo
egiziano, esso poteva anche aver visto la luce in copto. Il fatto che la versione greca sia
epitomata, certo, non aiuta. Tuttavia, vi sono, a mio avviso, poche ma significative spie
che lascerebbero propendere per una Vorlage greca: per esempio, € a mio avviso
abbastanza significativo il fatto che il traduttore copto, nel passo in cui Gallino intende
gettare Andrea in pasto alla belve, intenda 1’avverbio greco &umpoocfev — che va, in
questa sede, inteso con senso locale (‘davanti’) — nel suo senso temporale, traducendolo
cosi con I’espressione copta nwoprt (‘per primo’) e tradendo un greco vicino a quello
riportato da S, che permette, nella sua maggiore ambiguita rispetto a Q, questo tipo di
lettura.

IL CORPUS SU ANDREA

Come si € visto, gia Lipsius (1883, 1l 83) e, soprattutto, Flamion (1911, 269-
324) avevano notato I’incredibile somiglianza che intercorre tra gli AAB e gli altri testi
che vedono operare Andrea in coppia con un altro apostolo®: gli Atti di Andrea e
Mattia, gli Atti di Andrea e Pietro, gli Atti di Andrea e Paolo, gli Atti di Andrea e
Filemone. Tuttavia, mentre Lipsius si era limitato a definire gli AAM , I’apocrifo
certamente piu conosciuto di questo corpus di testi, modello letterario (Vorbilde) degli
altri scritti, e dunque anche degli AAB, Flamion (1911, 302) si spingeva ben oltre
dichiarando: «Nos écrits ont trop d’affinités entre eux, pour ne pas appartenir a la méme
école». Eppure, anche Flamion, pur ammettendo la possibilita che tutti questi scritti
fossero nati in un medesimo contesto culturale, forse anche condizionato dall’opinione
di Lipsius, si era convinto della priorita temporale degli AAM: tutti gli altri Atti non
sarebbero stati altro che I’espressione dell’«évolution d’un genre» (320). In questa sede,

% gul dittico apostolico, pud avere giocato un ruolo I’idea che i discepoli erano inviati, gia da Gesu, a due
a due (cf. Mc 6,7; Lc 10,1). Si vedano, in proposito, alcune illustri coppie di missionari, come Priscilla e
Aquila (cf. Rm 16,3 e At 18,2.18.26), Andronico e Giunia (cf. Rm 16,7), Trifena e Trifosa (cf. Rm 6,12) e
gli stessi Paolo e Barnaba di At 13-14.

26



si prenderanno in esame i punti di contatto che intercorrono fra questi testi, cercando di
dimostrare come non vada esclusa in via a prioristica la possibilita che, alla base di essi,
vi fosse gia in principio il progetto di creare un corpus di testi unitario legato alla figura
di Andrea.

Gli Atti di Andrea e Mattia (BHG 109ss.)*’ narrano 1’evangelizzazione del popolo
degli antropofagi. Il racconto prende le mosse dalla topica spartizione
dell’ecumene operata dagli apostoli a séguito della morte di Gesu: a Mattia tocca
in sorte la terra dei cannibali. La missione, tuttavia, si presenta subito non priva di
difficolta: gli antropofagi catturano Mattia e lo accecano, in attesa di cibarsi del
suo corpo. Il Signore invia in aiuto Andrea, che é accompagnato da due discepoli
piu piccoli, e, per favorirne il viaggio, si manifesta sotto le mentite sembianze di
un marinaio equipaggiato di nave. Andrea non riconosce in prima istanza il
Signore e, durante il viaggio, discute con lui di Gesu. In proposito, egli racconta
alcuni dei miracoli che erano stati compiuti dal Messia quando questo era in vita:
tra essi, spicca 1’episodio della sfinge parlante che si scaglia contro i sacerdoti
giudei dichiarando la natura divina del Cristo. Poi, un sogno abbrevia
ulteriormente il viaggio dei tre uomini e li conduce sani e salvi a destinazione. Al
risveglio i discepoli raccontano di aver visto in sogno Cristo assiso in trono,
insieme ai Dodici e a un corteo di angeli. Andrea capisce la vera identita del
marinaio e chiede perdono per non averlo riconosciuto: GesUl, dunque, riappare
innanzi a lui — questa volta resosi simile a un fanciullo — e gli predice le
imminenti tribolazioni. In séguito, Andrea libera Mattia e lo invia, attraverso una
nuvola, su di un monte dove insegnava Pietro. Insieme a Mattia, se ne vanno
anche 1 discepoli di Andrea e quest’ultimo decide di proseguire ’impresa da solo.
Il demonio aizza la gente del luogo contro Andrea, che viene incatenato e
trasportato da un carro per tutta la citta, sino al dilaniamento delle sue carni. Le
torture dell’apostolo durano quattro giorni, tra invocazioni al Signore e tentazioni
del demonio, finché il Signore non appare all’apostolo liberandolo e guarendolo
da ogni ferita. Andrea, in séguito, si servira di una statua di alabastro per
provocare un’inondazione mortale. L’arcangelo Michele fara si che nessuno di
loro fugga e circondera I’intera citta con una cortina di fuoco. Il tragico
avvenimento portera alla conversione degli antropofagi. Dunque, Andrea
resuscitera i morti, abbozzera il disegno di una chiesa e promettera di farvi ritorno
solo dopo essersi recato nella terra dei Barbari. La prima testimonianza che si ha
di questo testo ¢ I’epitome De miraculis beati Andreae®® composta da Gregorio di
Tours verso la fine del VI secolo. Gregorio accorpava ai piu antichi Atti di
Andrea® I’episodio di Andrea nella terra dei cannibali, di cui presentava un
brevissimo sunto. Non si discutera qui del possibile legame tra gli AAM e gli Atti
di Andrea antichi (si rimanda tale problema al commento). Non perché la cosa sia
di scarso interesse, ma perché si ritiene che, se anche vi fosse stato un nucleo
originario del racconto degli AAM all’interno degli AA®, la versione integrale
degli AAM, nella forma attualmente conosciuta, sarebbe in ogni caso una
rielaborazione piu tarda, che poco ha a che spartire con gli AA, sia da un punto di
vista dottrinale che da un punto di vista cronologico. Si rilevera soltanto che la
menzione fatta da Gregorio di Tours costituisce, in ogni caso, un probabile
terminus ante quem per gli AAM. Questo testo ebbe un’enorme fortuna in antico,
tanto da essere tradotto, epitomato e ampliato nelle lingue piu svariate: oltre alla
versione greca, si hanno infatti delle versioni in latino, in copto, in siriaco, in

37 Cf. Lipsius (1883, | 550-553), Flamion (1911, 269-325), Moraldi (1971, Il 1613-1615), Erbetta (1981,
11 495-505), Mac Donald-Prieur (1986, 9-39), Prieur (EAC 11 485-519).

%8 Ed. Bonnet (1884, 821-846), trad. it. Moraldi (1971, I 1363-1395).

% Ed. Prieur (1989, I-11), trad. it. Erbetta (1981, 395-449).

“0E questa, per esempio, I’opinione di Peterson (1958).
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arabo, in etiopico, in antico-slavo e in georgiano. All’interno delle fonti, il nome
dell’apostolo per cosi dire ‘minore’ oscilla tra Matteo e Mattia. Entrambe le
forme sono egualmente attestate: secondo lo Scheemelcher (1992, 11 445) sarebbe
quest’ultima la forma originaria, in quanto lectio difficilior. Flamion (1911, 310-
324) colloca gli AAM nell’Egitto del IV/V secolo d.C., in ambito monastico-
pachomiano. Generalmente si fa riferimento alla versione greca che, a oggi, €
considerata come la piu completa ed estesa (se si esclude la traduzione in antico-
slavo, che comunqgue tradisce una Vorlage greca), nonché quella fornita di piu
testimoni*’. La versione copta non & di grande aiuto, essendo pervenuta in via
frammentaria ed epitomata®.

Gli Atti di Andrea e Pietro®® rappresentano la continuazione narrativa degli Atti di
Andrea e Mattia: Andrea, che si trova nella terra degli antropofagi, viene
trasportato da una nube sul monte ove si trovano Pietro, Matteo, Rufo e
Alessandro. L’apostolo riassume in breve le vicende passate ¢ le tribolazioni
subite. Assunte poi le sembianze di un fanciullo, Gesu appare ad Andrea e Pietro:
predice loro le future persecuzioni e gli intima di recarsi nella terra dei Barbari.
Segue I’incontro degli apostoli con un vecchio intento ad arare un campo. Andrea
e Pietro, che sono partiti senza nulla, gli domandano del pane ¢ I’uomo si reca in
citta per procurarsene un po’. Nel frattempo Andrea e Pietro, per sdebitarsi di
tanta gentilezza, prendono I’aratro dell’'uomo ¢ si mettono a seminare il suo
campo. Gli altri discepoli intanto pregano e, per miracolo, il grano cresce
all’istante. Il vecchio fa ritorno alla sua dimora e, stupito di quel miracolo, si reca
in citta per raccontarlo a tutti. Un demone, allora, entra nel cuore dei maggiorenti
della citta. Uno di questi propone di mettere una meretrice nuda davanti alla porta
della citta, per impedire agli apostoli di entrare, convinto della misoginia dei
Cristiani. Andrea, allora, prega I’arcangelo Michele di appenderla tra cielo e terra
e la donna, sospesa in aria, grida alla gente del luogo di lasciar passare gli
apostoli. La gente si converte e seguono vari miracoli. Onesiforo, un facoltoso
della citta, chiede di poter compiere anche lui quei prodigi. Andrea e Pietro gli
dicono di abbandonare le ricchezze, la moglie e i figli, poiché & piu facile che un
cammello entri per la cruna di un ago che un ricco nel regno dei cieli (Lc 18,25).
L’uomo si adira e pretende di vedere con i propri occhi quel prodigio. Gesu
appare sotto forma di fanciullo a Pietro e lo incoraggia. Il miracolo viene ripetuto
due volte, poiché Onesiforo pensa si tratti di stregoneria e pretende, dunque, che il
prodigio venga compiuto con un ago portato da lui stesso. Al cammello egli
aggiungera una donna e della carne di maiale da far passare dentro 1’ago. Solo
allora I'uomo credera. Egli provera altresi compiere il medesimo prodigio. Ma
soltanto il battesimo gli permettera di portarlo a totale compimento. Il racconto si
conclude con il battesimo universale e con la fondazione di un monastero di
vergini per opera della meretrice. 1l testo & tramandato da due versioni greche®,
una traduzione etiopica® e una in antico slavo®®. Di questo testo, si ha infine
anche una versione in copto, conosciuta come Acta Thaddai, dal momento che la
figura di Andrea viene ivi sostituita da quella dell’apostolo Taddeo.

* Benché sia stata rifatta da Mac Donald (1990), I’edizione di riferimento & ancora quella di Bonnet
(1891, 65-116).

211 primo frammento, in copto fayyumico, fu pubblicato da O. Von Lemm nel 1890 (558-576), il quale
aveva postulato I’esistenza di una versione piu antica in sahidico. Tale ipotesi venne confermata dal
rinvenimento di un altro frammento copto in sahidico, pubblicato prima da Wessely (1917, 72s.), poi da
Lucchesi e Prieur (1978, 339-350). Pare che un altro frammento — pubblicato sempre da Lucchesi e Prieur
insieme al precedente — possa essere attribuito agli AAM, ma la brevita di esso fa propendere per una
sospensione di giudizio.

* Trad. it. Erbetta (1981, 11 530-534). Per un inquadramento storico, si veda invece Lipsius (1883, | 553-
555).

* Edite sempre da Bonnet (1891, 117-127).

*® Traduzione in inglese di Malan (1871, 221-229).

*® Ed. Tichonravov 1863, 5-10.
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Recentemente, tuttavia, & stato rinvenuto un altro frammento papiraceo di V
secolo d.C. ricollegabile agli AAPt. Si tratta di un rinvenimento molto importante,
in quanto costituisce un probabile termine cronologico. Il papiro & oggi
conservato presso I’Universita di Colonia (P. KéIn 3221) e riporta, oltre a una
traduzione copta degli AAPt, testi come il Testamento di Adamo, il Testamento di

Giobbe e il Testamento di Abramo47

Gli Atti di Andrea e Paolo (BHO 917)* sono mutili dell’inizio. La narrazione
comincia con I’arrivo di un marinaio presso un’imprecisata cittd. Qui 1’'uomo
incontra Andrea, gli consegna il mantello di Paolo e gli racconta di come costui si
fosse buttato in mare per visitare 1’Oltretomba, contando in un suo eventuale aiuto
nel caso in cui non fosse riuscito a risalire. Segue il miracolo della madre del
marinaio, che era cieca e che, toccando il mantello di Paolo, riacquista la vista.
Un ragazzo muore: Andrea vorrebbe resuscitarlo, ma la comunita ebraica del
luogo non vuole farlo entrare. L’apostolo decide, allora, di andare a recuperare
Paolo: versa una coppa d’acqua dolce in mare e le acque salate si ritirano. Paolo
riemerge e racconta quanto visto nell’Oltretomba: i chiavistelli rotti per il
passaggio di Cristo e Giuda Iscariota che racconta la storia della sua condanna.
Andrea invia dunque un uccello in citta, affinché il governatore decida di aprire la
porta d’ingresso, ma quest’ultimo non vuole prendere posizione. Con un legno
tratto dalla porta degli Inferi, allora, Paolo compie il miracolo e spalanca la porta
della citta. 1l testo si interrompe, per poi riprendere narrando di come i Giudei
cercarono di ingannare gli apostoli e la gente del luogo recando un finto morto per
dimostrare il loro potere taumaturgico, ma il progetto fallisce, poiché 1'uomo
muore davvero. La storia si conclude con la conversione e il battesimo di
ventisettemila Giudei. Gli Atti di Andrea e Paolo si distinguono per la loro natura
ibrida, che si colloca a meta tra il genere degli Atti apocrifi e quello di natura
apocalittica. In effetti, I’episodio della discesa di Paolo agli Inferi sembra tratto
dalla ben piu famosa Apocalisse di Paolo, che tanta fortuna ebbe in antico. Degli
AAPI possediamo solo due frammenti in lingua copta®. In generale, si tende a
collocare gli AAPI in epoca tarda. Le datazioni, invero, oscillano dal IV e al IX
secolo: Jacques (1969, 213*), per esempio, collocava gli AAPI tra IV e VI secolo
argomentando che la menzione finale dello Spirito Santo, Vivificante e
Consustanziale, pud essere solo posteriore al IV. Non diversamente, Worrel
(1945) citava I’episodio di Giuda come esempio di letteratura copta del IV-V d.C.
Dal canto suo, Flamion si limitava a sostenere la posteriorita di questo testo
rispetto agli AAM. Erbetta (1981, 425), senza motivare, data gli AAPI al VII e
Moraldi (1971, 1616) — anch’egli senza argomentare — addirittura al 1X.

Gli Atti di Andrea e Filemone, dopo la consueta spartizione dei lotti di terra da
parte degli apostoli, vedono operare Andrea e il giovane Filemone in Lidia,
laddove Pietro aveva gid iniziato I’opera di evangelizzazione, senza tuttavia
portarla a termine. In questa sede, come discepoli di Andrea vengono citati Rufo e
Alessandro: a Mattia viene assegnata la terra dei Cannibali ed egli chiede di poter
essere accompagnato dai due. Di Filemone si dice che avesse una voce
dolcissima: grazie a essa, cantando 1’Alleluja e recitando una violenta invettiva
contro gli idoli, riuscira a convertire molti pagani della Lidia. Andrea battezza
migliaia di persone. La narrazione prende poi una piega negativa: Satana
raggiunge due giovani intenti a giocare al gioco della lotta e fa si che uno dei due
(il figlio del sacerdote Giovanni) uccida I’altro (il figlio di un personaggio
eminente della cittd). Il padre del ragazzo ucciso pretende da Giovanni che egli

*" Sulla datazione si vedano Rémer e Thissen (1989, 161-167), nonché Orlandi (1983, 65), che data il
papiro al VI-VII, senza tuttavia renderne motivazione.

*8 Trad. it. Erbetta (1981, 11 425-429).

11 primo edito da Zoega (1810, 230-235), il secondo da Guidi (1887, 80s.), che fornisce anche una
traduzione in italiano (1888, 45s.). La prima vera edizione critica € tuttavia da attribuire a Jacques (1969,
187-213).
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sacrifichi la sua creatura, per riparare al danno subito. Egli perd domanda di
attendere: avrebbe chiesto ad Andrea di resuscitare il fanciullo. Andrea, che era
intento a battezzare, invia Filemone. Intanto, Satana entra anche nel cuore del
governatore della citta, Rufo, e lo incita a suscitare una violenta caccia al
colpevole. Filemone viene catturato e sta per essere crocifisso: egli manda una
colomba ad avvertire Andrea e, in ogni caso, con la sua voce converte sia i
soldati, sia Rufo. Satana, dunque, entra nel cuore della moglie del governatore
rendendola folle. Questa uccide il figlio. Arriva Andrea, il quale dice a Filemone
di resuscitare il ragazzo. La moglie di Rufo viene liberata dallo spirito nero che la
attanagliava, e il governatore decide di devolvere i propri beni ai poveri. Di
questo testo, sono conosciute una traduzione araba e una etiopica®: entrambe
riportano una narrazione conclusa in se stessa. A tali versioni andrebbe aggiunto
un brevissimo frammento copto edito®, che tuttavia riporta una storia
apparentemente estranea al racconto: quella di una madre che decide di uccidere
la sua creatura e di darla in pasto a un cane. In tale frammento compaiono sia
Andrea che Filemone. Attualmente Frangoise Morard si sta occupando di editare
tutti i frammenti copti legati agli Atti di Andrea e Filemone, che sarebbero molti
di piu e alcuni di essi coincidenti con la porzione di testo riportata da arabo ed
etiopico. Grazie al suo lavoro di riordino®, & emerso che tale frammento viene
collocato esattamente dopo la porzione di testo coincidente con le versioni araba
ed etiopica. Tuttavia, essendo il copto assai lacunoso, hon possiamo sapere come
le due narrazioni fossero connesse fra loro: se cioé siano arabo ed etiopico a
tagliare la pericope — o, per converso, se fosse stato quel preciso traduttore copto
ad ampliare il racconto — o se, piuttosto, si trattasse di due Atti differenti. A tal
proposito, si dira soltanto che la vicinanza strutturale dell’episodio della madre
che da in pasto a un cane il proprio figlio con quella della moglie del governatore
che uccide la sua creatura, in quanto posseduta dal demonio, farebbe propendere
per un medesimo testo. Va per0 anche detto che la presenza di Filemone nel
frammento copto non & prova sufficiente per parlare di Atti di Andrea e Filemone:
Filemone non era un apostolo e la sua presenza, esattamente come quella di Rufo
e di Alessandro negli AAB, non esclude quella di un vero e proprio apostolo. Il
secondo testo, pertanto, potrebbe essere parte di nuovi Atti. In seconda istanza,
non andra dimenticato che, se si guarda la tradizione degli Atti, gli scambi di
nome tra un apostolo e un altro non sono del tutto infrequenti: negli AAPt, per
esempio, Andrea viene sostituito da Taddeo. Questo perché, nel progetto di
riunire tutte le tradizioni possibili sui Dodici, in assenza di notizie su di uno in
particolare, si tendeva a operare sostituzioni di nome, attribuendo cosi la
tradizione di un determinato apostolo a un altro. A meno che, naturalmente, la
sostituzione non avesse ragioni di ordine ideologico, ma nel caso di Filemone non
pare il caso di avanzare ipotesi di questo tipo.

Quanto ai legami che sembrano accomunare fra loro tutti questi testi legati alla
figura di Andrea, si riporta, in questa sede, una sinossi che metta in luce i motivi che
compaiono con maggiore frequenza:

%0 Per Ietiopico si veda Budge (1901, 137-153), mentre per I’arabo Smith-Lewis (1904, 11-25).
> Edizione e traduzione in O. Von Lemm (1910, 61-69).
%2 Sj ringrazia ancora una volta Jean-Daniel Kaestli per avermi fornito in anteprima tale materiale.
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Atti di Andrea e Mattia

Atti di Andrea e Pietro

Atti di Andrea e Bartolomeo

Atti di Andrea e Filemone

Atti di Andrea e Paolo

Iniziale assegnazione di un | xat’ ékgivov TOv koupodv 7- | Assente. Assente. «He turned unto Matthias, | Assente (lacuna iniziale).
campo di missione ocov mhvteg ol GmdoToAoL and said unto him: “Go thou
apostolica £ml 10 avtd cvvayBévieg Kai unto the City of the
guéplov £antoig tig ydpos, Cannibals; and Andrew thy
BéAhovteg kAfpovg Emwmg brother shall go unto the
anéldn Ekaotog gig 1O Ao- country of Lydia, and shall
OV avTod pépog (1). preach therein; and Phile-
mon, the son of Philip, shall
go down there also”»
(Budge 1901, 137).
Le mete immaginarie N xdpa 1OV avBporopdyov | 1 Tl 1@V Bapfapov (2). | | ydpa tdv &vOpwmoed- | «The City of the Cannibals» | Non precisato.

Q).

Yov.

(Budge 1901, 137).

I lunghi viaggi compiuti in
breve tempo

Andrea arriva per mare alla
citta degli antropofagi: il
viaggio € presumibilmente
piuttosto lungo, dal momen-
to che I’apostolo dubita di
poterci arrivare entro tre

Andrea arriva nel paese dei
Barbari trasportato da una
nube: 3oL veEéln poTEV
fiprtacey avtov kol todTovV
amiveykev &v 1@ Opel ov
[Iétpog kol MatOeiog kol

Andrea raggiunge Barto-
lomeo ftrasportato da una
balena che, in tre giorni e
tre notti, compie un viaggio
di quaranta giorni.

Assente.

In incipit, si parla di un
viaggio per mare, ma non ¢
specificata la lunghezza, dal
momento che il testo, in
questo luogo, € lacunoso

Q).

giorni (5-16). AXéEavdpog kai  Podeog
kafelopevor (1).

Andrea inviato in aiuto di Cristo invia Andrea nella | Assente. Cristo invia Andrea in Pa- | Andrea corre in aiuto di | Andrea aiuta Paolo a

un apostolo in difficolta. terra degli antropofagi per lestina per aiutare Bartolo- | Filemone che & stato | risalire dall’Oltretomba:
liberare Mattia: “dvaotnou meo: «Or o ti manderd | imprigionato dal governa- | «Detto cio, verso il calice
Kol TopevbnTl  pETh TAOV Andrea, perché ti meni a | tore della citta (Budge | d’acqua dolce nel mare,
pobnT@dv cov &v Tf XOPY quella  regione»  (Guidi | 1901, 141). dicendo: “Ritirati, acqua
OV avOponopdywv  kai 1888, 46). salata e amara, di fronte a
€€ayaye MatBéwov €k 10D quella dolce”. In quel
tomov €xeivov” (4). momento apparve la terra

ferma» (2).
I sogni miracolosi Andrea e i discepoli vengo- | Assente. Assente. Assente. Assente.

no trasportati in sogno da
due angeli davanti alla porta
degli antropofagi (16).
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Le visioni rivelatrici

| discepoli di Andrea ven-
gono condotti, in sogno, in
Paradiso. Essi vedranno i
Patriarchi e Cristo assiso in
trono e circondato dagli
angeli. Con lui, ci saranno
anche i Dodici apostoli,
ciascuno dei quali accom-
pagnato da un angelo a lui
somigliante (17).

Assente.

Assente.

Il figlio del governatore
racconta di aver visto, da
morto, la Gehenna. La vi
era una casa di zolfo e
bitume, che era stata
preparata per suo padre.
Giunge Gesu, sotto le
sembianze di un ragazzo di
dodici anni, che ordina di
distruggere la casa, poiché
ormai I'uomo si e
convertito (cf. Budge 1901,
147s.).

Paolo racconta di aver visto
I’Amenti e, in esso, di aver
incontrato Giuda e il luogo
dei patriarchi (3-6).

L’importanza assegnata agli
angeli

Due angeli accompagnano
Gesu sulla nave e condu-
cono in sogno Andrea e i
suoi discepoli dinnanzi alla
porta degli antropofagi (5-
16).

L’arcangelo Michele crea
una cortina di fuoco intorno
alla citta degli antropofagi
(30).

L’arcangelo Michele, invo-
cato da Andrea, appende la
meretrice fra cielo e terra
affinché gli apostoli pos-
sano entrare in citta (10).

Un angelo protegge Andrea
e Bartolomeo dalle tribo-
lazioni inflitte dai Parti.

Un angelo converte 1’essere
mostruoso alla fede cristia-
na.

Il figlio del governatore
viene condotto nella
Gehenna da degli angeli
alati: «There came unto me
many men who had wings
which were like unto the
wings of eagles, and they
took my soul and cast it into
a place called Gehenna»
(Budge 1901, 147).

L’arcangelo Michele vola a
prendere I’anima di Giuda
che sprofonda nel Tartaro

(4).

Angeli custodi Nella visione celeste, i | Assente. 0 Avdpéag mpOg 1OV | Assente. Assente.
discepoli di Andrea vedono Xpwotopoiov  EOnke  Thv
gli apostoli accompagnati ¥elpo  avtod  Eémi Vv
da un proprio angelo, a KeQOAY  adTod  Adyov
ciascuno di loro somi- “kelevel T6 oot Mvedpa To
gliante: fioav Spotot HuGV éyrov tva dmootf| amd cod 1
1] 16€q (16). Gyplog pvo1g”.
Apparizioni di Gesu sotto Come marinaio: 7wpwpedg | Gesu appare come fanciullo | Presso Gerico, Gesu appare | Gesu appare come un | Assente.
mentite spoglie (5) / come fanciullo: yevo- | per due volte: év popefi | come un marinaio ad | fanciullo: «and there was

Hevog Opotog Hikp® modie
wparothro vedel (18).

moudiov (2), €v popoef mot-
Slov  dwdekaetodg EopPodV

Andrea.

with him a young man, the
days of whose life were
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000viov Eyov OpaAny Ecw-

twelve years, and his aspect

Oev kai EEwdev (16). was most beautiful» (Budge
1901, 148).

Le terribili tribolazioni Gli antropofagi legano il | Assente. Gallino tenta di fare a pezzi, | Il governatore della citta | Assente.

collo di Andrea con una bruciare, crocifiggere, lega- | vuole crocifiggere Filemone

fune e lo trascinano per tre re a una ruota i discepoli. (cf. Budge 1901, 143).

giorni lungo le strade della

citta (24-27).
Il demonio come avversario | Andrea rivolge almeno due | Il demonio entra nei cuori | Satana si impossessa degli | Il demonio trova due | Assente.
per eccellenza discorsi di condanna nei | dei maggiorenti della citta e | idoli e, resosi simile a un | ragazzi che stavano lottando

confronti  del demonio, | li aizza contro gli apostoli: | uomo (6 &wéporog Opoww- | fra loro e fa si che uno dei

come causa di ogni male | 6 8¢ picdkorog daforog | Oeig avdpi mAnper), aizza i | due ammazzi Ialtro (cf.

sulla terra a partire dalla | giceddov eig t0g xapdiag | Parti  contro Andrea e | Budge 1901, 140).

cacciata di Adamo sino ad | avt®dv OV mpdTeV Tiig | Bartolomeo.

arrivare al popolo degli | morewg (8). Il demonio assume le

antropofagi. Il demonio sembianze di un vecchio e

sembra  essere  sempre si impossessa del gover-

presente all’azione dram- natore della citta. Questo

matica: sotto le mentite decide di crocifiggere File-

spoglie di un vecchio, mone (cf. Budge 1901,

convince gli antropofagi a 142).

perseguitare ~ Andrea e

risveglia sette demoni che Il demonio entra nel cuore

Andrea aveva scacciato dai della moglie del gover-

paesi vicini. Infine il natore e fa si che essa

demonio tenta Andrea. uccida suo figlio (cf. Budge

1901, 144s.).

Gli esorcismi e il segno I sette demoni vedono il | Assente. Andrea e  Bartolomeo | Andrea esorcizza la moglie | Assente.
della croce sigillo sulla fronte di esorcizzano la moglie del | del governatore: «he made

Andrea e fuggono: &idopev
yop v oppayida énl ToD
peT®mov avToD Kol EQOoPn-
Onpev (27).

governatore di Makedan e

provano a  esorcizzare
Alessandro, ritenendolo
posseduto: id6vteg 8¢ ot

amoctorol OV AréEavdov
nmeoovta, £60E0v OTL TVEDUA

over her face the sign of the
Cross» (Budge 1901, 149).
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axéOoptov Kol

Enecepiyllov avtov &v Td

Exet

ovopartt tod Kvpiov.

Peccatori divenuti strumenti | Assente. | Barbari si convertono | L’essere mostruoso permet- | Assente. Assente.
di fede grazie alla meretrice: mol- | te la conversione dei Parti:
Aol 8¢ €k Tod Oylov | mERY® TPOG VUG avBpwmo-
gmiotevoay @ Xpot® O | edyov, ivo  cuumopevdi
TOv Aoyov Thg yuvokdg | ped’ Mudv egig v TOAWV
(12). tdv Iapbwv. d&l yap v
oMy Ekeiviv S OV @O-
Bov avtod émotpéyerl[v] ig
Ocoyvaooiov.
Le salmodie 0 MotBeiag ékabécbn év i) | Assente. Assente. Andrea dice a Filemone di | Assente
evhoyd kol v yéAkov (3 e cantare 1’Hallelujah  (cf.
19). Budge 1901, 138).
Il bacio santo fra credenti Nomdoavto GAAfAovg év | Assente. L’essere mostruoso bacia i | «He (Andrea) rose up and | Assente.
Aot dyio (19). discepoli: épimlowoe tag | kissed the  head  of
¥&lpag avtod, «koi wept- | Philemon» (Budge 1901,
Aofov kotnonalero | 140).
a)TOVG.
La fallibilita degli apostoli Andrea non crede di poter | Pietro non crede di poter | Andrea diffida di Gesu | Assente. Assente.

arrivare in tre giorni da
Matteo e non riconosce
GesU (4s.).

Andrea, dopo tre giorni di
tribolazioni, si sente venire
“idov  yap et
S106VPOUEVOS NUEPOG TPETG
é&v Pacbtvolg dewvoig, Kol

meno’

00K  EQaVEP®OGOG  [oL
ceavtdov  Kopié pov iva
€mioyvpiong HOL mv

Kkapdiav: kol OAryoydymoo
opOopa” (28).

compiere il miracolo di far
passare un cammello per la
cruna di un ago e accusa il
Signore di inganno:
“déomota. Kopie 0 0eog
NUAV ... AypeLO® Yap MUES
€K TV oV Aoyov” (15).

travestito da marinaio.
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L’accusa di magia

| Giudei pensano che il
miracolo della sfinge sia
dovuto a magia.

Gli antropofagi pensano che
gli apostoli siano dei maghi
(nbryor gioiv).

| capi della citta accusano
gli apostoli di essere degli
stregoni: ol &vOpwmnol odtot
€k t@v dddeko T'oraimv
€lol TOV HayeELOVTIOV TOVG
avbpmmovg (8).

Onesiforo rivolge la
medesima accusa ora ad
Andrea, ora a Pietro:
“néryoc &1 (13, 18).

| Parti accusano di magia
Andrea e Bartolomeo:
«These are the twelve
wizards who journey among
the cities» (Smith-Lewis
1904, 17).

Assente

I Giudei definiscono
‘seduttore’ Gesu (3) e
accusano Andrea e Paolo di
plagiare la mente delle
persone attraverso 1’uso
della magia (9).

La critica antigiudaica

ol dmotot Tovdaiot 0ovVK
gmiotevoay avTd, AELYOVTEG
6t ovk Eotv Og0g GAA
GvOpwmnoc.

Kol €00V dvemndonoev T
dpa €keivn M oolyE kai
avorapodoo  avBpwmiviy
POVIV elmev’ “® popol viol
TopofA, ol¢ ovk 1pkécon
povov 1 tOolwolg  Thg
kapdiag avtdv, GAAG Kol
£tépoug BElovoy TVEADOL
O¢ kai avtol, Aéyovieg TOv
feov elval  &vOpomov

Aéym yap vpilv 6t KoAliova
glov Tt lgpa  THG
oLUVOY®OYTG VUMV ... DUELG
8¢ éav mopvevonte, aipete
TOv vopov tod 0Oeod kol
eloépyeobe €ig mv
cuvaymynv tod 0egod Kol
kafilete Kol dvaywdokete
kol oOK €OAoPeicbe TOVG

Assente

Gesu a Bartolomeo: «O mio
eletto Bartolomeo, ricorda
tutto cio che il popolo degli
Ebrei mi ha fatto» (Guidi
46).

Assente

I Giudei sono i protagonisti
in  negativo  dell’intero
racconto. La cittd si & in
parte gia convertita al
Cristianesimo e si mostra
ben disposta all’ingresso
degli apostoli. Gli unici a
opporsi sono appunto i
Giudei.
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Adyovg TOVG €vEOEOLG TOD
0e0d. o TodTo Aéy® VUiV
6t Ta 1epd KATAPNGOLOLV
TOG CLUVOY®YAS VUV, ®G
kol yevéoBon ékkneciog tod

~99

povoyevodg viod avtod”.

Evocazione di miracoli Gesu conduce gli apostoli | Assente. Assente. Viene  menzionato  un | Assente.
compiuti da Gesu, durante in un tempio pagano, miracolo di Gesu compiuto
la sua esperienza terrena, mostra loro la forma del sul monte Gebel, quando fu
sconosciuti al NT. cielo, e, dinnanzi ai Giudei, in grado di radunare
fa pronunciare a una sfinge insieme ogni pietra e ogni
una lunga professione di granello di sabbia.
fede sulla natura divina di
Gesu. Quindi la sfinge fa
risorgere  dalla  tomba
Abramo, Isacco e Giacobbe.
L’impiego positivo Gesu fa professare una | Assente. L’essere mostruoso usa una | Assente. Assente.
dell’architettura pagana manifestazione di fede a colonna del teatro pagano
una sfinge. per far sgorgare acqua
battesimale: év 8¢ 1® péow
7i¢ £ic680v 10D BedTpov My
otohog dAafdotpvog  kai
avootag 0 Xplotopoiog
KatiAOev émov fv 6 oTdAOC.
Kol AoxTnoog avTov
€pphyer péoov kai ninodn
0 tomog Vdatog kol
£fanticOncov Gravtes.
I dialoghi con gli animali Assente. Vari uccelli si rivolgono a | Andrea invia come

Filemone affinché affidi
loro un messaggio da por-
tare ad Andrea. Filemone
sceglie la colomba (cf.
Budge 1901, 144s.).

messaggero un uccello di
nome Tme alla popolazione
del luogo.

Le indondazioni

Un’indondazione corrode le

Kol U Te¢  aithomviol

Vd. sopra  (I’impiego

Assente.

Assente.
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carni degli antropofagi e | xatoxlvopdv,  vmokovon | positivo  dell’architettura
uccide molti infedeli (29s.). | ovtdv (8). pagana).

Le cortine di fuoco améotethov  Muyoamd  tov e00émg  katéfn mop €€ | Assente. Assente.
apyyyeAdv cov €v vepén ovpavod Kol  EkOKA®OE

mopdG, Kol mEPLTEl ooV TV
oAy TovTny, tva €4V TS
Oeljon ékpuyely €€ avrtiig
un dvvnobf €Eelbelv  tod
mopdg (30).

ndoav TV TOMV Kol OUK
NnoLVVION 0Vdelg EEeAOeTY €E
adT@AV Kol EKAOVOOY TOVTEG
AEYOVTEG KTA.

Il battesimo finale

Bonticag (32).

éBanticOnoov év Tij vukti
€xetvn yoyoig yhiag (21).

épanticOncov dmavieg eig
0 6vopa tod IMotpog wol
w00 Yiod koi tod Avyiov
[vedparog.

«So all the people came
unto him, and he baptized
them all in the Name of the
Father, and of the Son, and
of the Holy Spirit. Now the
number of those who were
baptized was four thousand
four hundred souls; and
besides these the fifty
priests also were baptized»
(Budge 1901, 140).

«Gli apostoli li battezzarono
e li riunirono per il santo
sacrificio del corpo e del
sangue di Cristo» (10).

Episodi di resurrezione

10t NbEato Avdpéag, kai
navteg avélnoav (32).

Assente.

0 8¢ Xprotopoiog xkovoog
mapevdve Elafe kepbpov
péya kai yepioog ovtod €K
g koloppnBpag tod dyiov
Bomtiopod, énéyxeev €mbve
TV vekpdV COUATOV Kod
£00émC Avéotnooy TAvVTES.

Filemone fa risorgere il
ragazzo ucciso (cf. Budge
1901, 146) e Andrea il
figlio del governatore (cf.
Budge 1901, 147).

Gli apostoli resuscitano un
fanciullo che i Giudei
avevano ucciso per mettere
alla prova la loro potenza
(10).

L’edificazione di una chiesa | éydpaée tomov éxxAnociag | Tov 8¢ oikov avtiig noince | oikodduncav éxxkAnciay. Le chiese sono gia state | Assente.
kai  émoinoev  oikodoun- | povootiplov napOEvov edificate: meta della popo-
Ofvar v éxicknoiav. (22). lazione  aveva  creduto
tramite Pietro.
é0éomoov ExkAnociov
Xpiotod 100 00D MudV
(23).
La presenza di discepoli pit | moudia, texvia, pabntai. Alessandro e Rufo. Alessandro e Rufo (uxpovg | Alessandro e Rufo e lo | Assente.
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piccoli

dvtag).

stesso Filemone, figlio di
Filippo, che rivolgendosi al
governatore della citta si

definisce: «l am little»
(Budge 143).
Funzioni dello Spirito Santo | Assente. Lo Spirito Santo aiuta a | Lo Spirito Santo rende mite | Lo Spirito Santo dona a | Lo Spirito Santo ispira
comprendere gli intenti | e civile I’essere mostruoso: | Filemone una voce bellis- | Paolo a compiere un
delle persone: paBovteg d1t | Pdxnoev év avtd to IMvedpa | sima (cf. Budge 1901, 138). | miracolo: «Paolo, pieno di
100 mvedpatog v &védpav | 10 Aywov kol otnpifag Spirito  Santo in  quel
avt@v (10). nuépwoe v Kopdiov momento, disse ad Andrea:
avtod Kol petéfordlev eig “Padre mio, ordinami di
Oeoyvaooiav. fare quel prodigio che m’¢
venuto in mente”y (9).
Cristo identificato con Dio Ogdg fotv avtd yap | Xpiotdg 6 Oedg HUAV. Xpiot0g 6 @0 MUDV. «O Lord, my God, thou hast | Assente.
gnoinoev 1OV 0vpavOV Kol delivered us by thy precious
™mv yijv kol v 8drhaccov blood» (Budge 1901, 146).
Kol ThvTa T €V oOTolS.
Preesistenza delle anime Assente. Assente. Assente. Filemone: «I was with my | Assente.
father Adam when he was
in Paradise, before Eve
whent forth them his side»
(Budge 143).
La gerarchia ecclesiastica Assente. YEWPOTOVIoAVTEG Eniokonov | katéotnoav énickomov koi | Assente Assente
kol mpeoPutépovg Kol dw- | mpesPutépovg kol Stakod-
KOvoug (23). VOUG KOl GvVayVOGTOG.
Uso dell’appellativo ‘padre’ | Andrea viene chiamato | Andrea  chiama  Pietro | Bartolomeo definisce | Filemone chiama Andrea | Paolo  chiama  Andrea
matjp dai discepoli piu | motmp, mentre  Pietro | Andrea matépa pov. «master» e «father» | maTnp.
piccoli. chiama Andrea 4del@og,. (secondo la traduzione di
Budge).
Le dichiarazioni di un Paotalete apydpov &v | Andrea e Pietro non hanno | «The disciples replied unto | Il governatore decide di | Assente.

pauperismo

T 00Q unte dptov unte

pane con sé e ne chiedono

them: “We have no need of

lasciare tutti i suoi beni e di

mipav  pnte  dmodnpoatae | un po’ a un agricoltore (3). gold nor of silver” »(Smith- | devolverli ai poveri (cf.
unte  Pépdov  pfite  dvo Lewis 1904, 19). Budge 1901, 149).
LTOVOC. A Onesiforo che chiede
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come  poter  compiere
miracoli, Andrea dice: “Sav
amotdfn  mhvtov  TdV
VIAPYOVTI®V 60V Kol TG
YOVOUKOG  Gov Kol T®V
TEKVOV 00V MG Kol THElg
anetoapeba  (13)
EVKOTMTEPOV €0TV
Kuniov St TpvpoAGg
papidog gloeAOelv il
mhovolov gig v Pactreiov
0D 0g0d gloelbelv” (14).

Sia il contadino (5), sia
Onesiforo  (20), sia la
meretrice (22) rinunciano
alle proprie ricchezze per
devolverle ai poveri.

Accuse di ‘encratismo’

obtot  yap  eiow ol
apopifovieg tovg AvOp®d-
TOVG €K TMV YLVOIKAV Kol
T0G  yuvoikag Gmod TV
avdpdv avtdv (8).

Oewpeite T0VG AvOpdOTOLG
toutovg Ot picodowv T
vévog  T®V  YUVOIK®V,
paAAov O Tag Topvag (9).

«These are the twelve
wizards who [...] separate
women from their
husbands»  (Smith-Lewis
1904, 17).

Assente.

Assente.
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Va precisato, in prima istanza, che non tutti gli elementi qui elencati sono propri
ed esclusivi degli Atti legati ad Andrea. Il genere degli Atti apocrifi € assai vario e
sarebbe scorretto, per certi versi, parlare di un unico genere. Quello degli apocrifi & un
corpus creato a posteriori: si tratta di opere tra loro molto distanti, non solo per luogo e
data di composizione, ma anche da un punto di vista dottrinale e teologico. Tuttavia, si
notera che assai spesso questi testi si trovano a ‘richiamarsi’ fra di loro, attraverso la
riproposizione di motivi e tematiche. Le strategie di comunicazione sono sovente le
medesime e certi nuclei narrativi, come le epifanie di Cristo, la spartizione dei lotti,
I’accusa di magia sembrano essere per cosi dire topici>. La riproposizione di un singolo
tema, dunque, non puo essere dimostrazione di un’origine comune di due o piu testi.
Tuttavia, la quantita e la frequenza degli stessi — come nel caso degli Atti legati ad
Andrea — €, a mio avviso, degna di attenzione. La sinossi mostra, infatti, la grande
similarita che intercorre fra questi testi: una similarita che investe temi, strutture, snodi

narrativi e che non puo certo essere casuale.

Va esclusa, con un buon margine di sicurezza, 1’ipotesi che questo ciclo di Atti
sia stato scritto e pensato da una medesima persona. Come si € visto in precedenza, le
versioni tramandate in greco presentano uno stile linguistico assai simile, ma non
identico. Non e tutto: confrontando i vari testi legati alla figura di Andrea, da un punto

di vista della struttura narrativa, si noteranno alcune incongruenze:

1. All’imprecisione topografica propria degli AAM e degli AAPt, che presentano
come luogo di missione apostolica ora il quanto mai remoto e immaginario paese degli
antropofagi (v yopov @V avOpomoedywv), ora un’imprecisata terra di Barbari (tnv
oMy 1@V PapPapwv), si contrappone la relativa esattezza degli AAB, il cui anonimo
autore colloca Bartolomeo prima in Palestina (si veda, in proposito, quanto detto nel
commento) e poi, insieme ad Andrea, in Partia. A tal proposito, va tuttavia rilevato che,
anche per quanto riguarda queste ultime due mete topografiche, si tratta in un caso e
nell’altro di luoghi, se non simbolici, quanto meno significativi da un punto di vista
ideologico: la Palestina come terra dei Giudei, bersaglio privilegiato di tutto il ciclo di
Atti su Andrea, e la Partia come emblema dell’Oriente pagano. Per quanto concerne gli
AAPNh, il testo copto colloca Andrea e Filemone in aymia/ anaaa/ aytTa, che potrebbe
essere la citta palestinese di Avdda, e cio sarebbe coerente con la designazione di oxic e

>3 Su tali topoi si veda lo studio di Czanchesz (2007, 224-254).
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con At 9,32-43 quando si riferisce che, prima di Andrea, vi si era recato il fratello
Pietro, ma anche la Lidia. Quest’ultima soluzione, forse, € piu verosimile, dal momento
che, nella porzione di testo inedito, si dice che “Satana entro in Lidia e in Licaonia”
(mcaTanac agBMK €20YN exYTia MuAykaoniTHC). In tal caso, 1’autore sembrerebbe riferirsi
genericamente all’Asia minore. Anche in questo caso, comunque, il riferimento
geografico sarebbe preciso. Relativamente agli AAPI, poi, e difficile comprendere di che
luogo si stia parlando, essendo il testo mancante dell’incipit, ma si fa riferimento a una
citta dove la comunita giudaica ivi presente non solo ha un certo peso in termini
numerici, ma si manifesta in palese conflitto con la popolazione e con le autorita del
luogo. Una simile situazione non pare essere troppo dissimile da quella che era presente,
almeno fino a un certo periodo, ad Alessandria d’Egitto. Non si esclude, dunque, che,

anche in questo caso, si faccia riferimento a una citta ben precisa.

2. 1l ruolo di autorship ricoperto da Andrea, benché evidente in tutti e cinque i
testi, risulta, all’interno di essi, notevolmente diversificato: per esempio, negli AAM
I’apostolo per cosi dire ‘minore’, Mattia, non solo non coopera affatto alle gesta di
Andrea, ma verso la meta del racconto scompare del tutto (cf. 21,115). Andrea, infatti,
mandera Mattia e i suoi discepoli (Alessandro e Rufo?) sul monte dove insegnava
Pietro: kai émétalev Avdpéag vepéhn, kol Npev 1 vepéin Matbsiay kol Tovg padntéc
Avdpéov, kai anédeto antodg 1 veeédn &v 1d dpel dmov v O IMétpog Siddokmv, Kol
guewvav mpog avtdv. A séguito di quest’episodio, Mattia non verra pill menzionato. In
tutti gli altri testi, invece, & possibile notare un diverso grado di partecipazione degli
apostoli ‘minori’ all’azione promossa da Andrea: negli AAB, Bartolomeo partecipa in
maniera attiva all’azione di evangelizzazione, attraverso consigli e preghiere. Qui, la
superiorita di Andrea non é esplicitamente dichiarata, ma & determinata dal fatto che e
sempre quest’ultimo a farsi carico degli uffici piu importanti: per esempio, ¢ Andrea a
far scendere la cortina di fuoco intorno alla citta e a rendere mansueto Cristomeo. Per il
resto, Bartolomeo sara sempre presente e attivo. Negli AAPI, invece, Paolo si trova in
evidente posizione di subordine rispetto ad Andrea, tanto da dovergli persino chiedere il
permesso di compiere un miracolo (MaeidT, OYEPCAPNE Nal TACIPE NTEIGOM NTACEl €POL ),
ma, pur scomparendo per buona parte del racconto, si rivela anch’egli protagonista con

la discesa agli Inferi. Lo stesso dicasi per gli AAPh, dove Filemone, data la giovane eta

> Lett. “Padre mio, comandami di mettere in atto questa forza che ¢ venuta in me”.
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(xoy1), si rivolge ad Andrea per qualsiasi cosa, ma comunque coopera in maniera attiva
attraverso il dono della voce e la resurrezione di un fanciullo. L’unico testo dove
Andrea non viene presentato come apostolo per cosi dire ‘superiore’ sono gli AAPt, ma
la ragione e, di per sé, evidente: Pietro e tradizionalmente considerato come il padre
della Chiesa. All’interno del testo, egli viene infatti definito dal Signore érickomog dAng
Mg ékKAnoiag, ritenuto piu saggio dal ricco Onesiforo (Oewp®d ce OTL PPOVILDOTEPOG
ovtod £1), nonché appellato dallo stesso Andrea come motrp: del resto, Pietro non
poteva essere posto in subordine rispetto al fratello. Tuttavia, all’interno di questi Atti,
troviamo Andrea e Pietro uno affianco all’altro, posti in ogni caso su di un piano
superiore rispetto a Mattia, Alessandro e Rufo. Nondimeno, il Gesu apparso si rivolgera

ad Andrea con queste parole: “yoipe Avdpéa 0 KOAOG AYOVIGTIAG LoV,

3. Sia negli AAM che negli AAB viene fatta menzione di una cosiddetta ydpa
v avBporoedywmv. Nel primo testo, essa risulta essere luogo di elezione apostolica per
Mattia, nel secondo si parla invece di Cristomeo, un essere mostruoso proveniente
appunto da tale terra. Va detto che la descrizione del popolo degli antropofagi si
presenta molto differente all’interno dei due testi. Negli AAM, infatti, gli antropofagi
vengono rappresentati, seppur indirettamente, come veri e propri esseri umani: manca
qualsiasi riferimento a caratteristiche ferine o mostruose e, d’altro canto, i cannibali
sembrano essere in grado non solo di comprendere, ma anche di esprimersi attraverso la
lingua umana. Li troviamo intenti a cucinare (v kAifavog oikodounuévog &v pécm tiig
TOAEmG) € a escogitare stratagemmi di cattura (pappokov aTov EnoTICOV EK QOPUAKELNG
kol payelog okevacOév). La loro popolazione ¢ chiaramente governata da capi (oi
dpyovteg TG TOAemC) e pare che essi fossero persino in grado di scrivere (énedn navta
dvOpomov dv kotelyov éonpetodvto THY Nuépay Eketvny &v 7 Katelyov avtov). Si tratta,
in sostanza, di un popolo percepito come barbaro e diverso, ma in ogni caso dotato di
una propria forma di civilta. Negli AAB, invece, non solo I’essere mostruoso viene
descritto come un mostro, ma si mostra altresi incapace di comunicare con qualsiasi
essere umano, tanto da dire all’angelo: “Kbpie, ook &xw yvounv élevbépav dvBpomov:

Ot 00TE YIVOOK® TNV AdAdY adTdV”.

4. Diverso €, inoltre, I’impiego delle Scritture. Gli AAM, per esempio, sono
ricchi di citazioni tratte dal NT. Negli AAB, invece, appare pressoché assente 1’uso della

citazione esplicita di testi neotestamentari. Per converso non mancano rimandi all’AT e
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a episodi in esso contenuti. Singolare, in proposito, € la rielaborazione del racconto su
Giona e la balena.

5. Mattia negli AAPt compare soltanto all’inizio del racconto: come se 1’autore
di questo testo avesse voluto ricollegarsi alla fine degli AAM, dimenticandosi poi
completamente della presenza dell’apostolo e concentrandosi soltanto sulle figure di
Andrea e Pietro. In proposito, si potrebbe pensare che 1’incipit degli AAPt sia stato
aggiunto in una fase successiva della tradizione testuale, appunto per creare un esplicito
nesso narrativo con gli AAM. In realta, non solo gli AAM preludono a un séguito (cf.
33), ma la figura di Mattia, come si ¢ visto, risulta ‘trascurata’ anche all’interno del testo
a lui dedicato. Come si € accennato in precedenza, dopo essere stato salvato da Andrea,
egli scompare del tutto. E possibile, pertanto, che Mattia venga considerato, all’interno
del ciclo su Andrea, davvero come un apostolo inferiore, in quanto ‘eletto’ a sorte solo
successivamente alla morte di Cristo. Si veda, in proposito, At 1,23-26 koi &dwkav
KApovg atoic kol &neoev O KATpog £mi Mabbiav. Anche in virtu di questa ragione, si €
propensi a ritenere che I’apostolo protagonista di questi Atti sia Mattia e non Matteo.
Del resto, il concetto di ‘apostolato’ presentato all’interno dei cinque testi e in parte
peculiare: alla presunta superiorita di Andrea rispetto a Mattia e Paolo vanno ad
aggiungersi la totale inettitudine del discepolo Mattia, incapace di liberarsi dal popolo
degli antropofagi e di operare miracoli, e, per converso, la quasi smisurata importanza
assegnata all’essere mostruoso descritto dagli AAB che, come si vedra in sede di
commento, viene trattato, oltre che esplicitamente definito, apostolo di Dio (dAn6dg yap

andotorog Eyévov Kupiov).

6. Mentre gli AAM e gli AAB si presentano come un Vvero e proprio
‘combattimento’ — I’'impianto diegetico ¢ quello tipico delle persecuzioni cristiane —
negli AAPt il tema della ‘violenza’ ¢ totalmente assente: mancano i supplizi subiti dagli
apostoli, le inondazioni, le morti e le successive resurrezioni. L’azione ¢ mossa,
piuttosto, da snodi narrativi di tipo dialettico e dai miracoli compiuti da Andrea e Pietro.
Quanto agli AAPI, essi sono stati annoverati da Erbetta (1969, Il 425), anche se in
maniera probabilmente indebita, tra le Apocalissi, per via della loro struttura

assolutamente peculiare.

7. Gli Atti di Andrea e Filemone cominciano dicendo che Mattia sarebbe stato

accompagnato da Alessandro e Rufo nella terra degli antropofagi. Questo fatto non
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trova riscontro negli AAM, dove non solo Alessandro e Rufo non vengono
esplicitamente citati, ma si precisa altresi che i discepoli di Andrea erano inizialmente

insieme a quest’ultimo.

Nonostante le suddette incongruenze, come si e detto, i cinque testi sembrano fra
loro accomunati sia dall’importanza assegnata ad Andrea, sia dalla riproposizione
frequente di alcuni motivi narrativi. Tuttavia né Flamion, neé Lipsius si sono impegnati a
spiegare in che relazione stessero fra di loro questi testi. La definizione di ‘modello’
attribuita agli AAM, per il solo fatto che questo testo sembra essere stato piu conosciuto
in antico, sia in quanto citato da Gregorio di Tours sia per via della molteplicita di
traduzioni esistenti, non sembra essere del tutto soddisfacente. Si noti, peraltro, che
I’argumentum ex silentio sulla fortuna o sfortuna di un determinato testo non puo in
nessun caso essere considerato come prova decisiva. Per esempio, se per gli AAB non si
ha una traduzione in georgiano, come invece per gli AAM, e tuttavia probabile che
questo testo fosse comunque letto in Georgia: Ephrem il Giovane, un monaco georgiano
del XI secolo (1060-1090 d.C.), per esempio, sembra conoscere gli AAB quando, al
capitolo tre della sua Notizia sull’origine della conversione degli Iberi e sui libri nei
quali € menzionata, dice che Andrea si reco insieme a Bartolomeo «a Nord, cioé in
Iberia»™. Al di 13 della localizzazione topografica — soggetta a modifiche anche di
ordine ideologico (si vedano le traduzioni araba ed etiopica degli AAB) — gli AAB sono
’unico testo a oggi conosciuto che accomuna 1’operato di Bartolomeo e Andrea. E
possibile che Efrem ne fosse venuto a conoscenza: probabilmente a Costantinopoli,
dove il monaco ricevette la sua formazione giovanile. Inoltre, € possibile che gli AAB
fossero conosciuti anche in Siria, dal momento che il traduttore degli AAM traduce 7
ydpa TV avBpomopdywv con 1’espressione “Citta dei cani” (cf. Lipsius 1983, | 546s.).
Ora, il fatto che il mostro descritto dagli AAB non solo sia antropofago, ma venga altresi
descritto come un cane costituisce un motivo di riflessione interessante. E probabile,
infatti, che il traduttore siriaco, o la fonte dalla quale attingeva, abbia volutamente
mutato la generica indicazione di 1 yopa 1@V avOpomopdymv con la “Citta dei cani”,
per conformarsi alla descrizione che veniva data del cannibale negli AAB. Sarebbe
dunque una prova del fatto che gli AAB furono conosciuti anche in Siria. Infine, é
praticamente certo che tali Atti venissero letti anche in Armenia: nel 1994 Van Esbroeck

> Di quest’opinione & Hisard (2007, 323-351), che traduce integralmente il testo di Efrem.
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sottoponeva alla riunione annuale dell’AELAC un testo armeno inedito — che purtroppo
e rimasto tale — la cosiddetta Leggenda di Poti, dove si narrava 1’operato dell’apostolo
Andrea nella terra dei cinocefali®®. Anche in questo caso, si tratterebbe di una chiara
allusione agli AAB. A proposito del corpus su Andrea, dungue, si considerino i seguenti

punti:

1. Almeno a partire dal IX secolo, tali testi venivano percepiti come un corpus
unitario: lo dimostra il fatto che il traduttore siriaco ha cercato di armonizzare gli AAM
con gli AAB traducendo quella che in greco era la “terra degli antropofagi” con la “terra
dei cani”, segno che, come si ¢ detto, i due testi dovevano essere giunti in Siria assieme.
Soprattutto, si e rivelato di estrema utilita il lavoro inedito di Morard, la quale si sta
attualmente occupando di editare la parte copta dei testi legati ad Andrea. In effetti,
secondo la sua ricostruzione, i vari frammenti, benché oggi si trovino in biblioteche
differenti (Parigi, Manchester, Vienna, Londra, Roma, Berlino, Leiden), farebbero capo
a due soli codici. Uno di questi, il cosiddetto codice DN, riporterebbe tutti gli Atti in
questione. Tale dato era gia stato notato, in parte, da Lucchesi (1984, 5-24), il quale
rilevava come le raccolte arabe ed etiopiche, pur nella loro varieta strutturale, facessero
capo a testi copti gia assemblati, contestando quella che era diventata ormai la vulgata
(cf. Guidi 1888, 1-66), secondo cui solo a partire dalle traduzioni arabe si sarebbero
create delle vere e proprie raccolte di Atti. 1 frammenti copti di cui si sta occupando
Morard sono certo testimoni di una fase posteriore rispetto alla stesura dei testi, ma
testimoniano comunque che, gia in seno alla chiesa copta, vi era stato un tentativo di
unificazione. Il codice DN riporta il seguente ordine di testi: AAM, AAPh, AAPI, AAB,
AAPt. Si noti che tale ordine non segue una ratio narrativa: sicuramente gli AAPt fanno
séguito agli AAM e gli AAB agli AAPt. Non sara dunque da attribuire al copista DN la
volonta di creare un corpus di testi coerente e unitario — che prevedesse cioe un sequel
narrativo — ma a una fase precedente. Il copista DN si sarebbe limitato, dunque, a
ricopiare 1 testi. Quanto all’ordine scorretto, esso puo essere attribuito a varie cause:

umane (errori o dimenticanze) o meccaniche (sfascicolazione di codici).

2. Almeno due di questi testi (gli AAM e gli AAPt) possono essere datati con
relativa precisione (tra il IV e il V secolo d.C.) ed e pertanto assai probabile che fossero
stati concepiti insieme. Come si e visto, gli AAM vengono citati e riassunti da Gregorio

% per la parte restante, la leggenda non & altro che un riassunto fedele degli AAM.
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di Tours all’interno della sua epitome sulla vita di Andrea. Pertanto, terminus ante quem
di tale scritto dovrebbe essere la fine del VI secolo d.C. Nondimeno, si sa che gli AAPt
non possono essere attribuiti a un’epoca posteriore al V secolo, dal momento che ¢ stato
rinvenuto un papiro di V recante un frammento appartenente a tale testo. Come si vedra
in sede di contestualizzazione, anche per quanto concerne gli altri testi, di cui purtroppo
non si hanno precisi riferimenti, e possibile postulare una datazione e una localizzazione
non dissimile dagli AAM e dagli AAPt.

3. A meta degli AAM (21), Andrea manda Mattia e i suoi discepoli da Pietro,
precisando che, di li in poi, essi sarebbero rimasti la. Tale paragrafo mostra in tutta
evidenza che gli AAM, da sempre considerati come modello per gli altri testi legati alla
figura di Andrea, prevedevano gia al loro interno un séguito narrativo. Difficile pensare
che si tratti di una porzione di testo aggiunta successivamente al fine di armonizzare gli
AAM con gli AAPt, dal momento che effettivamente sia Mattia, sia i discepoli di Andrea
spariscono dal racconto. Non solo: alla fine degli AAM (32s.), Andrea dice di dover
raggiungere i suoi discepoli. Il Signore lo ferma, gli ingiunge di rimanere qualche altro
giorno insieme agli antropofagi, quindi di recarsi nella terra dei Barbari e poi di fare di
nuovo ritorno nella citta dei cannibali. Si noti che AAM 22 e 32s. non hanno, invero,
alcuna funzione strutturale all’interno del racconto, se non quella di ricollegarsi a uno o
due testi successivi. Parimenti, gli AAB, che sembrano prendere le mosse dalla fine
degli AAPt, lasciano spazio a uno sviluppo ulteriore. Cio risulta evidente dalla versione
copta: in essa si dice che Andrea si sarebbe dovuto recare tra i Parti e, in séguito, presso
gli Elamiti (ayw epman MMmapeoc mcTeYe €PMTN, EKEXITY NMMAK ENAAMITHC, TEl NOG

57
NPEONOC ETXO00P, ETE TEXMPa TE NEXAM ).

4. Se non e possibile fare considerazioni sugli AAPh di cui si hanno soltanto la
versione etiopica e alcuni frammenti copti, per tutti gli altri testi si puo postulare una
Vorlage greca. Degli AAM e degli AAPt sono infatti rimaste le versioni integrali in
greco e sugli AAB, pur trattandosi di un’epitome, si & gia discusso in precedenza).
Quanto agli AAPI, tramandati soltanto in copto, si noti che la menzione che I’autore fa

di un uccello di nome Tue (gr. dikaiog) farebbe propendere per un originale in lingua

> «“E_ qualora i Parti credano in voi, tu lo (Bartolomeo) condurrai con te presso gli Elamiti, quel popolo
grande e potente che ¢ la terra di Elam”.
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greca: secondo Peterson®® Sikaiov sarebbe il nome che i Greci davano a un uccello

indiano (piu propriamente uno scarabeo volante) che, in realta, si chiamava dikaipov.

5. I meccanismo di elaborazione narrativa sembra essere sempre il medesimo: a
una tradizione apostolica gia esistente viene per cosi dire ‘giustapposta’ la figura di
Andrea, come a scopo autoritativo. Negli AAB, per esempio, troviamo intrecciate la
tradizione secondo cui Bartolomeo si sarebbe recato in terra partica insieme al racconto
sul mostro/animale convertito alla fede cristiana e divenuto instrumentum fidei: un
motivo che, come si vedra, si ritrova gia associato alla figura di quest’apostolo negli Atti
di Filippo. 1l medesimo discorso risulta valido per gli AAM, dove Andrea viene
affiancato alla tradizione sull’evangelizzazione degli antropofagi compiuta da Mattia,
che ritroviamo, per esempio, nel Martirio dedicato al suddetto apostolo. Quanto agli
AAPh bencheé sia difficile identificare a che tipo di tradizione faccia riferimento ’autore
quando descrive il potere incantatore della voce di Filemone, andra comunque rilevato
che, anche in questo caso, sembra che, a una leggenda riferita a un determinato
discepolo, sia stata aggiunta la figura di Andrea. Relativamente poi agli AAPI, sara
sufficiente dire che il tema della catabasi risulta associato a Paolo almeno a partire
dall’Apocalisse di Paolo: anche in questa sede, Andrea correra in soccorso del
compagno e lo aiuterd a portare a termine la missione. Piu difficile e, invece, fare
valutazioni sugli AAPt: I’imprecisione topografica (1} moAig t@v PoapPdpwv) non
permette di fare valutazioni precise in proposito. In ogni caso, nessuno di questi testi
propone una tradizione gia attribuita alla figura di Andrea. Di quest’ultimo, sappiamo
infatti di una missione evangelica svolta in Grecia e nel Ponto®® o, secondo la tradizione
origenianaeo, in Scizia. Si puo dire, dunque, che 1’autore o, meglio, gli autori di questo
ciclo di Atti legato ad Andrea avessero la prassi di rielaborare leggende (orali o scritte)
gia esistenti e tradizionalmente attribuite ai diversi apostoli, aggiungendovi a bella posta
la figura di Andrea. Del resto, il fenomeno per cui alcune leggende notoriamente
attribuite a determinati personaggi sono state reimpiegate per altre figure non é inusuale

%% In proposito, si veda anche Thompson (1936, 87s.).

%9 Si vedano, in propostito, non solo I’itinerario descritto dagli Atti di Andrea, ma anche la notizia fornita
da Gregorio di Nazianzo, che colloca 1’apostolo in Epiro (Orat. 33, PG XXXVI 228), un sermone
falsamente attribuito ad Atanasio e probabilmente databile al V secolo d.C. che parla di un Andrea
crocifisso in Grecia (cf. PG XXVIII 1101-1198), lo stesso dicasi per Girolamo (Ad Marc., PL XXII 589)
che riferisce che le reliquie vennero portate a Costantinopoli (Contr. Vigil. 5, PL XXIII 213), nonché
Teodoreto di Cirro che racconta come Andrea seppe illuminare la Grecia coi raggi di Dio (Orat. 133, PL
LIl 563s.).

% Eusebio riferisce, in questa sede, un’informazione desunta da Origene (HE 111 1).
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all’interno della letteratura apocrifa e spesso tradisce ragioni di ordine ideologico. Un
caso emblematico ¢ quello rappresentato dalla figura di Marianna all’interno degli Atti
di Filippo, dove ella svolge un rilievo di assoluto primo piano. Nei testi copti, arabi ed
etiopici su Filippo, il nome di Marianna scompare per lasciare spazio a quello di Pietro.
La trama della storia, invero, risulta notevolmente rimaneggiata e si tende a pensare a
due Atti autonomi, ma ¢ possibile che I’autore della versione copta avesse ben presente
la versione greca degli AF e che 1’abbia modificata consapevolmente, nella forma e nei

contenuti®®.

Non solo: tutti questi testi mostrano un ampio impiego della letteratura pagana®,
al fine di elaborare racconti fantasiosi. Sia negli AAM che negli AAB, infatti, & possibile
rintracciare un uso cospicuo della letteratura di tipo etnografico: si pensi alla descrizione
del popolo degli antropofagi e dei cinocefali. Le continue epifanie di Cristo sotto
mentite spoglie, ora di fanciullo, ora di marinaio, non possono non far pensare agli déi
omerici®. L’erba magica impiegata dagli antropofagi per rendere le proprie prede simili
a giumenti (wopemAnclocay pe 1Ol KTNveoly) sembra avere la stessa funzione del
banchetto offerto da Circe®. L’Andrea trascinato per le strade della cittd degli
Antropofagi, negli AAM, ricorda assai da vicino la vicenda di Ettore®®. Nondimeno, la
fonte scaturita da un calcio negli AAB sembra replicare 1’episodio teocriteo (Id. 1) della
fonte Burina. La voce ammaliante di Filemone, negli AAPh, richiama alla memoria la
voce di Orfeo e il viaggio di Paolo nell’Oltretomba degli AAPI ricalca la nekyia di
Odisseo del X libro dell’Odissea. Il procedimento di inventio presente in questi testi,
dungue, appare sempre il medesimo. Si potra, pertanto, immaginare che gli autori di
quello che ¢ stato definito ‘ciclo di Atti” su Andrea operassero non solo in maniera assai
simile, ma persino all’interno di una medesima biblioteca o, comunque, con un bagaglio

formativo e culturale assolutamente comparabile.

%1 Sulla questione si veda lo studio di Brock (2003), il quale pensa che la Marianna degli AAPh sia in
realta Maria Maddalena, personaggio spesso sostituito da altre figure care alla cristianita, come la Vergine
Maria e, nel suddetto caso, da Pietro.

62 Un fatto gia notato da Mac Donald (1994), riguardo agli AAM. Lo studioso, tuttavia, tende a dare
un’importanza eccessiva ai riferimenti classici. In generale, egli si occupa solo della letteratura omerica.
%3 Si pensi ad Atena che si presenta a Telemaco sotto le mentite spoglie di Mentore (Od. Il 401) e a
Odisseo come giovane uomo (Od. XIlI 221-236) o Hermes che viene incontro, sempre a Odisseo, sotto
forma di fanciullo bellissimo (Od. X 286-291).

* Cf. Od. X 230-239.

% Cf. 1. XXI11 395-402.
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Alla luce di queste considerazioni, si € propensi a pensare che tutti e cinque i
testi legati alla figura di Andrea facessero parte di un unico ciclo di Atti legato alla
figura dell’apostolo. I rimandi interni fanno altresi presupporre che, alla base, vi fosse,
sin dal principio, 1’idea e la volonta di costituire un corpus unitario di leggende, il quale
avrebbe visto operare 1’apostolo nei vari luoghi della terra, accompagnato dagli altri
undici. E probabile, pertanto, che oltre a questi cinque Atti che sono arrivati sino a noi,
ne esistessero altri, come lasciano presupporre gli stessi AAB, dove si dice che Andrea si
sarebbe poi dovuto recare nella terra degli Elamiti. Le incongruenze che si notano tra un
testo e I’altro fanno propendere per una stesura diversificata, operata in piu tempi e per
opera di diverse persone. Se si ipotizza che questo corpus di testi sia nato in ambito
monacale, come gia Flamion (1911, 310-324) aveva fatto, si potrebbe pensare a un vero
e proprio lavoro d’équipe, dove ogni monaco si sarebbe occupato di redigere un
apocrifo legato alla figura di Andrea, ricollegandosi al precedente. Probabilmente, ci si
trova nell’ambito di un contesto dove la figura di Andrea, in quanto fratello di Pietro,
veniva particolarmente venerata. In ogni caso, se si dovesse proporre un ordine di

stesura dei singoli testi, si potrebbe pensare a uno schema di questo tipo:

Atti di Andrea e Mattia / Atti di Andrea e Filemone
[Entrambi i testi riportano la spartizione delle terre da parte dei Dodici®. Negli AAM
Andrea invia Mattia e i suoi discepoli da Pietro]
Atti di Andrea e Pietro
[Andrea raggiunge Pietro, Mattia, Alessandro e Rufo nella terra dei Barbari]
Atti di Andrea e Bartolomeo
[Andrea si trova nella terra dei Barbari con Alessandro e Rufo e raggiunge Bartolomeo
a Gerico]
Atti di Andrea e Tommaso?
?

Atti di Andrea e Paolo

Quanto agli Atti di Andrea e Tommaso, qui ipotizzati in via assolutamente

ipotetica, si consideri che I’inizio degli AAB prevede non solo I’evangelizzazione della

% Sj tratta evidentemente di una ripartizione: & possibile che in uno dei due testi sia stata aggiunta in
epoca posteriore.
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Partia, ma anche degli Elamiti e la terra di Elam veniva generalmente attribuita proprio
a Tommaso (cf. Eus. HE 111 1).

Quanto agli AAPI, si é ritenuto opportuno collocarli al termine del ciclo, per via
della loro natura peculiare. Come si € detto in precedenza, il testo sembra far riferimento
a una citta egiziana, dove la presenza giudaica era non solo numerosa, ma anche
difficilmente gestibile e non del tutto integrata con la popolazione autoctona. Se la citta
descritta coincidesse con il luogo di redazione degli Atti di Andrea (una citta egiziana?)
0 addirittura con Alessandria, si potrebbe pensare a un testo di natura eziologica e
fondativa, volto a mostrare come il fratello di Pietro, dopo varie peregrinazioni in giro
per il mondo, sarebbe giunto in Egitto, dove avrebbe convertito non solo la popolazione
del posto, ma anche una buona parte di Giudei che, come si e detto, costituiscono un
bersaglio polemico nella maggior parte di questi testi. Cio potrebbe spiegare, in parte,
anche la diversa impronta narrativa, per cui gli AAPI sembrerebbero condividere la
propria struttura non solo con il genere degli Atti, ma anche con quello di natura

apocalittica.
UNA POSSIBILE CONTESTUALIZZAZIONE DEGLI AAB E DEGLI ALTRI TESTI

APPARENTATI

Come si e accennato in precedenza, Flamion (1911, 310-324) collocava gli
AAM, e di conseguenza tutti i testi apparentati, in Egitto e, per la precisione, in ambito
pacomiano®’. La localizzazione egiziana, proposta da Flamion, resta, a mio awviso, la
soluzione migliore®, anche se le argomentazioni addotte dallo studioso non possono

essere considerate, nel loro insieme, egualmente decisive:

1. 1l ruolo occupato dalle salmodie: Flamion cita, in proposito, lo studio di
Ladeuze (1898) sul cenobitismo pacomiano del 1V e V secolo d.C. e rileva
come la lettura dei Salmi fosse tipica della liturgia monastica. Tale elemento

%7 Con ambito pacomiano ci si riferisce alla piu antica esperienza monastica di impronta cenobitica nata in
Egitto, intorno al 320 d.C. Di famiglia pagana, Pacomio era soldato di Isna, si converti alla fede cristiana
e, dopo aver ricevuto il battesimo, riuni attorno a sé un centinaio di discepoli per poi fondare a Tabenissi
il primo monastero di tipo comunitario e stilare la propria Regola. Sulla figura di Pacomio, si veda lo
studio di Rousseau 1985. Sulla vita monastica e sulle regole, rimane tutt’oggi imprescindibile Ladeuze
1898.

% Di quest’avviso sembra essere anche Prieur (cf. EAC 11 490). Nondimeno, esistono studi recenti che
collocano gli AAB e gli altri testi legati ad Andrea in altri contesti. White (1991, 32), per esempio, li
inquadra all’interno di un contesto persiano-nestoriano.
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e ben presente negli AAM, dove Mattia passa il suo tempo in prigione a
recitare Salmi (eidev MatOsiav xofeldpevov kai wéAlovta kad’ avtov).
L’importanza assegnata al lavoro dei campi: Andrea ¢ Pietro, negli AAPt, si
impegnano ad arare la terra dell’agricoltore che si era offerto di aiutarli,
dando cosi un esempio di operosita e dedizione (cf. Ladeuze 1898, 294s.,
324).

| digiuni e la vita sui monti, a cui farebbero séguito gli incontri e le riunioni
tra discepoli. Cio lascerebbe pensare al passaggio da un monachesimo di tipo
anacoreta a uno di tipo cenobitico (si veda, in proposito, I’incipit degli
AAPY).

La menzione della fondazione di un monastero femminile presente nella
chiusa degli AAPt (cf. Ladeuze 1898, 177, 205, 259).

La sfinge degli AAM, che richiamerebbe un sicuro contesto egizio.

Le inondazioni raccontate sia dagli AAM che dagli AAB, che ricorderebbero
gli straripamenti annuali del Nilo.

I riti di purificazione dei sacerdoti pagani citati dagli AAM, contrapposti agli
usi giudaici. Secondo Flamion essi costituirebbero un’allusione a pratiche
rituali egizie (cf. Cumont 1906, 111s.).

L’antisemitismo generalizzato, che si comprenderebbe bene solo in un
contesto dove la comunita giudaica svolgeva un ruolo importante, come
appunto in Egitto.

La lettera festale di Atanasio, che condannava 1’uso degli apocrifi in ambito
monastico, e che, infine, sarebbe una dimostrazione del fatto che tali testi
potevano essere letti in un contesto di tipo pacomiano®.

Come si € detto, non tutti i punti segnalati da Flamion sembrano avere lo stesso

peso. Per esempio, quanto agli AAM, I’importanza assegnata alla presenza della sfinge,

quale immagine tipicamente egizia, pare eccessiva per parecchi aspetti, non solo perché

quest’ultima era in antico largamente conosciuta, ma soprattutto perché tale particolare

non compare nella traduzione copta. Benché quest’ultima versione sia solo un’epitome e

sia del tutto verosimile che gli AAM greci siano testimoni di una recensione piu vicina

% Sy tale problema si veda Camplani (1989, 275-279).
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all’originale, il dato della sfinge non puo essere impiegato come elemento certo ai fini
della contestualizzazione. Lo stesso dicasi per il tema delle inondazioni, topico gia a

partire dall’ AT (si pensi solo al racconto del Diluvio Universale).

Tuttavia, vi sono altri elementi che lascerebbero propendere per una
contestualizzazione di tipo egizio. Innanzi tutto, va escluso 1’ambito palestinese:
I’autore degli AAB mostra chiaramente di non conoscere la geografia della Palestina, dal
momento che colloca Gerico sul mare. Nondimeno, il contesto politico-amministrativo
rappresentato, per quanto non esclusivo, &€ compatibile con una localizzazione egiziana,
in quanto sicuramente di impianto romano: i nomi delle autorita sono tutti di origine
latina, benché non pare si rifacciano a personaggi realmente esistiti. Gallino é il
governatore degli AAB e, negli AAPh si parla di un certo Rufo, altro nome

evidentemente romano.

Quello che stupisce maggiormente € la forte critica nei confronti del giudaismo.
Se € indubbio che quest’ultima aveva assunto sin dai primordi una connotazione di tipo
topico, sarebbe un errore non notare come tale polemica sia costitutiva dell’intero ciclo
di Atti su Andrea. Nella versione copta degli AAB si ricorda che gli Ebrei avevano
perseguitato Gesu, e cosi anche negli AAM dove si dice che gli dmotol Tovdaiot ovk

LI

éniotevoay avT®, Aéyovteg 6Tl ovk EotTv Be0c AL’ dvBpwmoc. In quest’ultimo testo si

arrivera addirittura a sostenere la superiorita dei pagani rispetto agli Ebrei:

Kol €00Vg Avemndnoev T dOpo
gkelvn 1 ooiyé kal avaiafodca
avOpomiviy  @oviiy  elmev: “o
popoi vioi Topand, olg ovk
npxéctn pévov N TOEAOGCIS THG
kapdiog  ovTt®dv, GAAQ Kol
£tépovg BEAOVOY TLEADGUL O
Kol ovtoi, Aéyoviec TOV 0Ogov
givar  &vOpmmov Aéyo yop
vulv 6Tt KoAAiova eicy T iepa
THG CLVOYOYTC DUBV ... DUETG O
gav mopvevonte, oipete TOV
vopov tod Oeod kol eicépyecbe
€lg TV cuvayoynv Tod 0god kai
kaBilete Kol AVOYWVOOKETE Koi
ovK evAaPeiole TOLC AdyoLC
T00G €vdoEovg ToD Beod. o
10010 Aéy® OVPiv 0Tl TO igpd

“E subito, in quell’ora, saltd su
la sfinge e, assunta voce umana,
disse: ‘Sciocchi figli di Israele,
ai quali non basto I’accecamento
del proprio cuore, ma che
vogliono accecare anche gli altri
alla loro stessa stregua, dicendo
che Dio ¢ un uomo [...]. Io vi
dico, infatti, che i templi sono
migliori della vostra sinagoga
[...]. Voi, qualora vi troviate a
fornicare, prendete la Legge di
Dio e entrate nella sua sinagoga,
quindi vi sedete, leggete e non
avete rispetto per le gloriose
parole divine. Percio dico che i
templi annienteranno le vostre
sinagoghe, cosi che queste diver-
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Kataprnoovoy  tag ovvoywyag ranno chiese del suo figlio uni-
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VUGV, Og Kol yevéoBor €kkAn- genito’”.
olag Tod povoyevodg viod ov-

~9

oL .

In ogni caso, sara soprattutto negli AAPI che tale critica assumera una portata
senza eguali: Andrea e Paolo si trovano a essere contrastati non tanto dai pagani e dalle
autorita, quanto piuttosto dalla comunita giudaica del luogo, che sembra avere qui una
consistenza numerica non trascurabile. Sono i Giudei a tacciare di magia gli apostoli e a
impedirne I’ingresso in citta. Sono sempre i Giudei che provano a ingannare i discepoli
di Gesu nella chiusa. In questo caso, la critica contro il giudaismo non svolge solo la
funzione di topos letterario, ma e altresi strutturale all’intero racconto e si colloca sulla
stessa linea di pensiero del passo citato degli AAM, dove I’autore sembra avere un

atteggiamento di maggiore ‘clemenza’ nei confronti dei pagani piuttosto che dei Giudei.

La comunita giudaica era fortemente presente in Egitto — si parla di migliaia di
persone — e in particolare ad Alessandria d’Egitto, dove, nella zona nord, era presente
un vero e proprio quartiere giudaico. Che tale comunita costituisse un problema reale,
non solo per la gente del luogo, ma anche per le autorita romane, & dimostrato dalle
continue rivolte che portarono progressivamente alla quasi sparizione della popolazione
giudaica in terra egizia (cf. Arnauld 2001, 25): questo, comunque, dopo il pogrom di
Cirillo di Alessandria (415 d.C.).

A questi elementi andranno aggiunti altri particolari emersi dalla lettura degli
AAB ¢ annotati in sede di commento: il tema dell’antropofagia, topico in tutta la
letteratura cristiana, ma ampiamente sviluppato da autori di origine egiziana, e 1’uso di

un aggettivo, alapactpvog, che non ha riscontro se non in testi nati in ambito egizio.

Quanto alla datazione, Flamion era convinto che tutti gli altri testi legati alla
figura di Andrea fossero di molto posteriori rispetto agli AAM. Quest’ultima
considerazione va in parte riveduta. Gli AAPt, come si e visto, non possono essere
collocati troppo dopo gli AAM, essendo stato rinvenuto un papiro di V secolo. Nel
contempo, non ¢ possibile farli risalire a un’epoca anteriore il IV, dal momento che essi

si concludono con 1’edificazione di un monastero di vergini. In Egitto, infatti, si
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costituirono i primi monasteri femminili tra il IV e il V secolo d.C.”°. Questi erano
organizzati alla stessa stregua dei monasteri maschili e diretti da donne che venivano
appellate come ‘Madri del deserto’. Questo fatto ¢ testimoniato da varie fonti: i primi
testi a parlare di ‘comunita di vergini’ sono Palladio nella Storia Lausiaca (67,1)"* e
Atanasio di Alessandria nella sua Vita di Antonio (3). La verginita, insieme al celibato,
era sicuramente uno dei presupposti necessari per entrare a far parte della comunita
monastica e della vita ascetica: la donna che decideva di entrare in un monastero doveva
compiere quello che veniva definito pactum virginitatis. In effetti, uno degli appellativi
piu frequentemente attribuiti alle monache era appunto quello di map6évor (cf. Martinez
2011, 85s. e 104). Tra le regole della vita comunitaria vi era anche la rinuncia ai beni
materiali e il devolvimento di questi ultimi ai poveri’?. Famoso, a tal proposito, &
I’esempio di Melania che vendette tutti i suoi possedimenti e dono i proventi ai poveri73.
Ed é esattamente come avviene negli AAPt, dove la prostituta decide di donare le sue
ricchezze alla gente indigente: mévta yap ta Vmapyovto pov didmp Toig Trwyoic. La
fondazione di tali monasteri poteva avvenire tramite committenza pubblica, ma anche e
soprattutto attraverso finanziamento di privati. Secondo la tradizione fu lo stesso
Pacomio a favorire, tramite la sorella Maria, la fondazione di un primo monastero
femminile (Hist. Laus. 34,7??). Cosi, i primi conventi femminili furono fondati nelle
immediate vicinanze di quelli maschili gia esistenti: tali complessi venivano definiti

come ‘doppi’ o ‘misti’, e si distinguevano da quelli indipendenti che sorsero piu tardi.

Anche per gli AAB, a mio avviso, va postulata la medesima datazione. Pur
sembrando essi ‘copiare’ in molti punti la struttura narrativa degli AAM e pur esclusa
una comunanza di tipo autoriale tra i due testi, sono diverse le considerazioni che si

possono fare a favore di una datazione che si colloca tra il IV e il V secolo d.C.

Quasi tutta la seconda parte degli AAB, quella incentrata sulla storia del mostro,
si svolge all’interno di un edificio teatrale. Nel corso del commento, si vedra come il
teatro divenga, in ambito cristiano, tema topico di accusa nei confronti dei pagani.
Benché sia innegabile che questo motivo abbia potuto esercitare la sua forza per molti

secoli — come nota Lugaresi (2008, 535), esso risulta assai produttivo in autori come

" Cf. Vogt 1993 (107-113) e Pezin 1989 (57-59). Per uno studio approfondito sul monachesimo
femminile, si veda Martinez 2011.

" Edizione e traduzione in italiano di Bartelink-Barchiesi (cf. Mohrmann 1974).

72 Cf. Athan. Alex. Vit. Ant. 2,3-5, 3,1 e Pallad. Hist. Laus. cap. 14.

"3 Cf. Pallad. Hist. Laus. capp. 10, 46 e 54.
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Agostino e Giovanni Cristostomo — non sara di poco conto notare come tra V e VI
secolo d.C. molti dei teatri e dei luoghi preposti agli spettacoli verranno distrutti, per
lasciar spazio a edifici cristiani (cf. Sinisi 2003, 27-35). Tenendo conto dell’importanza
centrale e ideologica che tale tema ha all’interno degli AAB, si potra dunque ipotizzare
che (almeno) il VI secolo funga da terminus ante quem per la stesura di questo testo.
Inoltre, il riferimento all’uso della colonna di alabastro ai fini del battesimo universale e
la successiva edificazione di una chiesa farebbero pensare proprio a quella pratica,
peraltro assai diffusa (cf. Lachenal 1995), di reimpiego di materiali desunti da edifici
pagani che venivano distrutti per lasciare spazio alla costruzione di chiese o luoghi di

culto cristiani.

La chiusa degli AAB costituisce un chiaro riferimento all’istituzione del
monoepiscopato, un fenomeno di cui si hanno sicure e definitive testimonianze solo
all’inizio del III secolo d.C. (cf. Moreschini 2007, 63), ma soprattutto dei lettori
(dvayvdotal), che, se anche esistevano gia, troveranno una loro istituzionalizzazione
all’interno della liturgia cristiana d’Egitto soltanto nel corso del IV secolo (cf. Martin
1993, 195-197).

La storia del mostro convertito alla fede cristiana e probabile eco della storia del
leopardo contenuta negli Atti di Filippo, dove peraltro compare anche la figura di
Bartolomeo. Come si vedra in sede di commento, I’autore degli AAB sembra non tanto
riformulare un racconto di tipo orale, che doveva certamente essere conosciuto in
antico, quanto piuttosto operare una vera e propria forma di riscrittura del passo degli
Atti di Filippo. Sorprende la vicinanza linguistica dei due testi e la pressoché identica
successione degli snodi narrativi. Sorprende, infine, il fatto che in entrambi sia presente
I’apostolo Bartolomeo. Se si considera la scarsa ‘originalita’ dell’autore degli AAB —
egli raccoglie tradizioni gia esistenti sugli apostoli (come la missione di Bartolomeo in
Partia) e, in un certo qual modo, s’impegna a riscrivere testi gia esistenti (Si veda
I’incredibile somiglianza con gli AAM) — non sara inverosimile pensare che egli, proprio
grazie alla presenza di Bartolomeo negli Atti di Filippo, abbia preso la pericope sul
leopardo, inscrivendola in un nuovo contesto socio-culturale e applicando su di essa i
suoi crismi ideologici. E evidente che se gli Atti di Filippo hanno effettivamente funto
da modello per ’autore degli AAB, essendo essi datati, nella loro forma finale, intorno al

IV secolo d.C., potrebbero altresi fornire un valido terminus post quem. Del resto, la
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storia del mostro convertito viene riformulata alla luce delle speculazioni agostiniane
sui monstra — non a caso Agostino parla anche di antropofagi e cinocefali (cf. CD VIII
1s.) — che si iscrivono in un clima culturale posteriore al trionfo del Cristianesimo,
nonché fervido di accese domande, come quella dell’universalita del piano di salvezza

divino.

Anche i continui riferimenti alla divinita del Cristo (Xpiotog 6 ®go¢ Rudv) — per
quanto I’intero ciclo di Atti non sembri realmente interessato a dispute d’impianto
teologico e presenti una cristologia per certi versi generica e semplificata — fanno
pensare a un atteggiamento vagamente polemico nei confronti di quelle dottrine che
volevano tenere distinta la natura del Figlio da quella del Padre. In proposito, non si
potra non pensare a quella che era stata 1’esperienza di tipo ariano (297-373 d.C.). La

dottrina ariana aveva fatto suoi punti come:

1. 1l Figlio non partecipa dell’essenza del padre e rimane, in quanto tale, una
creatura, benché la prima di tutte le creature.

11 Figlio non partecipa dell’eternita.

Il Figlio non pud comprendere completamente il Padre.

Il Figlio @ moralmente impeccabile non gia per natura, bensi per volonta.

o~ DN

Lo Spirito Santo € anch’esso inferiore al Padre ed &, insieme al Figlio, un

semplice mediatore.

Come sottolinea Arnauld (2001, 106), ci vorranno almeno sessant’anni di concili
ecumenici e di battaglie teologiche perché si arrivi a precisare la formula finale della
fede trinitaria. La controversia ariana, nei fatti, occupo tutto il IV secolo e segno
profondamente la storia del Cristianesimo d’Egitto. Quando ormai il credo niceno si fu
imposto, piu tardi, nel corso del V secolo, la controversia si concentro sulla natura del
Cristo, se essa fosse cioé da considerarsi come unicamente divina (il dio fatto carne)
oppure, secondo la visione dualistica di personaggi come Diodoro di Tarso, Teodoreto
di Mopsuestia e Teodoreto di Cirro, se Gesu comprendesse in sé entrambe le nature,
quella umana e quella divina. La visione unitaria fu caldamente sostenuta dalla scuola di
Alessandria e, in particolare, da Cirillo. | due approcci sfoceranno poi nelle dottrine
totalmente opposte chiamate monofisismo e nestorianesimo. A tal proposito, se si
considera lo stretto legame che intercorre tra gli AAM e gli AAB, sembra essere di
notevole interesse il seguente passo (AAM 10):

56



“gimé pot pobnta Tod Agyopévou
‘Incod, dud 11 ol dmotor Tovdaiot
oVK &mioTeEncay avT®, AEYOVTEC
Ot o0k EoTv Bedg GAL" dvOpw-
TOG; POVEPOGOV Lot pobnta tod
Aeyopévov Incod: mrovoapeV
yop 611 Epaviépmaoey Ty BedtnTal
a0ToD TOIg pHoBNTOig ovToD”. Kol
dmokpdeic AvSpéac imev: “éhn-
0dg AdeApe Epavépwoey MUV
611 0g6¢ £oTv. pr odV vopiong
OtL avBpwmdg €oTv: adTOG YOp
gnoinoev TOV ovpavOvV Koi TNV
YRV xai v 0dAlaccav kai mhvta
Td €V a0Toic”.

“‘Dimmi, discepolo di quello
che viene chiamato Gesu, perché
quegli increduli dei Giudei non
gli credettero, e dicevano che
non é un dio, ma un essere
umano? Mostramelo, discepolo
di quello che viene chiamato
Gesu. Abbiamo udito, infatti,
che egli mostro la sua divinita ai
suoi discepoli’. E  Andrea
rispose: ‘Si, fratello, egli Cci
mostro che e un dio. Non devi
pensare, dunque, che sia un
uomo: egli infatti ha fatto il cielo
e la terra e il mare e tutte le cose
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in questi’”.

Senza arrivare a ipotizzare che alla base di questi testi vi fosse una tendenza di
tipo monofisita, pur essendo il passo sopra menzionato abbastanza esplicito, € un fatto
che gli Atti apocrifi legati alla figura di Andrea, e cosi anche gli AAB, tendono a ribadire
in piu punti la natura divina di Gesu. Si ritiene, pertanto, verosimile che essi siano frutto
di un clima culturale fortemente interessato alla questione dottrinale inerente la divinita
del Cristo.

Si consideri poi che il IV secolo, all’alba del trionfo del Cristianesimo, fu
contrassegnato, oltre che da dispute di tipo dottrinale, da una lotta feroce contro il
paganesimo condotta da personaggi come Schenoudi, Teofilo e, soprattutto Cirillo di
Alessandria. | templi pagani furono distrutti o trasformati in chiese e monasteri (cf.
Arnaud 2001, 121). Si stima che nel V secolo 1’ottanta per cento della popolazione fosse
cristianizzata (cf. Cannuyer 1990, 23), anche e soprattutto grazie al lavoro capillare del
monachesimo nascente. Una minoranza pagana sopravviveva nella zona del Museo di
Alessandria, nell’ Alto Egitto o nelle zone desertiche, presso tribu nomadi di popolazioni
berbere. VVanno poi citati i Blemmi’* della Nubia settentrionale, che adoravano Iside e

" Flamion (1911, 314s.) pensava che 1’allusione al popolo degli antropofagi presente negli AAM facesse
riferimento a un avvenimento storico ben preciso, che sconvolse 1’Egitto durante il V secolo d.C.: le
incursioni ripetute dei popoli del Sud, i Blemmi, tradizionalmente ritenuti feroci e selvaggi. Tali popoli
venivano comunemente appellati come ‘barbari’, fatto dimostrato dallo stesso Atanasio (Ap. Const. 29, cf.
PG XXI 632) e da Nestorio (cf. Evagr. HE | 7). Tuttavia, come si vedra in sede di commento, il tema
dell’antropofagia risulta essere, piuttosto, un topos letterario, proprio tanto della letteratura classica, dove
veniva impiegato per rimarcare il netto distacco culturale che divideva i Greci da determinati popoli
barbari ritenuti ‘incivili’, quanto della letteratura pagana di epoca posteriore, che uso tale motivo come
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che seminarono il terrore a Panopoli tra il 390 e il 450 d.C. | Templi di Iside, situati
sull’isola di File, a sud dell’Egitto, mantenevano in vita un culto ancora presente e vivo.
Il corpus di Atti su Andrea racconta il tentativo di evangelizzazione dell’intera ecumene,
mostrando un’attenzione particolare per quelle terre che dovevano essere considerate di
‘margine’ o particolarmente ‘lontane’: come si ¢ detto, si parla di generici ‘barbari’, di
antropofagi, di cinocefali. Del resto, la forza evangelizzatrice dell’Egitto cristiano si
esplico non solo nei territori a esso attigui, ma anche all’esterno: al 350 d.C. va datata,
per esempio, 1’opera missionaria dei fratelli Frumenzio ed Edesio, che, al ritorno da un
viaggio in India, operarono in terra etiopica e, piu precisamente, presso il Regno di
Axum (cf. Baus-Ewig 1977, 202), un vero e proprio tentativo di cristianizzazione.
L’intento di questa serie di Atti apocrifi sembra essere di ordine ideologico: raccontare,
cioe, I'universalita dell’opera apostolica e il potere assoluto del Cristianesimo. Si noti,
tuttavia, che gli AAB sono, in proposito, piu specifici rispetto agli altri testi, in quanto
parlano dell’evangelizzazione di un territorio ben preciso, la Partia. Se col termine
Partia & possibile che ci si riferisca a paesi orientali in senso lato, come si vedra nel
corso del commento, e innegabile che tali terre fossero coinvolte in dispute religiose che
ebbero, nei fatti, ampie ripercussioni all’interno della letteratura cristiana antica — € in
particolar modo quella egiziana — si pensi, per esempio, al movimento manicheo. E
probabile, pertanto, che Partia non sia una mera ‘etichetta’, bensi un nome parlante.
L’idea che il ‘cattivo’ e il ‘diverso’ debbano essere inclusi all’interno di un unico e
universale piano di salvezza divina — un’idea che viene teorizzata ampiamente
all’interno degli AAB, soprattutto quando Gesu giustifica 1’invio del cinocefalo con le
parole: yap émoinca micav poperv avOpdmov &mi T Yiig koi 00Tog éotiv dv elmov VUiV
— si scontra in maniera radicale con quella che era I’ideologia portante del
Manicheismo: come nota Gnoli (2003, XIlI), il Manicheismo considerava il male un

principio ‘essenzialmente’, ‘esistenzialmente’ e ‘originariamente’ indipendente dal

movente d’accusa rivolto ora ai soli Giudei, ora ai Cristiani, in riferimento all’incompresa pratica
eucaristica. Tale elemento, dunque, non pud essere considerato in nessun modo caratteristico o esclusivo
dei cosiddetti popoli del Sud. E se & vero, come si vedra in séguito, che tale topos sembra essere assai
produttivo all’interno dei testi egiziani, 1’intento ideologico sotteso alla presenza degli antropofagi negli
AAM e negli AAB sembra rimandare, piuttosto, alle discussioni agostiniane sulla valenza universale del
piano di salvezza divina. Il popolo dei Blemmi viene spesso descritto dalle fonti antiche in maniera per
cosi dire mitizzata: per esempio, Plinio il Vecchio riferisce che erano uomini senza testa, con bocca e
occhi sul petto (Nat. V 44,46). Tuttavia, alcune considerazioni di Flamion — per esempio, «les incursions
de ces barbares étaient signalées surtout par des razzias de prisonniers, qu’on ne revoyait plus. De 1a a
dire que leurs ravisseurs les maneaient, il n’y a qu’un pas» (1911, 315 n. 4) — andrebbero prese con
maggiore cautela. Non sembra, infatti, che il corpus di testi riferito ad Andrea faccia riferimento a popoli
0 avvenimenti storici realmente precisi.
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bene, che ha finito per mescolarsi con il bene stesso, ma che e destinato, in un piano di
riordino cosmico, a esserne diviso. Si tratta di una gnosi che mira a un dualismo radicale
e assoluto dove bene e male saranno per sempre indipendenti 1’uno dall’altro. Il
Manicheismo nacque proprio in Partia e, piu specificatamente in Mesopotamia, intorno
al 111 secolo d.C. Non sara un caso che sia proprio un autore come Agostino che, a
quanto pare, conobbe in gioventu le dottrine manichee assai da vicino, a parlare in
maniera sistematica della necessaria universalita della creazione divina, citando, fra i
monstra e le creature apparentemente malvagie, anche i cinocefali (CD XVI 8). Il
Manicheismo si radico in maniera profonda in Egitto: lo testimonia 1’incredibile
ricchezza di testi ivi rinvenuti. 1l successo che tale dottrina ebbe in Egitto suscitdo una
dura reazione da parte dell’autorita imperiale, tanto che nel 297 d.C., ad Alessandria,
Diocleziano invid un rescritto” al proconsole d’Africa Giuliano, dove chiedeva di
bruciare i capi di tali setta, insieme ai loro scritti. Tra le motivazioni addotte, veniva
segnalata proprio I’origine persiana (e dunque partica) del manicheismo. Era frequente,
peraltro, la presenza di manichei in ambito monastico, dove pare che questi ultimi si
nascondessero’®. Il Manicheismo in Egitto si diffuse in modo particolare nella regione
di Licopoli (cf. Tardieu 1982, 5-19). Sarebbe forse assai azzardato ipotizzare che il
riferimento ai cinocefali sia un’allusione velata a tale citta che, in greco, sta a indicare
proprio la ‘citta dei lupi’. Si tratta, chiaramente, solo di una suggestione, che viene
proposta in questa sede in forma assolutamente prudente, ma che potrebbe chiarire le
motivazioni ideologiche dell’autore. A tutto questo, va poi aggiunto che nel 424 d.C. la
Chiesa partica venne dichiarata indipendente, & abbraccio cosi il credo nestoriano, che
professava la doppia natura del Cristo, quella divina e quella umana. Anche questo
evento potrebbe avere favorito, in qualche modo, la motivazione ideologica dell’autore
degli AAB e il conseguente riferimento alla Partia. Come si € visto in precedenza, tutto il

ciclo di Atti su Andrea teorizza in maniera esplicita I’essenza divina di Gesu.

Va, infine, considerato il problema della critica al popolo giudaico che, come si
e detto, puod essere considerata topica della letteratura cristiana, ma che negli Atti legati
ad Andrea trova una sistematicita sorprendente. Come nota Bernard (1960, 256), il IV-

’ Testo latino in Mommsen (1890, 187s.).

"® Sulla questione, si veda Rossbach (1999, 85): lo studioso riporta la notizia di Timoteo di Alessandria, il
quale notava, con orrore, come numerosi Manichei si fossero infiltrati tra il clero e all’interno dei
monasteri, tanto da dover imporre di mangiare la carne di domenica al fine di smascherarli. Ai Manichei,
infatti, era appunto vietata tale pratica.
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V secolo segno il culmine dei conflitti tra Giudei e Cristiani, anche per via
dell’ufficializzazione della Chiesa cristiana, tanto che nel 415 d.C. Cirillo indisse un
vero e proprio pogrom a scapito della comunita giudaica di Alessandria, lo stesso anno,
peraltro, in cui venne assassinata la sacerdotessa pagana Ipazia. Invero, i Giudei non
sparirono del tutto dalla grande citta (vi sono attestazioni della loro presenza anche sotto
la dominazione araba), ma di essi non si avranno piu molte notizie, dopo quella data.
Non é chiaro se gli AAB siano stati composti proprio ad Alessandria d’Egitto: se ¢ vera
I’ambientazione monacale proposta da Flamion, cido andrebbe escluso (i monasteri
pacomiani si trovavano generalmente fuori cittd’’). Tuttavia, & probabile che in Egitto si
sentisse comunque 1’eco di questa polemica. I1 pogrom indetto da Cirillo costituisce una
data importante, in proposito, perché testimonia quanto i rapporti fra Cristiani e Giudei
si fossero inacerbiti. E in questo contesto culturale, dunque, che si ritiene che gli AAB,

insieme agli altri testi su Andrea, siano stati composti.

In effetti, anche per quanto concerne gli Atti di Andrea e Paolo, la cui datazione
e tuttora assai discussa, se la catabasi di Paolo sembra essere successiva alla gia famosa
Apocalisse di Paolo, che comunque non pud essere datata oltre al IV sec.’®,
I’importanza centrale che la comunita giudaica ha, sia in termini di influenza politica,
sia, soprattutto, da un punto di vista meramente numerico — nella chiusa si parla di
ventisettemila Giudei convertiti e battezzati — fa pensare che I’autore si stia riferendo
proprio ad Alessandria d’Egitto: in tal caso, non si potra andare oltre la meta del V
secolo, ovvero oltre il pogrom di Cirillo. L’autore si riferiva a un problema che, se non

era contingentemente storico, doveva comunque avere una sua attualita.

Piu difficile risulta datare gli Atti di Andrea e Filemone: anche per questo testo,
viene proposta una datazione piuttosto tarda. Erbetta (1981, 537) postula che siano stati
composti tra ’VIII e il X sec. d.C. In realta, egli non argomenta la datazione proposta. Il
racconto non offre molti indizi di riflessione a riguardo, se non il tentativo di voler
confermare le fede cristiana in terre, nei fatti, gia convertite, ove, evidentemente,
resistevano ancora sacche di paganesimo. Una simile situazione s’inquadra bene in un
contesto di 1V-V secolo, quando, come si €& detto in precedenza, il paganesimo si

opponeva ancora, pit 0 meno debolmente, al Cristianesimo imperante. Famosi, in

" Sulla geografia dei monasteri in Egitto, si veda lo studio di Gabra-Takla 2008.
'8 Cf. Bremmer-Czanchesz 2007.
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proposito, sono i discorsi del monaco Schenoudi, che incita i Cristiani proprio contro i
sacerdoti pagani’. Egli partecipd in prima persona alla distruzione dei templi e a
scorrerie varie. Nel 450 d.C., tuttavia, la cristianizzazione del paese poteva dirsi
compiuta in via definitiva (cf. Baus-Ewig 1977, 200s.). Difficile, anche in questo caso,

sarebbe dunque pensare a un testo che vada datato oltre il V secolo d.C.

Detto questo, si potra dunque ipotizzare come data di composizione per gli AAB
— e probabilmente anche per gli altri testi legati alla figura di Andrea — il periodo che sta
acavallotrail IV e il V secolo d.C., con una leggera predilezione per la prima meta del
V secolo: la missione in Etiopia (350 d.C.), il pogrom dei Giudei di Alessandria (415
d.C.), la vittoria del nestorianesimo in Partia (424 d.C.), la distruzione del grande teatro
di Alessandria (428 d.C.) sono tutti eventi che potrebbero fare da sfondo ideologico alla
stesura degli AAB.

Relativamente, poi, alla contestualizzazione monastica proposta da Flamion, si
dira che, oltre alle gia citate argomentazioni, potrebbe avere una qualche importanza
anche ’eccezionale attenzione che I’autore degli AAB rivolge verso il tema della paura.
La conversione del popolo partico, infatti, viene attuata proprio attraverso il terrore
suscitato dall’essere mostruoso. Questo fatto non ¢ solo deducibile dalla trama narrativa,
ma € esplicitato altresi dalle parole di Gesu, il quale dice espressamente &gt yap tv
oMy €kelvnv 010 TOV @OPov avtod Emotpéyel[v] eig Beoyvmaoiav, oltre al fatto che il
termine @o6Pog compare all’interno degli AAB almeno nove volte. 1l tema della paura,
del @6poc tod Ogod, ricopre un ruolo assai importante all’interno delle regole stilate nei
monasteri pacomiani®. Tanto che Pacomio arrivera a dire: “Come il fuoco lava via la
ruggine e brucia gli oggetti, cosi la paura di Dio consuma ogni male nell’uomo” (cf. Vit.
Pach. G 96). Si noti, in proposito, I’uso che gli AAB fanno anche dell’immagine del
fuoco.

Altro tema caro agli AAB e, in generale, al corpus di Atti legato ad Andrea €
quello del pauperismo: I’insegnamento, invero gia presente nei Vangeli®, & quello di
recare con sé solo il necessario, poiché é il Signore che provvede al nostro
sostentamento. Simili istruzioni si ritrovano anche nella Vita di Pacomio, dove peraltro

79 Cf. Apophth. Patr. 492.

8 Su questo tema, si veda Rousseau 1985 (87-104).

8 Fra i vari passi, si citera il famosissimo e proverbiale logos gesuano di Mt 19,23 dvokéimg TAoVGLOC
glogheboetal gig v Paciieiov 1@V ovpavdv.
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si racconta un interessante aneddoto: il monastero era privo di frumento e il santo passo
I’intera notte a pregare il Signore. L’indomani si presento alla porta del monastero un
uomo che recava in dono del cibo (39). Si noti che tale racconto non € molto dissimile
da quello presente negli AAPt, dove un agricoltore si reca in citta a prendere dei pani per

gli apostoli.

Va poi considerato un ulteriore dato: il fatto che tutti questi testi mettano in
scena non solo gli apostoli, ma spesso anche discepoli pit piccoli. E il caso di
Alessandro e Rufo negli AAB® e negli AAPt e dello stesso Filemone negli AAPh. Cid
farebbe pensare a una comunita interessata altresi all’educazione dei fanciulli, quale
doveva essere appunto un monastero. Come attesta la Regola di Pacomio (5, 159, 166,
172), erano diversi i giovani che abbracciavano la vita monastica in tenera eta e questo
fenomeno ando accentuandosi con il passare del tempo. | fanciulli venivano affidati ai
monaci piul anziani, che per loro divenivano veri e propri ‘padri’ (ama): Si noti, in
proposito, il fatto che sia Alessandro che Rufo si rivolgono ad Andrea proprio attraverso

I’appellativo nomﬁpsg.

Dal punto di vista dell’erudizione, si ¢ notato in precedenza 1’incredibile
conoscenza che gli autori di questi testi mostrano nei confronti della cultura classica. Si
ritiene, in generale, che [’educazione impartita all’interno dei monasteri fosse
prevalentemente di tipo morale e ascetico: & opinione comune che i monaci fossero di
sovente degli illetterati (cf. Marrou 1948, 230). Secondo la tradizione, per esempio, S.
Antonio era un contadino copto analfabeta®™, che faceva assai volentieri a meno dei
libri®®. Secondo la Regola di Basilio, al repertorio mitologico della scuola greca, si
sarebbero dovuti sostituire i nomi dei personaggi biblici, i versetti della Bibbia, i
Proverbi, le storie sante®. E chiaro, pero, che dovevano sussistere possibilita di deroga,
soprattutto per quei giovani che non intendevano intraprendere necessariamente la
carriera monacale, i cosiddetti ‘ragazzi secolari’, 1 moideg Btcotu<0i87 0 Koopkoti: a questi

ultimi verra vietato I’ingresso nei monasteri dal Concilio di Calcedonia (451 d.C.)88,

82 Alessandro e Rufo dovevano essere molto giovani, se lo stesso Gesu li definisce ‘piccoli’: dier i
€PUYETE APEVTEG TOVG LaONTAG DUADY LKpOS SVTag;

8 Sull’educazione nei monasteri, si veda Marrou (1950, 431-436).

8 Cf. Athan. Vit. Ant. 72.

% Ibid. 73.

8 Cf. Bas. Reg. Fus. 15.

¥ Reg. Brev. 292.

88 Cf. Marrou (1950, 434).
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segno che la loro frequentazione delle scuole monastiche rappresentava un problema
attuale. Al di la del cursus scolastico, va altresi notato che proprio nei pressi di
monasteri pacomiani sono stati rinvenute traduzioni copte di testi classici®®: & il caso
della Repubblica di Platone e delle Sentenze di Sesto, trovate insieme ai codici di Nag
Hammadi®®, nonché dell’lliade e dell’Odissea, di Menandro e di Tucidide, opere
rinvenute a Dishna, sede di un importante monastero pacomiano®. L’idea, dunque, che i

primi monaci egiziani fossero dei completi illetterati va sicuramente rivista.

E probabile, in conclusione, che gli AAB e, in generale, questo corpus di testi
vadano collocati all’interno di una comunitd monacale particolarmente devota alla
figura di Andrea. In effetti, non si hanno attestazioni di un vero e proprio culto legato
all’apostolo in Egitto: a quanto mi risulta, ¢ stato rinvenuto un solo monastero in Egitto
intitolato ad Andrea (cf. Papaconstantinou 2001, 49s.). Del resto, la tradizione su
Andrea, come si vedra in sede di commento, & piu che altro legata alla Grecia e al
mondo bizantino. Tuttavia il fatto che esistessero codici che raccoglievano, in copto,

testi legati ad Andrea dovrebbe essere riprova del contrario®.

Del resto, I'importanza assegnata a Pietro® dalla Chiesa copta di Alessandria
d’Egitto potrebbe aver accresciuto, in parallelo, quella del fratello Andrea, in
contrapposizione, per esempio, a comunita che trovavano in altri apostoli la loro figura
guida. In questo senso — se le valutazioni presentate in questa sede hanno una loro
validita — il corpus di testi su Andrea costituirebbe un tassello importante in vista di una

maggiore comprensione di quello che era il Cristianesimo di IV-V secolo in Egitto.

% Sulla possibilita che i Pacomiani conoscessero la letteratura classica e fossero, in qualche modo, dediti
anche a pratiche di lettura e di studio, si veda lo studio dedicato di Clark 1999.

% Cf. Scholten (1988, 144-172).

% Sui rinvenimenti a Dishna, si veda Robinson (1990, 26-40).

% Come giustamente mi ha fatto notare Jean-Daniel Kaestli, i codici riportano titoli molto differenti e non
sempre si ha la dicitura Atti di Andrea + un altro apostolo: per esempio, in copto, gli AAB vengono
intitolati gli Atti di Bartolomeo, che venne dai confini dei mangiatori di pesce (nToa Noyoge) € ando
presso i Parti, insieme ad Andrea e Cristiano, /’uomo con la faccia di cane. Tali raccolte sembrano avere
piu che altro I’interesse di mettere insieme piu tradizioni possibili sui vari apostoli. Il redattore copto, in
questo caso, avrebbe inserito gli AAB al fine di conservare una particolare tradizione su Bartolomeo, che
solo casualmente lo vedeva operare insieme ad Andrea. Va pero detto che, al di Ia dei singoli titoli,
Andrea ricopre, all’interno di questi testi, un ruolo di maggiore autorita rispetto agli altri. Pare difficile,
dunque, prescindere completamente dal dato contenutistico. Andrea, infatti, funge da vero e proprio
protagonista.

% Sij veda Bausi (EAC Il 867-869). Cio non deve stupire: la figura di Pietro & legata a quella di Marco,
che, almeno a partire da Eusebio, viene considerato 1’iniziatore del Cristianesimo in Egitto (cf. Eus. HE 1l
15,2).
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TRADIZIONI SCRITTE E ORALI

Come per quanto concerne il romanzo antico, con il quale il genere degli Atti
apocrifi condivide motivi e modalitd diegetiche®, ci si & spesso domandati se la
riproposizione di determinati nuclei narrativi dipendesse dall’esistenza di tradizioni piu
0 meno popolari e tramandate per via orale o, piuttosto, dalla presenza di modelli
letterari ben precisi. Si e posto, dunque, sin da subito il problema delle cosiddette
‘fonti’. In effetti, I’'impressione che si ha nel leggere gli Atti apocrifi € che questi siano
molto spesso il risultato della combinazione di unita narrative piu piccole e, in un certo

qual modo, autonome®.

Come nota Christine Thomas (1992, 129), stabilire le fonti di un’opera significa
determinare, nel contempo, il ruolo sociale che essa aveva, il pubblico e lo scopo,
finanche I’eventuale intento teologico. In questo senso, il primo a porsi il problema del
‘genere’ e, piu in generale, il problema delle fonti fu Junod (1983, 271-285), il quale si
chiedeva se determinati elementi romanzeschi presenti negli Atti apocrifi rispondessero
all’esigenza di conservare piu tradizioni possibili intorno alla figura degli apostoli o,
piuttosto, se dipendessero dall’adeguamento di genere a una determinata letteratura
d’intrattenimento. Premesso cio, sono pochi gli studiosi che, nel campo degli apocrifi
cristiani, si sono preoccupati di analizzare in maniera analitica il problema delle fonti.
Junod (1983, 274s.), dal canto suo, si mostrava scettico nei confronti del cosiddetto
source criticism, non perché negasse 1’esistenza di fonti (orali o letterarie) alla base
degli Atti apocrifi, ma perché riteneva impossibile determinarle con precisione, e
distinguere, cosi, tra ‘tradizione’ e ‘redazione’, a meno di non trovare riferimenti
‘esterni’ al testo. In generale, secondo Junod, dovevano certamente esistere delle
tradizioni sugli itinerari e sulla morte dei singoli apostoli, ma tutto il resto dipendeva

prevalentemente dalla libera creazione dell’autore.

% Dobschiitz (1902, 87-106) arrivd a sostenere che gli Atti apocrifi altro non erano se non dei veri e
propri romanzi. | Cristiani avrebbero impiegato il genere del romanzo — nella struttura e nei contenuti —
come modello letterario per i propri scopi propagandistici. Rosa Séder (1932), per parte sua, Si mostro piu
scettica a riguardo: escludeva una dipendenza diretta del genere degli Atti apocrifi dal romanzo greco e
preferiva vedere alla base di entrambi la presenza di motivi ben piu antichi e condivisi anche dal genere
dell’epica e della storiografia: come il viaggio, I’aretalogia, la teratologia, 1’elemento erotico, la
propaganda. Credeva, in sostanza, nel riutilizzo di storie popolari trasmesse anche per via orale.

% Un caso emblematico & quello degli Atti di Giovanni: Junod e Kaestli (1976, 125-145), sulla base di
alcune discrepanze testuali, enucleavano almeno due unita distinte, con rispettive fonti.
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Che esistesse una forma di sapere orale, tuttavia, € non solo plausibile, ma
confermato dalle parole di Papia che, in Eus. HE Il 39,3s., afferma: o0 yap ta €k t®V
BiprAov T0600TOV pe BdeeLelV Dmehdupavov dcov ta Tapd (HoNG POVIG Kol LEVOVOTG.
Benché sia pressoché impossibile individuarle con sicurezza e precisione, € a mio
avviso corretto quanto nota Christine Thomas (1992, 134), quando ritiene che il source
criticism o, meglio, I’oral criticism, risulta fondamentale al fine di comprendere il
contesto socio-culturale nel quale & nato un determinato testo. Accanto a un approccio
prevalentemente letterario sugli apocrifi cristiani, i primi a occuparsi in maniera
sistematica delle tradizioni orali soggiacenti agli apocrifi, sono stati Mac Donald (1983),
Virginia Burrus (1987), e appunto Christine Thomas (1992).

Mac Donald prendeva come esempio tre racconti contenuti negli Atti di Paolo: il
racconto di Tecla, il racconto di Efeso (o del leone battezzato), il racconto del martirio.
Di queste tre sezioni narrative, lo studioso sottolineava non solo come esse fossero
largamente conosciute in antico — erano, per esempio, note anche ad autori come
Tertulliano, Origene e Girolamo — ma soprattutto rilevava la loro autonomia narrativa,
fatta di incipit, svolgimento e conclusione, nonché la presenza di elementi folklorici: per
esempio, la storia del leone battezzato avrebbe avuto come modello 1’allora assai noto
racconto su Androclo e il leone. Soprattutto, Mac Donald sottolineava 1’intrinseca
estraneita di questi tre nuclei narrativi al resto del racconto ed escludeva che potessero

essere stati creati ex novo dall’autore degli AP.

Stabilito tale assunto, tuttavia, diventa difficile comprendere quanto del
resoconto pervenuto sino a oggi derivi da un racconto orale o, piuttosto, da un redazione
scritta, capire cio¢ quanto lavoro originale ci sia dietro la ‘rimodulazione’ di un
determinato motivo narrativo: sarebbe come comprendere quanto Eschilo ha alterato la
leggenda di Oreste per comporre la sua trilogia. In ogni modo, Mac Donald,
riprendendo un famoso studio di Olrik (1965, 129-141), enucleava otto regole piu o
meno necessarie alla composizione di un racconto orale, che possono fungere da guida

nel rintracciare all’interno dei testi tradizioni non scritte:

1. La regola dell’incipit: un racconto orale non inizia mai ex abrupto, ma
prende sempre le mosse da una situazione di ‘calma’ per poi procedere verso

I’azione vera e propria.
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2. Laregola del protagonista: 1’azione si concentra, generalmente, su di un solo
personaggio.

3. La regola del contrasto: 1’azione si esplica intorno a un episodio di conflitto
fra due o piu personaggi.

4. La regola del doppio: il/i personaggio/i minore/i possono essere per cosi dire
‘duplicati’.

5. Laregola del filo singolo: la storia € generalmente economica e semplice.

6. La regola della ripetizione: nei racconti orali, le scene vengono di sovente
ripetute.

7. La regola della scena: il picco della narrazione viene spesso realizzato
attraverso ‘scene quadro’, dotate di una loro forza evocativa e immaginifica.

8. La regola della chiusura: ogni racconto orale deve avere una sua

conclusione.

Se lo studio di Mac Donald puo essere utile a confermare I’ipotesi che gli Atti
apocrifi facciano uso sovente di tradizioni di tipo orale, egli tuttavia non arriva ad
analizzare nel dettaglio le sequenze narrative degli Atti di Paolo: non spiega, ciog,
quanto, di queste storie, debba essere attribuito a motivi gia esistenti e quanto, invece,
alla creativita redazionale. Se Junod assegnava troppa responsabilita al lavoro
dell’autore, non era in torto quando affermava che ¢ pressoché impossibile individuare
nel dettaglio il rapporto tra le fonti e il lavoro di stesura: gli Atti apocrifi sono testi il cui
pubblico e le cui occasioni rimangono a tutt’oggi poco chiare, ma essi devono
certamente molto della loro fisionomia alla comunita entro la quale venivano redatti,
tradotti, trasmessi o rielaborati. Del resto, la forma nella quale questi testi sono
pervenuti e spesso variabile e presenta fenomeni di ‘ricontestualizzazione’: gli AAB, con
la loro epitome, ne sono, in questo senso, un esempio illuminante. Contesti ed
elaborazioni dottrinali potevano mutare sensibilmente la forma di un racconto o di un
testo. Per tale ragione, prudenza vorrebbe che, se ¢ possibile ammettere 1’esistenza di

motivi orali o di tradizioni locali, lo studioso non osi spingersi oltre tale affermazione.

Tuttavia, Christine Thomas (1992, 138-144) ha voluto andare oltre questo
assunto: la studiosa prende in considerazione la struttura degli Atti di Pietro e sulla base
dell’analisi testuale, mostra come la sezione 9-15 derivi verosimilmente da una breve

unita scritta, arrivando a ipotizzare, in essa, almeno tre fasi redazionali: presenza di fonti
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scritte, composizione di un continuum narrativo, lavoro redazionale. La studiosa enuclea
altresi, all’interno del medesimo testo, diversi motivi narrativi che rimanderebbero a
fonti orali, e mostra chiaramente come i due tipi di fonte (quella orale e quella scritta)

fossero entrambi presenti e produttivi.

L’analisi puntuale di Christine Thomas, al di 1a della validita del suo lavoro,
dovrebbe fungere da esempio nello studio degli Atti apocrifi. Non sempre, infatti, €
necessario ‘rassegnarsi’ all’idea che si tratti di testi la cui storia redazionale é talmente
complessa da risultare insondabile. Come si e detto, gli AAB rappresentano un testo
esemplare sotto questo punto di vista: la storia del mostro convertito alla fede cristiana
era un motivo largamente diffuso e conosciuto in antico®. Se ne trovano esempi simili
negli Atti di Paolo e Tecla (9,7-9) e negli Atti di Filippo (8). Del resto, la morfologia
stessa del racconto sembra seguire le regole enucleate da Olrik, nonché essere dotata di
una certa autonomia, caratteristica dimostrata dal fatto che gli epitomatori riuscirono a

ritagliare dal testo degli AAB questo motivo soltanto.

Cio nonostante parlare di racconti esclusivamente orali sarebbe riduttivo e
semplicistico. Come dimostra lo studio di Christine Thomas (1992), infatti, un
medesimo autore poteva usufruire di ‘fonti’ tanto orali quanto scritte e mischiarle fra
loro. Gli Atti di Pietro ne sono la dimostrazione. Non solo: va a mio avviso considerata
I’ipotesi che, in una societa a carattere ancora parzialmente ‘orale’, ma che faceva
ampio uso della scrittura, i due piani venissero a intersecarsi di sovente. Ci si riferisce,
ciog, alla possibilita che gli autori di questi testi potessero fare uso di fonti scritte,
rimodulandole secondo i meccanismi propri della tradizione orale, a cui erano
evidentemente abituati. La vicinanza testuale che intercorre, per esempio, tra il racconto
del leopardo negli Atti di Filippo e quello dell’antropofago degli AAB non puo essere
casuale e lascerebbe propendere per una dipendenza diretta fra i due testi (vd.
commento). Il racconto, tuttavia, viene risemantizzato in maniera completamente
differente, mantenendo all’interno di esso 1 crismi tipici del racconto orale che sono stati
enucleati da Olrik. A una situazione iniziale, sono stati cosi sostituiti soggetti e
contenuti, probabilmente a scopo teologico. In effetti, se alla base del racconto del
leopardo contenuto negli Atti di Filippo stava la polemica encratita sull’uso della carne,
per converso negli AAB P’autore sembra voler accostarsi alla teoria, largamente

% Sj veda lo studio di Friedman 1981.
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sviluppata in Agostino e in Isidoro di Siviglia, secondo cui I’atto creativo e il
conseguente piano di salvezza divina avessero valenza universale. Si ammettera dunque
la possibilita concreta che 1’autore degli AAB conoscesse gli Atti di Filippo e che non si
rifacesse semplicemente al motivo assai noto della conversione dell’animale, presente
per esempio negli Atti di Paolo e Tecla, ma che abbia saputo declinare quel racconto ai
suoi scopi, nel pieno rispetto delle regole che governano un racconto e, nella fattispecie,

un racconto di tipo orale.

Lo stesso, poi, potrebbe dirsi riguardo alla leggenda di S. Cristoforo, che vanto,
in antico, una fortuna ben piu ampia rispetto a quella degli AAB e che sembra prendere
le mosse proprio da questo apocrifo nella costruzione del motivo narrativo di partenza.
Come si vedra in sede di commento, infatti, le agiografie sul Santo risemantizzano il
topos della conversione del mostro all’interno di un racconto che ha ben poco a che
spartire con quello contenuto negli AAB, dando esito a due narrazioni (quella orientale e
quella occidentale) completamente diverse: se nelle versioni latine viene descritta la
storia di un gigante che reca sulle spalle Cristo (una probabile rielaborazione eziologica
dell’etimologia del nome Christo-phoros), in quelle orientali (greche e siriache) si parla
di un cinocefalo antropofago convertito alla fede cristiana e martirizzato sotto Decio. In
un caso come questo, la cosa piu semplice sarebbe quella di postulare che il racconto
sulla conversione del mostro (cinocefalo o gigante che fosse) sia una storia trasmessa
per via orale. Tale spiegazione, tuttavia, non soddisfa completamente: come si vedra
meglio in sede di commento, le versioni greche della leggenda di S. Cristoforo riportano
alcuni dettagli che non possono essere spiegati se non sulla base di una trasmissione
scritta. Oltre agli elementi in comune, come il cambio del nome, 1’antropofagia, il dono
dell’umana favella e la vicinanza tra i due appellativi (Cristoforo ¢ Cristomeo), il
Cristoforo con i denti sporgenti di cinghiale (oi 666vtec a0TOD MG GLAYPOL EEEYOVTES) €
gli occhi infuocati (o1 6@BoApol avTod O Gotnp O TPOI AvactéAlwy) — caratteristiche
che non sono proprie, né topiche della razza dei cinocefali — non puo non ricordare la
descrizione che viene data di Cristomeo, il protagonista degli AAB. Soprattutto, quello
che stupisce e il doppio esito che la leggenda di Cristoforo avra in Oriente e in
Occidente, che sembrerebbe derivare proprio da una variante testuale presente negli
AAB. Mentre, infatti, nella versione copta Cristomeo € descritto come un vero e proprio
cinocefalo, in quella greca egli appare piuttosto come un mostro gigantesco, dall’aspetto

canino. Come si vedra in séguito, 1’espressione 10D KvuvOg popenVv £xovtog NoON € esente
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da alcune difficolta grammaticali e, nel contempo, risulta assai difficile stabilire se, in
origine, Cristomeo fosse un uomo con la testa di cane o semplicemente un mostro. In
questa sede, si dira soltanto che la descrizione generica, e non di meno la logica,
farebbero propendere per la seconda soluzione. Quello che tuttavia e interessante e che
la leggenda di Cristoforo pur sembrando in apparenza essere una rielaborazione
completamente autonoma di un motivo orale, presenta la medesima variante testuale che
si trova negli AAB. Non solo, nella versioni latine, Cristoforo viene definito gente
Cananeus. Se si ammette la possibilita che Cananeus sia errore di canineus, si avrebbe
cosi I’esatta traduzione di oD kvvog popenv &govtog. Come si dira piu avanti, va
esclusa, I’eventualita che sia stato 1’epitomatore degli AAB a eliminare, a posteriori,
I’elemento della ‘cinocefalia’ sulla base della leggenda occidentale di S. Cristoforo, che
certamente doveva essere assai conosciuta. Il martirio finale mapa tod Paciiéwmg dédkov
— probabile errore testuale per Decio — fa infatti presupporre che 1’epitomatore scrivesse
in ambito bizantino e conoscesse, piuttosto, la versione orientale della leggenda, quella
cioé con il cinocefalo. Si ritiene utile riprodurre, in questa sede, uno schema che mostri,
in via ipotetica, quella che potrebbe essere stata 1’evoluzione del motivo del mostro
convertito alla fede cristiana, a partire dalla storia del leopardo contenuta negli Atti di
Filippo, sino ad arrivare alla leggenda di S. Cristoforo:
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CONVERSIONE DELL’ANIMALE

!
Atti di Paolo e Tecla Speculazioni sull’uso della carne in ambito
(battesimo del leone) encratita.
1
Atti di Filippo

Storia del leopardo carnivoro convertito alla fede
cristiana: I’animale decide di non mangiare pit
carne.

+
A questa tradizione viene aggiunta la figura di
Bartolomeo.

Speculazioni agostiniane sull’inclusione dei
monstra all’interno del piano di salvezza divina.

Atti di Andrea e Bartolomeo
Storia dell’antropofago convertito alla fede
cristiana

* descrizione generica di mostro: 10 8¢ TpdownoV
adToD NYPLOUEVOVY, 01 036VTEC ADTOD EKPEUMVTO
£Em oD 6TONATOC OOTOD HOoTEP GLAYPOUL.

* sembianze canine: T0D KUVOG TPOCOTOV LLOPPTV
&xovtog (probabile riferimento alla meschinita

morale di Cristomeo®’)
!
Gr.: tod kuvog Copt.: elaborazione del
EPOSHTOY LLOPOTV motivo del cinocefalo

&yovtog

Progressivo aumento * Frr. Copti pervenuti:
nella statura myeig €€ tabuizzano 1’elemento
dell’antropofagia

! 1
Cristoforo Cristoforo
(Occidente) (Oriente)
Canineus/ £k ToD Yévoug TV
vultu terribili/ KOVOKEPGA®V/
duodecim cubitos in 01 086vTEG ATOD OOC
longitudine cvbrypov éEéyovteg
! !
Storia del gigante che Storia del soldato
porta sulle spalle Cristo. convertito e
martirizzato sotto
Decio.

Gente Cananeus
* Epitome bizantina:
aggiunta del martirio

sotto Decio <

% Su questo punto si consideri il valore che aveva la figura del cane nei testi cristiani antichi (cf.
commento).
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Quello che emerge da questo schema, al di la della veridicita della ricostruzione,
che chiaramente si presta a diverse possibilita interpretative, e la difficolta che si
presenta nell’ipotizzare una mera rimodulazione di un motivo orale conosciuto in
contesti e in tempi differenti. Risulta assai arduo, infatti, prescindere in maniera
completa da fonti di tipo scritto. Cio dovrebbe, a mio avviso, spingere gli studiosi a
ripensare e riformulare le teorie generiche sulla trasmissione dei testi: non sempre un
motivo di chiara ascendenza orale viene trasmesso solamente per questa via e non
sempre una fonte scritta viene impiegata per citazioni o allusioni; essa pud essere
riformulata e rielaborata dando esito a prodotti anche molto distanti dalla fonte
originaria. E il caso, appunto, della leggenda di S. Cristoforo che, pur prendendo le
mosse dagli AAB, sviluppa una storia che non ha niente a che vedere con 1’apocrifo
cristiano. Sarebbe interessante, dunque, riesaminare questi testi — gli Atti apocrifi in
particolare — cercando di comprendere meglio e in maniera piu approfondita la loro
tradizione testuale: questo non solo rivolgendo gli occhi all’indietro — cercando cioé di
ripristinare 1’Urtext — ma anche in avanti. 1l fatto che la versione greca degli AAB sia
stata sempre trascurata poiché considerata un’epitome e, dunque, un testo deteriore ha
fatto si che rimanesse in ombra il collegamento esistente tra gli AAB e la leggenda di
Cristoforo, e che si perdesse cosi un dato culturale non indifferente.
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EDIZIONE CRITICA






PREMESSA ALL’EDIZIONE CRITICA

L’apparato che correda il presente testo critico € di tipo ‘negativo’. Posta, infatti,
I’esistenza di due soli testimoni (S e Q) e trattandosi dell’editio princeps — congetture
ed eventuali correzioni sono da attribuire interamente a me — si € optato per il sistema
piu sintetico: 1’apparato non registra quanto figura nel testo, ma solo le eventuali
varianti. Riguardo a queste ultime inoltre, si sono evidenziate solamente quelle

semantiche o realmente significative e, nello specifico:

1. le varianti semantiche: sia quelle ‘reali’ (mpocevyiic/denoems), Sia quelle da
scartare con relativa certezza, poiché dovute a errori di varia natura, ma in ogni
caso accettabili da un punto di vista meramente morfologico (év avtoic/év
avTiic);

2. gli errori non attribuibili direttamente a pronuncia bizantina (épnmAwoe/ée’

UmAwoe);

3. le varianti apparentemente dovute a errori fonetici, ma passibili di ulteriori

interpretazioni (popnode/poPeicfar/poPeicds);

4. le varianti morfologicamente inaccettabili, ma interessanti da un punto di vista

della storia della lingua (ékpépavrto/kpépovto, Tapddiels/ mhpdoror);

5. le notazioni di natura ‘grafica’ o codicologica, come eventuali aggiunte o scritte

a margine.

Per il resto, troppi e ridondanti da segnalare — soprattutto per quanto concerne il
codice gerosolimitano — sarebbero stati gli errori dovuti a pronuncia bizantina o a una
cattiva divisio verborum. Si sono esclusi, pertanto, tutti quelli che non presentavano né
reale valore semantico, né incertezze interpretative (es. ypiotiavdv/yploteiavdv,

to0TeV/TodTOV, dtéPforog/dt’ GoAoc.

La complessita della tradizione testuale degli AAB rende peraltro assai ardua
un’edizione che tenga conto di tutte le versioni (greco, copto, arabo, etiopico). Non
sempre, infatti, € possibile stabilire quanto vada attribuito a volute omissioni
dell’epitomatore greco o, per converso, a riscritture operate dal copto, dall’arabo o

dall’etiopico. Per evitare, dunque, un’edizione che dipendesse troppo dall’arbitrio
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dell’editore, si ¢ deciso di ripristinare il testo dell’epitome greca e non 1’‘archetipo’
dell’intera tradizione, convinti peraltro del valore culturale e autonomo che tale epitome
possiede in sé. Coerentemente, anche la suddivisione in paragrafi risulta svincolata da
quella proposta, per esempio, per I’arabo e per 1’etiopico. Solo laddove sono presenti
rilevanti discrepanze tra i due codici (S e Q) o dove si presentano evidenti difficolta
sintattiche e semantiche si & suggerita un’alternativa che fosse coerente con le altre
versioni. Le aggiunte significative operate dall’epitomatore rispetto al suo ipotizzato
modello sono comunque segnalate in sede di apparato. Per il resto, si rimanda al
commento.

Quanto all’aspetto prettamente grammaticale, si ¢ evitato di ‘normalizzare’
(come nel caso di iva + futuro) quei loci di cui il testo riportasse altri chiari esempi.
Diversamente, si e provveduto a ripristinare la forma corretta, come nel caso

dell’imperativo negativo (ur @oBeicOot/ur @oPeicHe).
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oujynoig mepi 1ov ayiov Xprotopaiov

0mov £éo0vviodgvaeY TOiG aylolg amooToloLg €ig TNV TOMY TOV [1apOV

1)

1. xoOnuévov tdv ayiov aroctoAwv Bapbolopaiov kai Avdpéov petd t@v dVO
pantdv antdv Poeov kai AAeEdvopov Vo TV okid Tod dpovg kai dbvpovvimv
avT®V TEPl THe mOAewc TV [TapBwv 6Tt ovK €micTELGOV AVTOIG, 100V AVOPOTOC TIC
€K Thg YHig TV dvBpomopdymv £pyxduevog elntel avOpwmov Tod ayeiv. 2. Koi Ui
eVpaV TvaL 01’ OANG Thig Nuépag gkelvng epavn avtd dyyelog Kuplov Aéywv: «coi
Ayw, avBpome oD KLVOG popenVv &yovtog, 0oL dVo Avopeg kal dvo modio
K60Vt dmokdTe TETPAc. dav odv EOAomNg adTovg 8kel, N &yyiceg avtoic, Hti
dobrot oD Beod eioy. upmmg unvion 6 Oedg avT®V Kol maTdEn oe» 3. O 08
dmokplOeic Aéyel mpoOg TOV dyyedov: «ov Tic &1 O MA@V pot, SdaEdv pe, koi Tig
€otv 0 ®edg OV Aéyelg,» Kol amokpifeig 0 dyyehog Aéyel avTd «O Oedg oty O
TOMGOG TOV 0VPOVOV Kol TNV yijv Kai v BdAkacscav. idod 0 ovpavog Endve cov
Kol 1) YN fjv Tatelg antog €moinoey NUépay Kol viKTa, adTog £0NUIOVPYNGEY AoV
Kol oceAvny, avtog €moince ta Onpia g Yig, aVTOg Emoince mOTAPOVG Kol Alpvag
kol Bodldooog kol Td €v avToig KNt Kol Tovg 1xBvag, avTdg Td TavTa &K TOD UN
6vtog mapnyayev». 4. dmokpbeic 0¢ €keivog Aéyel avT®: «ffehov Kaym Oedoactal
Vv 06&av avToD, tva TANPOPopNOG° Kol TeTEVoH® TAVTa T VIO GOD AaANBEvTa &V
guoi». Kol avthi T Opg Kot EAOE TLPOS €k TOD OVPOVOD Kol EKOKAWGEY AOTOV
Kol cuvéayev Evoov Kol ovK €dVvato EEeAOElV €k ToL VPSS, AL’ Euevev &v LEGm
a0TOd KOOUEVOG, Kol £TapdyOn ceodpa kai pofnon kai Ekpate povny peyainv
TpOG TOV dyyedov Aéywv: «EAéncdv pe, Kopte, 811 od yvopilo tig &, kai cdooV pe

€K TNG AvAyKNG TaOTNG Kol TIGTEHG® GOL».

[| 1 mepi om. Q || 2 Tva oxiav S Q (cf. 9. €xéOnvTo V7o TV oKLY ToD povg) || 5 avtdv om. S || 6
£0nra S || 8 fort. Tod mpocdmov KLvOC popenv &y. (cf. Copt. ngo noyeop) Vel cod kuvog popenv y. |
fort. éxdévie (cum coi coniungendum) aut &ywv (cum &vBpwmre, sed hoc in Copt. deest) || 9 pBdoceig
S Q| adtodg om. S | &yy- avtoic S || 10 pnvicst Q : povicer S | matdéel Q : motéén S || 11 g’ S || 14
voktav Q || 16 év avtf] Q : év adtiig S || 18 v avtod d6&av S (contra usum)
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NARRAZIONE DI SAN CRISTOMEO,
QUANDO INSIEME Al SANTI APOSTOLI SI RECO NELLA CITTA DEI PARTI.

1)

1. | santi apostoli Bartolomeo e Andrea erano seduti, insieme ai loro due discepoli Rufo
e Alessandro, all’ombra di un monte e discutevano inquieti della citta dei Parti, poiché a
loro non avevano creduto, quand’ecco arrivare un uomo dalla terra degli antropofagi:
cercava un uomo da mangiare. 2. Dopo che non ne ebbe trovato nessuno per 1’intero
lasso della giornata, gli apparve un angelo del Signore che diceva: «Dico a te, uomo
dall’aspetto di cane. Guarda: ci sono due uomini e due bambini seduti ai piedi di una
rupe. Qualora, dunque, tu li raggiunga, non oserai avvicinarti a loro: sono servi di Dio.
Bada che il loro Dio non si sdegni e non ti colpisca». 3. Egli rispose all’angelo: «Chi sei
tu che stai parlando con me? Dimmelo! E chi ¢ il Dio che dici?». E ’angelo gli rispose:
«E il Dio che ha creato il cielo, la terra e il mare. Guarda il cielo sopra di te e la terra
che calpesti. E Lui che ha creato il giorno e la notte; Lui che fu demiurgo di sole e luna,
Lui che creo gli animali della terra; Lui fece i fiumi e i laghi, i mari, le enormi creature
che vivono in essi e i pesci. Lui, dal non essere, ha tratto ogni cosa». 4. Quello, allora,
gli rispose: «Vorrei anch’io ammirare la sua gloria per poterne essere pienamente
convinto: allora credero a tutto quello che da te mi é stato detto». In quel momento
discese una vampa di fuoco dal cielo, lo avvolse e lo intrappolo al suo interno. Egli non
poteva sottrarsi alle fiamme, ma vi rimaneva dentro a bruciare e, sconvolto dalla paura,
grido a gran voce all’angelo: «Abbi pieta di me, Signore, poiché non conosco chi sei.

Salvami da quest’afflizione e io ti crederoy.
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5. dmokpiOeic 8¢ 6 dyyelog elmev mPOG AVTOV: «idod 6 Oedg élevdepol oe €k TOD
TopOg TOVTOL. dmelde mPOG TOVS Gylovg AmoGTOAOVE Kol dkoAlovOncov avTolc,
Omov Gv TopedoovTal Kol GKOLGOoV o ToVE o0, dv AUANCOVOL TPOG GE»* ATOKPLOEig
gkelvog Aéyel mpog Tov dyyedov: «Kopie, odk €y yvouny éievbépav avBpaomov:
811 oBte YVOoK® THY AdMdy adt@®v. £dv ovv dkolovdicm odTolc, mHC Exm
TPOQTVOL €lmep TEWAC®; 100D Yap K®ADOUAL TOpd GOV U TOLool aDTOIG KUKOV,
tvo un matdéel pe 6 Ogdg avTdV». AEyel 0 Ayyelog «O Bedc mapPAYEL GOl YVAOUNV
Gyobnv Kol HeTaoTpEPel TV Kapdioy cov &ig fuepdTTO®. 6. Kol yaUeEVOS aToD O
dyyehog €€nveykev €k 10D mupog APraP Kol cepayicac avtov i O dvopa Tod
[Tatpodg kai oD Yiod kol tod Ayiov [Tvedpotoc. €yéveto fiuepoc undev kakov Tu
STPATTOUEVOG, AAL (knoev v avTd 10 [Ivedua 10 Ayov, kol onpiag Nuépwoe
v Kopdiay avtod Kol petéfordev i Beoyvooiav. 7. kol Aéyel avtd mlAv O
dyyehog «avactac mopevntt £mi 10 TTEPHYIOV ToD Opovg ToHTOV Kol LPNCELS EKET
avOpdOTOLG KaONUEVOLG DO TNV OKEMNV oOTOD. PAETE U TOWONG ODTOIG KAKOV,
411 60dAot Tod BOeod gioty, AL’ dkolovONGOoV avTolc dmov v TopeHoovTaL Kol )

TOPOKOVOTG ADTOVGY». KOl VIIEYDOPNGEV O Ayyelog A’ adToD.

@)

1. dvactag odv émopevdn ob Nooav kadyuevol ol GmdcToAol, Yoipwv Kol
dyaAldpevog 8t A0y gig Oewyvaciav. 2. v 82 1) idéa adtod avdpog Kol elyev 1O
ufKog avtod myels €€, to 0& mpdowmov avTOD NYPLOUEVOV, 01 OPOUAOL adTOD
dmtovieg ™G Aoumadec mopog, ol ddOvIec awTod EkpEHOVTO EE® TOD GTOUOTOC
avTod domep cLAYPOL, 0l GVVYXEG TOV XEPDY AVTOD KOUTTOL O dpEmava, TdV 08

Tod®DV aVTOd MCEL AE®VTOG LEYAAOV.

|| 1 etne Q || 2 odytove S || 5 6t1om. S | Aod- otV S | 6 fmep (sic) S || 7 nescio an mataén (sed cf.
Q. tva Eoopon) | mapdyn Q S || 8 avtdév S || 10 i Q || 11 éavtd S || 14 momoeig Q : mot fioeig S |
(mo1-) €ig avtovg Q (sed cf. r. 6 un mowoar avToig kKakdv) || 15 avtodg S | mopedovrar Q : nescio an
nopevoovrar || 18 £idéa S Q || 20 kpéuovio S Q || 21 oV &ypov S : cordypov Q™ : ol dypov QF
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5. Dunque, I’angelo gli rispose: «Ecco, Dio ti liberera da queste fiamme. Va’ dai santi
apostoli, seguili ovunque essi andranno e ascolta tutto quello che avranno da dirti».
Quello rispose all’angelo: «Signore, la mia conoscenza non é libera come quella di un
uomo, poiché non comprendo la loro lingua. Se poi io li seguird, come faro a nutrirmi
quando avro fame? Ecco infatti tu m’impedisci di fare loro del male, affinché il loro Dio
non mi colpisca». E 1’angelo a lui: «E Dio che ti conduce alla retta conoscenza e
converte il tuo cuore alla mansuetudine». 6. L’angelo lo prese e lo trasse fuori dalle
fiamme illeso, poi lo segno nel nome del Padre, del Figlio, dello Spirito Santo, e quello
divenne mite. Non compi piu alcun male, ma in lui prese dimora lo Spirito Santo, che
rese saldo e mite il suo cuore e in esso opero la conversione alla conoscenza di Dio. 7.
Di nuovo disse a lui ’angelo: «Alzati, recati all’estremita di questo monte: la troverai
degli uomini seduti al riparo di esso. Bada di non fare loro del male, poiché sono servi
di Dio, ma seguili, ovunque essi andranno ¢ bada di non disobbedire loro». L’angelo,

allora, si diparti da lui.

(2)

Egli, dunque, si alzdo e ando dove stavano seduti gli apostoli, gioendo ed esultando
poiché era pervenuto alla conoscenza di Dio. Il suo aspetto era quello di un uomo, ma
era alto sei cubiti, aveva volto ferino, occhi infuocati come torce accese, i denti
pendevano fuori dalla bocca come quelli di un cinghiale, le unghie delle mani erano

ricurve come scimitarre, mentre quelle dei piedi simili a quelle di un grosso leone.
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Kol To100T6¢ €oTv (ote U dHvachal Tva 10ty TO Tpodcwnov avtod kol (foat. 3.
gEvmvot 0¢ yevopevot ol AmdoTolot, £kdOnvTo HIO TNV oKLY TOD dPOVG AVTOVHEVOL
nepl thg molewc Ilapbwv, dmov ovk émictevcav avToic 00OE TmpociiAbov Td
Xpotd. Aéyet 6¢ BapbBoropoiog mpdg 1oV Avopéav: «dvaota koi mpocevopeda
npog Kbplov, kol mévimg sicaxovostar tfig Sefcemg Mudv. olda yap 8Tt TUvToTe
axovel Mudv». 4. &t 6& Aahodvtog avtod, avafrdyag AAEEavopog O padnne tod
AvSpéov £ldev TOV GvOpomov EpYduevoy TPOC oToNG Kol TEGHV £k ToD POPoL £t
NV YV Y€veTo dewvog. 100vTeg ¢ oi dndoTorol TOV AAEEAVIPOV TTEGOVTA, Ed0EaV
Ot mvedpo axdBaptov Exet Kol Enecepayllov avtov &v 1d ovopatt Tod Kvupiov. 5.
dmv 0¢ kol 0 Avdpéac TOv dvBpmmov yéyovev cel vekpds. T 08 yepl adTod
umEdelEe 1@ BapBolopaim kol Epuyov dpeotepol £ac0vTeg TOVG LabnTag avTdV,
Podpov kol ALEEavOpov Dokdtm Tod omniaiov. 6. kateAbav d& 0 dvnp Amd Tod
dpovg, MAOe TpOg Té moudia Kol KpaTHoag TG YEWPOC OVTAY Hyspe AEymv: «um
@oPeiobe, texvia pov», kol avthi tf dpa Eneoe 10 [lvedua 10 Aylov €ni ta moudio
Kol anfjABev 0 @OPog am’ avTdV. 0 08 mePAUPAV KaTEPIlEL ADTOVG ALYV «uN)
@ofeiche, GAAA QwVNAoOTE TOVG TATEPOS MUADY, Tva AmoyyeAd ovtolg Ooa
8pavépmoé ot Xpotdg 6 Oedg NUAV». OTPOPelc 88 AvIpedc €ldev odTov
nepmAakévio Tov Podgov kai AréEavdpov kai €Bdvpace tO yevouevov. 7. 10T
€pavn avtoig 6 Koplog Aéymv: «did Ti EQUyete AQEVTES TOVS HOONTAG VUMY HIKPOVG
dvtag, dmoTpéyate odV TPOS avTode APOPmc &y Yap €moinca mAGAY HOPETY
avOpomov mi tfig Yfig kai ovToC dottv Ov eimov Vpiv, 6Tl TEPY® TPOG VUAG
avOpomoedyov, tva couropevdf ued’ HUGV gic TV TOA T@OV [TdpOwv. deT yap v
oMY éketvny S TOV @OPov avtod Emotpéyorl €ig Oeoyvmoiav kol peydlo

Bovpacio yeviioovtot ot avtod £v Tf) TOAEL Eketv».

|| 1 xénror oBrog (sic) S || 3 611 ovk S || 4 avdpéa Q || 5-6 oida ... Hudv (S) Q™ ||6 &m S || 7 €16e Q
| éx ToD @OPov post dpwvoc S || 9 énéoppayilov (sic) QP : éneoppdyilwv (sic) Q*¢ |10 idov S || 14
@oPeicOar S Q || 18 yivouevov S || 21 avBpdnov om. S || 22 ued’ nudv Q || 23 émotpéyel Q
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Era di tal fatta che nessuno riusciva a guardarlo in volto e a sopravvivere. 3. Dopo
essersi svegliati, gli apostoli se ne stettero seduti al riparo del monte, addolorati per la
sorte della citta dei Parti, dove né avevano creduto loro, né si erano avvicinati al Cristo.
Bartolomeo disse ad Andrea: «Alzati e preghiamo il Signore. Egli certamente prestera
attenzione alla nostra preghiera. So, infatti, che egli ci ascolta sempre». 4. Mentre
ancora stava parlando, Alessandro, il discepolo di Andrea, levato lo sguardo, vide che
quell’uomo si stava avvicinando a loro e, caduto a terra per la paura, rimase privo di
voce. Gli apostoli, vedendo che Alessandro era caduto, pensarono che avesse uno spirito
impuro e lo segnarono, nel nome del Signore. 5. Anche Andrea tuttavia, vedendo
I’uomo, rimase come morto. Con la mano, tuttavia, lo indico a Bartolomeo ed entrambi
fuggirono, lasciando i loro discepoli, Rufo e Alessandro, sotto la spelonca. 6. L’uomo
discese dal monte, ando verso i ragazzi, prese la loro mano e li fece alzare, dicendo:
«Non temete, figlioli miei». In quel momento, discese lo Spirito Santo sui due ragazzi e
la paura se ne ando da loro. Egli li abbracciava, li baciava con affetto e diceva: «Non
abbiate paura, ma chiamate i nostri padri, affinché io annunci loro tutto quello che mi ha
rivelato Cristo, il nostro Dio». Andrea si volto, vide che quello aveva abbracciato Rufo
e Alessandro e ne rimase stupito. 7. Allora il Signore apparve loro e disse: «Perché siete
fuggiti e avete abbandonato i vostri discepoli, che sono piccoli? Tornate dunque da loro
senza timore: io ho creato ogni forma umana sulla terra e questo & quello a cui io mi
riferivo, quando vi dissi: “Vi mandero un antropofago, perché venga con voi nella citta
dei Parti. E necessario, infatti, che attraverso la paura di costui quella citta si volga alla

conoscenza di Dio. Grazie a lui, avverranno grandi miracoli in quella citta”».
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8. Mentre il Signore diceva queste cose, ecco giungere dagli apostoli Rufo: «Su, non
temete — diceva — I'uomo che vi chiama ¢ stato inviato a voi come apostolo dal
Signore». Allora gli apostoli si volsero verso di lui e gli andarono incontro, ma non
riuscirono a guardarlo in volto perché avevano paura del suo aspetto. 9. Quello, vedendo
che gli apostoli gli si avvicinavano, alzo le mani, li abbraccio e li bacio affettuosamente
e, dopo che questi si misero seduti, disse loro: «Perché avete paura di guardare il mio
aspetto? Sono servo di Dio, I’Altissimo, ed ¢ stato proprio Dio a mandarmi da voi,
affinché io sempre vi accompagni e faccia quello che mi ordinate». Si meravigliarono
allora gli apostoli dinnanzi alla sua dottrina. 10. Andrea gli disse: «Ti benedica il
Signore, figlio mio, poiché vuoi fare la sua volontad. Grandi segni, infatti, devono
compiersi attraverso di te. Dunque, dicci il tuo nome, fratello». Quello rispose: «Mi
chiamo Cristomeo». E Andrea: «E grande il mistero che si cela nel tuo nome ed esso &

degno di onore, poiché & un nome (dal suono) tipicamente cristiano».

3)

1. Dette queste cose, si alzarono di comune intento e si diressero verso la citta dei Parti.
Dopo tre giorni raggiunsero quella terra e si sedettero fuori dalla citta, per riposarsi. 2. Il
diavolo, vedendoli, si rese in tutto simile a un uomo, li precedette ed entro in citta. Si
recO, quindi, dai capi della citta e dal governatore Gallino e disse loro: «Quelli che voi,
parecchi giorni fa, avete cacciato sono tornati per cacciare i vostri dei da questa citta:
sono dodici, vagano e ingannano I’intera ecumene. Ecco, ora i loro compagni sono la
fuori che cercano di introdursi in citta.
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Se i vostri déi lo verranno a sapere, se ne andranno e non torneranno mai piu, mentre
questi insorgeranno contro di voi, sovvertiranno la citta e faranno prigionieri voi e i
vostri figli». 3. Allora Gallino ordino di serrare le porte e di annunciare nell’intera citta
che si radunassero tutti in teatro e che si ragionasse su che cosa fare a questi uomini.
Subito tutto il popolo si raduno in teatro e Gallino disse alla folla: «Ricordate quegli
uomini che abbiamo percosso e perseguitato? Abbiamo sentito che stanno cercando di
entrare nella nostra citta. Ecco, guardate: sono gia la fuori appostati. Ora tutti voi dovete
tenervi pronti a ucciderli». 4. Dopo che questi si furono preparati, gli apostoli si
levarono ed entrarono in citta. Cristomeo disse loro: «Copritemi il volto prima di entrare
in citta, affinché i cittadini di Ii non vedano che altra ¢ la mia forma e affinché non
fuggano davanti alla nostra vista». 5. Cosi, dopo averlo coperto, entrarono in citta.
Andrea, tese le mani al cielo e prego in lingua ebraica: «Dio, ascolta ora la mia
preghiera: venga abbattuta la porta della citta, perché noi possiamo entrarvi e perché
venga glorificato il tuo santo nome, per noi che siamo tuoi servi». Poi, voltatosi verso la
porta, disse: «Tu che davanti a noi fosti serrata, io ti scongiuro per colui che e disceso
nell’Ade, dopo aver spalancato 1 bronzei battenti e reso in frantumi 1 catenacci di ferro,
apriti, rovesciati, tu e le tue mura, affinché entrino i servi di Dio». Subito si
rovesciarono entrambi (i battenti), entrarono gli apostoli e si avviarono tutti e due verso
il teatro. 6. Coloro che facevano la guardia alle porte fuggirono e andarono ad avvertire
il governatore della citta. L’intera citta era stata messa sottosopra. Fuggivano tutti.
Alcuni li cercavano, chi brandendo legni, chi bastoni, chi invece con la spada. 7.
Trovatili seduti in teatro, Gallino rispose: «Portate qui le bestie e gettategliele davanti,
affinché li divorino».
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Vi erano la sette leoni, quattro orsi, cinque leonesse e due leopardi, gli uni e gli altri
affamati di carne umana. Quando ebbero portato le bestie, le guardie catturarono Andrea
per gettarlo in pasto a esse. 8. Allora Cristomeo, vedendo cio, disse ad Andrea: «Padre,
fa che venga scoperto il mio volto, con la potenza di Dio». E Andrea: «Ti ordino di
compiere tutto quello che ti ¢ stato detto da Dio per mezzo dell’angelo». Allora prego
Dio e disse: «Signore, mio Dio, tu che mi hai fatto vergognare dell’intera mia razza e mi
hai purificato dalla mia impurita, tu che mi hai strappato all’ignoranza selvaggia degli
antropofagi e mi hai reso compagno dei tuoi santi apostoli, ascoltami ora e ridammi la
natura che avevo prima di giungere alla conoscenza di Dio, affinché questo popolo
sappia che non vi ¢ dio all’infuori di te, somma bonta ¢ somma misericordia». E Dio
ascolto la sua preghiera, muto il suo cuore e il suo linguaggio e li rese selvaggi
com’erano in precedenza. 9. Quello, vedendo che la folla stava imprigionando gli
apostoli per gettarli in pasto alle belve, si adird, scopri il suo volto e, avvicinatosi alla
gente, saltd addosso alle belve e, davanti a tutti, fece a pezzi i leoni, gli orsi, le leonesse
e i leopardi. 10. Quando la folla vide che aveva fatto a pezzi le belve, allora temette
fortemente e un profondo terrore calo su di essi: cominciarono a fuggire in massa dal
teatro, per il panico generale cadevano I'uno sull’altro e molti della folla morirono,
tanto erano sconvolti dal suo aspetto. 11. Vedendo gli apostoli che erano tutti fuggiti e
avevano lasciato la cittd, Andrea ando da Cristomeo, mise la mano sulla sua testa e
disse: «Invoca a te lo Spirito Santo, affinché storni questa natura ferina e venga su di te
la grazia dello Spirito Santo.
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Basta, figlio! Hai fatto la volonta di Dio. D’ora innanzi verrai chiamato fedele servo di
Dio: davvero tu sei divenuto un apostolo del Signore». In quel momento si ripristing in
lui la buona natura. 12. Andrea, alzatosi in piedi, tese le mani al cielo e prego: «Signore
Gesu Cristo, fa che scenda un fuoco dal cielo e che circondi la citta tutta, cosicché
nessuno possa uscirne». Subito un fuoco discese dal cielo e circondd I’intera citta.
Nessuno di loro poté uscirne, ma tutti si misero a piangere e gridavano: «Ahi noi, dove
possiamo fuggire, oggi, per salvarci? Ci siamo ritrovati un fuoco davanti!». Tennero fra
di loro consiglio e mandarono a supplicare gli apostoli e a dire loro: «Abbiate pieta di
noi, liberateci dal male che ci affligge e dal fuoco che ci attanaglia. Faremo quello che
ci direte di fare».

(4)

1. Andrea, vedendo che erano pronti a volgersi alla conoscenza di Dio, mando loro
Bartolomeo, affinché apprendesse i loro discorsi e le loro decisioni. Giunto, Bartolomeo
disse: «Se preghiamo Dio, egli levera da voi questo fuoco e vi salvera da quell’uomo
spaventoso, affinché abbandoniate gli idoli fatti da mano umana e crediate nel Signore
nostro Gesu Cristo, figlio del dio che oggi vi annuncio». Tutto il popolo rispose: «Noi
crediamo nel Gesu Cristo di cui tu oggi ci parli»; e lo supplicavano dicendo: «Noi ti
preghiamo: non lasciarci morire per la paura che 1’aspetto di quell’uomo ci suscita.
Bartolomeo, allora, rispose: «Da adesso non dovete piu aver timore: sopra di voi é la

pieta di Dio».
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Essi si avvicinarono a Bartolomeo e dissero: «Perdonateci se abbiamo commesso
qualche sbhaglio nei vostri confronti: ora noi crediamo nel Dio vivente». 2. Bartolomeo
disse loro: «Si raduni I’intera citta, compresi le donne e i figli, all’interno del teatro,
dinnanzi a mio padre Andrea, cosi da ricevere la consacrazione della fede». Essi presero
a proclamare per I’intera citta: «Si radunino tutti, dal piccolo al grande». Tutti strinsero
fra le loro mani rami d’ulivo e corsero a incontrare Andrea. Come questi li vide, ne gioi
e, tendendo le mani verso il cielo, disse: «Signore Gesu Cristo, nostro Dio, fa che il
fuoco si ritiri nel mare». Subito le fiamme si levarono e vi fu un grande bagliore in
quella citta. 3. Allora Andrea disse alla folla: «Andate e portate qui i vostri idoli,
affinché prendiate atto della loro debolezza». Andarono i loro sacerdoti e portarono tutti
gli idoli. 1 démoni gridavano e strillavano: «Oggi hanno messo le catene alle nostre
labbra». Allora Andrea batté con il piede per terra, questa si squarcio in due e gli idoli
sprofondarono nelle profondita degli abissi. 4. La folla, vedendo quello che era
avvenuto agli idoli, gridava e diceva: «Non vi e altro Dio al di fuori di quello di Andrea
e Bartolomeo». Gli apostoli, vedendo la loro fede, dissero: «Alzatevi tutti quanti e
andate in teatro, per ricevere li la consacrazione della fede». 5. La folla rispose: «Siate
comprensivi: noi abbiamo paura ad andare 1a. E per via di quell’uomo feroce: molti di
noi sono morti per timore di lui». Rispose loro Bartolomeo: «Non abbiate timore.
Seguitemi e vedrete che lui oggi sara mite e gentile nella vostra cittax.
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La folla, allora, lo segui fino al teatro. Cristomeo, avendo visto che questi venivano
insieme agli apostoli, prese le mani dei due discepoli, Rufo e Alessandro, e si diresse
verso gli apostoli Andrea e Bartolomeo e, inchinatosi a loro, li abbraccio. Tutto il
popolo ne rimase attonito e rese gloria a Dio, poiché¢ vedeva come [’aspetto di

Cristomeo fosse divenuto mite.

()

1. Al centro dell’ingresso al teatro vi era una colonna di alabastro; Cristomeo si levo in
piedi e discese la dove si trovava la colonna. Le diede un calcio e la spezzo a meta, il
teatro si riempi d’acqua e tutti vennero battezzati nel nome del Padre, del Figlio, dello
Spirito Santo. 2. Dopo che I’intera citta fu battezzata, Cristomeo disse ad Andrea: «Abbi
pieta dei morti e prega il Signore affinché essi risorgano e vengano battezzati insieme ai
loro concittadini e credano che Dio ha il potere di dare tanto la morte quanto la vita».
Andrea, dunque, si levo in piedi a pregare per loro ed ecco scendere una voce dal cielo
che dice: «Cristomeo, Cristomeo, & per causa tua se questa gente € morta: alzati,
dungue, e risvegliali». Cristomeo, dopo averlo ascoltato, senza esitare prese un grosso
orcio di terracotta e, riempitolo con acqua attinta dal sacro fonte battesimale, lo riverso
sui corpi dei morti. Subito risorsero tutti e vennero battezzati e glorificarono il Dio che
aveva compiuto grandi prodigi attraverso gli apostoli. Si risvegliarono anche le bestie;

esse corsero incontro agli apostoli e presero a leccargli i piedi.

95



1

10

15

3. moALag 8¢ 1doelg émoinoev O Bedg S TOV AyimV ATooTOA®V &V TH mOAEL Ekelvn
TVEAOIG TO0 PAEmey Exapiocato, Y®AOIC TO TEPITOTEV Kol KOPOIG TO AKovEW Kol
HOYIAGAOLS TO PBEYYesBan kai Aempoi kabapicOnoav. 4. kai daipoveg Eduwydncav
Kol €kabapicOn mloa 1 mwoOMg €keivnp S tod aylov Pamticpoatog Gmd maoMg
axobopoiag kol PoelvpotnToc. 5. Kol oikodouncav EkKAnciov Kol KotéoTnooy
éniokomov Kol mpeoPutépoug Kol dakdvovg Kol AvoyvaoTtag Kol d10aEavTeg Ta

peyoieio Tod Oeod.

(6)

1. éyéveto yopd peydin €v tf moAet éketvn Ot NEwwONcav 100 dyiov Panticpotog
kol ompi&avteg avtovg Eupévery év Th miotel Tod Kvpiov Nudv Incod Xpiotod
ureydpnoav €keibev. 6 0& XplroTopaiog, cVVOENEVOS TOIG ATOCTOLOLG, VIEXDPNCE
Kol a0Tog d0&Alwv TOV deomoTnV UGV Incodv Xpiotov 10V kataSidsovta TodToV
glg Entyvoow ainbeiog A0V TG dpmuUnToL ToTEWS. 2. HETA O€ TODTO CLAANPOEIG
wapa t00 Pacthémg AéAkov kol VT adTOD popTUPNCOC, TOV ThG dpbapoing
otépavov ékopicato &v Xpiotd Incod 1@ Kvpip fudv, @ npénel ndoa 6Eo Tium
Kol TPocKLYNGCLS oLV T® avapyx® ovtod Ilatpi kol 1@ mavayio kol dyobd woi

Cwomol®d avtod [Tvevpdtt viv Kai del kal €ic ToVG aidVoS TOV 0iOVOV. AUV.

| 3 xai' om. S | daipovec &dibyOnoav kai om. Q || 5 kai™ om. S || 12-16 petd 8¢ tadta—aunyv fort.
add. ad exemplar Passionis Sancti Christophori || 13 nescio an Aékiov

96



3. Molti, in quella citta, furono guariti da Dio attraverso i santi apostoli: ai ciechi egli
diede il dono della vista, permise agli zoppi di camminare, ai sordi di sentire, ai muti di
parlare e ai lebbrosi di essere purificati. 4. Furono scacciati i démoni e anche I’intera
cittd venne purificata, attraverso il santo battesimo, da ogni impuritd e sozzura. 5.
Edificarono una chiesa, elessero un vescovo, dei presbiteri, dei diaconi, dei lettori e
delle persone che insegnassero le grandi opere di Dio.

(6)

1. Vi fu una grande gioia in quella citta, poiché erano stati ritenuti degni del santo
battesimo, ed essi se ne andarono, assicurando fede eterna e incrollabile nel Signore
nostro Gesu Cristo. Cristomeo si uni agli apostoli e se ne ando anch’egli glorificando
Gesu Cristo, nostro Signore, poiché lo aveva ritenuto degno di giungere al
riconoscimento della verita: la retta fede. 2. A séguito di questi fatti, fu catturato dal re
Delko e, dopo aver ricevuto il martirio per suo ordine, fu insignito della corona
dell’immortalita, in Cristo Gesu, nostro Signore. A lui spetta tutta la gloria, ’onore ¢ la
venerazione, a lui, al suo Padre senza principio e al suo Spirito, santissimo, buono e

vivificatore, ora e sempre, nei secoli dei secoli. Amen.
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COMMENTO






omynowg mept tod ayiov Xpnotopaiov 6mov Eovvodevcsev ToOig Gyioig
amootolorg cic Tijv molv Tdv IMapOwmv: il titolo riportato dalla versione greca, sia dal
manoscritto bresciano che da quello gerosolimitano, non &, con ogni probabilita, il titolo
originario degli Atti. Esso, infatti, fa riferimento non all’intero racconto, ma solo alla
pericope riguardante Cristomeo, 1’essere mostruoso grazie al quale gli apostoli Andrea e
Bartolomeo poterono evangelizzare la Partia. Si tratta, dunque, di un’estrapolazione
consapevole della singola vicenda che, verosimilmente, aveva acquisito, all’epoca dei
codici, una sua autonomia narrativa. Il testo copto, che riporta invece I’intero racconto,
recita quanto segue: “Questi sono gli Atti di Bartolomeo, che venne dai confini dei
mangiatori di pesce (ntow wnovyope) e and0 presso i Parti, insieme ad Andrea e
Cristiano, I’uomo con la faccia di cane”; in tal modo, assegna a Bartolomeo un ruolo di
primato, rispetto ad Andrea, che, in realta, non avra mai nel corso dell’intera narrazione.
Come si dira in séguito, & possibile che anche il titolo riportato dalla traduzione copta
non corrispondesse a quello originario, ma fosse stato apposto solo in un momento
successivo. In effetti, tanto la versione araba quanto quella etiopica, stando alle
traduzioni fornite rispettivamente da Smith-Lewis (1904, 11) e da Budge (1901, 181),

parlano molto piu semplicemente di Atti di Andrea e Bartolomeo.

Avdpéa: fratello di Simon Pietro e originario di Betsaida (cf. Gv 1,44), ricevette
la chiamata di Gesu presso il mare di Galilea, mentre stava pescando assieme al fratello
(cf. Mt 4,18s., Mc 1,16s.). Egli, infatti, era pescatore di mestiere e, come narrano i
vangeli, il suo ministero ebbe inizio con le emblematiche e note parole di Gesu:
“Seguitemi e io faro di voi pescatori di uomini”. Secondo il Vangelo di Marco, Andrea
e Pietro furono, nei fatti, i primi apostoli scelti dal Signore. Luca (5,1-11) modifica, in
parte, il racconto e colloca la chiamata di Simon Pietro in seno a una pesca miracolosa
avvenuta presso il lago di Genesaret, assai simile a quella narrata da Gv 21. Di Andrea,
tuttavia, non si fa menzione, benché ’evangelista definisca anch’egli Andrea come
fratello di Pietro (6,14). Cristo fu poi ospite presso la dimora dei due fratelli: qui guari
la suocera di Simone, afflitta da una grave febbre: segno che Pietro doveva avere una
moglie, prima di entrare a far parte della cerchia dei Dodici (cf. Mc 1,29-31). Anche in
questo caso, va rilevata una discrepanza all’interno della tradizione sinottica: Mt 8,14 e
Lc 4,38, infatti, attribuiscono la casa al solo Pietro/ Simone. Sempre secondo il racconto
marciano, Andrea sarebbe stato fra quei discepoli — insieme a Pietro, Giacomo e
Giovanni — che, sul monte degli Ulivi, ricevettero, in via separata rispetto agli altri
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(mmpdtev avtov kot idiav, Mc 13,3), una delle piu importanti rivelazioni apocalittiche
contenute nei vangeli®®. All’interno della medesima, vengono preannunciate le
persecuzioni che gli apostoli del Signore subiranno e la loro opera di evangelizzazione
fra le genti: “Vi consegneranno ai tribunali, sarete battuti nelle sinagoghe, sarete fatti
comparire davanti a governatori e re, per causa mia, affinché cio serva loro di
testimonianza. E prima bisogna che il vangelo sia predicato fra tutte le genti” (Mc
13,9s.). Questo fatto fa certamente di Iui un apostolo privilegiato all’interno del
resoconto marciano®. Anche nel Vangelo di Giovanni ’apostolo Andrea occupa un
posto di tutto rilievo: di lui si dice che era discepolo di Giovanni il Battista (cf. Gv
1,40), nonché il primo apostolo ad aver seguito il Signore (cf. Gv 1,41): secondo
I’evangelista sarebbe stato lui ad avvertire il fratello Pietro della venuta del Messia.
Sempre nel quarto evangelo, non di rado, vengono attribuiti ad Andrea discorsi in prima
persona ¢/o0 iniziative che, di fatto, lo fanno uscire dall’anonimato (cf. Gv 6,8 e 12,22).
Non sara forse un caso, dunque, se nel cosiddetto Frammento Muratoriano (9-16), sara
proprio Andrea a ricevere in sogno la rivelazione che Giovanni dovra scrivere un
vangelo: eadem nocte reuelatum Andreae ex apostolis, ut recognoscentibus cunctis,

lohannes suo nomine cuncta describeret.

Peraltro, la letteratura agiografica successiva ha fatto di lui 1’eroe di alcuni fra i
pit noti e antichi Atti apocrifi, nonché il compagno di viaggio di altri apostoli, per cosi
dire ‘minori’, come nel caso degli AAB. A questi testi, inoltre, si ricollegano diversi

itinerari evangelici attribuiti all’apostolo™®.

> L’apostolato in Grecia e nel Ponto

Gli Atti di Andrea sono un testo assai lungo e antico, pervenuto in via
frammentaria, attraverso alcuni riassunti di epoca posteriore e numerose pericopi:
cinque versioni incomplete in lingua greca, un papiro copto frammentario, una Passione

armena, tre Vite di Andrea che riprendono, all’interno di esse, frammenti degli antichi

% Si noti che negli altri due sinottici tale rivelazione ¢ indirizzata ora all’intera cerchia di discepoli (Mt
24,3), ora alla folla (Lc 21,5): soltanto Marco assegna tale priorita ad Andrea, Pietro, Giacomo e
Giovanni.

% E probabile, comunque, che Marco conservi qui il ricordo di un gruppo ristretto di discepoli ai quali
Gesu avrebbe riservato un’istruzione pill avanzata. Un’analoga situazione si ritrova gia in Mc 9,2, dove
tuttavia Andrea non viene nominato. E possibile, pertanto, che il nome dell’apostolo sia venuto ad
arricchire tale notizia solo in una fase successiva della tradizione testuale.

100 g tradizioni e leggende relative ad Andrea, si vedano Lipsius (1883, I, 543-622), Peterson (1958),
MacDonald (cf. The Anchor Bible, I, 242-244) e Meier (2001, 202-203).
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Atti e, soprattutto, un riassunto di VI secolo eseguito dal monaco Gregorio di Tours.

Tale epitome e, nei fatti, I’unico testo che riporta, benché in forma abbreviata, I’intera
vicenda dell’apostolo’™

Gli Atti di Andrea si segnalano per I’impiego massiccio di una narrativa di tipo
miracolistico, del resto tipica del genere apocrifo degli Atti: la raccolta doveva
comprendere anche i lunghi discorsi pronunciati dall’apostolo che, secondo Prieur
(1989, I, 166-174), si sarebbero conservati solo parzialmente nella versione di Gregorio
di Tours. Il viaggio compiuto dall’apostolo viene specificato con particolare cura
topografica, anche se, secondo 1’esegesi di Mac Donald (1994), 1’autore avrebbe voluto

in qualche modo imitare, in ambito cristiano, il viaggio compiuto da Odisseo all’interno
dell’epos omerico.

In generale, il viaggio di Andrea si distingue per le seguenti tappe: Acaia,

Amasea, Sinope, Nicea, Nicomedia, Bisanzio, Perinto, Filippi, Tessalonica, Patrasso,

Corinto e Megara, con alcune incongruenze, come il ritorno a Filippi, dopo la tappa a
Tessalonica, e il ritorno a Patrasso, dopo Megara.
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101 sulle varie versioni e le edizioni critiche, si veda la sintesi di Prieur (EAC | 882s.) e, naturalmente, il
suo ampio lavoro di edizione e commento del 1989. Piu in generale sugli Atti di Andrea, si vedano gli

studi di Flamion (1911), di Bovon (1991), di Mac Donald (1994) e, soprattutto, la recente raccolta di studi
edita da Bremmer (2000).
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Come detto, si tratta di un testo piuttosto antico, probabilmente databile intorno
al 150 d.C., per via della singolare mancanza di riferimenti a forme d’istituzione
ecclesiale e I’assenza di qualsivoglia tono polemico nei confronti delle dottrine
eterodosse: 1’autore, del resto, mostra punti di contatti con piu correnti di pensiero

differenti, dallo gnosticismo al dualismo, dal neoplatonismo allo stoicismo.

Piu difficile risulta invece stabilire il milieu culturale entro il quale gli AA
avrebbero avuto origine: Prieur (1989, I, 407-416), pur mantenendo una posizione vaga
e possibilista (non esclude né la Grecia, né 1’Asia Minore, né la Siria), sembra
propendere per un contesto egizio e, nello specifico, per un ambiente di tipo
alessandrino’®% lo stesso contesto che & stato proposto anche per gli Atti di Giovanni,
testo assai vicino agli AA. La questione, tuttavia, rimane aperta e, se & vero, come nota
Jakab (2001, 127-139), che I’Egitto di II secolo e, in particolar modo Alessandria,
doveva essere sede di un cristianesimo variegato e non soltanto gnostico, nel quale
confluivano diverse linee di pensiero, non si puo negare il medesimo discorso anche per
altre sedi geografiche. Del resto, sottolinea lo studioso, gli AA mostrano notevoli
somiglianze non solo con gli AG, ma anche con gli Atti di Tommaso, testo siriaco di Il
secolo d.C. Questi testi dovevano avere un’ampia base di circolazione e potevano
influenzarsi 1’un I’altro anche a distanza. Del resto, gli AA ebbero un’enorme diffusione
— secondo Prieur (1989, I, 92) furono conosciuti in Africa, in Egitto, in Palestina, in
Siria, in Armenia, in Asia Minore, in Grecia, in Italia, in Gallia e in Spagna — e,
presumibilmente, subirono nei secoli diverse modifiche testuali. Per esempio, secondo
Filastro di Brescia, autore di un Libro sulle diverse eresie (composto intorno al 390
d.C.), i manichei vi avrebbero aggiunto e, viceversa, soppresso numerosi passi (88,5-7).
Che i manichei conoscessero questo testo & poi confermato dallo stesso Salterio
manicheo di IlI-1V secolo d.C. che, in ben due passi, mostra di conoscere i risvolti
narrativi contenuti negli AA (cf. Allberry 1938, 42 e 143).

L’itinerario narrato dagli AA influenzo sensibilmente la letteratura patristica
successiva. Essa, infatti, si mostra pressoché unanime nel collocare Andrea in Grecia: si
vedano, per esempio, le testimonianze di Girolamo (Ep. 59,5; CSEL LIV 546) e di
Teodoreto di Cipro (Orat. 133; PL LI1 563s.).

192 In proposito, Prieur fa notare le affinita di pensiero con il Discorso veritiero (NHC) e le Lezioni di
Silvano, entrambi testi di origine alessandrina, databili al 11 secolo d.C.
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» L’apostolato in Scizia

Questa tradizione — che peraltro ¢ la piu antica dopo quella degli AA — &
testimoniata da Origene (Eus. HE 11l 1). Si noti che nel passo eusebiano le terre
attribuite ad Andrea negli AA vengono qui assegnate ad altri apostoli: in particolare, la
zona del Ponto sembra spettare al fratello Pietro, incaricato di evangelizzare i Giudei
della diaspora che si trovavano in quelle terre. Quella di Origene & una notizia che
parrebbe essere svincolata dalla tradizione degli Atti, benché, come vedremo in séguito,
Peterson la pensi diversamente e la ricolleghi agli AAM. L’itinerario in Scizia ¢ citatato
infine anche da Eucherio di Lione (Instr. Sal. 1; PL L 809).

» L’apostolato in Oriente e ai confini della terra

Come si e visto in sede di introduzione, a fianco agli AA, la letteratura apocrifa
posteriore ha visto nascere tutta una serie di altri Atti apocrifi che contemplano la
presenza di Andrea affiancata a quella di un altro apostolo. Questo genere di testi pone
I’opera missionaria dell’apostolo in Oriente o, piU in generale, in terre ignote e collocate
ai confini dell’umanita civilizzata. In particolare, assai noti dovevano essere gli Atti di
Andrea e Matteo o Mattia. Si e detto che, all’interno di questo testo, viene narrato un
episodio specifico della vita di Andrea: Mattia é stato catturato dagli antropofagi e il
Signore ingiunge ad Andrea di venirgli in aiuto. Gli AAM vengono in parte riassunti
dallo stesso Gregorio di Tours all’inizio degli AA. Si veda, in proposito, I’incipit di tale

sezione:

Igitur post illum dominicae ‘Pertanto, dopo quel nobile e

ascensionis nobile gloriosumque
triumphum cum beati apostoli
praedicare verbum Dei per di-
versas regiones dispersi fuissent,
Andreas apostolus apud Acha-
iam provinciam adnuntiare do-
minum lesum Christum exorsus
est, Matheus autem apostolus,
qui et euangelista, Mermidonae
urbi verbum salutis adnuntiavit.

venit autem angelus Domini ad
Andream apostolum dicens:
“Surge et vade ad Mermidonam

glorioso trionfo dell’ascensione
del Singore, i beati apostoli ven-
nero dispersi per le diverse re-
gioni della terra al fine di pre-
dicare la parola di Dio e I’apo-
stolo Andrea comincio ad an-
nunciare Gesu Cristo presso la
provincia dell’Acaia, mentre I’a-
postolo Matteo, che ¢ anche I’e-
vangelista, annuncio la parola
della salvezza nella citta di Mir-
midone”.

“Venne allora un angelo del Si-
gnore all’apostolo Andrea e dis-
se: ‘Alzati, vai alla citta di Mir-
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civitatem et erue fratrem tuum midone e libera tuo fratello Mat-
Matheum de squalore carceris teo dallo squallore del carcere

29

quo tenetur 1038, ove viene tenuto’”.

Questo fatto non solo ha consentito di stabilire il sicuro termine ante quem degli
AAM, ma ha altresi fatto supporre che, in origine, tale testo facesse parte dei piu lunghi
AA. E questa la tesi del Lipsius (1883), che accomuna gli AAM agli AA, sulla base di
alcune opinabili tracce gnostiche, e soprattutto di Mac Donald (1990). Tale ipotesi,
tuttavia, non collima con I’itinerario compiuto da Andrea e descritto dagli AA che, pur
presentando diverse incoerenze e punti ancora oscuri — come lo spostamento improvviso
dall’ Acaia ad Amasea’® o il continuo movimento tra Tessalonica e Filippi — costituisce
un’unitd geografica ben definita e indipendente: Andrea parte dall’Acaia e si sposta
quasi subito in Bitinia, per poi tornare di li a Patrasso, attraverso la Macedonia,
compiendo cosi una sorta di viaggio circolare tra la Grecia e 1’Asia Minore. Il viaggio
d’aiuto a Mattia, invece, viene collocato in una non meglio precisata terra di
antropofagi. Gregorio di Tours ¢ I’unico, all’interno del suo resoconto, a specificare la
localizzazione topografica, collocando tale terra a Mirmidone, la cui toponomastica é
oscillante nella tradizione antica'® e la cui identificazione topografica & stata messa al

vaglio di almeno tre ipotesi:

1. Mirmidone come citta del Ponto: il monaco Teodosio (De situ Terrae Sanctae
13; CCL CLXXYV 120), raccontando del viaggio compiuto da Andrea, allude agli AAM,
riferendo di come I’apostolo si trovo a dover portare in salvo il compagno presso
Sinope, che un tempo era chiamata Myrmidonia. Dello stesso avviso sono il monaco
Epifanio (PG CXX 221d-224a), due Vite bizantine sull’apostolo Andrea (la Narratio 5-
7 e la Laudatio 7s.) e alcuni codici degli AAM (Par. gr. 881, Escorial. Y IlI, 4, Ottob.
415, Par. gr. 1313). Tali letture, tuttavia, sembrerebbero essere posteriori e voler
esplicitare il collegamento tra gli AA e gli AAM gia presente in Gregorio di Tours.

2. Mirmidone come citta della Scizia: Von Gutschmid (1864, 161-183 e 380-
401) pensa che Mirmidone vada identificata con una citta della Scizia e, nello specifico,

1% Testo latino in Prieur 1989, 1, 568-570.

104 Quest’incongruenza, in ogni caso, sarebbe risolvibile se si ammettesse che Gregorio di Tours aveva
confuso 1’Acaia (regione della Grecia), con 1’Achaea Sarmata, localita situata nella costa settentrionale
del Mar Nero (cosi Lipsius 1886, | 604-610).

195 Mermidona, Myrmidonia, Mirmidona, Mirmidonia, Myrmidona, Mirmydona.
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con Myrmekion (nel Chersoneso Taurico), in accordo con i testi classici che vedevano
negli Sciti dei selvaggi cannibali (cf. Aesch. Pr. 707-713, Hdt. IV 18 e 26, Arist. Pol.
VIII 3,4, Strab. X1 2,12, Tert. Marc. 1,1) e con la tradizione eusebiana (HE I1I 1), che
colloca I’apostolato di Andrea proprio in Scizia. Anche Peterson (1958, 7) e di questo
avviso e pensa, anzi, che Eusebio si riferisca esplicitamente agli AAM: I’Historia
Ecclesiastica costituirebbe, cosi, il terminus ante quem del nucleo originario di tale
racconto. Sulla base di cio, Peterson non esclude che gli AA antichi potessero prevedere
al loro interno un simile excursus, anche se non se ne intuisce la reale ragione.
Quest’ultimo sarebbe poi stato elaborato in una fase successiva, sino a divenire opera

autonoma.

3. Mirmidone come citta mitica: Mac Donald (1990, 10) rifiuta — e
probabilmente non a torto — qualsiasi identificazione precisa e pensa, piuttosto, a un
itinerario immaginario e mitologico. Interpretando il viaggio di Andrea come una
sostanziale riproposizione in chiave cristiana del nostos di Odisseo'®, egli propende per
un’allusione letteraria al popolo dei Mirmidoni, che si trova nell’lliade e che viene
definito come razza simile a lupi carnivori, Adkot opopayor (cf. 1. XVI 156-166). |
Mirmidoni dell’epos vengono collocati nella Ftiodide (Tessaglia). Le versioni greche
degli AAM che sono pervenute avrebbero volutamente eliminato il rimando classico a
Mirmidone, perché considerata citta pagana.

Pur essendo in parte forzata la lettura ‘omerista’ degli Atti di Andrea fornita da
Mac Donald, é probabile che lo studioso non sia in torto quando sostiene che non &
necessario identificare la citta degli antropofagi con un luogo geografico preciso. In
generale, il nome Mirmidone — tramandato dalla sola tradizione occidentale e da alcuni
testi greci probabilmente imparentati con gli AAM (cf. Mac Donald 1991, 44) — sembra
piu che altro derivare da un desiderio di esplicitazione topografica, in accordo con la
modalita narrativa degli AA, che appunto descrivono passo per passo l’itinerario
dell’apostolo. Del resto, nessuna delle versioni greche degli AAM precisa tale
particolare: esse parlano molto piu genericamente di yopa t@v avOpwmnoeaywv. L unico
dettaglio a disposizione & fornito dalla versione D® degli AAM, che aggiunge alla terra

degli antropofagi, come meta degli apostoli, 1} yopa tdv Iapbwv kai Mndwv. Un fatto

19 | particolare, secondo lo studioso, gli AAM sarebbero una rilettura dell’lliade e gli AA dell’Odissea.
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significativo, se si pensa che gli AAB — che, come vedremo, si pongono in continuita

narrativa con gli AAM — sono appunto ambientati in Partia.

L’identificazione con la Scizia, classicamente intesa come terra di cannibali,
sarebbe incoerente con l’itinerario di Andrea riportato dagli AA e anche
I’interpretazione ‘pontica’ crea qualche difficolta: pur spiegando meglio I’itinerario di
Gregorio di Tours, essa non coincide affatto con I’ambito evangelico tradizionalmente
attribuito all’apostolo Mattia. Come risulta dalla raccolta di testimonianze fornita da C.
e F. Jullien (2002, 55), due sono le tradizioni intorno all’apostolo: una di esse colloca

I’opera di Mattia in Etiopia, 1’altra in territorio partico.

In ogni modo, gli AAM sembrano essere volutamente generici, come generici
appaiono anche gli Atti di Andrea e Pietro, ove si parla di un’ignota citta dei ‘Barbari’.
E probabile, come si vedra in séguito per gli AAB, che la menzione del popolo degli
antropofagi non stesse tanto a indicare un popolo preciso, bensi avesse una valenza

ideologica.

Al di la di questo, come era gia stato sottolineato da Flamion, il problema di
connessione tra gli AA e gli AAM non ¢ solo topografico, bensi soprattutto di ordine
narrativo, ideologico e cronologico. La questione € stata nuovamente posta in luce da un
articolo di Hilhorst e Lalleman (2000, 1-14). Innanzi tutto, va considerato il fatto che la
menzione della trasformazione dei templi pagani in chiese cristiane (AAM 11-15) non
puo essere antecedente al IV secolo d.C., quando ormai 1’istituzione ecclesiale si era
completamente affermata, e cio crea non poche difficolta data la datazione precoce degli
AA. In ogni caso, se anche si ammette che questa sezione narrativa sia stata interpolata

in séguito, le differenze strutturali sono molteplici:

1. La lingua letteraria e i discorsi elaborati degli AA contro la semplicita degli
AAM.

I miracoli molto piu fantasiosi e creativi (AAM).

La tematica encratita (AA).

11 protagonismo e I’infallibilita di Andrea (AA).

L’identificazione di Cristo con Dio (AAM).

L’importanza delle figure angeliche (AAM).

N A

La critica antisemita (AAM).
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8. L’uso delle citazioni dalle Scritture (AAM).

E dunque probabile che gli AA e gli AAM fossero in origine due testi
indipendenti. L’importanza della figura di Andrea, del resto, pud aver permesso che si

originassero intorno all’apostolo tradizioni differenti.

Anche gli altri Atti apocrifi che affiancano la presenza di Andrea a quella di un
secondo apostolo (AAPt, AAB, AAPh, AAPI) collocano il suo operato presso popolazioni
sconosciute (gli AAPt parlano di una generica terra di barbari e negli AAB si parla di un
essere mostruoso proveniente dalla terra degli antropofagi) o presso regioni orientali: la
Partia (AAB) e la Lidia (AAPh). Fanno forse eccezione gli AAPI, che sembrano alludere
a una citta ove la comunita giudaica era molto forte, e la parte iniziale degli AAB, quella
pervenuta solo in copto, etiopico e arabo, che colloca Bartolomeo — e in séguito anche
Andrea — presso Gerico.

» L’apostolato in Palestina

Sull’identificazione di Gerico con la Gerico biblica, esplicitamente citata dal
testo copto, si veda Guidi (1887, 55 n.1). Il testo copto, in effetti, da ulteriori indicazioni
di non semplice lettura. Si vedano i seguenti passaggi:

1. “Questi sono gli Atti di Bartolomeo, che venne dai confini dei mangiatori di
pesce (nTow Noyoge) e ando presso i Parti, insieme ad Andrea e Cristiano,
I’uomo con la faccia di cane”.

2. “Dopo cio il Salvatore buono apparve a Bartolomeo, nel paese dei Parti (ng
TEeXpa NMrapeoc), che sta a nord del paese di Makedan (Tal eTmnemert
NTEXWPa NMMakeAaN), che € il paese dei Gazareni (eTe Tal T€ TEXWDPa
NNKAZAPHNOC)”.

3. “li condusse (scil. la balena) al paese dei Kattareni”.

Il primo passo, che di fatto costituisce il vero e proprio incipit del testo, €
controverso: la perifrasi sembrerebbe dar maggior rilievo alla figura di Bartolomeo,
fatto smentito dal séguito degli Atti. Inoltre, mal si comprende a che cosa si riferisca
I’espressione NToa) noYOge, Che compare solo qui nel corso di tutto il testo: se il termine
copto oyoge (lett. “mangiatori di pesce’) pud stare a indicare dei semplici pescatori'®’, e

197 Viene, infatti, impiegato anche per tradurre 1’éhgic di Mt 4,18 (cf. Crum 1939, 509).

109



tali dovevano essere anche gli abitanti di Gerico, trovandosi sul fiume Giordano, non si
pud nemmeno escludere — come del resto ritiene Guidi (1887, 46) — che 1’autore
alludesse al leggendario popolo degli Ittiofagi, come farebbe pensare la vaga menzione
di generici e indefiniti ‘confini’ (Tow) e, nel contempo, il tradizionale itinerario etiopico

108

attribuito a Bartolomeo (vd. in séguito)™". In tal caso, potrebbe trattarsi di una sezione

di testo aggiunta solo successivamente.

Anche il secondo passo &€ ambiguo, perché, in maniera erronea, Bartolomeo
viene collocato in Partia prim’ancora d’incontrare Andrea. Trattasi, dunque, con ogni
probabilita di una glossa posteriore. Essa, tuttavia, fornisce un dettaglio importante,
perché afferma che Makedan, localita probabilmente nei pressi di Gerico, si trovava a
sud della Partia: cio esclude la possibilita di interpretare Makedan con Macedonia e

rende ancora piu verisimile I’ipotesi della Gerico palestinese.

Quello che stupisce & la menzione dei Gazareni/Kattareni, citati in riferimento
sia di Makedan sia di Gerico, almeno per due ragioni:

1. 1l popolo di Gerico — e il territorio a essa afferente — non viene mai definito
cosi né dai testi biblici, né dalla letteratura cristiana successiva.

2. Gerico era citta ben nota, sin dall’AT: la sua menzione, forse, non
necessitava di ulteriori specificazioni.
Non vi e alcun rimando, nel testo, alla predicazione di Gesu in queste terre.

4. Gazareni € termine impiegato, nei testi biblici, per indicare i magi di
Babilonia (cf. Dn 4,7, 5,8, 5,15).

198 Come nota Longo (1987, 9-55), con la denominazione di lttiofagi, gli etnografi e storici antichi
designavano tutta una serie di gruppi umani distribuiti lungo la fascia costiera dell’ Africa nord-orientale,
della penisola arabica e dell’odierno Belucistan. In sintesi: tutte le popolazioni che si affacciavano sul
Mar Eritreo. Parlare di Ittiofagi, naturalmente, significa fare riferimento a una popolazione fatta non tanto
di meri pescatori — lo studioso nota, inoltre, che le tecniche di pesca normalmente impiegate da queste
genti erano considerate ‘abnormi’ o comunque inconsuete per i Greci — ma di gente accomunata da uno
speciale regime alimentare, in qualche caso probabilmente esclusivo. Popoli percepiti come ‘diversi’ da
un punto di vista culturale — e, in cio, si pud notare quanto I’elemento ‘cibo’ avesse una pregnanza di
ordine sociale — e accomunati fra loro. Tra le fonti principali, vanno annoverati il Periplo di Nearco (Cf.
Arr. Ind. 22-31 e Phot. Bibl. 7,30-49) e il De mari Erythraeo di Agatarchide di Cnido (Cf. Diod. Sic. I1l
15-21). Tale denominazione non poteva certo essere attribuita a una popolazione come quella che abitava
intorno alla citta di Gerico, pur trovandosi essa sul fiume Giordano, ove lo stesso NT attesta pratiche di
pesca, poiché, oltre a essere completamente assenti testimonianze che diano tale appellativo al popolo
della Palestina, il termine ‘ittiofago’ veniva attribuito soltanto a quei popoli che erano percepiti come
‘altri’ da un punto di vista culturale. E del tutto improbabile, dunque, che ’autore degli AAB assegnasse
tale nome alla popolazione di Gerico.
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5. La Palestina, come vedremo, non rientra fra le terre tradizionalmente
evangelizzate da Bartolomeo.
6. Gerico non é sul mare, come si potrebbe evincere invece dal testo copto:

Andrea vi arriva trasportato da una balena.

Nonostante queste difficolta, 1’opinione di Guidi (cit.) che Gerico sia da
identificare con la Gerico biblica rimane, a oggi, ancora I’ipotesi migliore: Makedan
potrebbe essere la Megiddo a sud di Nazareth (cf. Gs 12,21, 17,11, Gdc 1,27, 5,19, 1Re
4,12, 9,15, 2Re 9,27, 23,29, 23,30, 1Cr 7,29, 2Cr 35,22)'%° 0, meglio, la Moxnda citata
piu volte dal libro di Giosué (10,10.16.17.21.28.29.16, 12,16, 15,41), nei pressi di
Gerusalemme, mentre i Gazareni potrebbero indicare i Gadareni citati da Marco (5,1) e
da Luca (8,26.37). Entrambi gli evangelisti parlano di una vera e propria ‘terra di
Gadareni’ (cf. ™v yopav, Tiig meprydpov), esattamente come fa il redattore copto degli
AAB. Il riferimento e probabilmente alla vicina citta di Gadara, in Trasgiordania. Che la
dentale sonora sia divenuta una fricativa non deve stupire. La stessa versione copta
mostra incertezza nella resa Gazareni-Kattareni e gia nel NT la tradizione manoscritta

testimonia differenti soluzioni‘*.

()
Gadarenes \«V\
\\
<

R
DECAPOLIS

) Jericho palac FRREA
C Yiakkedah D S
T A/’“ o
| aza < H___m/’//:r Jr\"ﬂ\\z_\ﬁ\’\
\/  IbumMEA @‘f :
\ .

199 Tramandata diversamente come Moyedov, Mayeddm, Mekedw, Maydav, Mayeddov.
110 Tepaonvdv, Fadapnvdv, ['epyeonvdv, I'epyeovdv, ['epyvotivov.
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Non ci sono molto d’aiuto le versioni araba ed etiopica: nella versione araba,
stando alla traduzione fornita da Lewis-Smith (1904), Gerico sarebbe diventata una citta
di Gentili (city of the Gentils) chiamata Gharyands (traduzione di Gazareni?) e
collocata nella regione di Mactaran, mentre Makedan sarebbe divenuta la Macedonia e
la Partia una generica citta di ‘Barbari’. La versione etiopica (cf. Budge 1901), invece,
rende Gerico citta di Azreyands (sempre traduzione di Gazareni?) e la Partia citta di

Bartds. Makedan, di nuovo, é reso con Macedonia.

Si tratterebbe, in ogni caso, dell’unico testo agiografico che colloca il ministero
dell’apostolo Bartolomeo (e, dunque, anche di Andrea) in terra palestinese. Va detto,
comunque, che I’autore degli AAB sembra essere piu interessato all’evangelizzazione
della Partia, che vedra operare in maniera sinergica i due apostoli e che, come si vedra,
fa parte degli itinerari tradizionalmente attribuiti a Bartolomeo: sin dal principio la terra

persiana viene presentata da Gesu come una destinazione auspicata.

Per il resto, se si considera unitario — come e stato proposto in sede di
introduzione — I’intero ciclo di Atti che vede come protagonista Andrea insieme a un
altro apostolo (AAM, AAPt, AAB, AAPh, AAPI), andra ipotizzato un itinerario di questo
tipo: 1 ydpa @V avBporoeaywnv (AAM) — 1 Tolg 1@V PoapPapwv (AAPt) — Gerico —
N moMg tdv [1apbwv — Elamiti? — Lidia (AAPh) — ?

Il percorso proposto da questa serie di leggende € molto differente da quello
contenuto negli AA e sembra costituire una vicenda narrativa a sé stante, benché non
priva di interrogativi. Si noti, in generale, che alla vaghezza topografica degli AAM e
degli AAPt, che collocano I’apostolato di Andrea ai confini della terra, ora presso i
cannibali, ora presso i Barbari, si contrappone la precisione geografica degli AAB che,
pur prendendo le mosse da questi racconti e non escludendo popolazioni mitiche al suo
interno (si veda la presenza dell’antropofago), colloca la missione evangelica di Andrea
e Bartolomeo prima in Palestina (?) e poi in territorio persiano. Lo stesso discorso, poi,
vale per gli AAPh. Va detto, comunque, che I’episodio di Gerico, come quello
ambientato nella terra degli antropofagi, costituiscono nei fatti due interruzioni
all’interno della missione di Andrea: in entrambi 1 casi, 1’apostolo si trova costretto a
correre in aiuto a due suoi compagni (Mattia e Bartolomeo). Per il resto, I’intero ciclo di
Atti prevede, per il fratello di Pietro, una missione prevalentemente d’ambito orientale.

Sugli AAPI ¢ difficile fare ipotesi: nell’introduzione si ¢ detto che la comunita giudaica
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— numerosa e in contrasto con la popolazione del luogo — potrebbe far pensare ad
Alessandria d’Egitto, ma, oltre a non essere tale situazione esclusiva di Alessandria, ¢
pur possibile che 1’autore degli Atti si stesse riferendo a un’altra realta geografica

applicando a essa caratteristiche proprie della sua societa.

BapBoiopaiog: il nome dell’apostolo compare, nel NT, all’interno degli elenchi
dei Dodici senza ulteriori precisazioni o qualificazioni*'*. Come nota Cummings (2009,
135-141), e probabile che Bartolomeo fosse in realta un patronimico: “figlio di
Tolomeo”, con la tipica formazione semitica da bar (‘figlio’), piu il nome del padre. In
effetti, i quattro evangelisti presentano alcune variazioni: laddove i sinottici citano, dopo
Filippo, il nome di Bartolomeo (Mt 10,3, Mc 3,18, Lc 6,14), Giovanni presenta al fianco
dello stesso Filippo il discepolo Natanaele*?. Natanaele, nel quarto evangelo, gode di
un piu ampio respiro narrativo. Tuttavia, come nota Holzmeister (1940, 28-39), sarebbe
alquanto azzardato pensare che si tratti della medesima persona®*®, appellata in un caso
con il patronimico ¢ nell’altro con il cognomen. Di Bartolomeo, tra 1’altro, i testi
canonici non dicono pressoché nulla, se non che era appunto uno dei Dodici. | dettagli
agiografici, invece, risalgono a epoca posteriore. L’apostolato di Bartolomeo viene
collocato, a seconda della tradizione di riferimento, ora in India, intesa in senso lato, con
successivo martirio in Armenia, ora in Frigia e in Licaonia, ora in Partia, e ora nella

terra dell’Oasis.
» L’apostolato in India (?) e il martirio in Armenia

La Lista degli apostoli e dei discepoli (1,8) riferisce del suo martirio avvenuto ad

Albanopoli, in Armenia, e la sua opera di evangelizzazione in India, ove tradusse, per la

11 piversamente da quanto avviene per altri, dei quali viene precisato il patronimico o un soprannome.

12 Tale nome gode, all’interno del quarto evangelo, di uno spazio descrittivo e narrativo sensibilmente
piu ampio rispetto ai sinottici. L’apostolo viene invitato a seguire Cristo proprio da Filippo: Natanaele ¢
originario di Cana di Galilea (Gv 21,2) ed & definito da Gesu come un é&ndd¢ Topankitng &v @ d6Ahog
ook Eotwv (Gv 1,47). All’annuncio di Filippo — di trovarsi dinnanzi al Messia — egli dubita. Natanaele
credera soltanto quando Gesu mostrera di conoscere la sua provenienza. All’esatta stregua di Tommaso,
egli avra fede soltanto dopo aver visto: &pyov xai ide. Il racconto, tuttavia, non € di scarso rilievo: nei
fatti, Giovanni mette in bocca proprio a Natanaele il primo vero riconoscimento della divinita teologica
del Cristo: pappi, ov €l 6 vidg Tod 00D, o Paciredg el 10D ToporA (Gv 1,49).

3 Tale identificazione & tardiva e risale ad autori siriaci di IX secolo d.C., che cercavano di conciliare le
due differenti tradizioni apostoliche. Nessun testo antico relativo all’apostolo Bartolomeo riporta il nome
Natanaele e nelle liste di discepoli i due nomi vengono mantenuti separati. Del resto, Giovanni non
riporta nessuna vera lista di apostoli ed e verosimile, come nota lo stesso Brown (1979, 109), che sia
corretta 1’antica opinione patristica secondo la quale Natanaele sarebbe stato un semplice discepolo,
benché assai importante.

113



popolazione del luogo, il Vangelo di Matteo (2,6). Tale particolare e probabilmente
tratto da Eusebio di Cesarea (HE V 10,3)**, il quale racconta che, nel 1 secolo, Panteno
di Alessandria fece un viaggio in India. Qui, il teologo avrebbe incontrato alcuni
Cristiani, che facevano risalire la loro origine all’opera evangelica dell’apostolo
Bartolomeo e che conservavano, appunto grazie a lui, un Vangelo di Matteo scritto in

ebraico'®®.

Sempre in India e collocata la Passione di Bartolomeo tramandata dalla raccolta
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latina di Vite e Passioni dei dodici apostoli dello Pseudo-Abdia ™. Il testo narra la

predicazione'’ compiuta dall’apostolo ¢ i miracoli ivi compiuti: in particolare, la

guarigione di un lunatico e la cacciata dal tempio di un idolo™®

, Che si era impossessato
delle anime dei cittadini. Segue il racconto della passione vera e propria subita da
Bartolomeo: egli sara spogliato e scuoiato vivo. Notevole ¢ ’interesse che tale testo
mostra per le descrizioni fisiche dei suoi personaggi: di Bartolomeo si dice che aveva i
capelli neri e ricci, la pelle bianca e gli occhi grandi, un’altezza di tipo medio, una voce
squillante come il suono d’una tromba ¢ un’espressione del volto sempre dipinta a
sorriso; bianca la veste, impreziosita di porpora nel bordo e nelle pietre ivi incastonate,
bianco anche il mantello. Si dice camminasse sempre accompagnato da angeli e

conoscesse tutte le lingue del mondo.

Si sa che il concetto di India, nel mondo antico, non corrispondeva esattamente a
quello attuale. Nello specifico, si soleva distinguere tra India Inferiore (Etiopia) e India
Superiore (India) e, in generale, era considerata terra indiana tutta la zona costiera che si
affacciava sul Mar Eritreo. Tale confusione — da considerarsi massima nel periodo

14 a Lista, infatti, va probabilmente datata alla fine del IV secolo (Dolbeau, cf. EAC |1 462-463).

15 i Ivdodg éAOelv Aéyetar, EvBa AOyog edpeiv antdv mpopdhoay THV adtod mapovsiav TO KaTd
Motfoiov edayyéhov mopd Tio avtddft 1oV Xp1otdv Eneyvokdoty, oic BapBolopdiov TV AmosTOA®Y
gva knpd&at avtoig te ‘Efpainv ypauuact v t0d Matbaiov katalelyor ypoagnyv, fiv kol cdlecbart &ig
TOV dnhovpevov ypovov (HE V 10,3).

16 Tale raccolta — con ogni probabilita di origine occidentale — ebbe molta fortuna in epoca medievale,
tanto da influenzare la stessa Legenda aurea di Jacopo da Varazze. Il primo manoscritto che é stato
rinvenuto risale al IX secolo d.C. (EAC Il 737-746). Per I’edizione critica, si veda Lipsius-Bonnet (1898
111, 128-150, mentre per la traduzione in francese EAC 11 795-808.

Y7 In questo testo, si afferma con forza la natura divina del Cristo — definito incontrovertibilmente Figlio
di Dio, sangue dello stesso sangue — e la verginita di Maria.

18 Notevole & la descrizione delle fattezze fisiche del demone: esso viene descritto come un enorme
Etiope, ricoperto di peli e di spine.
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precedente alla conquista di Alessandro Magno — & attestata da varie fonti e si manterra

pill 0 meno costante sino all’epoca medievale™®.

Di qui deriva, presumibilmente, il desiderio d’esplicitazione che si trova proprio
all’inizio della Passione: 1’autore, in incipit, dice che gli storiografi erano soliti
distinguere tra tre tipi di Indie: una confinante con I’Etiopia, una confinante con il paese
dei Medi, e un’ultima che si troverebbe alle estremita della terra, fra la cosiddetta

regione delle tenebre e 1’Oceano. Questa sarebbe stata I’India affidata a Bartolomeo.

Diversamente, gli storiografi cristiani Rufino e Socrate, pur rifacendosi alla
tradizione eusebiana e riferendo della presenza di Bartolomeo in India, precisano
trattarsi dell’India citerior (Ruf. HE 1 9), “quella che confina con 1’Etiopia” (Socr. HE 11

24,1): verosimilmente 1’ Arabia.

Come rileva Jullien (2002, 46) si tratterebbe, in ogni caso, della medesima
tradizione che avrebbe subito, nei vari autori, differenti interpretazioni e letture, legate

appunto al carattere variabile del concetto di India.
> L’apostolato e il martirio in Armenia

Come si € visto in precedenza, gia la Lista degli apostoli e dei discepoli riferisce
del martirio dell’apostolo avvenuto in Armenia e, piu precisamente, presso la citta di
Albanopoli. Qui avrebbe avuto luogo 1’ultima fase dell’apostolato di Bartolomeo. Tale
notizia e condivisa sia dalle fonti greche e latine sia soprattutto da quelle armene (cf.
Jullien 2002, 46).

» L’apostolato in Partia

Alla stregua degli AAB, le fonti armene riferiscono di un soggiorno dell’apostolo
Bartolomeo in Partia: quasi tutti questi testi (accuratamente catalogati da Leloir 1992,
493-514) sono centrati sul momento del martirio e, dunque, sull’evangelizzazione in
terra armena. Tuttavia, essi stessi privilegiano, come destinazione missionaria, il
toponimo Edem, che secondo Leloir (493s.) doveva trovarsi non lontano dai confini

dell’India e secondo Jullien (2002, 47), invece, doveva corrispondere all’India (quella

119 per yna rassegna di testi (classici e cristiani), si veda, in proposito, Wittkower (1942, 161) e Dihle
(1964, 15-23).
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araba, designata dagli autori greci come gbdaipmv). In séguito, Bartolomeo si sarebbe
recato nella regione dei Medi e degli Elamiti. Come rileva Jullien (48), un percorso
persiano (e solo in séguito armeno) e attestato anche dalla tradizione siriaca e da alcuni
testi greci. Lo studioso nota come sia I’India, sia la Partia fossero tradizionalmente
considerate come terre d’elezione dell’apostolo Tommaso: ¢ possibile, secondo Jullien,
che i due nomi venissero confusi e che la leggenda del discepolo Tommaso fosse
confluita in quella di Bartolomeo, attraverso un passaggio etimologio da Bartolomeo a
Bar Tolmai, che e graficamente e soprattutto fonicamente assai vicino al nome siriaco di
Tommaso: Mar Thoma. E proprio a questa tradizione che l’autore degli AAB
sembrerebbe essersi ispirato, soprattutto perché, oltre alla Partia, viene citata anche la

terra degli Elamiti.

» L’apostolato in Frigia e in Licaonia

Un caso a parte & costituito dagli Atti di Filippo in greco (31)'%°

che, invece,
associano — coerentemente con gli elenchi apostolici evangelici — I’opera di Bartolomeo
a quella di Filippo e, dunque, collocano le sue gesta a lerapoli (in Frigia) e poi in
Licaonia (regione a ovest dell’Armenia), ove sara in séguito crocifisso. Si tratta,

tuttavia, di una tradizione isolata.
» L’apostolato nella citta dell’Oasis

Un altro testo apocrifo relativo all’opera evangelica compiuta dall’apostolo ¢
quello contenuto nella raccolta etiopica dei Combattimenti degli Apostoli: la
Predicazione di Bartolomeo rnella citta dell’Oasis. Nella Predicazione di Bartolomeo
I’apostolo ¢ accompagnato da Pietro, figura spesso presente all’interno dei
Combattimenti etiopici. Tale apocrifo si trova qui collegato al nostro testo, dal momento
che il traduttore degli AAB fa riferimento a un precedente soggiorno di Andrea e
Bartolomeo nella citta di Sewa, “che ¢ detta Oasis”, riferimento assente invece nelle
versioni greca e copta. Tale citta sarebbe da localizzare in Egitto (cf. Amélineau 1893,
289s.). In generale, si ritiene il testo molto tardo, per via dei suoi tratti altamente
romanzeschi. Bartolomeo ¢ diretto verso 1’Oasis ma, non conoscendo la lingua del

luogo, chiede a Pietro di essere accompagnato. Tuttavia, poiché i due non riescono a

120 g veda, in proposito, I’edizione di Bouvier-Bovon-Amsler 1999 (CCSA XI) e il commento di Amsler
1999 (CCSA XII).
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entrare nella citta, Pietro vende, in incognito e per trenta stateri, Bartolomeo a un
padrone di cammelli, che ¢ appunto diretto verso 1’Oasis. L’apostolo compie quattro
miracoli in successione: resuscita un cammello morto di sete, guarisce un cieco, fa
fiorire una vigna e riporta in vita un magistrato morso da un serpente. Infine, fa
edificare una chiesa all’interno della citta e ne battezza gli abitanti. Il racconto si
conclude con I’anticipazione del viaggio che I’apostolo fara presso la citta di
Ni’indos'!. A questa citta si ricollegherebbe anche il Martirio di Bartolomeo, sempre
tramandato dalla raccolta etiopica dei Combattimenti degli apostoli. Tale martirio

racconta di come il sovrano del luogo fece gettare in mare 1’apostolo.
» Andrea e Bartolomeo insieme?

Come si e visto in breve sintesi, vari dovevano essere gli itinerari attribuiti ai due
apostoli: essi, tuttavia, non compaiono mai insieme e i loro viaggi non arrivano mai a
intersecarsi. In questo senso, sara forse di qualche interesse citare un testo, a oggi
ancora inedito e pervenuto in traduzione greca e armena, conosciuto come Atti di

Bartolomeo e ambientato ad Albanopoli, in Armenia (Q Weimar 729,173-180)"%.

“Dopo la resurrezione del Signo-
re, parti alla volta della Partia in-

petd 6¢ v avéotooty Tod Xpt-
ot1od €nopevn eic [Mapbiov ovvV

1@ Ooud kol Teiv cvv @ Di-
Mnno €ig Opuylav, €xelbev &ig
Avkooviav:  Emerta  EmOpeLON
oLV 1@ Matbig eig v evdaipo-
va Tvdiav kol gig AAPaviav €xel-
0¢v te ¢ig [1apOovg Kai gig oA
AXBaviov.

sieme a Tommaso, e poi di nuo-
vo con Filippo alla volta della
Frigia, e di li fu la volta della Li-
caonia. In séguito, si reco insie-
me a Mattia nella ricca India e in
Albania e, da li, fra i Parti e nella
citta di Albania”.

L’autore di questo testo, prim’ancora di dare inizio al racconto, riassume
brevemente 1 viaggi compiuti dall’apostolo: sembra, invero, citare le diverse tradizioni a
lui note. Il viaggio in Frigia e in Licaonia ricorda, senza dubbio, gli Atti di Filippo, il
viaggio in India e poi ad Albania (Armenia?) le tradizioni greche sull’apostolo.
L’espressione, tuttavia, non € priva di incongruenze: secondo I’autore degli Atti,

Bartolomeo sarebbe stato due volte in Partia, una volta assieme a Tommaso e una volta

121 1] nome & incerto: la forma Ni’indos ¢& attestata in B e in T, A ha la variante Ni’inidos, F Indos, K
Ni’endos, mentre tutti gli altri codici hanno Ne’idos. Secondo Budge si tratterebbe di Naidas, in arabo
‘Ndynws. In ogni caso, la localita non ¢ stata identificata.

122 Dell’edizione di questo testo si Sta attualmente occupando la Dott.ssa Cecilia Antonelli.
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assieme a Mattia. Anche il toponimo AAPavio ritorna due volte: ora probabilmente
come regione geografica, ora come citta.

A prima vista, I’autore del testo non sembrerebbe essere a conoscenza degli
AAB: il nome dell’apostolo non ¢ mai affiancato a quello di Andrea e non viene citato
nemmeno il viaggio in Palestina. Cio, tuttavia, non deve stupire: & possibile che il
binomio Bartolomeo-Andrea sia venuto ad arricchire un filone leggendario che
attribuiva la Partia non gia ai due apostoli, ma al solo Bartolomeo, in un determinato ed
esclusivo contesto culturale, dando vita, nei fatti, a una tradizione isolata che, se pur
godette di una certa fortuna (si considerino le traduzioni nelle diverse lingue), forse non
aveva paralleli all’interno della letteratura cristiana antica. Come si € visto, la Partia &
attestata come terra d’elezione dell’apostolo Bartolomeo in svariati testi: questo non
avviene mai per Andrea, al quale — se si escludono gli Atti a “dittico’ (AAB, AAM, AAPt)
— viene tradizionalmente assegnata 1’area del Ponto, della Grecia e della Scizia. Va
dunque considerata I’ipotesi che la figura di Andrea sia subentrata in una fase

successiva.

Come si € visto, Andrea svolge un ruolo di primo piano non solo negli AAB, ma
anche negli AAM e negli AAPt, quasi come se la sua presenza attribuisse maggiore
auctoritas e valore ai racconti. Un fenomeno analogo si verifica nei Combattimenti
degli apostoli, tramandati in lingua etiopica, dove I’apostolo Pietro viene affiancato in
via sistematica ai singoli discepoli e, in qualche caso, egli si trova a sostituire
personaggi meno prestigiosi che figuravano invece nelle versioni precedenti. Tale
elemento, secondo Bausi (EAC II 867), deve essere fatto risalire a un’iniziativa presa
dalla chiesa copta, i cui copisti avrebbero riformulato i diversi racconti aggiungendovi

la presenza dell’apostolo Pietro.

Questo fatto si rivela di estrema importanza, se si pensa che Andrea era
considerato il fratello di Pietro e, probabilmente, alla base dei dittici presenti negli AAB,
negli AAM e negli AAPt vi e da congetturare un processo simile a quello avvenuto nei
Combattimenti degli apostoli. Il manoscritto di Weimar, in effetti, riferisce di un
viaggio compiuto dall’apostolo Bartolomeo in Partia, ma lo affianca alle figure di
Mattia e, soprattutto, di Tommaso, cui tradizionalmente era attribuita tale zona (e,

dungue, non stupirebbe neppure un suo ruolo di primo piano all’interno di essa). Il
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dubbio che in una determinata epoca e in un determinato contesto socio-religioso si sia
verificata una sostituizione in termini di auctoritas e, a mio avviso, legittimo o,
qguantomeno, degno di riflessione. L’autore degli AAB, in sostanza, potrebbe aver
elaborato una nuova storia a partire da un itinerario che vedeva operare Bartolomeo e
Tommaso (0 Mattia) in Partia: in séguito, egli avrebbe sostituito il nome di Tommaso
con quello di Andrea.

Popov kai Ale&avopov: presentati dalla versione copta degli AAB come
discepoli di Andrea (dNAPEAC MN NEYKOYl MMAOHTHC POYPOC MN ANEZANAPOC),
Alessandro e Rufo fanno la loro prima apparizione in Mc 15,21, dove vengono indicati
come i figli di Simone di Cirene, il Giudeo che, secondo la tradizione, condusse la croce
di Gesu sino al Golgota.

Kol dyyapevovotv mopdyovtd ti- “Costrinsero un passante, un
vo Zipwva Kvpnvaiov €pyxoue- certo Simone di Cirene che tor-
vov art’ dypod, tov matépa AAe- nava dai campi, padre di Ales-
Eavdpov kai Poveov, tva d&pn sandro e Rufo, a prendere su la
TOV GTOVPOV AOTOD. sua croce”.

Marco, invero, ¢ I'unico evangelista a citarli e la menzione ¢ senz’altro
significativa: i due personaggi dovevano essere conosciuti dalla comunita marciana, dal
momento che 1’autore del vangelo li impiega come segno d’identificazione del
probabilmente meno noto Simone (cf. Pesch 1980, 698)'%. Del resto, 'usanza era

quella di citare il patronimico, non la prole*?*.

In Rm 16,13 viene fatta menzione di un altro Rufo, membro della comunita
paolina: se si trattasse dello stesso personaggio, tale passo costituirebbe una prova a
favore di coloro che sostengono 1’origine romana del Vangelo di Marco. In realta, sia

Alessandro, sia Rufo erano nomi abbastanza comuni nel I secolo d.C.: il primo era un

123 Secondo alcuni archeologi la tomba di Simone sarebbe stata identificata. L’archeologo Eleazar
Sukenik, nel 1941, rinvenne nella valle del Cedron (nei pressi di Gerusalemme) un ossuario contenente i
resti di un certo Alessandro figlio di Simone, insieme alla sepoltura di altri cadaveri provenienti dall’area
geografica di Cirene. L ossuario ¢ oggi conservato alla Hebrew University di Gerusalemme. Secondo lo
studioso, essendo Alessandro un nome non troppo frequente all’interno della comunita ebraica del luogo,
sarebbe verosimile pensare che si tratti delle medesime persone descritte dal Vangelo di Marco (cf. Oden
2011, 99-104).

124 Best (1983, 32s.) rileva comunque come Marco sia solito citare nomi per cosi dire ‘accessori’
all’interno delle sue narrazioni.
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nome di origine greca, il secondo, invece, di origine romana. Lampe (2003, 169), per
esempio, conta 374 occorrenze per il solo nome Rufus. Come nota quest’ultimo studioso
(74 n. 25), non si spiegherebbe il motivo per cui Paolo, citando Rufo, non avrebbe
dovuto far menzione dell’ormai noto padre Simone, Se si fosse trattato della medesima

persona. E verosimile, pertanto, che si trattasse di due persone differenti.

In ogni modo, il binomio riportato dagli AAB doveva certamente far riferimento
a due personaggi conosciuti: personaggi che appartenessero all’epoca di Cristo ¢ che
fossero verosimilmente piu giovani degli apostoli (cf. pkpovg dvrag). Alessandro e
Rufo, infatti, compaiono anche all’interno del Vangelo di Nicodemo (10,1), sempre
citati come figli di Simone e, come semplici discepoli di Gesu, nella piu antica Lista di

apostoli e discepoli (1, 39-41)'%.

| due assumeranno maggiore importanza all’interno del ciclo di Atti su Andrea:
negli Atti di Andrea e Filemone e, soprattutto, nella parte iniziale degli Atti di Andrea e
Pietro, dove verranno menzionati, senza ulteriori determinazioni, come compagni di
viaggio dei due apostoli. Nel corso della narrazione, tuttavia, questi rimarranno ben piu
in ombra di quanto non avverra invece negli AAB, ove non solo partecipano all’azione,
ma prendono di sovente la parola. Sempre ad Alessandro e Rufo fanno probabilmente
allusione gli AAM, quando, all’inizio del racconto (4s.), I’autore degli Atti menziona dei
non meglio precisati discepoli di Andrea (oi podnrtai) che ’apostolo inviera, insieme a
Mattia, nella terra dei Barbari, da Pietro.

Infine, secondo F. Morard (cf. EAC Il 527), Alessandro e Rufo sarebbero
menzionati anche all’interno di un inedito Elogio della Vergine rivenuto in copto

all’interno di un frammento papiraceo, oggi conservato a Vienna (K 9783).

E importante chiedersi, al fine di una pit precisa collocazione degli AAB e pill in
generale di questi testi, in quale contesto storico-geografico il binomio Alessandro-
Rufo, che certo doveva essere ormai noto per via della citazione presente nel Vangelo di
Marco, potesse funzionare. La questione e: dove i nomi di Alessandro e Rufo potevano
essere divenuti oggetto di culto o, semplicemente, dove potevano aver dato adito a
narrazioni e/o leggende? Il fatto che il padre fosse originario di Cirene puo certamente

2511 testo & ricco di particolari leggendari: nomi di apostoli e discepoli sono solitamente corredati da
estese narrazioni e racconti di gesta. Nel caso di Alessandro e Rufo, tuttavia, 1’autore anonimo della lista
non aggiunge altro (cf. EAC Il 456-480).
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far pensare alla Libia, dove il nome di Simone e dei suoi figli doveva essere divenuto
motivo di vanto. Non va escluso, tuttavia, nemmeno 1I’Egitto: come ¢ noto, Marco viene
considerato patriarca della Chiesa copta. Gia in Eusebio (HE Il 15,2), ’evangelista
viene descritto come il primo vero missionario d’Egitto, fondatore di una chiesa ad
Alessandria, e negli Atti di Marco (1-5)'%° sia la Cirenaica, sia I’Egitto vengono
presentati come luoghi nei quali Marco attud la sua opera di evangelizzazione. E
probabile che proprio in tale area geografica il racconto di Marco avesse subito ulteriori
ampliamenti o sviluppi. Naturalmente, questo genere di considerazioni rende la
menzione dei due discepoli importante anche in vista di un’eventuale localizzazione
degli AAB.

1o Twva oKl Tod dpovg: la perifrasi risulta poco chiara. E possibile che, alla
base di entrambi i codici, si sia generata confusione tra 1’articolo tv e 1’indefinito Twva.
Entrambi i manoscritti sono di XVI secolo e, come € noto, nei secoli precedenti 1’uso di
abbreviare le desinenze era piuttosto frequente (cf. Crisci-Degni 2011, 179-226). In
particolare, I’abbreviazione per alpha finale (cf. Cereteli 1904, T. 1), in certi casi,
poteva confondersi con il trattino impiegato per segnalare I’accento grave. Una lettura

itacistica avrebbe, poi, reso la confusione tra tv e tiva tutto sommato assai facile.

nepl Tig morewg TdV IlapBov: la questione dell’evangelizzazione della Partia
costituisce, a oggi, un problema ancora complesso e articolato'?’. Come si & visto,
secondo la tradizione la Persia sarebbe stata convertita al Cristianesimo dall’apostolo
Tommaso. Questo, per esempio, & quanto riporta Eusebio (HE XIII 5,32), citando a sua
volta Origene. Invero, € del tutto possibile che gia dal I-11 secolo d.C. si fossero venute
a insediare, in terra iranica, alcune comunita cristiane: comunita, come nota Siniscalco
(cit.), di provenienza probabilmente antiochena. Sin dall’epoca di Nabucodonosor, la
presenza giudaica, in tale terra, era apparsa di una certa rilevanza. Questo fatto,
naturalmente, pud aver favorito la penetrazione di idee cristiane. | Persiani, inoltre,
erano per loro natura politeisti e, dunque, generalmente tolleranti nei confronti delle

nuove religioni.

Tuttavia, si possono individuare alcuni momenti cronologici importanti che

hanno con ogni probabilita accelerato lo sviluppo del Cristianesimo in Iran. Un primo

126 Cf. EAC 11 570-586.
127 5j vedano, in proposito, il dettagliato studio di Jullien 2002 e la sintesi di Siniscalco 2005, 216-234.
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momento fu la famosissima deportazione di soldati romani di religione cristiana in
Persia: nel 250 d.C. i Sasanidi conquistano Siria, Cappadocia e Cilicia e la Cronaca di
Seert (PO IV 220s.) riferisce appunto tali deportazioni. In séguito, i Cristiani dovettero
godere di una certa tolleranza in territorio persiano, insieme agli esponenti di altre

dottrine, come il manicheismo e il marcionismo.

Seguiranno alcune persecuzioni violentissime, che non impedirono tuttavia alle
comunita cristiane di diffondersi e di continuare a costruire chiese: rilevanti, in questa
sede, le persecuzioni del 276-292 d.C. e, in particolare, quella indetta da Sapore 11 nel
340 d.C. Era epoca di contrasti con Roma e la persecuzione contro i Cristiani non fu che
uno dei tanti aspetti che li caratterizzarono: furono martirizzate moltissime persone e
vennero rasi al suolo gli edifici religiosi che erano stati costruiti in precedenza. Soltanto
nel 1V secolo d.C. la religione cristiana ricevette, grazie al re lezdegerb, definitiva
legittimita. La Chiesa persiana, dungue, poté riorganizzarsi e partecipare al concilio del
410 d.C., adottando, cosi, la fede nicena. Nel V secolo, infine, I’istituzione ecclesiale

iranica venne dichiarata autonoma e indipendente.

Tale quadro non rende certamente giustizia della complessita che doveva
caratterizzare la Persia del 111/V secolo d.C. In tali terre, infatti, il Cristianesimo dovette
fronteggiare non solo I’ostilita mostrata dalle autorita del luogo, ma anche la congerie di

religioni, dottrine e filosofie di pensiero ivi presenti.

A tal proposito, va senz’altro citato il problema del Nestorianesimo. Eresia
condannata nei vari concili di Efeso (449 d.C.), Calcedonia (451 d.C.), Costantinopoli
(553 d.C.), ebbe grande fortuna in Oriente e, in particolare, in Persia. Secondo
Siniscalco (2005, 223), cio potrebbe essere spiegato con la volonta costante da parte di
queste realta geografiche di contrapporsi alle autorita occidentali. Nel V secolo — in
particolare nel 424, con la dichiarazione di autonomia da parte della chiesa iranica — il
Nestorianesimo divenne dottrina ortodossa e nel VI, quando Giustino | impose in
Occidente il credo di Calcedonia, molti Romani di stampo nestoriano si rifugiarono in

Persia.

Ma, soprattutto, va citato il fenomeno del manicheismo, i cui rapporti con la
religione cristiana si impostarono sin da subito in termini conflittuali*?®. In breve, si

128 Syl Manicheismo in generale si veda il recente lavoro di Gnoli (2003).
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giungera, in ambito cristiano, alla composizione di vere e proprie confutazioni
dottrinali: la prima, gli Atti di Archelao (345 d.C.), dove Mani viene descritto come un
Barbaro persiano infiltratosi fra i Cristiani, e poi in successione le opere di Cirillo di
Gerusalemme, Epifanio di Salamina, Filastrio e Agostino (cf. Corbin 2007, 66s.). Il
manicheismo si diffuse sia in Oriente, sia in Occidente. Tuttavia, mentre in Occidente
venne fortemente contrastato dall’autorita centrale — si vedano, in proposito, le
persecuzioni indette da Diocleziano, Costantino, Valeriano | e Teodosio — ed esauri la
sua forza propulsiva entro il IV d.C., in Oriente costitui un fenomeno ben piu longevo.
Forte, inoltre, dovette essere la presenza manichea in Africa, noto centro d’irradiazione
tanto dello gnosticismo, quanto appunto del manicheismo. Ries (2006, 132) parla
dell’Africa come vera e propria «piattaforma girevole» per la conquista manichea del
Mediterraneo. Gia dal 280 d.C., infatti, si moltiplicano le messe contro la propaganda
manichea: Alessandro di Nicopoli, originariamente iniziato al manicheismo, si
convertira al Cristianesimo e scrivera una confutazione proprio contro tale eresia (PG
XVII 411s.). A quest’epoca va fatta risalire anche una lettera del vescovo di
Alessandria Teone (cf. Roberts 1938, 469), indirizzata appunto contro i manichei, e nel
297 d.C. il proconsole d’Africa Giuliano ottenne dagli imperatori un editto (il De
mathematicis, maleficis et manicheis) che gli consentiva di mandare al rogo tutti i libri
manichei e di confiscare i beni a coloro che praticavano tale religione. Molti personaggi
di spicco vennero condannati ai lavori forzati nelle miniere del Fanai e del Proconneso.
Seguiranno le confutazioni di Serapione, vescovo del Basso Egitto, di Didimo il Cieco
e, appunto, di Agostino (Ries 2006, 133) che, prima di convertirsi al Cristianesimo, fu

per circa dieci anni uditore delle dottrine manichee.

Se si ammette un’origine egiziana per gli AAB, questi dati vanno certamente
tenuti in debita considerazione: la menzione dei Parti come luogo di missione
evangelica puo aver avuto un interesse di tipo ideologico ed essere derivata da profonde
discussioni sul piano dottrinale. In effetti, la Partia & impiegata come luogo di
destinazione evangelica in numerosi testi apocrifi?®: segno evidente che, all’epoca, era

ritenuta terra problematica dal punto di vista teologico.

avlpomog Tic ¢k Ti|g Yijg TOV avOpomo@dymv: il tema dell’antropofagia ha

costituito da sempre un topico e produttivo elemento d’accusa nei confronti di tutto cio

129 per tale tema, si veda il gia citato Jullien (2002).
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che era comunemente considerato ‘barbaro’, ‘selvaggio’ o, semplicemente, ‘altro’.
Soprattutto nella cultura greca™, dove il motivo operd principalmente a un livello
‘esterno’: come contrapposizione nei confronti di popolazioni considerate pericolose o
incivili. Di questo motivo sono permeate le narrazioni etnografiche. Tuttavia, tale topos
opero altresi a un livello ‘interno’: come difesa contro tutto cio che costituiva elemento
di disturbo o di disordine per la comunita cittadina (vedi il culto dionisiaco), o come
auto-definizione nei confronti di un passato considerato ‘bestiale’: si pensi al mito di

Crono e delle eta.

Nel testo copto le allusioni alla natura antropofaga del cinocefalo vengono
puntualmente eliminate.

L’unico passo che potrebbe lasciar adito a dubbi si trova all’inizio del
frammento pubblicato nel 1998 da Lucchesi (77): [..Jnokedaroc eTeTaite [.Jexawpa
NN[....]Jpwwme. 11 testo € molto lacunoso e 1’allusione alla provenienza del cinocefalo a
una terra di non precisati “uomini” (npwme), ha spinto 1’editore — probabilmente anche
sulla base della versione greca — a integrare nn[....Jpwme con n[oyam]pwme (“i
cannibali”). Tale espressione, tuttavia, non compare mai all’interno degli AAB in
riferimento alla provenienza dell’essere mostruoso e, come si vedra, il traduttore copto
ha la tendenza a celare tutti quegli elementi che potevano far pensare all’antropofagia.
Non e da escludere, a mio avviso, che il testo possa essere integrato piuttosto con
[oyeop]pwme (“uomini-cane™). In effetti, tale termine non compare mai all’interno degli
AAB, ma esso € probabilmente piu in linea con ’altra indicazione della provenienza del
cinocefalo, ove si dice espressamente che 1’essere mostruoso veniva dalla terra dei

cinocefali (Mrikap NNKENOKEPANOC).

Dr’altra parte, laddove il testo greco impiega 0 avOpomoedyoc, il traduttore copto
usa di norma 1’espressione mpmMe NOYaMcapz, lett. ‘mangiatore di carne, carnivoro’,
dove oyam € nomen agentis e pud combinarsi con diversi oggetti. Naturalmente,
esisteva anche 1’esatto corrispettivo del greco davOpomopdayog ed era appunto
oyampwwme. Lo si trova in questa forma, per esempio, nei manoscritti di Nag Hammadi:

nel Vangelo di Filippo (63,1), riferito a Dio, e nell’Insegnamento autorevole (29,18).

130'Sj veda, in proposito, I’ottimo studio condotto da Nagy (2009), ma anche Arens (1979) e Vidal-Naquet
(1981).
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Inoltre, e presente anche nella versione copta degli Atti di Andrea e Matteo, dove il
composto si trova nella forma dialettale tipica del faiumico con lambdacismo:
enexedpoyeMammML, con xmm che e variante di paime e con xedp che sostituisce il suffisso
ped (‘uno che’)131.

Il composto con capz presenta, in effetti, alcuni problemi di natura esegetica, se
si pensa al valore che odp& ha in greco e, in particolare, nei LXX e nel NT, dove si
trova spesso in opposizione al generico kpéag, che puod indicare tanto la carne umana
quanto quella animale (GLNT XI, 1265-1398). Il termine ocdp&, invece, indica
propriamente la carne ‘viva’ e, per questa ragione, viene puntualmente impiegato in
riferimento alla carne umana: in particolare, a quella di Cristo. Tale valore e certamente
ripreso dalla lingua copta, che spesso rende kpéoc con l’egiziano ad, ‘carne’ in
generale, mentre per cap& si limita alla traslitterazione. Come nota Forster (2002, 718),
oGp€ puo avere anche il valore generico di ‘vita’. In realta, una reale differenza tra capé
e a¢ € presente pit che altro in boharico. Questa distinzione € invece molto meno
evidente nei dialetti del sud. Lo si nota in particolare in Gen 40,19, Lev 4,11, Ps 26,2,
dove il boharico impiega a¢, mentre il sahidico capz. La mancanza di distinzione fra i
due termini si trova poi a essere accentuata nel corpus manicheo, ove e¢ (variante
dialettale di a¢) ricorre pochissime volte, mentre capz € usato un po’ in tutti i

contesti*®,

Quanto al composto, va detto che in copto non vi sono, almeno a quanto mi
risulta, attestazioni di oyamadp. Mentre, per quanto concerne oyamcapz, Crum (1939,
479) cita un esempio riferito a un animale (6npiov), evidentemente ‘carnivoro’ e non

‘cannibale’.

Lo stesso composto (oyamcapz) si trova all’interno degli Atti di Andrea e
Bartolomeo, riferito a un farmaco (niagpe) dalle proprieta corrosive, che il governatore
Gallino tenta invano di applicare al capo dei discepoli. E evidente che, almeno in questo

caso, il termine e usato in senso generico.

3111 frammento & edito da O. Von Lemm (1890, 558).

132 A tal proposito, tuttavia, si @ rivelato utile uno scambio epistolare con il Professor Wolf-Peter Funk,
che ringrazio.
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In ogni modo, la sostituzione della definizione di ‘cannibale’ con quella piu
generica di ‘carnivoro’ sembrerebbe essere voluta e cosciente. Si veda, in proposito, il

seguente passo:

Arri\{o del
cannibale

€1C OY2 aY€l €BON 2M-
Ka NNKENOKEPaNOC
€20YN @MIITOO0Y, €4oY-
Q) ecMNE Nay NOY2pe
€0YOMC

idov GvOpwmog Tig €k THG
TS TOV avlpomo@aymv
EPYOLEVOG éQ‘HrB%t avopom-
OV TOL QOyeiv " .

Come si notera, il testo copto &€ grosso modo fedele al testo greco, sia per il
lessico, sia per la sintassi. Eppure, il traduttore si preoccupa di sostituire solamente le
espressioni riconducibili alla pratica del cannibalismo. Infatti, non solo quella che viene
definita come “la terra degli antropofagi” viene detta “terra dei cinocefali” (Mrkag
nnKenokedaroc) ma, laddove si precisa che 1’essere mostruoso € in cerca di un uomo da
mangiare (dvOpwmov 100 @ayeilv), il traduttore opta per un generico “qualcosa”
(novepe), dove oy € aggettivo indefinito e gpe indica tanto il cibo degli uomini, ovvero

il cibo ‘civilizzato’, quanto quello animale (cf. Crum 1939, 701).

L’eliminazione puntuale degli accenni al cannibalismo ¢, a prima vista, strana,
se si pensa che casi di tale pratica sono attestati anche per 1’Egitto. Nota, in proposito, ¢
la satira 15 di Giovenale (78-83): lo scrittore latino narra la battaglia fra Ombo e
Tentira, due localita egizie, e racconta che un cittadino di Tentira venne catturato e
mangiato crudo (cadavere crudo). Alcuni di questi esempi egiziani vengono riferiti, in

chiave polemica, al popolo giudaico.

Cassio Dione (LXVII 32,1s.), per esempio, riferisce di un episodio verificatosi

durante la rivolta giudaica, avvenuta sotto I’impero di Traiano (115-117 d.C.).

Kol &v tovt® ol kata Kvprvmv “Nel frattempo, i Giudei di

‘Tovdaiot, Avdpéav Tvd TPOGTN-
ocbpevol ocopwv, t00¢ 1€ Po-
paiovg kai tovg “EAAnvag Epbet-
pov, Kol TaC T€ GAPKOS OVTOV
gotodvto kol ta &vtepo Ave-
dobvto t@® te aipatt NAeipovto
Kol T0 GmoAéupoto €vedLOVTO,
TOALOVG 0& Kol HECOVLG Amo

Cirene, postisi sotto la guida di
Andrea, uno di loro, facevano
strage di Greci e di Romani, si
cibavano delle loro carni, lega-
vano le interiora, si ungevano
col sangue e indossavano le
pelli. Molti li segavano a meta,
alcuni li davano in pasto alle

133 «Ecco che giunse uno dalla terra dei Cinocefali, diretto verso la montagna: voleva prendere per sé del
cibo da mangiare».
134 «Ecco giungere uno dalla terra degli antropofagi: cercava un uomo da mangiare».
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KopLOT|g d€mplov: Onpioic £té-
povg €didocav, Kol HOVOUOYELV
dAlovg mnvaykoalov, GotE TOGC
nhoag 000 Kal €(KOGL HLPLAdOC
amorécBart. &v T Alydmtm ToAAL
gopacav dpota kol &v i) Kdnpw,

belve, altri li costringevano a
combattere fra di loro, cosicché
ne morirono ventiduemila. Molte
cose simili a quelle avvenute in
Egitto le fecero anche a Cipro,
sotto la guida di Artemione”.

Nyovuévov Tvog iy ApTte-
uimvog.

E interessante notare che il motivo dell’antropofagia non viene citato dallo
storico come se si trattasse di un topos, di una semplice diceria o di un motivo mitico-
letterario: 1’episodio viene presentato come un fatto realmente avvenuto. Si tratta, in

questo caso, di una vera e propria accusa.

Analogo ¢ I’esempio citato, circa un secolo prima, da Flavio Giuseppe nella
Guerra Giudaica (VI 205-212), dove si racconta di una donna ebrea ridotta, per via
della carestia estrema, a divorare la sua stessa creatura:

petd g avdykng &mi TV @vov
EYOPEL Kol TO TEKVOV, NV 0€ avTH
TG VMOPGCTIOE, OPTACAUEVT
«PBpépoc», eimev, «GbAOV, &v
TOAEU® Koi AUG Kol 6TACEL Tiv
ce mPNow®; TO UEV  TapA
Popaiolg dovieia, kiv (Rowpev
Em’ avTovg, @BAvel 8¢ Kai dov-
Aeiov 6 AMpog, ol otoclactol 08
AUQOTEP®V  YOAEm®TEPOL. 101,
yevod pot  TpoeTn Kol TOIG
OTOCLO0TOAC €pVUG Kol T® Plm
udboc 0 povog EAdeimmv Taig
Tovdainv cuuEopaic». Kol Todo’
Gupo Aéyovoa kteivel TOV LIOV,
gnelr’ OmTNoOcH TO UEV THUIOL
KateoOiel, 1O 0¢ Aowmdv KotTo-
KOAOYOGo EQUAATTEV. €00E®G O’
ol oTacloTOL Topf|oay, Kol THG

afepitov  kviong  OMACOVTEG
nmeidovy, &l un Oeiéelev 10
TOPUCKELOGOHEY, AmToocQa&ely

adTV €00€wC. 1) 0& Kol poipav
a0Tolg  eimodoo, KOAMV  TETN-
pnkévorl o Aelyava 10D TEKVou
dlekdlvyey. Tovg O’ gvbimg
epikn kol TopékoTacis fpel Kol
apa TV Oy Ememnyecav. 1 6
«EPOVY», €, «TtodTO0 TEKVOV
yviowov kol TO £pyov  Eudv.
Qayete, Kol yop €yo BéPpoka.
un yévnobe unte polakmTEPOL

“Costretta  dalla  necessita,
andava contro natura. Afferrava
il figlio, che aveva ancora
attaccato alla mammella, e gli
disse: ‘Povero cucciolo, dovrei
preservarti alla guerra, alla
carestia o alla rivoluzione? Dai
Romani ci attende la schiavitu e,
se anche dovessimo  so-
pravvivere a essi, la carestia
precedera la schiavitu; quanto ai
ribelli, essi sono un peso ancor
pil gravoso da sopportare di
entrambe queste due cose. Su,
sii tu per me cibo, per i ribelli
Erinni, e per l’intera esistenza
sia la tua storia I'unica che
rimaneva (da compiersi) fra le
sventure capitate ai Giudei’.
Mentre diceva questo, uccise il
figlio. Poi lo mise a cuocere e ne
divoro meta: il resto lo conservo
in un luogo nascosto. Subito
arrivavano i ribelli e, fiutato
I’empio odore, prendevano a
minacciarla: se non avesse
mostrato loro ci0 che aveva
preparato, 1’avrebbero uccisa
all’istante. Quella disse di aver-
ne conservata una bella porzione
e tiro fuori i resti del figlio.
Immediatamente, un brivido di
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YOvoukog unte  ovumabéotepol
untpoc. €i 6’ Vuelg evoePeic Kol
mv Eunv amootpépecte Bvoiav,
Eym pev vpiv BéPpoka, koi TO
AOmoOV O¢ E€UOl PEWVATOY». UETA
a0’ ol uev tpépovreg E€neoay,
poO¢ €v toDTO deN0Ol Kol HOAIG
OGS TPOPTG TR pnTpl
TopOYOPNoAVTES, GvemAnceOn o’
€00wg OAN TOD POGOVG M TOMG
... Torémc 0¢ kai Popaiolg duy-
YEAON 10 TaBoc. TdV &’ ol PV 1-
TioTOLVV, Ol O& DKTEPOV, TOVG OE
TOALOVG €l picog tod &Bvoug

terrore li coglieva e, a quella
vista, rimasero agghiacciati. E
quella disse: ‘Questo ¢ il figlio
da me stessa partorito e questa e
opera mia. Mangiate: anche io
ne ho mangiato. Non siate piu
deboli di una donna, né piu
compassionevoli di una madre.
Ma se provate scrupoli e
rifuggite dal mio sacrificio,
allora io ho mangiato anche per
voi e rimanga per me il resto’.
Dopo di cio, quelli uscivano tutti
tremanti: si dimostrarono timo-

oQOOPOTEPOV  GULVEPN  TPOEA-
Oetv».

rosi verso quest’unica cosa e,
benché a stento, lasciarono alla
madre quel cibo. Subito, in tutta
la citta si diffuse la notizia di
quella nefandezza [...]. E presto
venne annunciato anche ai
Romani quello che era avvenuto.
Fra questi alcuni si mostravano
increduli, altri davano segni di
commiserazione, mentre i piu
furono presi da un odio ancora
pil grande nei confronti di
questo popolo”.

Anche in questo caso, benché il testo sia chiaramente formulato su stilemi e
topoi di tipo classico — per esempio, nel breve e intenso monologo della madre, si puo
rinvenire il dramma vissuto dalla Medea di Euripide e le carni umane imbandite
ricordano molto da vicino il mito di Tieste — tuttavia, 1’episodio assume le movenze di
un fatto realmente avvenuto. Flavio Giuseppe non lo smentisce: si preoccupa, piuttosto,

di giustificarlo alla luce dell’esasperazione vissuta dal proprio popolo.

In ogni caso, queste accuse non rimasero a un livello meramente aneddotico: ben
presto inizio a circolare la voce che i Giudei fossero effettivamente un popolo
antropofago.

Lo stesso Flavio Giuseppe (Contr. Ap. 11 8), infatti, difende la sua gente dalle
accuse di cannibalismo che gli erano state rivolte dall’egiziano Apione. Di quest’ultimo,
il Giudeo d’Alessandria riporta una storia, a sua detta inventata per giustificare
I’empieta di Antioco IV, che 0s0 penetrare dentro al Tempio di Gerusalemme. Egli,

infatti, avrebbe ivi scoperto le pratiche antropofaghe compiute dai Giudei. Una volta
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entrato, infatti, trovo all’interno un giovane uomo greco steso sopra un letto e
accompagnato da vivande d’ogni genere. Il giovane avrebbe poi raccontato di essere

stato rinchiuso i dentro per via di una legge giudaica segreta.

audisse legem ineffabilem ludae-
orum, pro qua nutriebatur, et
hoc illos facere singulis annis
quodam tempore constituto, et
comprehendere quidem Grae-
cum peregrinum eumque annali
tempore saginare, et deductum
ad quandam silvam occidere
quidem eum nomine eiusque
corpus sacrificare secundum
suas sollemnitates et gustare ex

“Udi che era nutrito per una
segreta legge dei Giudei; essi
facevano questo ogni anno in un
periodo stabilito: catturavano un
forestiero greco, lo ingrassavano
per il tempo di un anno e,
condottolo in una selva, lo
uccidevano; poi sacrificavano il
suo corpo secondo 1’uso formale
e gustavano le sue viscere.
Durante il sacrificio del Greco,

eius visceribus et iusiurandum facevano giuramento di mante-

fape(e_i_n immolatione Graeci, ut nere le inimicizie contro i
inimicitias contra  Graecos Greci”.
haberent.

Come nota Schafer (1998, 62-69),
sacrifici umani e quella riguardante il cannibalismo — dovevano essere state generate

entrambe le accuse — quella riguardante i

dalla piu generica e diffusa opinione che i Giudei fossero misantropi e, in particolare,
‘misoxeni’. Lo studioso, infatti, afferma: «it is much more probable that the story
derives from those circles which were obsessed with Jewish mixogenia/misanthropia,
circles which originated and were concentrated, as we have seen, in Greek Egypt long
before the second century B.C.E.» (65). E interessante notare come, subito dopo, Flavio
Giuseppe ammetta: non enim circa solos Graecos discordia legum esse dinoscitur, sed
maxime adversus Aegyptios et plurimos alios™*. Schafer rileva, inoltre, come la storia,
pur connessa ad Antioco IV, non dovesse necessariamente risalire a quel periodo

storico.

In proposito, Bickerman (1927, 225-255) ha dimostrato non solo come il passo
risenta dell’influsso dei racconti etnografici greci, ma anche come esso sia il risultato
della combinazione di due riti differenti: il primo prevedeva il sacrificio dello straniero,
dopo averlo fatto ingrassare per un certo periodo; il secondo era, invece, un rito di tipo
antropofagico (la cosiddetta coniuratio). Secondo lo studioso, le due componenti della

storia avrebbero avuto origine indipendente.

135« Greci non sono I'unico popolo con le cui leggi le nostre sono in contrasto; sono soprattutto gli
Egiziani e moltissimi altri popoli».
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La testimonianza € comunque degna di nota, essendo Flavio Giuseppe un
Giudeo di Alessandria e riferendosi, nello specifico, a controversie esistenti fra Egizi e
Giudei.

Tale polemica, poi, doveva funzionare anche in senso inverso, se lo stesso Flavio
Giuseppe (AJ X1l 12,6) arrivo ad accusare i soldati di Tolemeo IX Sotere di essersi
cibati dei loro nemici Giudei.

[TtoAepaiog 6¢ petd v viknv
TPOCKATAOPOUUDV TNV  YOPOV
oviag émyevopévng &v  TIoL
kopoig thg Tovdaiog katépewvey,
0G yovouk®v e0paAV UECTAS Ko
ynriov €KEAEVOEV TOVG GTPATIO-
T0G AMOGPATTOVTAG OVTOVS Ko
Kpeovpyodvtag Emetta €ig AEPN-
tag Céoviog €viévtag To PEAN
anapyecOat. TobTo 0& TPOGETH-
Eev, v’ ol dpuydvieg €k TG
HéyNG Kol TpOg awTovg EADOVTEG
oapKoPayovg VITOAGPOCY Elval
TOVG moAepiovg, koi S0 TODTO
£TL LAALOV 0DTOVG KOTOTAQYDGL
ToDT 100VTEG.

“Venuta sera, Tolemeo, dopo la
vittoria, fece un’incursione nella
regione e si fermo in uno dei
villaggi della Giudea. Avendoli
trovati pieni di donne e bambini,
ordind che i soldati li sgoz-
zassero e li facessero a pezzi, e
che poi ne mettessero le membra
a bollire in un calderone e le
offrissero come primizie di un
sacrificio. Ordind questo, af-
finché quelli che erano scampati
alla battaglia e si erano rifugiati
presso di loro pensassero che i
nemici fossero carnivori e, per
questo, ne fossero, a quella vista,

ancor piu spaventati”.

Questo fatto & singolare, se si pensa che nel mondo giudaico e, in particolare

® non & mai utilizzato né in

nella Bibbia, il motivo dell’antropofagia, pur presente13
maniera tabuistica, né come argomento di polemica ‘esterna’. Come nota Nagy (2009,

156), in ebraico non esisteva neppure un termine che traducesse il greco avOpwmnoeayia.

Evidentemente, 1’accusa di cannibalismo, al di 1a del motivo letterario, doveva
rappresentare un problema reale per i Giudei. In particolare, come si & visto, per i
Giudei d’Egitto, almeno a partire dal II sec. d.C. Inoltre, che 1’argomento fosse divenuto
una sorta di tabu e dimostrato dalle stesse parole impiegate dallo storico Flavio
Giuseppe, che parla chiaramente di pabulum ineffabile, ossia di un “pasto di cui non si

puo parlare”.

In séguito, I’accusa di cannibalismo coinvolse anche e soprattutto la parte
cristiana, di cui si citeranno, in questa sede, soltanto alcuni testi a scopo esemplificativo.

La piu conosciuta, fra le testimonianze, & certamente quella di Atenagora di Atene,

138 | v 26,29, Dt 28,53-57, 2Re 6,27-29, Lam 2,20, 4,10, Ez 5,10, 22,25.27, 34,2s., Ha 3,14, Ger 30,16, Mi
3,3, Sal 14,2, 27,2, Gb 19,22, Pr 30,14.
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citata nella Supplica per i Cristiani (3,1), secondo la quale tre sarebbero state le accuse
mosse contro i Cristiani.

tpio Emenuilovow HUiv &ykAn-
poata abgotnTo, Ovéoteln Oel-
va, Oidumodeione piteic™’.

“Tre sono le imputazioni che ci
rivolgono: empieta, banchetti di
Tieste, unioni edipiche”.

Pil 0 meno durante la stessa epoca, troviamo i medesimi capi d’accusa nella
Lettera dei martiri di Lione riportata da Eusebio di Cesarea (HE V 1,14). Nondimeno,
Tertulliano (Apol. 7,1), nel tentativo di sfatare una serie di pregiudizi sui Cristiani, dira
in maniera ancor piu velata:

“Dicono che siamo scellera-
tissimi, per via dei sacrifici dei
bambini e dei nostri pasti”.

dicimur scelleratissimi de sacra-
mento infanticidii et pabulo.

Non mancano, in ogni caso, allusioni piu esplicite a tali pratiche: si veda, a titolo
di esempio, la menzione di Giustino agli avOporiveov capkdv Bopd (Apologia 2,12,1s.).

Tali accuse assumeranno, poi, una forma piu strutturata, grazie all’ausilio di
argomentazioni e, soprattutto, di spiegazioni eziologiche che verranno a coinvolgere le
stesse pratiche rituali dei Cristiani. Si veda, in proposito, 1’allusione di Minucio Felice
(Ottavio 9,5):

“S_ulla iniziazione glelle reclute
esiste  una storiella  tanto
esecrabile quanto nota. Per

iam de initiandis tirunculis
fabula tam detestanda quam
nota est. infans farre contectus,

ut decipiat incautos, adponitur
ei qui sacris inbuatur. is infans a
tirunculo farris superficie quasi
ad innoxios ictus provocato
caecis occultisque vulneribus
occiditur. huius — pro nefas —
sitienter sanguinem lambunt,
huius certatim membra disper-
tiunt.

ingannare gli ignari, un bambino
coperto di farina viene portato
davanti a colui che dovra
macchiarsi attraverso i loro riti.
Alla recluta si dice di colpire la
superficie della farina, come se
si trattasse di colpi innocui, e il
bambino viene ucciso senza che
la recluta se ne renda conto. Poi
— quale orrore! — sitibondi
leccano il sangue del bambino e
a gara se ne spartiscono le
membra”.

37 Dei banchetti di Tieste parla anche nella Lettera delle Chiese di Vienne e Lione (14): kateyeboovto
NuUAV Ovéotelo deinva.
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Si tratta, probabilmente, di un’allusione alle pratiche eucaristiche. I rito
riportato da Minucio Felice trova riscontro, come nota Benko (1980, 1083), nelle
pratiche operate dalla setta dei Carpocraziani, una dottrina cristiana nata proprio ad

Alessandria d’Egitto. A quest’ultima, inoltre, pare riferirsi anche Eusebio (HE IV 7,11):

“La fama di questi divenne
calunnia per I’intero popolo dei
Cristiani. Dunque, accadeva che,
soprattutto presso quelli che
allora erano increduli, si af-
fermasse sul nostro conto I’em-
pio e l’assurdo sospetto che ci
unissimo turpemente con madri
e sorelle e ci cibassimo di empi
pasti”.

G €€ avT®V PYUNG €1 TNV TOD
Tavtog Xplotv®dv EBvoug ota-
Boinv koatayeopévng. tovTn O
ovV &mi mAeloTov cuvERatvey TV
nepl UGV Topd Tolg T0TE Ami-
oT01g Vdvolav dvocePT| kol d-
TOTOTATV O01didoc0ar, Mg on
aBepitolg mpog untépog kol a-
delpag pikeowv avooiong te Tpo-
QoI YPOUEVOV.

E significativo, inoltre, che Minucio Felice noti la diffusione della diceria.

Alcuni studiosi ritengono che 1’origine dell’accusa di cannibalismo mossa contro
i Cristiani debba essere fatta risalire proprio ai Giudei: per esempio, secondo Ddlger
(1934, 91-133), i Cristiani avrebbero semplicemente ereditato la ‘reputazione’ dei
Giudei propria di un’epoca in cui 1 due gruppi religiosi erano ancora confusi fra loro,
almeno agli occhi dei pagani. Secondo Achelis (1912), anzi, sarebbero stati gli stessi
Giudei a stornare tali dicerie sui loro avversari, a scopo di autodifesa. Il fatto, poi, che
gran parte di queste testimonianze provengano da area egiziana o, piu genericamente
africana, dove comunita giudaiche e cristiane erano a stretto contatto, rende 1’ipotesi, a

mio avviso, ancor piu verosimile.

Il traduttore copto (o la sua fonte) potrebbe aver risentito di questo clima di
sospetto e, per tale ragione, aver celato i rimandi al cannibalismo presenti nella versione
greca. Non sara forse un caso, allora, se gli AAB copti si mostrano ostili al giudaismo,

proprio in incipit e per mezzo di parole pronunciate dallo stesso Gesu:

APIMTMEEYE NNENTAY2AY Nal TH-
POY NGl MAAOC NNEIOYAXl E€ITA-
AHY €MECTAYPOC. AICPOM) NPHT
€CPal €XMOY MMEITWWBE NaY
NMIIEO00Y THPOY NTaYaAY Nal.

“Ricorda tutto cio che il popolo
degli Ebrei mi ha fatto, mentre
io ero salito sulla croce; io li
sopportai, né contraccambiai
loro tutti i mali che m’avevano
fatto”.
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Tuttavia, vi € un’altra testimonianza, a mio avviso degna di nota. Questa si trova
negli Atti di Andrea riportati dal Monaco Epifanio nel IX sec. d.C. La narrazione
prevede una coralita di personaggi ben piu ampia rispetto al consueto dittico ‘Andrea e
compagno’ presente negli Atti di area egiziana, ma di fatto sembra risentire fortemente
dell’influsso di questi testi, soprattutto se si considerano i singoli nuclei narrativi (cf.
Erbetta 1981, 446-449). Secondo il racconto del monaco, 1’apostolo si reco per due
volte a Sinope nel Ponto: qui era stanziata una comunita di Giudei, i cui costumi erano a
tal punto selvaggi e barbari che essi erano detti, appunto, antropofagi. Uno di questi, in
particolare, stacco a morsi un dito ad Andrea, suggellando in via definitiva tale diceria:

nv 8¢ Tovdaiwv TAR00g TOAD &v
T mwoAeL €xkeivn, &yoviec xaf’
€0VTOVG aipECELG TOAAAG, BVOPEC
0 10N PapPapor kai avruepot,
ol &vekev TOoLTOL Afyovrton
avOpomopayol (PG CXX 220a).

gic 88 €& avtdv Edokev xai
amékoye TOV  OOKTLAOV  THG
de&1aGg yepOg anTod. Kol £0C THC
onuepov o todTo AvOpwMO-

“Vi era una grande moltitudine
di Giudei in quella citta, con
varie eresie al suo interno,
uomini barbari e selvaggi quanto
a costumi. Per questo vengono
detti antropofagi”.

“Uno di loro gli morse un dito e
glielo strappo dalla mano destra.
Per questo, sino a oggi, vengono
definiti antropofagi”.

edyor karodvtar (PG CXX
240d).

Una testimonianza interessante, non solo perché legata alla figura dell’apostolo
Andrea e, dunque, pur se solo indirettamente, anche agli AAB, ma soprattutto perché
testimonia I’esistenza di una polemica tra Cristiani e Giudei che ha fatto del

cannibalismo un forte strumento d’accusa.

E possibile che la versione copta, eliminando ogni allusione al cannibalismo,
abbia coscientemente tabuizzato quello che nel testo greco, a fronte di una lunga

tradizione letteraria, doveva rappresentare un motivo topico nel quadro

dell’evangelizzazione, e dunque della civilizzazione, di popoli considerati pagani e, in
generale, barbari. Una tabuizzazione che potrebbe aver risentito del pesante clima di

accuse che, per lungo tempo, coinvolse vicendevolmente Cristiani ed Ebrei insieme,
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soprattutto in un contesto come quello di Alessandria d’Egitto, dove le due comunita si
trovavano a stretto contatto.

Tod ¢@oyelv: Dinfinito sostantivato declinato al genitivo con valore
consecutivo/finale, gia impiegato nel greco classico ma assai di rado, € costruzione
usuale all’interno del NT (cf. GGNT 487s.). Un esempio simile, in dipendenza sempre
dal verbo (ntéw (“cercare qualcuno o qualcosa da...”), si puo rinvenire in Mt 2,13 dove,
in riferimento alla strage degli innocenti, I’evangelista scrive péAiet yop ‘Hppong {nrtelv

70 modiov Tob amoAiécot avTo.

ool Aéym, avOpome, 100 KVVOg popeiv Exovrog: la sintassi si presenta, in
questa sede, di non facile comprensione. Entrambi i codici riportano la lezione con il
participio al genitivo, che non si concorda né con il vocativo (vOpwne), né con il dativo
(oofi). 11 genitivo assoluto, che classicamente non dovrebbe essere riferito a elementi gia
presenti nella frase principale, in simili casi vorrebbe almeno la ripetizione in genitivo
del sostantivo a cui é riferito. Come é stato notato (GGNT 512s.), ’uso di tale costrutto
sia nel NT sia nei papiri, € meno vincolato a norme rigide. Un esempio che, in qualche
maniera, si potrebbe avvicinare al nostro € quello di Ap 1,5 oi m6deg avtod Suotot
YOKOMPaVE g &v kapivep Temvpopévnc™r. Tuttavia il participio nemvupopévng, in tale
caso, € interpretabile piu come un participio a valore avverbiale: “quando ¢
arroventata”. Questo tipo di lettura del participio non € invece possibile per 1’&yovtog
degli AAB, il quale presenta un valore incontrovertibilmente attributivo. Secondo
Kihner-Gerth (I 47-50) non esisterebbero, in greco, casi di impiego del genitivo
assoluto con valore aggettivale e i vari participi, come &ywv, dyov, pépov, Aafov (87),
sono sempre concordati con il sostantivo a cui si riferiscono. Anche il GGNT non

presenta esempi di questo genere.

Il genitivo €yovtog, comunque, non costituisce ’unica difficolta grammaticale
della perifrasi: anche I’articolo davanti a kvvog €, in effetti, piuttosto inusuale. Se si fa
una ricerca sulle occorrenze del gruppo tod kvvog popenv, Si puod notare che gli esempi
con [’articolo sono rarissimi e, in generale, 1’espressione si presenta solo quando il

riferimento al cane e in forma paradigmatica. Si veda, in proposito, Origene (Dial.

138 «1 suoi piedi erano simili a bronzo lucente, come in una fornace arroventata».
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Séopar odvV VUMV, uswuop(p(o-
Gnts 0élete pabsiv Ot év Upw
g€oTv 10 uswuop(pcoﬁnvou Kol
dmobéclon Vv 10D Yoipov pop-
PNV, ovoav KaTd TV aKaGaptov
Yoxv, Kol TV HopeRy 1o K-
vdg, ovoav Katd TOV VAOKTIKOV
kol Pabpilovia kol  KokoAo-
yobvta avOpomov ... «nueig o€
TAVTEG AVOKEKOAVUUEVE TPOGH-
T TV 8(’)&(1\/ Kvpiou KOTOMTPL-
Cousvm ™mv omrnv elkova HeTq-
popeoduedo» . i DXaKnKog ng
Koi 0 Adyog oe Emhooey Kol pe-

13,22), che in seno a un appello rivolto ai lettori, incita i fedeli a deporre la propria
natura bestiale, intesa in senso metaforico, per poter accogliere la dottrina divina:

“lo vi chiedo, dunque, di tras-
formarvi: dovete capire che in
Voi € insita la capacita di trasfor-
marvi e di deporre la forma del
maiale, indice di anima impura,
e la forma del cane, che invece é
indice di un uomo che latra e che
abbaia, di un uomo maledicente
[...]. “Noi tutti, a volto scoperto,
mutiamo la nostra medesima im-
magine, guardando come in uno
specchio la gloria del Signore’.
Se sei uno cha abbaia e la parola
ti ha plasmato e mutato, allora ti

tenoincév o, uarauog@m@ng sei trasformato da cane a uomo”.

4md Kuvog €l GvOpamov®

Nel passo ivi riportato, Origene, citando la forma del maiale e del cane, si sta
evidentemente riferendo a qualcosa di paradigmatico: I’immagine evocata ¢ quella del
cane inteso nel suo senso piu lato, quale exemplum di negativita etica e morale. Ben

diverso € il caso degli AAB, dove si parla di una somiglianza fisica di tipo generico.

Dunque, pur essendo la frase coi Aéym, avOpwme 10D KLVOG HOPPTV EXOVTOG
d’immediata comprensione semantica, non sara eccessivo ipotizzare che il testo risulti,

in qualche maniera, corrotto. In proposito, si possono avanzare tre ipotesi di correzione:

a) Una possibilita sarebbe quella di sostituire all’articolo tod il pronome
personale in genitivo (cod): ci0 permetterebbe di ripristinare un genitivo
assoluto perfetto dal punto di vista grammaticale, evitando cosi di operare
due correzioni nel testo, e risolverebbe il problema dell’articolo davanti a
Kuvdg. L’errore sarebbe minimo e naturalmente possibile. Rimane in ogni
caso qualche perplessita circa l’utilitd semantica che un tale costrutto
dovrebbe avere in questa sede. Come si e detto precedentemente, Kihner-
Gerth e Blass-Debrunner (GGNT) non riportano esempi di genitivo assoluto
impiegato con valore attributivo e, nel contempo, un’interpretazione

circostanziale dello stesso non sembra qui plausibile. A meno di non pensare

139 Citazione da 2Cor 3,18.
140 Testo critico in Scherer (1960, 84).
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che la frase cod kvvog popenv €yovtog fosse una glossa intrusiva e, in

quanto tale, non concordata con la sintassi del racconto.

b) Diversamente, & possibile intervenire sul participio &yovrtog, ipotizzando che
sia divenuto genitivo per la vicinanza con kvvéc. Il verbo si sarebbe dovuto
concordare con il dativo coi (§xovtt) o con il vocativo avbpore (Exmv).
Questa soluzione, tuttavia, non risolverebbe la seconda difficolta sintattica,

ossia I’articolo davanti a xvvac.

c) Rimane, infine, la possibilita di correggere tanto 1’articolo quanto il
participio €yovrtog, riferendo entrambi al dativo coi (t® ... &ovt) o al
vocativo avbpome (6 ... &wv), ripristinando cosi una forma participiale a
valore attributivo corredata da articolo: “Dico a te, uomo, che hai la forma di
un cane”. A tal proposito, bisognerebbe ammettere un errore in due tempi:
I’articolo 1@ (0 0) si sarebbe corrotto in Tod per la vicinanza con kvvég e uno
scriba, invece di ripristinare la forma originaria, avrebbe concordato il
participio con I’articolo, sostituendo &yovti (0 £xwv) con &yovtog. Viceversa,
e possibile che I’errore abbia interessato in prima istanza il verbo e, solo in

séguito, 1’articolo.

La versione copta puo forse essere di qualche aiuto in questa sede. Essa, infatti,
se da un lato riporta un’apposizione in forma relativa e, dunque, sintatticamente
differente da quella participiale greca, dall’altro parla di una somiglianza riferibile al
solo volto dell’antropofago e non al suo aspetto in generale: eixepok NTOK Xe€w
naTMOpH npo noyeop . Si parla, dunque, di un vero e proprio cinocefalo e tale
espressione accompagna, puntualmente e in sede attributiva, la designazione del mostro,
nel corso dell’intera narrazione. Inoltre, mentre il testo greco riferisce, come si € visto,
di una provenienza dal paese degli antropofagi, il traduttore/ redattore copto, invece,
informa il lettore che 1’essere mostruoso veniva €Box gMmrikap nnkenokeparoc (“dalla
terra dei cinocefali”). Lo stesso dicasi per 1’arabo e per 1’etiopico, che — almeno in

questo — derivano evidentemente da una tradizione vicina al copto.

Se si aggiungesse al greco la menzione del volto e si integrasse tra il Tod e kvvog
il sostantivo mpocmmov, si risolverebbe in via definitiva il problema sintattico

1411 ett. «Ehi tu, dico a te, che hai la forma del volto di un cane».
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dell’articolo. Quanto al participio &yovtog, come si & detto precedentemente, e possibile
che sia stato influenzato dalla vicinanza di kvvoc. Quello che stupisce, tuttavia, € non
solo la doppia corruzione testuale, ma anche il fatto che, per quanto concerne la
versione greca, soltanto in questa sede vengano precisate le sembianze canine
dell’antropofago. Come riportano in séguito gli stessi AAB, “il suo aspetto era quello di
un uomo, ma era alto sei cubiti, aveva volto ferino, occhi infuocati come torce accese,
denti che pendevano fuori dalla bocca come quelli di un cinghiale, unghie delle mani
ricurve come scimitarre e unghie dei piedi simili a quelle di un grosso leone”. Oltre a
non essere presente alcuna allusione alla cosiddetta kvvog popoen, 1’autore degli AAB
fornisce dati che si addicono piu a una generica descrizione di ‘mostro’ che non a quella
di un uomo simile a un cane. Il copto & frammentario e manca di tale sezione, ma la
descrizione riportata dalle versioni etiopica e araba e presumibilmente assai vicina a
quello che doveva essere presente nel testo egizio: entrambe le traduzioni aggiungono il
particolare della testa simile a quella di un cane? Ci si trova cosi di fronte a una
doppia tradizione testuale: da un lato si ha la generica descrizione di un essere
mostruoso (dalle sembianze vagamente canine?), dall’altro un vero ¢ proprio membro
della razza dei cinocefali.

Se € certamente possibile — trattandosi di un’epitome ed essendo il sostantivo

143 _ che, in questo caso specifico, sia

npdconov di sovente abbreviato nei manoscritti
caduta accidentalmente la menzione del volto, piu arduo risulta immaginare che lo
stesso fenomeno sia avvenuto anche per tutti gli altri passi dove il copto descrive
Cristomeo come un cinocefalo, a meno di non ipotizzare che I’epitomatore greco abbia
volutamente deciso di occultare tutte le allusioni alla natura cinocefalica dell’essere
mostruoso. Tuttavia, mentre per la questione dell’antropofagia, se ne possono
individuare le eventuali ragioni ideologiche, piu difficile risulta supporre perché un

epitomatore avrebbe dovuto tacere il particolare della testa di cane. Risulta altresi arduo

142 sj vedano, appunto, le traduzioni della versione araba — «And his appareance was fearful exceedingly:
his height was four cubits; his face was like the face of a large dog, and his eyes like lamps of burning
fire, and his back teeth like the tuks of the wild boar: and his [front] teeth like the teeth of a lion; and the
nails of his feet like a curved scythe, and the nails of his hands like the claws of a lion, and his whole
appearance frightful terrifying» (Smith 1904, 21) — e della versione etiopica: «Now his appearance was
exceedingly terrible. He was four cubits in height, and his face was like unto the face of a great dog,
and his eyes were like unto lamps of fire which burnt brightly, and his teeth were like unto the tusk of a
wild boar, or the teeth of a lion, and the nails of his hands were like unto curved reaping hooks, and the
nails of his toes were like unto the claws of a lion, and the hair of his head came down over his arms like
unto the mane of a lion, and his whole appearance was awful and terrifyng» (Budge 1901, 206).

%3 Generalmente abbreviato in mpo®™ (cf. Gardthausen 1913, 350 e Oikonomides 1974, 98).
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credere che 1’abbia fatto perché, all’interno del nuovo contesto culturale, la cinocefalia
risultava di difficile comprensione per un eventuale nuovo lettore: come vedremo in
séguito, i cinocefali erano ben conosciuti sin dal mondo classico e venivano spesso
impiegati come strumento di segregazione culturale. Altra possibilita potrebbe essere
quella che I’epitomatore abbia voluto rendere Cristomeo un vero e proprio essere
umano, al fine di mostrare come I’opera di Dio si manifesti su ogni razza e cultura. In
ogni caso, non si capisce perché egli non abbia eliminato I’intera perifrasi dvOpone t0D

KLVOG Hopo1v £xovtog, ormai priva di significato.

Si ritiene piu verosimile pensare che, a un certo punto della tradizione, la frase
avOpwe <tod Tpoomdnovy KLVOG HopenV &y. Sia stata interpretata da un traduttore copto
e sviluppata, al fine di rendere Cristomeo un vero e proprio cinocefalo. Il redattore
avrebbe poi aggiunto tale particolare in tutti i passi in cui veniva fatta menzione

dell’essere mostruoso.

Ma perché nella versione greca originaria ci sarebbe dovuta essere tale
notazione, rimasta poi priva di sviluppo nel resto della narrazione e soprattutto
all’interno della descrizione delle fattezze fisiche di Cristomeo? A tal proposito,
bisognera tenere conto del significato simbolico che il cane verra ad assumere
all’interno della letteratura cristiana antica. Come ha ben mostrato Ciccarese, nella sua
antologia di testi (2002, 239-261), il cane viene descritto sia dalla Bibbia che dai Padri
della Chiesa nel suo significato ambivalente ora di animale fedele disposto a offrire la
sua vita per il Signore'**, e per questo spesso impiegato come emblema del martirio**,
ora di nemico della vera fede: di qui derivera, poi, I’appellativo di ‘cane’ affibbiato
tanto ai pagani**®, quanto ai Giudei'*’. Esemplare in questo senso & soprattutto il citato
passo origeniano (Dial. 13,22): non solo perché si fa riferimento alla popoemn t0d kvvéc
come simbolo di natura peccaminosa e impura, ma anche perché si allude alla
possibilita che la Grazia del Signore sia in grado di mutarla e trasformare chi ¢ ‘cane’ in
‘uomo’, proprio come avviene all’essere mostruoso degli AAB. Si noti, inoltre,

I’importanza attribuita da Origene al potere civilizzatore del \oyog: elemento

144 Cf. Sal 67,24, Gb 30,1, Mt 15,27.

145 Cf. Aug. En. Ps. 67,32, CCL XXXIX 892s. eosdem ipsos qui usque ad sanguinem fuerant pro fide
evangelica certaturi, etiam canes vocans, tamguam pro suo Domino latrantes.

146 Cf. Greg. Elv. Tract. Sanc. Script. XIV 18 (CCL LXIX 110): planum est canes gentilium figuram
perspicue indicare.

147 Cf. Aug. En. Ps. 58,15, CCL XXXIX 741 canes gentes ludaei dixerunt tamquam immundos.
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sottolineato anche dagli AAB, che narrano come il mostro, grazie all’intervento
angelico, abbia potuto acquisire la Ao degli uomini. E possibile, dunque, che la frase
GvOpwne tod mpoodTovy KLVOC popenyv £y. Sia da intendere non tanto come una
considerazione circa le caratteristiche fisiche di Cristomeo, quanto piuttosto come una
notazione di tipo etico e morale. Per tale ragione, non se ne troverebbe ulteriore traccia
all’interno della descrizione fisica di Cristomeo. Del resto, come nota Didimo di
Alessandria (Expos. Ps. 38,13-20) si®foctv ovv &v 1] cvvndsiq kbvog Aéystv tovg

AKOAAOTOVG KOl YUVOIKaG oUTm dvoudlewy.

Il fatto, poi, che nella medesima frase si siano venuti a sovrapporre due errori
testuali — la caduta di tpocdmov € 1’errata flessione del participio attributivo — potrebbe
far pensare che la frase non fosse scritta in maniera completamente chiara o risultasse
molto abbreviata. In proposito, non va esclusa, a mio avviso, I’ipotesi della glossa
intrusiva, poi sviluppata dal greco e dal copto diversamente. Rimane comunque il

dubbio del senso e della reale utilita di una simile glossa.

A fronte della situazione testuale presente, risulta assai difficile prendere una
decisione in via definitiva. Tuttavia, benché sia impossibile correggere il testo greco con
relativa sicurezza, il motivo della cinocefalia presente nella versione copta va a mio
avviso considerato come uno sviluppo secondario rispetto al testo originario: la
descrizione delle fattezze fisiche e soprattutto, come si vedra in séguito, il particolare
dei denti simili a quelli di un cinghiale (presente sia in greco, sia in arabo sia in
etiopico) fa propendere per un originario essere mostruoso poi venutosi a specificare in
cinocefalo all’interno di un contesto culturale dove il cinocefalo godeva di larga fortuna.

Detto cio, & possibile schematizzare le diverse possibilita come segue:

Greco: davOpome TOD
KOVOG HOpONV  &YOov-
TOC.

Essere ——» Notazione di valore
mostruoso etico-morale:
a) 100 1poc®™ wuvoc )
popenv Exav (/Eyxovty). Copto: sviluppo del
motivo del cinocefalo.
b) cod kvvog popenv
&yovtog (glossa?).
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€) @ (/0) xovdg popenv
Exovtt (/Eyav).

Che un traduttore copto possa aver elaborato il particolare della testa di cane
non deve stupire: la figura del cinocefalo vanta una tradizione lunghissima'*®. Come
nota lucidamente Stoneman (2012, 429), all’interno della medesima si possono

rintracciare due differenti filoni:

a) Alla prima tradizione é possibile ascrivere la teoria del cinocefalo come
specie animale realmente esistita: il cosiddetto babbuino egizio. Erodoto (IV 191,15) €
il primo a farne menzione, in relazione all’Africa: ne parla a proposito della Libia (la
parte a occidente del fiume Tritone) e riferisce come essa fosse appunto abitata da
kovoképorot™®. Lo storiografo greco, tuttavia, non fornisce ulteriori indicazioni in
merito. Piu estesa &, invece, la descrizione che viene data da Aristotele, nell’Historia
Animalium (11 8, 502a-b):

&via 8¢ TV (pov érappotepilet
™V @Oow T® T avOpdOT® Koi
101G teTplimocty, olov mibnkot
Kol kfifot kai Kuvoképaiot. 0Tt
0" 0 pev xfPog mibnkog Eywv 0v-
pav. kol ol KUVOKEPOAOL O TNV
avTV €YOVGL LOPPTV TOIG TON-
Kotg, ANV peilovég T elol kai
ioyupotepol kol T0 TPOCEOMOL
gyovteg Kvvoewéotepa, £TL O
aypuwtepd 1€ TA 1O Kol TOVG
006VTag £XO0VOT KHVOEWDEGTEPOVG
Kol ioyupoTéPOug .

interessante notare che

il filosofo classifica i

“Alcuni animali possiedono una
natura che sta a meta fra quella
umana e quella quadrupede, co-
me le scimmie, i cepi e i cino-
cefali. 1l cepo e una scimmia con
la coda. E i cinocefali hanno la
medesima forma delle scimmie,
fatta eccezione per il fatto che
sono piu grandi, piu forti e han-
no il muso piu somigliante a
quello di un cane. Hanno indole
piu selvaggia e denti piu robusti
e simili a quelli dei cani”.

cinocefali

come animali

appartenenti alla sfera del reale, caratterizzati da una forma vicina a quella umana.
Anche Agatarchide di Cnido (GGM 1 73s.), geografo di Il sec. a.C., annovera tali

148 Sj veda, in proposito, White 1991.

9 Cinocefali e acefali vengono ivi citati insieme ad altre specie animali conosciute (serpenti, leoni,
elefanti, orsi, aspidi) ¢ a uomini ¢ donne definiti genericamente come ‘selvaggi’ (éypror). Erodoto
conclude il paragrafo parlando di altri Onpio dxatdyevota (‘esistenti’). Questa ¢ la lezione riportata dai
codici, mentre Reiz corregge in katéyevota, proprio sulla base della presenza dei cinocefali, all’interno
dell’elenco. In realta, ¢ ben probabile che lo storiografo stesse pensando a un tipo di scimmia.

130 Testo critico in Louis (1964, 1, 47).
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creature tra le scimmie che un tempo popolavano 1I’Egitto, tuttavia si mostra piu preciso

circa I’indicazione della loro provenienza:

al o@iyyeg xoi ol kvvoképorot “Le sfingi, i cinocefali e i cepi
Kol Kol Tapanépmovton €i¢ Ty vengono mandati ad Alessandria
Ale&avdpelav €k g Tpwyro- dalla Trogloditia e dall’Etiopia”.
duTikiic kol thg Aiblomiac.

Diodoro Siculo (I 33,4) ribadisce I’origine etiope — nello specifico, lo storico
parla delle isole bagnate dal fiume Nilo — e precisa come tali regioni si rivelassero, nei
fatti, inaccessibili (anpoottor) agli uomini, e proprio in virtu della presenza di queste
creature. In proposito, sottolinea (111 35,5s.) la somiglianza dei cinocefali con la specie

umana, ma precisa che essi erano altresi selvaggi e inaddomesticabili:

o1 0" dvoualopevol KUVOKEPAAOL
101G UEV OCOUOoY  AvOpOTOLg
JVCEEST TAPEUPEPETS €101, TOIG
0& PVOIg puyHovs avipwmrivoug
Tpolevtal. dypiotato ¢ TodTo
10 (Do Kol TavTteA®ds dtiBdcevta
KafeoT®TA TNV A0 TAOV 0QPLOV
TPOCOYLV  QOCTNPOTEPAY  EYEL.
TG 0¢ Onheloug ididTOTOV GLU-
Batvelr tO v punqTpav €ktOg TOD
Gcbpltgxltog QEPELY TAVTO TOV YPO-
vov .

“l cosiddetti cinocefali sono, nel
corpo, simili a uomini deformi, e
con la voce emettono mugolii
simili a quelli umani. Questi ani-
mali, oltremodo selvaggi e del
tutto indomabili, hanno un aspet-
to piuttosto serio, per via delle
loro sopracciglia. Quanto alle
femmine, esse hanno la parti-
colarita di portare 1’utero fuori
dal corpo, per tutta la vita”.

Strabone (XVI 4,16) cita i cinocefali insieme ai cepi e alle sfingi e, in XVII 1,40, li
descrive come animali temuti specialmente dagli Ermopoliti**%. Persino Galeno (UP I
844,11-17)™ ne attesta ’esistenza: secondo il medico, le scimmie andrebbero divise in
due categorie, una piu somigliante agli uomini e I’altra meno. A quest’ultimo gruppo
apparterrebbero appunto i cinocefali, una sorta di incrocio tra una scimmia e un cane,

con il muscolo temporale accentuato:

“Questo ha una natura che sta a
meta tra la scimmia e il cane.

petocd Yap tol TV evoV 00Tdg
€oTt mOMKOL Kol KLVOC. (MOTE

Kol 0 KpOTOPITNG AT TOCOVT®
pouaredtepds ot Kol peilmv 1
KOTO TOLG TONKOoVG, 6G® HKPO-

Pertanto anche il muscolo tem-
porale e tanto piu robusto e gros-
so rispetto a quello delle scim-

151 Testo critico in Bommelaer (1989, 46).
152 Ermopoli & una citta che si trova a ovest del fiume Nilo.
153 Edizione di riferimento Kiihn 1822.
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Tep0C Te Kol appwotdtepog 1§ Mie, quanto piu piccolo e fragile
K0T TOVC KOVOC. di quello dei cani”.

Nel De anatomicis administrationibus (11 535,10), infine, ne sottolinea la posizione
eretta, simile a quella di un uomo zoppo (&vbpwmoc ywAedv®V).

Secondo diverse fonti, tali animali sarebbero stati considerati sacri dagli Egizi'**,
Tale notizia e approfondita, per esempio, dallo scrittore egiziano Orapollo, autore degli
Hieroglyphica, il quale tenta di fornire un’esegesi del segno geroglifico del cinocefalo e
attesta 1’'usanza egizia, in epoca romana, di allevare i cinocefali nei templi (I 14). |
Cinocefali, dunque, erano venerati dalla popolazione egizia: al punto da rendere una di
queste creature, Anubi, vera e propria divinita (cf. White 1991, 26-30).

Questa notizia € di un certo rilievo perché, oltre a essere attestata dalle fonti
classiche, trova eco in ambito cristiano. Il fatto che in Egitto fossero venerati animali
come i cinocefali viene assunto come argomento della totale assurdita del paganesimo e
delle sue credenze. Si vedano, in proposito, gli Acta et Martyrium Apollonii (21,3) e
soprattutto Origene che, nel Contra Celsum (V 51,12-16), si difende dalle accuse di
superstizione mossegli da Celso. Quest’ultimo lo accusava appunto di essere come gli
Egizi, che veneravano i cinocefali:

KoV PoOintai ye Mudg unoLv
dlpépey TV TOV TPhryov 1| TOV
KPWOV 1| TOV KPOKOJELOV 1| TOV
Bodv 7 1OV nmov motdpiov 1 TOv
KLUVOKEPOAOV T ailovpov GePOV-
tov Alyvntiov 6 Kélsog, adtog
av €idein ol & T avtd mepl
TOUTOV OUOSOEET .

“Se Celso pretende di dire che
noi non siamo per niente dif-
ferenti dagli Egiziani che vene-
rano il caprone, ’ariete, il coc-
codrillo, 1l bue, I’ippopotamo, il
cinocefalo o il gatto, potrebbe
anche vedere se qualcuno con-
corda con lui in questo”.

b) L’altra tradizione, anch’essa di origine classica, € quella che identifica nei
cinocefali una razza umana mostruosa: ci si riferisce, in generale, a tutte quelle

popolazioni considerate ‘barbare’ e ‘diverse’ e, per questo, forse anche pericolose®®.

14 Cf. lo. FI. Ap. 1 255,1, Plut. Is. et Os. 380e, Strab. XV111 1,40.

155 Testo critico in Borret (1969, 144).

156 \/a detto, comunque, che la distinzione tra cinocefalo inteso come razza animale e cinocefalo inteso
come razza umana ai margini della societa non € sempre netta. La descrizione che viene fornita dagli
autori antichi ¢ spesso legata agli intendimenti dell’opera stessa: un conto ¢ parlare di un’opera
scientifico-etnografica, un’altra ¢ parlare, per esempio, di un romanzo. In generale, si puo dire che, per gli
antichi, i cinocefali erano creature liminali, che si trovavano al confine tra la sfera umana e quella
animale. Queste due tradizioni, in effetti, vengono a contaminarsi a vicenda in alcune fonti. La
descrizione etnografica basata su principi di veridicita scientifica e di autopsia, spesso, si trova mescolata
a elementi fantastici e leggendari. Esemplare, in questo senso, & la testimonianza di un’opera
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43)*7 che colloca i Cinocefali in India:

&v 10100€ T0lC Opeci enowv dv-
Opomovg Protevey Kuvog Exov-
TG KEPAANV. €60T|Tag 6 PopoD-
ow €k T®V aypiov Onpiov: eo-
vijv 8¢ SwAéyovtol ovdEpiaY
GAL" ®pvovTal GOTEP KOVES, Kol
oUT® cLVIAGY OVTOV TNV Q-
viv. 006vtag 0¢ peilovg &yovat
KLUVOG: Kol ToUG dvuyag Opoiovg
KOUVOG, HOKPOTEPOVLS O& Ko
OTPOYYVAMTEPOLS. 01KODGL O &V
101¢ dpeot péxpt tod Ivood mo-
Tapod. pélaveg 0¢ giot kai dikor-
ot mévv, ®omep xai oi EAlot
‘Tvoot, oig kai émpiyvovton. kol
oLVIAGL PEV T Ttap  Ekelvav Ae-
yopeva, avtol 6 oV dvvavrtol
SdroAéyecOan, ALY Tf) ®pLYT] Kol
Toig ¥epoi kol TOIG OAKTOLAOLG
onupaivovcty domep oi  K®POoi
(kai GAodot). koloDvor 8 VIO
t®dv Tvddv Kokdotprol, Omep
gotiv EMmvioti Kvvoképairot.
10 0¢ &0vog éotiv Emg dmoeKa
poplddwv. mopd 0& TOG MY
700 TOTOpOD TOVTOV £0Ti TEPV-
K0g d&vBog mopoupodv, €€ ov
TopeUpa Pamtetanr ovdLV TtV
e EMnmvikiic dAla kol woAd
gvavleotépa ... Ot oi Kvvoxé-
@oiot oikodvteg €v 10ig dpecy
ovk épyalovtar, amd OMpoag o8
{dov- dtav 6 dmokteivwoty av-
10, OMTAGL TPOG TOV fAlOV. TpE-
@ovot 0¢ Kol TpoOPata TOALN Kol

Nota, in proposito, doveva essere la descrizione di Ctesia (FGrHist 688 F fr. 45n,37-

“In questi monti — dice — vivono
uomini con la testa di cane. In-
dossano vesti fatte di bestie sel-
vatiche, non parlano alcuna lin-
gua, ma abbaiano come cani ed e
cosi che comprendono il lin-
guaggio degli stessi. Hanno den-
ti piu grandi di quelli di un cane
e artigli simili, ma piu lunghi e
arcuati. Abitano fra i monti che
si estendono sino al fiume Indo.
Sono neri e tutto sommato civili,
come anche gli altri Indi, con i
quali si sono mischiati. Essi
comprendono quanto viene detto
da loro, ma non possono parlare:
lo fanno piuttosto con guaiti,
gesti delle mani o delle dita,
come i sordi (e i muti). Dagli
Indi sono chiamati Kalustri, che
equivale al greco ‘Cinocefali’.
La loro razza raggiunge i dodi-
cimila elementi. Alle fonti di
questo fiume cresce un fiore
purpureo, dal quale essi trag-
gono il colore della porpora,
proprio come quello che ¢’¢ in
Grecia, ma anche molto piu co-
lorata [...]. Poiché i Cinocefali
abitano sui monti, essi non lavo-
rano (la terra), ma vivono di sola
caccia. Quando uccidono (qual-
che animale), lo fanno cuocere al
sole. Allevano anche molte pe-
core, capre, asini, bevono latte o

pseudoscientifica come quella di Claudio Eliano, il quale attesta i cinocefali sia in India, sia in Egitto. La
descrizione che il filosofo fornisce & presumibilmente desunta dal resoconto di Ctesia: nel De natura
animalium (1V 46,18), egli informa che i cinocefali comprendevano la lingua indiana, ma non potevano
comunicare se non attraverso latrati, si cibavano di latte e di carne cotta al sole, si vestivano di pelli
animali e, pur praticando la giustizia, erano esseri privi di ragione. Tuttavia, Claudio Eliano sembra
risentire anche dell’altra tradizione, quella che vedeva nei cinocefali dei veri e propri animali: i babbuini
egizi. Egli, infatti, li definisce animalia e li colloca in Egitto (VI 10,2): «Vi forniamo un’altra prova per
dimostrarvi che gli animali sono disponibili all’apprendimento. Durante il regno dei Tolomei, gli Egiziani
insegnavano ai cinocefali il loro alfabeto, la danza e come suonare il flauto e 1’arpa. Il cinocefalo, in
cambio di queste prestazioni, pretendeva una ricompensa in denaro e riponeva cio che gli veniva dato in
una borsa che portava attaccata al corpo, come fanno i questuanti piu abili». Anche in questo caso,
comunque, i cinocefali sono in gran parte ‘umanizzati’, al punto da poter imparare la lingua umana e da
poter utilizzare il denaro.

711 frammento @ riportato da Fozio (per la ricostruzione degli Indika, si veda I’edizione curata di
Lenfant 2004).
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alyog koi dvovg, mivovst 8¢ yéo
Kol O&0yoAa T®V  TpoPaTtmv.
gobiovot 6¢ kol OV KopmOV TOD
omtaydpov, A’ oL TO HAEKTPOV
(yAoxog yap goti)- kol Enpaivov-
TEC OOTOVC OTLPIdOG CLGGAC-
ocovowv, domep &v 1oic "EAAnoct
v dotoeida. ol 8¢ Kvvoképa-
Aot oyediav ToMmacaueVoL Kal £mt-
0évtec amdyovot @OPTOV TOVTOL
Kol ThHg mopevpag, 10 dvBog Ka-
Bopov momoavteg, [kai tod M-
Aéxtpov] & kai 6° tdAavto ToD
Eviavtod: Kol OT® 1O (POowiKlov
Bantetar, 100 Qoppakov E£repa
tocodta- Kol NAékTpov yila Té-
Aovta Amdyovct kKot EViTOV
T Tvodv Pocthel. kal Etepa 08
Katdyovteg TwAodot Toig Tvooig
pog Aptovg Kol dAprta Kai &v-
Ao ipdtio. molobol 68 xai
@poo &lpn, olg ypdvtar mpoOg
mv 1OV Onplov dypav, Kol T0&a
Kol akovTie: mhvo yop Kol dgvol
glowv daxovtilewv ol To&eve.
amoAéuntot 6 giol dl TO OiKelV
avtovg Opea GPfata Kol VYNALL.
Oidmwotl 8¢ avToilg Sl TEUTTOL
gtovg 0Mdpa O Pactiedg A pev
popladog tOEmV Kol AKovTimv
T0000T0C, TEATOV 08¢ dmoeKa,
Kol Elpn 0¢ mevtoKiopvpla. T00-
1015 t0ig Kuvokepdrolg ovk ei-
ow oikiat, AL év ommAaiolg
dttdvrot. Onpgvovct o6& T On-
pia to&gvovteg kol dxovrtilovtec,
Kol JudKkovTeG KaTaAapupdvouot:
oYL YOp TPEXOVOL. AOVOVTOL OE
ai yovoikes avT®V dmaé tod un-
vog, Otav TA KATOUNVIO oOTOAG
ENON, GAAote & oD- ol o0& dv-
dpeg ov Aovovtar pEV, TAG O
xelpog amovilovror. &Aai Of
yplovtot Tpig ToD pUNvog T@® Ao
100  YOAOKTOG YWOUEV®, Koi
gktpifovtar  déppoct. TV O
€o0nta &yovcty oV daceloV GAAL
YOV TAV pocOinubtov  og
Aemtotdtov Kol ovtol Kol ol
YOVOiKeg oOT@V. 0l 08 TAOLCLD-
TOTOL OVTAOV Avdl opodotv: ov-
o1 O0¢ elov OAlyol. KAivor o€
avToig oVK gioty, GAAL oTIBAd0G
TO10UVTOL. 0VTOG 8 oTAY TAOV-

~

ountatoc vouiletanl etval, @ Av

latte inacidito di pecora. Man-
giano anche il frutto degli alberi
d’ambra, dai quali si ricava
I’ambra (esso € infatti dolce). Li
fanno seccare, poi ne riempiono
dei cestini, come fanno i Greci
con 1’uva passa. I Cinocefali, do-
po aver costruito una zattera ed
essersi imbarcati, esportano un
carico di ambra e di porpora,
dopo averne ripulito il fiore:
sono duecentosessanta talenti
all’anno di ambra e una quantita
altrettanto consistente di prodot-
to con cui si tinge di rosso.
Esportano mille talenti di ambra
all’anno al re degli Indi. Agli
Indi vendono anche altre cose
oltre al pane, la farina e le vesti
di lino. Vendono, anche pugnali,
atti alla caccia, archi e dardi.
Sono, infatti, abilissimi a tirare
con l’arco e a lanciare il gia-
vellotto. Grazie al fatto che abi-
tano monti inaccessibili ed
elevatissimi, sono imbattibili in
guerra. Il re, ogni quattro anni,
da loro doni: trecentomila archi
e altrettanti giavellotti, cento-
ventimila lance e cinquantamila
pugnali. Questi Cinocefali non
hanno case, ma abitano nelle
spelonche. Cacciano con ’arco e
il giavellotto, e catturano le be-
stie con I’inseguimento. Essi, in-
fatti, corrono veloci. Le loro
donne si lavano una volta al
mese, quando hanno il ciclo
mestruale, ma a volte nemmeno
allora. Gli uomini, invece, non si
lavano proprio ma si lavano le
mani. Si ungono tre volte al
mese con 1’'unto che deriva dal
latte e, con questo, si strofinano
la pelle. Hanno vesti senza pelo,
fatte del cuoio piu leggero, sia
loro, sia le loro donne. | piu
ricchi indossano vesti di lino, ma
sono in pochi. Di letti non ne
hanno: essi si costruiscono dei
giacigli di paglia. Si ritiene che
I’uomo piu ricco, fra di loro, sia
quello che detiene un maggior
numero di pecore; gli altri beni
sono spartiti in maniera eguale.
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mAgioto mpoPata - N 88 EAAn
ovoio Topamincio. ovpav O
&yovolr mhvteg Kol Gvopeg Kod
yovaikeg VEp TV ioyiov oiav-
nep kowv, peilova 0¢ Koi daov-
TéEPOV. KOl piocyovtal Toic yvvor-
Elv tetpomodioti, Gomep ol KL-
veg: GAA®G 6& uyfjvor onTolg
gotv aioypdv. dikalol 8¢ eiot,
Kol HOKPOPIOTOTOL TAVTWV Ov-
Oponmov- (dot yap & p’ Kol 0,

Tutti, sia uomini che donne,
hanno una coda sull’osso ischia-
tico, come quella dei cani, ma
pit lunga e pelosa. Si con-
giungono alle donne stando a
carponi, come i cani: € ritenuto
sconveniente unirsi in maniera
diversa. Sono giusti e piu lon-
gevi di tutti gli altri uomini.
Vivono centosessant’anni, alcuni
di loro anche duecento”.

£v101 0¢ aVTAV Kol 6°.

Ctesia € il primo a offrire una descrizione dettagliata della razza dei cinocefali. Li

. .,158
chiama ‘Kalustri’

e li situa in India, invece che in Africa, ma cio non deve stupire, dal
momento che, come si € visto, il concetto geografico di India, in antico, non era cosi
preciso come €, invece, oggi. Lo stesso generale Alessandro Magno, arrivato in India,

avrebbe confuso I’Indo con le foci del Nilo**®

. D’altra parte, per tradizione, I’India era
considerata terra di fenomeni e creature meravigliose. Come sottolinea White (30),
«everything in India was big» e, cosi, erano grandi anche i cani*®®. Dunque, non &
inverosimile che, in antico, si credesse nell’esistenza di una razza di cinocefali anche in
India, a prescidere dall’incerta localizzazione geografica. L’India, come I’Etiopia, era
terra di limine e, pertanto, era facile che si creassero simili tradizioni.

La descrizione che fornisce Ctesia sembra riferirsi a una vera e propria razza umana,
che seppur definita ‘giusta’ (dikowot wévv), ha tutte le caratteristiche di una popolazione
primitiva e barbara: non comprende la lingua umana, non si lava, mangia e vive in
maniera per cosi dire ‘anomala’. Soprattutto, i suoi connotati fisici tendono a
confondere la sfera umana con quella bestiale. In ogni caso, il fatto che i cinocefali
vengano definiti da Ctesia come ‘giusti’ ¢ probabilmente legato al fatto che il geografo
greco vedeva I’India come una terra ancora innocente, legata alla mitica Eta dell’oro (cf.

Colombo 1987, 250).

158 Non mancano, naturalmente, i tentativi di identificazione, compiuti anche attraverso la lettura di fonti
indiane. | Purna, per esempio, segnalano I’esistenza, presso 1’Indo, di una popolazione con la testa di
cane chiamata Shundmukha. Anche la letteratura iraniana ne attesterebbe 1’esistenza, ma come rileva
Karttunen (1989, 181s.) si tratta di fonti troppo tardive per poter aver influenzato il resoconto di Ctesia.
Secondo lo studioso, si sarebbe trattato di una popolazione non ariana collocata a nord-ovest dell’India.
Una localizzazione, in ogni caso, non troppo distante dalla Partia, il luogo di elezione evangelica presente
negli AAB. In proposito, si veda anche White (1991, 71s.), che sottolinea come in India il cane fosse un
animale disprezzato e impuro, di qui probabilmente 1’appellativo ‘Teste di cane’. Quanto al termine
‘Kalustri’, non si hanno altre attestazioni.

9.Cf. Arr. An. VI 1,2, Strab. XV 1,25.

19 Cf. Plin. Nat. VII 1,21, VIII 142-153.
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Altro testo di notevole importanza e fortuna, che verra a contribuire al crearsi di un
immaginario collettivo intorno a queste creature, & il Romanzo di Alessandro, ove i
cinocefali vengono descritti come popolazione barbara e pericolosa. Nonostante tutte le
fonti antiche descrivano i cinocefali come razza — umana o animale — decisamente
selvaggia, il Romanzo di Alessandro & nei fatti il primo testo a fornire di essi
un’immagine realmente negativa; essi fanno parte di una popolazione che deve essere
sconfitta dal generale macedone (cf. recensione y 11 34,20-26)*":

xaterdPopev yopav kvvokepd- “Giungemmo alla terra dei

Aov. avToi ovv Ta TavTo GvOpm-
7Ol MO0V, KEPAAT OOTAOV TACLY
KOUVOG Kol QmVI] aOTOlg HEPOG
HEV TL AvOpdTIVOV, HEPOG O KV-
voG. ottiveg mopatatapevol £Tot-
HOG €OV TPOG TOAEUOV, GAA’

cinocefali. Questi erano uomini
in tutto, ma avevano la testa di
cane e una voce in parte umana,
in parte canina. Questi, schie-
ratisi, erano pronti alla guerra,
ma Alessandro storno anche loro

ovv kal owtovg AréEavdpoc t@ con il fuoco”.

TVPL ETPOTMOCATO.

La localizzazione di tale razza rimane incerta anche all’interno di questo testo: come
nota Stoneman (2012, 423) nelle recensione vy si parla di ‘risalita dell’ Africa’: si tratta,
dunque, di una zona geografica non lontana dall’Egitto o dall’Etiopia e, in generale, da
quei luoghi che secondo la maggior parte delle fonti antiche erano abitati da Cinocefali.
Le altre versioni del Romanzo, invece, localizzano 1’azione di Alessandro Magno in
India. Anche in questo caso, comunque, bisognera tenere conto della dubbia
identificazione topografica di tale terra.

Come nota White (1991, 191), e interessante notare che, mentre per le fonti greche e
in generale quelle piu antiche, la figura dei cinocefali non ha un significato ‘politico’m,
ma e piuttosto espressione di un desiderio di curiosita etnografica, a partire da
Alessandro Magno essi verranno trasformati in creature bellicose. Secondo White, il
cambiamento andrebbe imputato al mutamento di prospettive territoriali susseguitosi
alla conquista del generale macedone.

Si sa che il Romanzo di Alessandro fu un testo tenuto in grande considerazione
anche in ambito cristiano, laddove la figura del grande condottiero macedone venne
spesso identificata con quella di Cristo o, comunque, strumentalizzata ai fini di un piu
coerente disegno di quella che verra definita economia di salvezza (cf. Donzel-Schmidt

181 | a recensione & stata edita da Engelmann 1963.
182 Cioe di vera contrapposizione nei confronti di cid che era esterno alla societa di riferimento.
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2009, 16-56). Questo testo costitul, nei fatti, una vera e propria miniera di immagini e
racconti leggendari.

Cosi, si possono trovare allusioni ai cinocefali anche in testi cristiani posteriori.
L’Apocalisse dello Pseudo-Metodio'®®, un testo cristiano di VII secolo d.C., scritto in
siriaco e falsamente attribuito al Metodio di IV secolo, poi divenuto celebre in ambito
bizantino, dove venne copiato in greco e dove gioco un ruolo determinante all’interno
dell’immaginario escatologico posteriore, sembra avere numerose connessioni con il
Romanzo di Alessandro e, a proposito di quello che avverra durante I’ultimo giorno,
riferisce di come, oltre a Gog e Magog, verranno distrutti anche tutti quei territori che
erano stati in precedenza assoggettati dal condottiero macedone. Lo Pseudo-Metodio
(8,44) elenca tali genti e, fra queste, annovera anche quella dei Cinocefali, che
significativamente descrive come antropofagi: I'oy xoi Mayoy kai Novy koai Ayny kol
Ayeval kai Awpap kol Domoapoi kol Aipot kai Edvior kai @apiloiot kol Askinuol kol
Zappdtor koi Ogkiaior kai Zappotiovol koi Xaydvior kol Apagapbot kol Aypifapdot
Kol avOpomoedyolt oi Aeydpevor kuvoképaiolr koi GopPoiot kol Alaves kol
droolorovikiotl kol Apkvaiot kol AcaAtdpiot. L’autore, di fatto, trasforma Alessandro
Magno in un instrumentum Christi e fa del suo viaggio un’anticipazione di quello che
avverra in seguito. Il contesto storico dell’opera ¢, presumibilmente, quello della
conquista musulmana dell’Oriente persiano, a cui 1’autore cerca di dare un senso in
termini provvidenziali.

D’altra parte, sempre all’interno della letteratura cristiana, Si trova menzione della
figura dei cinocefali anche in altri autori e in epoche precedenti all’Apocalisse dello
Pseudo-Metodio. Agostino, per esempio, parla degli uomini con la testa di cane e li
include all’interno del progetto di creazione divina (CD XVI 8):

quid dicam de cynocephalis,
auorum canina capita atque ipse
latratus maais bestias quam
homines confitetur? sed omnia
aenera hominum, quae dicuntur
esse, credere non est necesse.
Verum quisauis uspiam nascitur
homo, id est animal rationale
mortale, auamlibet nostris inu-
sitatam sensibus aerat corporis
formam seu colorem sive motum

“Che dire dei cinocefali, la cui
testa di cane e lo stesso abbaiare
fanno pensare piu a bestie che a
uomini? Ma non €& necessario
credere a tutti i tipi di uomini
che si dice esistano. Poniamo,
comunaue, che nasca un uomo
qualunaue in un luoao aualun-
que — dico un animale mortale
dotato di ragione — benché
presenti ai nostri sensi un

163 Testo edito da Lolos 1976. A proposito di quest’opera, si vedano Alexander (1978, 1-15), Hoyland
(1997), Mc Ginn (1998, 70-76) e Tolan (2002).
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sive sonum sive aualibet vi.
aualibet parte, qualibet qualitate
naturam: ex illo uno protoplasto
oriainem ducere nullus fidelium
dubitaverit (XVI1 8,19-27).

]

Deus enim creator est omnium,
aui ubi et aquando creari auid
oporteat vel oportuerit. ipse
novit, sciens universitatis pul-
chritudinem auarum partium vel
similitudine  vel  diversitate
contexat. sed aui totum inspicere
non potest, tamauam deformitate
partis offenditur. auoniam cui
conaruat et auo _ referatur
ignorat (XVI 8,31-36).

insolito aspetto somatico. 0 un
insolito colore, un insolito modo
di muoversi, un’insolita voce 0
un’insolita natura. aquanto a
forza, membra e qualita. nessun
credente dovrebbe dubitare della
sua origine da quell’unico primo
uomo”.

[...]

“Dio infatti & il creatore di tutti.
Eali sa il luodo e il tempo in cui
€ opportuno O era opportuno
creare aualcosa. perché conosce
I’armonia del cosmo: con 1’u-
auaalianza o la diversita delle
sue parti eali ne tesse le trame.
Ma chi non puo vedere il tutto
insieme rimane scioccato dal-
I’apparente deformita di una
parte. poiché non sa a chi si

conforma e a che cosa ricon-
duce”.

Dato il ruolo di tutto rilievo che Agostino ricopri per la cristianita contemporanea e
posteriore, non sara inverosimile pensare che tale testo e, piu in generale, tali
speculazioni abbiano avuto un certo riscontro nel pensiero delle comunita cristiane del
tempo. Il quadro offerto dal filosofo non solo redime tali figure liminari, ma le inquadra
all’interno di un piu ampio e coerente disegno divino. Egli spiega come anche la
diversita e la disomogeneita possano essere ricondotte al supremo volere di Dio: €
piuttosto la percezione umana e, di conseguenza il metro di giudizio dei singoli, a non
essere in grado di interpretare tali incoerenze e ricondurle a un’unita. Si tratta
chiaramente di un contesto differente da quello classico, dove il ‘diverso’ poteva essere
visto e interpretato secondo la duplice prospettiva della mera curiositas etnografica o,
per converso, della teorizzazione dell’esistenza di un diverso (pericoloso o,
semplicemente, altro), che sta al di fuori della societa di riferimento e che, nella sua
contrapposizione, contribuisce a definirla. Secondo la visione agostiniana — e, in
particolare, quella presente nel De civitate Dei — non puo0 esistere una citta di Dio, che
non includa tutti i fenomeni esistenti. Agostino pone nei fatti le basi per un consapevole

impiego di tali figure in ambito evangelico o teologico. Lungi dall’affermare che tale

184 Edizione critica in CC XLVI11 508s.

148



passo possa aver influenzato la versione copta degli AAB, é presumibile che tale tema —
o meglio I'interrogativo di come determinate figure potessero iscriversi all’interno del
progetto di creazione — fosse presente all’interno della cristianita. Gli AAB sono di fatto
una risposta narrativa e sistematica a tale questito.

D’altra parte, le riflessioni di Agostino ebbero una forte eco negli scrittori cristiani
successivi. All’incirca un secolo dopo, Isidoro di Siviglia scriveva un libro di
Etimologie. Nel capitolo sui portenta e sui monstra (XI 1-3), il vescovo spagnolo
confuta I’ipotesi varroniana secondo cui i portenti sarebbero semplicemente cose contro
natura. Un portento — spiega — € percepito come innaturale, solo perché lo e nei
confronti della natura conosciuta (nota natura). In questo, Isidoro si pone sulla stessa
linea argomentativa di Agostino. Ma il vescovo spagnolo si spinge oltre: la tematica
provvidenziale viene ulteriormente approfondita, proprio attraverso lo strumento
etimologico:

monstra vero a monitu dicta,
quod aliquid significando de-
monstrent, sive quod statim
monstrent quid appareat ... vult
enim Deus interdum ventura
significare per aliqua nascen-
tium noxia, sicut et per somno et
per oracula ... sicut autem in
singulis gentibus quaedam mon-
stra sunt hominum, ita in
universo genere humano quae-

“I mostri, invero, hanno preso il
loro nome dalla parola monitu,
in quanto dimostrano una cosa
attraverso un segno, oppure in
quanto mostrano direttamente
cio che appare [...]. A volte,
infatti, Dio vuole predire fatti
futuri attraverso, per esempio, le
malformazioni dei neonati, cosi
come attraverso i sogni o gli
oracoli [...]. E, come tra le

dam monstra sunt gentium, ut singole genti esistono alcuni
Gigantes, Cynocephali, Cyclo- esseri umani mostruosi, cosi
pes, et cetera. all’interno  dell’intero  genere

umano esistono alcune razze

mostruose, come i Giganti, i
Cinocefali, i Ciclopi, etc.”.

I cinocefali, in Isidoro, non solo rientrano a pieno diritto nel piano della creazione
divina, ma vengono altresi ad assumere un ruolo di estrema importanza all’interno dei
processi conoscitivi. Essi hanno un compito ben preciso, quello di monstrare cose o
fenomeni che, altrimenti, sarebbero ignoti ai mortali.

Parecchi secoli piu tardi (IX d.C.), un monaco francese, un certo Ratramno di Corbe,
scrivera un’Epistola sui Cinocefali (PG CXXI 1153-1156). In questo breve scritto, il
teologo discute se queste creature debbano essere ascritte al mondo animale o, piuttosto,
a quello umano. In quest’ultimo caso — spiega il monaco — non si dovrebbe dubitare del
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fatto che anch’essi possano discendere dalla stirpe di Adamo: in proposito, Ratramno
sembra avere in mente proprio il passo di Agostino. Anche il vescovo d’Ippona, infatti,
inserisce la discussione all’interno di una piu ampia dissertazione su chi possa essere
considerato figlio di Adamo. Come postulato iniziale, infatti, Ratramno di Corbe
ammette, esattamente alla stregua di Agostino, che et forma capitis et latratus canum,
non hominibus sed bestiis similes ostendit. Ma poi si trova a considerare tutta una serie
di elementi — che in parte ricordano la descrizione dettagliata di Ctesia — che lo
inducono a propendere verso la natura umana: 1’agri cultura, la frugum messio, gli iura,
la cohabitatio e, soprattutto, la verecundia. Benché si tratti di un testo poco conosciuto,
esso si rivela alla nostra analisi assai utile, dal momento che attesta non solo che il
problema posto da Agostino nel IV secolo d.C. — se includere 0 meno i cinocefali
all’interno del piano divino — era ben sentito all’interno delle comunita cristiane, ma
anche che fonti classiche, come quella di Ctesia, erano tenute in considerazione dalle
medesime comunita, in seno ad argomentazioni di ordine teologico.

Non dovra suscitare stupore, dunque, il fatto che il traduttore copto (o la sua fonte)
possa aver sostituito la vaga descrizione mostruosa dell’antropofago presente negli
AAB, con la raffigurazione di un vero e proprio cinocefalo.

La maggior parte delle fonti esaminate, in effetti, colloca i cinocefali in Africa o
presso una non precisata terra indiana, molto spesso confusa con I’Etiopia o comunque
con zone collocate pit a occidente: come si € visto, tali creature hanno avuto in Egitto
una lunga e prolifica tradizione. Che in contesto egiziano un essere descritto come
mostruoso (o dall’aspetto vagamente ‘canino’) abbia assunto una maggiore
connotazione descrittiva e sia stato classificato entro una categoria — quella appunto del
cinocefalo — largamente impiegata in quel preciso contesto socio-culturale &, a mio
awviso, plausibile.

Tuttavia, la ragione profonda della modifica testuale potrebbe non essere soltanto
questa. Gli AAB costituiscono, come si é detto, una vera e propria concretizzazione delle
teorie esposte da Agostino e da Isidoro: in questo testo, il cinocefalo non solo viene
redento e convertito alla fede cristiana, ma ricopre un ruolo ben preciso all’interno del
piano evangelico divino. Il suo impiego del terrore e della paura a fini catartici spiega e
giustifica a pieno titolo la sua esistenza all’interno della creazione. Il racconto, nei fatti,
fornisce al lettore un’esegesi quasi allegorica dell’utilita che possono avere, in seno al

piano di Dio, la diversita e I’incongruenza.
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Oltrettutto, si noti che, durante il dominio arabo, I’appellativo di cinocefalo venne
spesso affibiato ai musulmani. Strickland (2003, 159s.) ha messo in luce tutta una serie
di testimonianze iconografiche ove i Saraceni — che in quel momento si venivano a
sostituire, da un punto di vista ideologico, a Pagani e Giudei — venivano raffigurati
come uomini-cane. Se supponiamo che la traduzione araba vada collocata in un’epoca
posteriore alla conquista araba dell’Egitto (641-654 d.C.), non sara difficile supporre il
perché di una simile sostizione.

Un’analoga vicenda a quella avvenuta tra la versione copta degli AAB e quella greca
e riscontrabile, sempre in ambito agiografico, all’interno della leggenda di San
Cristoforo’®. Le prime testimonianze riguardanti la venerazione del santo risalgono al
V secolo d.C. In proposito, si possono enumerare un’iscrizione rinvenuta presso Haidar
Pacha del 452 d.C., che attesta ’esistenza di una basilica costruita in suo onore in
Bitinia, e il Martirologio Geronimiano, che allude al martirio di Cristoforo, avvenuto
sotto I’imperatore Decio, nel 250 d.C. Un secolo piu tardi, tra i firmatari del concilio di
Costantinopoli, comparira anche un certo Fotino del monastero di San Cristoforo t@v
Taptvlriov, non ancora identificato. Il culto, comungue, avra notevolissima fortuna in
epoca medievale, sia in Oriente che in Occidente. | sinassari orientali — che
costituiscono le piu antiche fonti a disposizione — narrano tuttavia una storia alquanto
differente rispetto a quella che diverra predominante in Europa, grazie alla diffusione
che ebbe la Legenda Aurea di Jacopo da Varazze. Secondo un martirologio siriaco di V
secolo (cf. Richter 1896, 18), Cristoforo sarebbe stato un guerriero con la testa di cane,
proveniente dalla tribu degli antropofagi e originariamente chiamato Reprobo. Entrato
nell’esercito imperiale, si sarebbe in séguito convertito e avrebbe iniziato, presso i1 suoi
commilitoni, una strenua opera di evangelizzazione. Egli, infine, sarebbe stato torturato

e ucciso™®. Le somiglianze con il protagonista degli AAB sono molte ed evidenti:

195 S veda, in proposito, il breve excursus contenuto nella Bibliotheca Sanctorum (1V 350-364).

1% Tra le piu antiche fonti, oltre al martirologio siriaco, troviamo una Passione, sempre redatta in ambito
orientale, e un messale mozarabico spagnolo. Entrambi i testi risalirebbero al VI secolo d.C. (cf.
Ameisenowa 1949, 42 e Loeschcke 1957, 79). Tra le fonti orientali, vanno citati anche il Menologio per
Basilio Il (cf. Gaidoz 1924, 203s.), e una Vita di S. Cristoforo scritta in greco e ascrivibile all’XI secolo
(AB 1982, 121-148). Quest’ultima sarebbe poi stata tradotta in varie lingue: latino, irlandese e provenzale
(cf. Schwartz 1954, 93). Quanto alle fonti occidentali, la pill antica risale all’VIII secolo d.C. ed & oggi
conservata in un manoscritto di Wirzburg (Mp. Th. F28, cf. Loeschcke 1957, 39). Vanno, poi, citate per
importanza la Vita et Passio Sancti Christophori Martyris del X secolo e, soprattutto, la Legenda Aurea
(95) di Jacopo da Varazze.
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1. Cristoforo viene dalla terra degli antropofagi (¢ yfic 8¢ Tdv avBpemopiywv)*®.

2. Non parla la lingua degli uomini (00K NdVVOTO 8& T HUETEPQ SIHAEKTM AQAELV).

3. Come Cristomeo, subisce il cambio del nome (Xpiotiavog £ym, Paciied, Eon,
kol Xprotod dodAog, PénpePog 10 mpdTov dvopaldpevog, vovi 68 petd 10 dyov

Bartiopo Xptoto@opog, dte Tov Xplotov EP®V £V E0VTH).
4. Ricopre, all’interno della storia, una funzione strumentale ed evangelica.

5. La descrizione delle sue fattezze fisiche ricorda molto da vicino quella di
Cristomeo (poPepog T® €idel, kol VIEP peyeéng T® codpatt Kol T@ Toyer ol
0pBoipol avtod ¢ dotnp O MPwi AVOCTEAA®WV, Kol ol 006VTEG OVTOD MG
oLAYPOV €EEXOVTES” KOl TOL Ao TOD €100V¢ TG Opdioems avtod dmnyncactoi

601 00 dVVOLAL).

A proposito di quest’ultimo punto, si notino i particolari dei denti di cinghiale e
degli occhi fiammanti. La vicinanza tra le due descrizioni é talmente forte da non poter
essere considerata casuale: soprattutto perché, anche in questo caso, i particolari elencati
non si addicono all’aspetto topico di un cincefalo. Peraltro, va rilevato che nella
versione greca della Leggenda di S. Cristoforo, pur essendo protagonista un cinocefalo,
non si sottolinea il particolare della testa di cane — coma avviene per esempio nelle
versioni araba ed etiopica degli AAB — ma solo il suo goBepov eidog. Ammettendo una
dipendenza di tale racconto dagli AAB, tale particolare depone a favore della priorita
temporale della descrizione fisica presente nella versione greca, piuttosto che di quella

araba o etiopica.

Nelle fonti occidentali piu tarde il santo viene decritto come un gigante, alla ricerca
di un signore a cui prestare il proprio servizio: egli cercava 1’uomo piu potente di tutti.
Dunque, dopo essersi messo a servizio di un re e del demonio stesso, rendendosi conto
che nessuno di essi poteva dirsi completamente onnipotente, si mise alla ricerca di
Cristo. Per farlo, gli venne prescritto di farsi traghettatore di uomini su un fiume:
prestando servizio all’umanita, infatti, egli avrebbe compiaciuto il Signore. Cosi,
Cristoforo per un lungo periodo porto sulle sue spalle moltissimi uomini, conducendoli

da una riva all’altra, sino a che non si ritrovo a condurre lo stesso Gesu. Cristo, invero,

18711 testo citato & stato preso dalla versione greca edita in Analecta Bollandiana X1 (1892).
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si presento a lui sotto le mentite spoglie di un fanciullo. Di passo in passo, il peso del
Signore sulle spalle del gigante diveniva sempre piu gravoso e insopportabile, ma

Cristoforo riusci a portare a termine la missione e fu cosi che venne poi santificato.

Si noti che i due racconti — quello orientale da un lato e quello occidentale dall’altro
— fanno riferimento a tradizioni completamente differenti, con sviluppi narrativi propri e
autonomi. In particolare, si potrebbe dire che la Legenda Aurea e, in generale, le fonti
latine abbiano sviluppato un racconto di tipo secondario a partire dall’etimologia del
nome Cristoforo, lett. “portatore di Cristo”, probabilmente seguendo il modello di altri
racconti simili conosciuti in occidente, come quello del barcaiolo Faone che trasportd

88 1 ’unico elemento in comune

Afrodite, senza sapere che stava conducendo una dea
fra sinassari orientali e versioni occidentali ¢, nei fatti, I’aspetto sovrumano del santo
che, in un caso, viene descritto come cinocefalo e nell’altro come semplice gigante:
esattamente come avviene per 1’antropofago degli AAB. E possibile che proprio a partire
da tale dato (la natura pit 0 meno mostruosa del santo) si siano sviluppati in séguito due
racconti differenti. Anche I’iconografia conferma questo duplice esito del racconto.
Mentre, infatti, in Oriente Cristoforo viene raffigurato come un cinocefalo vestito di
armatura militare, in Occidente prevale la figura del gigante che reca sulle spalle Cristo.
Per quanto concerne le raffigurazioni orientali, sono da segnalare le immagini oggi
conservate presso il Museo di S. Sofia e il Museo di Leningrado. Riguardo, invece, il
filone occidentale, il piu antico esempio é stato rinvenuto a Roma presso la basilica S.
Maria Antiqua. Tali immagini acquisiranno una notevole fortuna nel corso del XV
secolo, quando il culto di San Cristoforo divenne fiorente e produttivo (cf. Seviéres
1921, 23-40): si veda, in proposito, la Chiesa degli Eremitani a Padova, dove é stata

affrescata 1’intera vicenda di San Cristoforo.

L’incipit della Legenda Aurea costituisce, in questo senso, un illuminante parallelo
per la versione greca degli AAB che, come vedremo, definiscono I’antropofago come un
essere dal volto ferino (10 mpdcwmov adTod TNyprwpévov) e riferiscono che giysv 10
ufkog avtod myelg €E: un’altezza, dunque, ben superiore a quella riportata dalle
versioni araba ed etiopica. Anche I’autore della Legenda Aurea sottolinea le sembianze

mostruose del santo e la statura sovrumana: Cristophorus gente Cananaeus,

188 |1 racconto & narrato anche da fonti latine: Virg. En. I11 275 e Ov. Er. 15 (cf. Grimal 1987, 293).
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procerissimae staturae vultuque terribili erat et duodecim cubitos in longitudine

possidebat. Trattandosi di un gigante, I’altezza ne risulta chiaramente amplificata.

Quanto alla precisazione della stirpe cananea, si € opportunamente precisato
(Gaignebet 1986, 312) che potrebbe trattarsi di un errore filologico a partire da un
originario e generico canineus (“dall’aspetto canino”), da cui si sarebbero poi sviluppate
in via indipendente le due differenti narrazioni'®. Si noti che la definizione di canineus
si avvicina di molto all’espressione participiale (&vOpwme 10D KUVOG HOPPTV EYOVTOC)

presente nella versione greca degli AAB.

Come sottolinea Le Quellec (2008, 21-39), il racconto della Legenda Aurea € di
fatto posteriore rispetto a quello diffusosi in Oriente gia a partire dal V secolo d.C. ed &
ben possibile che la natura cinocefalica del santo sia andata perduta solo in una fase
successiva della tradizione testuale. Va detto, comunque, che il processo cronologico
ipotizzato da Le Quellec dipende prevalentemente dalle testimonianze che sono
pervenute: piu antiche quelle orientali, piu tarde quelle occidentali. Trattasi, tuttavia, di
un argumentum ex silentio, che si basa sulla mancanza di testimoni antichi per quanto
concerne la tradizione occidentale. La natura cinocefalica costituisce, senza dubbio, un
elemento di maggiore connotazione e specificita rispetto alla semplice descrizione di
‘mostro’. Piu lineare sarebbe, a mio avviso, pensare al processo inverso: che, cioe,
I’essere mostruoso si sia venuto a definire come cinocefalo solo in epoca successiva.
Del resto, come si e rilevato, la leggenda di San Cristoforo ha avuto sviluppi narrativi
molto distanti fra loro. Nei fatti, ’'unico elemento che accomuna le diverse versioni ¢
appunto la sua natura mostruosa e la sua successiva conversione. E possibile, pertanto,
che questo elemento costituisse il nucleo originario del racconto, in una fase,
probabilmente, ancora embrionale e connotata da processi di trasmissione orale. Di qui

si sarebbero poi originati due differenti racconti.

Il fatto che la descrizione dell’essere mostruoso negli AAB presenti uno sviluppo
analogo &, in questo senso, notevole. Va, inoltre, rilevato che tale pericope aveva
assunto una sua autonomia narrativa all’interno della tradizione manoscritta, fatto
appunto dimostrato dalla porzione di testo riportata dagli unici due testimoni greci degli

Atti. Il racconto-leggenda sull’apostolo-mostro doveva aver acquisito una certa fortuna.

189 Diversa ¢ 1’opinione di Gaidoz, il quale pensa che il cinocefalo sia da considerarsi prioritario e che
nella versioni occidentali abbia per cosi dire “perso’ la testa di cane a causa del processo iconoclastico.
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Se si ammettesse I’eventualita di una contaminazione fra i due racconti — la
leggenda di San Cristoforo, nella sua fase embrionale, ¢ il racconto dell’antropofago
interno agli AAB — le differenti lezioni presenti nel nostro testo potrebbero aiutare a
comprendere meglio anche il differente sviluppo narrativo verificatosi per un testo
agiografico cosi complesso come quello di San Cristoforo. La pericope sull’apostolo-
mostro potrebbe aver dato esito a due differenti racconti orali, poi sistematizzatisi in
vere e proprie narrazioni agiografiche. La somiglianza fonetica fra i due nomi —
Cristoforo e Cristomeo (Cristiano nella versione copta) — potrebbe aver favorito
I’assimilazione. In particolare, & possibile che la versione occidentale della leggenda di

San Cristoforo abbia seguito il seguente processo evolutivo:
1. ? — GvBpomre ToD KLVOG pHopPnV Exovtog — canineus — gente Cananaeus
2. 10 mpocmmov avtod Nyprouévov — vultu terribili
3. elyev 10 pijkog ovtod myelg €€ — duodecim cubitos in longitudine possidebat

Nel contempo, le versioni orientali avrebbero tratto la loro origine dalla traduzione
copta degli AAB o, comunque, da una versione differente, che aveva reso 1’dvOpwne 10D

KLVOG Hope1v £xovTog un vero e proprio cinocefalo.

Si tratta di un’ipotesi suggestiva, che certamente pecca di eccessivo schematismo e
che, purtroppo, non pud essere argomentata con reale solidita: la vicenda di San
Cristoforo mostra esiti complessi e, dal canto suo, testimonia 1’esistenza, in ambito
cristiano, di racconti trasmessi per via orale e, come tali, soggetti a flessibilita. Il
riutilizzo di nuclei narrativi o di elementi comuni a diversi racconti in contesti differenti,
senza che fra essi intercorra una reale parentela testuale, €&, come si e detto in
precedenza, un fatto comune al genere degli Atti, ma anche all’agiografia in genere'™. II
motivo del mostro, in particolare, nelle sue differenti declinazioni, soprattutto in virtu
del suo significato allegorico, si prestava bene a essere estrapolato e successivamente

reimpiegato in contesti differenti.

In tal caso, la versione greca degli AAB sarebbe testimone di uno stadio molto antico

della tradizione testuale di questo testo.

170 Sulla questione si veda I’importante studio di Deleahaye (1955, 12-56).
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0 Ogog ¢oTiv 0 TOWGOGS ... TA TAVTO $K TOU M Ovrog mapryayev: la perifrasi
impiegata dall’angelo per identificare il dio dei Cristiani costituisce, nei fatti, una sorta
di piccola cosmogonia. Si tratta di un passaggio interessante: 1’autore degli AAB sente,
in questa sede, la necessita di specificare di quale dio stia parlando. Cio, dunque, avra
una qualche rilevanza sul piano teologico e dottrinale. A un primo sguardo, 1’elenco
fornito dagli AAB sembra seguire lo schema giornaliero descritto dalla Genesi, anche se
in forma ben piu sintetica e attraverso 1’omissione dei nodi concettuali pitt complessi:
come la divisione delle acque dal cielo e la separazione dei mari dalla terra asciutta. Si
veda, in proposito, il seguente schema:

Genesi AAB

Premessa  émoincev 0 0e0¢ TOV ovpovOV O TOMGOAG TOV OVPAVOV Kai TV YNV Kol
Koi TV Yijv. v Odhaccav

| giorno gxdheoev 0 Be0g TO PAC gnoinoev NuUéEpav Kal vOKTA.

nuépav Kai 10 6KOTOG
€kdAecev vOKTO.

Il giorno  Divisione delle acque dal cielo.

Il giorno  Divisione dei mari dalla terra.
Creazione di alberi e piante.

IV giorno  Creazione di sole e luna dnuovpynoev HAov Kol ceEAvny.
(pwotiipeg).

V giorno  €moinoev 6 0ed¢ To kTN TA £moinoe Ta Onpia TS YiiC.
peydio kol micov yoynv Cowv
Epmetdv O €€nyayev To VoAt
Kato yévn oOTOV Kol 7oV
TETEWVOV TTTEPMOTOV KATA YEVOG.

VIgiorno  ta Onpia Tijg yijc kai Ta KTV €moince moTapoLE kol Afpuvog kol
Kol mhvto o Epmetd ThG YAG € BoAdocag kol Td €v avToic KNTN Kol
creazione dell’uomo. T0VG 1}Bvags.

Alcuni termini ritornano, come i kit e gli Onpia tiig yiic. 1l verbo — variato —
& significativamente ripetuto nell’incipit di ogni giornata. E probabile che I’autore degli
AAB andasse a memoria: quinto e sesto giorno risultano invertiti e la sezione iniziale

ricorda assai da vicino il noto Salmo 145,6 che, verosimilmente, ha dato 1’incipit alla

71 i tratta di pesci di grosse dimensioni. Il termine ricorre soprattutto nelle cosmogonie: oltre a Gn 1,21
e Dn 3,79, si vedano anche Filone (Op. Mund. 63,1), Clemente (Strom. VI 16,133,4,2), Ireneo (Adv. Haer.
12,1,22).
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cosmogonia. Del resto, 1’autore non ¢ sistematico e I’elencazione non ¢ esente da
ripetizioni: si veda la duplicazione del termine 6Odlacca, all’inizio e alla fine

dell’elencazione, e I’uso diversificato dell’articolo.

La chiusa (ta mavta ék tod pn dvrog mapnyayev), oltre a non essere presente
nella versione copta, € notevole. Una simile espressione, infatti, non sembra avere
origine biblica'’®. Torchia (1999, 4-38) ha messo in luce come tale formula e, pit in
generale, la dottrina della creatio ex nihilo abbia avuto origine, in ambito cristiano, solo
nel 11 secolo d.C. in contesto apologetico, quando cioé gli autori cristiani si trovarono a
doversi confrontare — in seno a una confutazione rivolta tanto contro il paganesimo
qguanto contro lo gnosticismo — con il lessico e il pensiero di matrice platonica. Il
Pastore di Erma (Mand. 1,1), invero, € il primo a coniare una simile espressione (cf.
Carroll 1987, 249):

momoag €k tod pn 6vtog eig to  “Avendo creato dal non essere
glvoiL T whva. tutte le cose”™.

Si tratta, tuttavia, di una frase isolata, che non sembra avere implicazioni di tipo
dottrinale. | primi apologisti, come Giustino, Atenagora e Taziano, pur riprendendo gran
parte del lessico della filosofia greca, non sono mai espliciti. L’AT € vago in questo
senso — in particolare, per quanto concerne la descrizione delle prime giornate: il fatto
che Dio crei la materia dal nulla non solo non é esplicitato, ma e anzi espresso in
maniera da risultare facilmente confutabile — e tale incertezza permane nei primi
apologisti che, se da un lato ci tengono a rimarcare la superiorita (soprattutto
ontologica) del Creatore nei confronti del creato, tuttavia non risultano essere
sistematici. Il primo autore cristiano a esprimersi in maniera netta nei confronti della
creatio ex nihilo e, dunque, nei confronti della superiorita anche e soprattutto temporale
del Creatore rispetto alla materia e Teofilo. Nell’Autolico Cr 115(1 14) I’espressione
émoinoev €€ ovk dviwv, certamente desunta da 2Mc 7,28, viene problematizzata e
spiegata in maniera articolata ed estesa. Teofilo contesta il pensiero platonico: se la
materia e Dio fossero coetanei, la superiorita di Dio ne risulterebbe irrimediabilmente

compromessa. L’autore cristiano, pertanto, ribadisce:

i 8¢ péya, €i 0 Oeog €€ vmokel- “Che cosa ci sarebbe di grande,

172 Qualcosa di simile si puo trovare in 2Mc 7,28 e in Rm 4,17.
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uévng YAng émoiel OV KOGUOV;
Kol yop texvitng avlpwmog, Emav
DAV Aapn amd tvog, €€ avtig
6ca Povietor motel. Ogod O 1
duvapg €v TouTe Qavepovtat i-
va €€ ook Ovimv motf] 6ca Pov-
Aeton (11 4,17-20).

se Dio avesse creato il mondo da
materia soggiacente? Anche un
artista, infatti, se prende la mate-
ria da qualcuno, da essa crea
quello che vuole. Ma la potenza
di Dio e in questo che si rivela:
nel creare da cio che non esiste
quello che vuole™.

Ad Antiochia, verso la fine del Il secolo d.C., nasce cosi una formulazione che
diverra topica e, allo stesso tempo, esplicita nei successivi autori cristiani. Si ritrova, per
esempio, in Ireneo di Lione (11 10,4):

quoniam homines quidem de
nihilo non possunt aliquid fa-
cere, sed de materia subiacenti,
Deus autem quam homine hoc
primo melior, eo quod materiam
fabricationis suae, cum ante non
esset ipse adinvenit.

“Poiché gli uomini non possono
fare una cosa dal nulla, ma solo
da materia soggiacente, Dio in-
vece ¢ superiore all’uomo, in-
nanzitutto per il fatto che, per la
sua opera di creazione, si e pro-
curato da sé la materia che, pri-

ma, non esisteva”.

Un grande contributo a tale argomentazione verra poi fornito dal De principiis di
Origene (Il 1,4s.), dove 1’autore contesta coloro che sostengono che la materia sia
coeterna al Creatore e negano, cosi, la provvidenza divina: essa e stata creata dal nulla,
per atto voluto e pensato di Dio, e ad essa € stata imposta la qualita, nelle sue quattro
forme principali (caldo, freddo, secco, umido). Di qui avrebbero avuto origine tutte le
forme esistenti.

La creatio ex nihilo trovera la sua ‘consacrazione teorica’ in Agostino, che fara
di tale tema 1’argomento chiave — insieme a un’accurata esegesi della Genesi — per la
sua confutazione contro i Manichei, setta di cui egli stesso, in gioventu, aveva fatto
parte’”. Nel IX secolo d.C. la creatio ex nihilo diverra parte integrante della dottrina
ortodossa.

L’autore degli AAB non sembra, all’apparenza, essere interessato a tali
discussioni teologiche. E, tuttavia, possibile che il lessico impiegato risenta, in qualche
maniera, di un clima culturale contestualmente vicino a tali discussioni d’impianto

dottrinale. La formula ta mavta éx tod un dviog moapryayev doveva essere divenuta

173 per ’ampiezza che tale tema ricopre nell’opera di Agostino si rimanda allo studio di Torchia (1999).
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tecnica, dal momento che si ritrova in altri autori cristiani. Con il verbo mapdyw Si
ritrovano, per esempio, moltissime attestazioni in Giovanni Crisostomo: nel commento
alla Genesi (53,28,50), egli definisce Dio £€ ovk Gvtov avTd TOPYOyey 6 TGV ATAVIOV
onuovpyde. Cio ¢ significativo, non solo per 1’uso del verbo mapdym, ma anche per
I’impiego del termine dnpovpyodg, che compare anche negli AAB, nella forma verbale.
Si tratta evidentemente di un lessico che tanta fortuna ebbe all’interno della
speculazione greca classica e che viene, di fatto, reimpiegato dagli autori cristiani,

prima in forma apologetica, poi, probabilmente, in forma ‘tecnica’.

Ta Vo cod AalnBévta év Epoi: notevole ¢ I'impiego di €v al posto del semplice
dativo, piuttosto raro anche nel NT. A titolo di esempio, si vedano At 4,12, dove la
preposizione, insieme al dativo, funge da complemento del verbo 6idmu, che
classicamente vorrebbe il dativo semplice’™, e 2Cor 4,3, ove il senso locale di év va,
senza dubbio, escluso a favore di un complemento di svantaggio”. Tuttavia, tale uso
non si trova mai assieme al verbo Aaléw, poiché Aaréw év Twvi significa “parlare in (cioé
per mezzo di) qualcuno”, con sfumatura strumentale dal semitico b®*®. Negli AAB,
I’espressione ta VO cod AaAnbévra v éuoi non pud avere questo significato: o si
ammette un uso raro di év éuoi, come complemento di termine dopo un verbum dicendi,
oppure bisognera ipotizzare un errore di trascrizione nella divisio verborum: gupoi —
gupoi — év poi — év gupoi. Quanto alla versione copta, il traduttore volge, per
semplicita, la frase all’attivo: nnenTal coTMmoy, lett. “le cose che io ho udito”. Tale

traduzione ¢ servita da riferimento anche per 1’arabo e per I’etiopico.

6®d6OV nE ... Kol mMotevom: si noti 1’'uso del cosiddetto xai consecutivum,
impiegato gia nel NT per indicare una conseguenza espressa al futuro e traducibile in
italiano con un ‘cosi’, in luogo della normale consecutiva (cf. GGNT 533-535). Spesso
si trova dopo un imperativo, come in Gc 4,7, ed é probabile traduzione di un costrutto
semitico, dove il verbo all’imperativo sostituisce di frequente la proposizione che pone
la condizione (cf. Beyer 1962, 240).

Y4 AL 4,12 098¢ yap Svopd éotv Etepov HIO TOV 0DpavOV TO dedopévov v avBpdnog («Nessun altro
nome, infatti, sotto il cielo & stato concesso agli uomini»).

15 2Cor 4,3¢i 88 kol EoTV KeKOAVPEVOV TO £DOYYEMOV UGV, &V TOTG GTOAMDIEVOLS E6TIV KEKUAVLEVOV
(«Se il nostro vangelo é ancora velato, & velato per quelli che sono sulla via della perdizione»).

176 Cf. Mt 10,20 ov yap Oueic éote of Aohodvieg GAAL TO Tvedpa T0D TaTpdS DUGY T AoAodv &v Duiv
(«Poiché non siete voi a parlare, ma lo Spirito del vostro Padre parlera in voi»).
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avTh T Ope KaTEPn QLOE TVPOS £K TOD OVPEVOD KOl EKVKAMGEV QUTOV:
I’immagine della vampa di fuoco discesa dal cielo ¢ di chiara ascendenza
veterotestamentaria. Nell’AT, essa si trova, di norma, a essere posta in rapporto diretto
con Dio*"’. Anzi, la connessione sembrerebbe essere talmente stretta da aver fatto del
fuoco un elemento distintivo dei dio dei Giudei, come si evince da 1Re 18,24:

Kol Podte &v dvopatt Oedv dudv  “Voi griderete nel nome dei
Kol &ym gmikaiéoopon &v ovopa- vostri dei ed io invocherd nel
Tt Kvpiov 100 ®god pov koai nome del Signore, mio Dio: il
Eoton 0 Ogd¢ O¢ £av émaxovon év - dio che rispondera attraverso il
mopi ovtoc Oedc. fuoco, quegli & Dio”.

In tale contesto, le flamme si trovano a essere ora rappresentazione di una vera e
propria teofania divina'’®, ora viceversa strumento di punizione’” o di prova'™, ma
anche mezzo di purificazione o protezione™!. Non mancano, peraltro, passi che legano
I’immagine del fuoco a una figura angelica, come avviene negli AAB: si vedano, in
proposito, Zc 2,9, dove la costruzione di Gerusalemme trova spazio all’interno di un
vero e proprio muro di fuoco angelico (kai €yom &copat... TElY0C TLPOC KLKAOOEY), ed
Eb 1,7, dove gli angeli vengono significativamente definiti Tvpog Adya.

Come nota Girard (1991, 111-231), I’'immagine del fuoco, nella Bibbia, pur nella
sua estrema pluralita di significati, viene a conformarsi essenzialmente in due maniere
distinte: la «flamme ascendante» tipica delle teofanie divine, emblema di spiritualita e

Y7 Sul tema, si veda I’ampia e approfondita trattazione condotta da Girard (1991, 111-231) e il breve ma
utile riassunto di Mariani (1978, 165-211).

178 Dio si manifesta attraverso le fiamme, per esempio, durante il patto stipulato con Abramo (Gen 15,17);
a Mose attraverso il roveto ardente (Es 3,2); sul Sinai (Es 19,18, 20,18, 24,17, Dt 4,12.15.33.36,
5,4.22.24.26, 9,10; 10,4); sotto forma di colonna di fuoco per fare luce agli Israeliti che fuggivano
dall’Egitto (Es 13,21-23, Nm 9,15-19); durante il culto, nel fuoco perpetuo che bruciava sull’altare degli
olocausti (Lv 6,13).

179 Spesso il fuoco rappresenta 1’ira di Dio (cf. Lv 10,21; Num 11,1-3; Dt 4,24; 9,3; 33,22; Ger 4,4; 21,14;
15,14; Lam 2,4; Ez 21,36; 22,21.31; 36,5; 38,19; Gl 2,3; Na 1,6; Sof 1,18; Eb 12,29) e la conseguente
punizione (Lev 10,2; 2Sa 23,7; 1Re 18,38; 2Re 1,10; Is 10,16; 30,33; 31,9; 33,14; 66,15; 45,47; Ger
21,10.14; Ez 30,8; 38,22; 39,6; Am 1,4-14; 2,2.5; 7,4; Mt 3,10; 13,40-42.50; 18,8; 25,41; Mc 9,43; Lc
3,9; Ap 20,9).

180 Non infrequente ¢ infatti I’immagine di Dio che prova gli uomini come il fuoco prova 1’oro nel
crogiolo (Eccl 2,5; 31,26; Pv 17,3; Sal 66,10; Dan 12,10; Mal 3,2; 1Pt 1,7; 4,12; 1Cor 3,13) e il fuoco ¢
strumento per eccellenza di giudizio (2Tess 1,7s.).

181 Sugli effetti positivi del fuoco, si vedano Gn 15,17; Es 3,2; 13,21s.; Lev 9,24; Gdc 6,21; 1Re 18,28; Is
4,5).
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immortalita, e la «flamme enveloppante» degli olocausti, simbolo di distruzione, ma
anche di purificazione e rigenerazione. Del resto, che il potere del fuoco abbia da
sempre avuto questo duplice valore di forza distruttrice e, nel tempo stesso, benefica era

gia stato messo in luce da Frazer, molto tempo prima (2007, 707-725).

In particolare, riguardo a quest’ultimo punto, si rivelano notevoli alcuni passi
tratti dall’AT, dove si mette in luce come la cosiddetta flamme enveloppante, molto
spesso, non si risolva in una distruzione dell’oggetto bruciato, ma in una vera e propria
rinascita dello stesso. In Nm 31,23, per esempio, si dice che tutte le cose che sopportano

il fuoco ne escono purificate'®

e in Dt 5,24 si specifica che 'uomo stesso ha la
possibilitd di uscirne vivo®. Non sard un caso, dunque, se tale immagine si &
conservata nel NT, per esempio nel cosiddetto battesimo di fuoco (Mt 3,11 e Lc 3,16) e
in Mc 9,49, dove si dice che ogni uomo sarebbe stato salato con le flamme: ndg yap

mopl aAcOnoeTal.

Negli AAB, la plo& mopog sembra assumere entrambe le connotazioni messe in
luce da Girard: essa € vampa discesa dal cielo (katéfn ... €k tod ovpavod), dunque
immagine del Dio in terra, e nondimeno cerchio divorante (éxvxlwoev), capace di
bruciare (xadpevoq) la sua vittima e, nel contempo, di farla uscire fuori, non solo illesa
(aPrapn), ma altresi purificata e pronta a ricevere, tramite 1’intervento dell’angelo e
dello Spirito Santo, 1’apprendimento della lingua umana e la conoscenza di Dio

(Beoyvaociov).

Per quanto concerne I’apprendimento della lingua e la forza, non solo
purificatrice, ma anche conoscitiva del fuoco, sembra essere di qualche interesse un
passo tratto dagli Atti canonici (2,3s.):

Kol GdeOnoav ovtoilg dapept-
Copevar YA@oool doel Tupog Kol
gkdOoey €9 E€va EKOOTOV O-
TV, kol EmAncncav mavTeg
mveduatog ayiov kol fp&avto
MAETV £TEpaIg YADGGOIS KAOMG

“Apparvero a essi lingue simili a
fuoco, che si dividevano e si po-
savano su ciascuno di loro ed
essi furono riempiti dallo Spirito
Santo e iniziarono a parlare nelle
altre lingue, come lo Spirito con-

T0 7vedpo  €6idov  AmopOLy-

182 7iv mpdiypo & drehedoeton v mopl kai kabapodioetor, “tutto quello che riuscira ad attraversare il
fuoco ne uscira anche purificato” (cf. anche Sal 68,3 e Is 5,24).

183 v poviy abtod frovcopey £k PEGOL T0D TUPAC, &V Tii NUEPe TadTy eidopey 6Tt Moot O Oedg Tpdg
GvOpomov koi {oetal, «abbiamo udito la sua voce in mezzo al fuoco, abbiamo visto, in questo giorno,
che Dio puo parlare all’uomo ed egli rimanere vivoy.
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yeoOat adToiC. cedeva loro di esprimersi”.

Si noti che, anche in questo caso, e lo Spirito Santo, e dunque Dio, che sotto
forma di fuoco da agli apostoli la facolta di esprimersi nelle varie lingue, al fine appunto
di evangelizzare il mondo.

In effetti, quello che sembra essere messo in scena negli AAB & un vero e proprio
rito di iniziazione, compiuto alla presenza di Dio: fatto, come si vedra in séguito,
determinato dalla necessita, da parte dell’autore degli Atti, di investire Cristomeo del
ruolo dell’apostolato. Tale ruolo necessitava della presenza diretta di Dio. Quanto a
quello che, in questa sede, viene definito come rito di iniziazione, si noti che la
narrazione segue in maniera sorprendentemente pedissequa le tre tappe che, di norma,

vengono ritenute caratterizzanti i riti di passaggio*®*:

1. Il momento iniziale di separazione: questa fase coincide, in genere, con un
atto violento che ha come fine quello di separare 1’iniziando dal mondo o
dalla societa a cui appartiene. Tale atto di separazione e ben rappresentato
dal cerchio di fuoco che s’impossessa di Cristomeo: quest’ultimo se ne trova
imprigionato (cuvvéoyev £voov kal ovk £dvuvato £EeABeiv) e, nel contempo,
diviene oggetto di un atto di violenza corporea (£uevev év péocm avtod

Kodpevog), che avra, come si é visto, esito purificatorio.

2. La fase di margine e/o la morte rituale: questa fase, come e stato ben
mostrato da Van Gennep (1909, 81), consiste in un momento di transizione.
Generalmente, essa prevede un percorso d’avviamento al nuovo stadio,
compiuto attraverso un graduale distacco da quelle che erano le abitudini
precedenti: vengono ribaltati 1 consueti crismi sociali e, spesso, ’iniziando ¢
costretto ad assumere un nuovo linguaggio, un nuovo cibo, un nuovo nome.
Questi elementi sono tutti ben presenti negli AAB: Cristomeo e costretto
dall’angelo a non cibarsi piu di carne umana, gli viene fatto dono della
lingua degli umani, nonché di un nuovo nome (questo elemento, tuttavia,
manca nella versione greca). Si badi, in ogni caso, che si tratta di una fase di

passaggio: 1’aspetto generale dell’antropofago ¢ ancora in grado di suscitare

184 Sulla questione si veda I’ancora attuale studio di Van Gennep (2012).
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terrore e, in Partia, sara egli stesso a pregare il Signore di restituirgli
temporaneamente la natura ferina, ai fini della conversione della citta.
Questa fase, nella quale I’essere mostruoso dovra svolgere il compito che gli
era stato assegnato dall’angelo, rappresenta, all’interno della narrazione, uno
stadio in fieri, non definitivo: pur avendo Dio mutato il cuore e il linguaggio
dell’antropofago (petéotpeye v kapdiov adtod kol TOv Aoyloudv), egli é

ancora in grado di recedere alla sua precedente natura.

3. La reintegrazione all’interno del contesto sociale: soltanto dopo aver portato
a compimento 1’ufficio per il quale era stato mandato, Cristomeo potra essere
definito, in via definitiva, ‘apostolo’. Dinnanzi alla folla intera, Andrea
dichiarera: «ainbic yop dndotorog €yévov Kupiov». Van Gennep spiega
che tale fase di reintegro, di norma, veniva eseguita in un contesto di tipo
pubblico, in modo che I’iniziato ne ricevesse un riconoscimento anche a
livello istituzionale. Non sara, dunque, superfluo sottolineare che, nel caso
dell’essere mostruoso descritto dagli AAB, tale reintegrazione avverra
all’interno di un teatro, di fronte alla popolazione del luogo, nonché ai capi

della citta.

Che si tratti di un rito iniziatico &€ poi confermato dalla fase immediatamente
successiva: Cristomeo riceve dall’angelo un non meglio precisato ‘sigillo’ (c@payicac)
in nome “del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo”. Come si vedra in séguito, € ben
probabile che tale sigillo coincidesse con il rito battesimale, dunque con quello che
potrebbe essere definito il vero e proprio rito d’iniziazione di ambito cristiano, in quanto

. . . .. 1
faceva entrare il credente all’interno della comunita cristiana*®>.

L’episodio iniziatico trova, all’interno della letteratura cristiana apocrifa, un

parallelo sorprendente negli Atti di Filippo, un testo apocrifo di IV secolo d.C. di

186

origine frigia e di probabile ispirazione encratita™". Al cap. 8, infatti, ’apostolo Filippo,

18 sul valore iniziatico del battesimo, si veda Saxer 1988.

188 Gli Atti di Filippo sono, in realta, un testo lungo e complesso, fatto di pit parti, con all’interno anche
sezioni di probabile ispirazione apotattica e ortodossa. Un monaco encratita avrebbe, poi, unito le varie
parti, tra il 1V e il V secolo d.C., quando — secondo Bovon (1988, 4467) — si troverebbero le prime
testimonianze patristiche dell’esistenza di questo testo. Tuttavia, come nota Amsler (1999, 14), il nucleo
primitivo sembrerebbe essere davvero un documento encratita di prima mano. L’encratismo era una
dottrina cristiana che ebbe larga diffusione in Frigia: i suoi adepti praticavano la continenza assoluta. Era,
dunque, proibito consumare carne, venivano professati con estremo vigore la preghiera, il pauperismo e,
soprattutto, I’agamia e la verginita, nella convinzione che la materia — e la procreazione della stessa —
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con la compresenza di Bartolomeo e della sorella Marianna, incontra un leopardo
parlante (pwvi] avOpomivy éAdAnce mpog awtovg). L’animale fa vero e proprio atto di
sottomissione nei confronti dei discepoli di Gesu (“mpookvvé® Vudc @ dodlot Tod
Oeiov”) e racconta di come, mentre si trovava nel bosco, si fosse imbattuto in un
capretto, il quale, sul punto di essere divorato, avrebbe invocato Dio, liberandolo dalla

natura selvaggia e rendendolo mite:

“® AedmOPdE, GPov Amd God THV
(’xypiow Kapéiow Kol 1O anub&sg
WG YVOUNG, Kol TEPITOINGOV 00~
® Muepotnta” (8,17,8-10).

“Kotd  KpOv MAAGYM pov 1
kapdia, kol 1 dypiotng pov
£€0TPaQN €ig NuepdTTA KOl EPEL-
oaunv tod Qoyelv avtdv ... Vv
OV TOPOKOA®D OE, OTOCTOAE
Xpiotod dilnne, tva ddong pot
g€ovoiav ktmoacOot moppnoiav,
Kol cuumopevdd petd cod &ig
navto témov dmov v Amépym,

“Leopardo, liberati da questo
cuore selvaggio e dalla ferocia
del tuo pensiero: fa si che in te
entri la mitezza”.

“A poco a poco, mutd il mio
cuore, la mia ferocia si volse in
mitezza e io desistetti dal man-
giarlo ... Ora, dunque, ti prego,
Filippo apostolo di Cristo, dam-
mi il potere di parlare libera-
mente, ed io sar0 con te in
qualsiasi luogo tu vada e deporro
la mia natura ferina”.

Kol fva dmofdpon rn7v Onproon
poow” (8,17,14-22)'8

La vicinanza dei due episodi & quasi verbale: in entrambi i testi la mitezza
(Muepdtc) viene considerata non solo punto d’arrivo di una trasformazione interiore e
morale, ma anche virti fondamentale all’essere cristiano. Sul piano interiore, I’atto

divino opera almeno su due livelli:

1. II mutamento del cuore: 1’angelo informa Cristomeo che Dio avrebbe
cambiato la sua indole (petactpépe Vv Kopdiav cov) e il leopardo degli AF

riferisce espressamente che “NAAGYN pov 1 Kopdia”.

2. L’acquisizione di una conoscenza o, piu in generale, di una diversa
disposizione intellettuale: con tale accezione ci si riferisce, nello specifico, al

termine yvoun, poiché negli AAB, all’espressione 0 ®g0¢ mopdyn YvOUN

fosse da considerarsi cosa impura. L’encratismo nasceva in ambienti gnostici: la loro visione teologica,
dunque, era di impianto dualistico e demiurgico. Gli Atti di Filippo, infine, mostrano notevoli punti di
contatto tanto con gli Atti di Giovanni, quanto con gli Atti di Tommaso.

187 Testo critico in Amsler-Bovon-Bouvier (1999, 268).
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ayadnv kol petacTpéPet TV Kopdiav cov &ig fuepdtnra, corrisponde 1’opera
dello Spirito Santo, che uépwoe v Kapdioav avtod Koi peTERoriev gig
Oeoyvooiav. Con yvoun, dunque, s’intende la ‘conoscenza di Dio’, la
Beoyvmoia. Che il termine vada inteso cosi (come ‘conoscenza’) Ci €
confermato dal passo immediatamente precedente, dove 1’antropofago
afferma di non possedere una conoscenza libera come quella di un uomo
(00K &xm yvounv ékevbépav avOpmmov). Anche negli AF vengono messi in

parallelo I’aypia kapdia e il Onpiddec TH¢ yvoung.

Quanto al piano esteriore, pur non verificandosi in prima istanza un vero e
proprio cambiamento relativo all’aspetto fisico, 1’opera dello Spirito Santo agisce su

due aspetti:

1. L’aspetto linguistico: sia a Cristomeo, che lamentava di non conoscere la
lingua umana, sia al leopardo viene concesso di comunicare con gli umani. Il
leopardo degli AF, inoltre, chiedera di ricevere la moppnoia, virtu — secondo

Festugiere (1961, 59) — ritenuta fondamentale da asceti e monaci.

2. L’aspetto alimentare: mentre a Cristomeo verra vietato dall’angelo di
aggredire i discepoli, negli AF i due apostoli pregano gli animali di non

cibarsi piu di carne (unkétt eaymot oapkac).

Va notato, inoltre, che in entrambi i casi si tratta di una trasformazione che viene
a coinvolgere Dl’interiorita del soggetto attraverso un atto per cosi dire ‘inabitativo’
dell’elemento divino: in un caso si tratta di Dio (AF: aAn0d¢ 0 Be0c oikel v Nuiv) e
nell’altro dello Spirito Santo (AAB: dxnoev év advt®d 10 Ilvedpa 10 Aywov), ma

I’immagine evocata ¢ evidentemente la medesima.

Sia il leopardo sia Cristomeo abbracciano poi, in ultima istanza, la vita del
proselitismo cristiano, rendendosi a tutti gli effetti discepoli degli apostoli. Negli AF
I’animale chiede espressamente di poter seguire gli apostoli (koi cupmopevd® peTd God
€l mavta tomov €av anépym). Lo stesso avviene negli AAB, dove I’angelo impartisce il

medesimo ordine a Cristomeo: dkolohOncov adToic 70V AV TOPELGOVTOL.

Infine, anche la struttura narrativa presenta alcune similarita: si noti, per

esempio, che entrambi gli episodi di conversione fanno séguito a un momento di
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pericolo, ove sia Cristomeo sia il leopardo degli AF si trovano sul punto di aggredire
una vittima e di cibarsene.

Come si € detto in precedenza, gli Atti di Filippo sono un testo dalla
composizione assai complessa. Il cap. 12, per esempio, & tramandato da un unico codice
di X1V secolo (il Xenophontos 32), scoperto nel 1972 da Bovon e Bouvier. La scoperta
di tale capitolo si rivela di estremo interesse per la comprensione degli eventuali modelli
usati dall’autore degli AAB, poiché riporta una porzione di testo aggiuntiva (12,1-8),
dove il leopardo, assieme al capretto, riceve dagli apostoli, a séguito di una serie di
prove, I’eucarestia e, dunque, la definitiva consacrazione alla fede cristiana. L’animale
chiede di poter finalmente acquisire una forma non ferina e di divenire uomo a tutti gli

effetti, cosa che solo I’eucarestia pud permettere:

“Ora Vi preghiamo, apostoli del
buon salvatore, che anche di

viv dgopeba Dudv, andoToAol
100 dyafod cwthjpog, iva Koi

T00T0 TO HEPOC OV €0péV €V
voTePNoEL yopioncsde MUV yopig
okvov, kol 10 oduo MUOV TO
Onpddeg dAloyn €v vuplv kai
KatoAelyopey v {wotdnov
woponyv (12,4,11-14).

g€mg av yevoueda dvOpmmor OLO-
KAMpot Kol oopoatt Kol Yoyl
(12,5,6s.)'%8,

questa parte, di cui noi siamo
mancanti, ci facciate la grazia,
senza esitazione, affinché il no-
stro corpo ferino muti tramite il
vostro intervento e affinché noi
abbandoniamo la forma anima-
le”.

“Sino a che non saremo com-
pletamente uomini, nel corpo e
nell’anima”.

La cerimonia eucaristica non trova paralleli all’interno degli AAB, tuttavia la
struttura del rito iniziatico divisa in tre momenti — separazione, margine e reintegro — ha
esatta corrispondenza nei due testi: anche in questo caso, 1’iniziando ottiene pieno
compimento alla sua trasformazione solo a séguito di un determinato periodo di tempo.
Negli AF, il leopardo riceve I’eucarestia e le fattezze umane dopo essersi mostrato
fedele discepolo dei due apostoli. Lo stesso avviene negli AAB, ove Cristomeo viene

definito ‘apostolo’, puo battezzare e operare miracoli, una volta convertiti i Parti.

188 Testo critico in Amsler-Bovon-Bouvier (1999, 304s.).
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L’intento teologico ¢, evidentemente, differente. In un caso, infatti, 1’autore
cristiano vuole mettere in luce come 1’cucarestia costituisca il vero nutrimento di cui si
dovrebbe cibare un cristiano: la contrapposizione alle capxeg con cui si sfamava il
leopardo e evidente. Nel caso degli AAB, invece, fulcro dell’intera vicenda ¢ la figura di
Cristomeo e il messaggio per cui anche una figura barbara o liminare, come
I’antropofago, puo non solo essere convertita alla vera fede, ma essere altresi investita

dell’apostolato, proprio come era avvenuto per i Dodici.

In ogni caso, cid che accomuna da un punto di vista ideologico i due testi e la
visione secondo cui Dio avrebbe creato ogni forma presente sulla terra. Tutta la parte
iniziale del cap. 8 degli AF ¢ infatti incentrata sulla creazione: il Signore si rivolge
all’apostolo Filippo e gli descrive nei dettagli quella che viene definita dnuovpyia Tiig
kticemg. Seppur in forma ridotta e con formulazioni differenti, anche gli AAB, come si e
visto, presentano una piccola cosmogonia. In questa sede, sia gli AF che gli AAB si

focalizzano sull’universalita dell’opera divina:

Kol o0 udvov tovg avbpodmovg, “Creando non solo gli uomini,
aAAe kol to kovn kol ta (o ma anche il bestiame e tutti gli
oikovoudv ékaota (AF 12,6,5s.). animali”.

&yo yap énoinca macav popenv  “lo ho fatto ogni forma umana
avOpomov émi i yiic (AAB). sulla terra”.

Anche in questo caso, i due testi mostrano di avere differenti intenti teologici:
mentre 1’autore degli AF pare interessato al fatto che anche gli animali vengano inclusi
nel piano della creazione divina, gli AAB sono in linea con le speculazioni agostiniane
(vd. supra) sulla varieta delle forme umane e sulla possibilita di includere fra esse anche

la diversita e/o la mostruosita®®®.

Secondo Amsler (1999, 55-63), I’intero corpus di testi legati agli AF sarebbe in
qualche modo interessato al mondo animale, presentando un bestiario ricco e variegato.
In particolare, la pericope sul leopardo non sarebbe altro che una rielaborazione

d’ambito chiliasta del famoso passo d’Isaia (11,6-9), dove si dice che, alla fine dei

189 1| codice S riporta una variante senza av@pédmov, ma & presumibile che si tratti di una banale omissione
involontaria. Su questo punto, si veda in séguito.
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tempi, uomini e animali avrebbero abitato insieme. La salvezza degli animali, del resto,
era tema caro agli encratiti. In particolare, tale passo venne reinterpretato in fase

successiva dagli scrittori ecclesiastici come metafora dell’inclusione delle genti pagane
190

all’interno del piano di conversione divina

kol  ovpPooknOnceton  AVKOC
peta apvog kol mapdaAlc Guva-
vamovosTor EpIpm Kol HOGYA-
plov kol tadpoc kol Awv Guo
BooknOncovion koi mwodiov pt-
Kpov @&el avtovg kai Podg kai
dpxog Guo PooknOnocovror Koi
Gipa T wondio adTdY EGovTon Koi
AMov kai Podg duo @dyovton
dyvpa xoi modiov vAmov €mi
TPOYANV AoTd®V Kol €nl Koitnv
EKyOVoV domidmv Vv Yelpa £mt-
BoAel kol oV U KOKOTOMGMOOV
000¢ N dSVvoviol AmoAEGOL
ovdéva €mi TO Opog TO Eyldv pHov
ot gveminoOn 1M ovumoca Tod
yv@dvor TOV KOpov ¢ Vowp
TOAD KaTaKoAVY ol OoAdcoag.

“Il lupo pascolera insieme
all’agnello e il leopardo giacera
col capretto; il vitello, il leon-
cello e il leone pascoleranno
insieme e un bambino piccolo li
guidera. La vacca pascolera con
I’orsa, i loro piccoli saranno in-
sieme, e il leone si nutrira di pa-
glia come il bue. Il lattante gio-
chera sulla buca dell’aspide, e
mettera la sua mano nel covo dei
nati delle vipere. Non faranno
del male né potranno distruggere
nessuno sul mio monte santo,
poiché tutto il paese sara ripieno
della conoscenza del Signore,
come le molte acque ricoprono il
mare”.

Nello specifico, ’autore degli AF, mettendo in scena un leopardo, avrebbe
voluto polemizzare con il culto frigio della dea Koubaba, la Cibele pagana’®*. Tuttavia,
al di la della reinterpretazione metaforica del passo, va detto che — come rilevava gia
Soder (1932, 110s.) — I’elemento teratologico era tipico della letteratura romanzesca
antica e, in particolare, di quella cristiana'®%: il pubblico era avido di questi racconti (cf.
Festugiére 1961, 238). Una simile vicenda, infatti, si trova anche all’interno degli Atti di
Paolo e Tecla, nell’episodio di Efeso (9,7-9): in questa sede, si narra che un leone
supplico I’apostolo di essere battezzato. Tale racconto ¢ testimoniato anche da Girolamo
nel De viris illustribus (7,24): egli annovera 1’episodio, insieme agli Atti di Paolo e
Tecla, tra gli apocrifi, ma sembra inquadrarlo come leggenda dotata di una sua
autonomia:

%9 |n proposito, si veda per esempio Eusebio (HE 111 39,9), in riferimento ai millenaristi di Frigia, e,
inoltre, Origene (Princ. IV 2,4) e Basilio di Cesarea (Contr. Eu. 3,7).

91 Della stessa idea sembra essere Bovon (1988).

192 gj vedano, a titolo di esempio, il cane parlante impiegato come messaggero negli Atti di Pietro (9 e
12), e I’asinello degli Atti di Tommaso (39-41), che chiede all’apostolo di essere cavalcato e di entrare con
lui in citta.
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igitur zepidoovg Pauli et Theclae “Pertanto le pericopi su Paolo e
et totam baptizati leonis fabulam Tecla e tutta la favola sul leone
inter  apocryphas scripturas battezzato, noi le annoveriamo
computemus. fra gli scritti apocrifi”.

La fabula, in effetti, non & attestata dalla totalita dei testimoni degli Atti di

Paolo: ma soltanto da alcuni testi frammentari, tra cui la cosiddetta Lettera di Pelagia,

di cui si riporta in questa sede la traduzione in inglese®®:

«And as he walked there, Paul found a lion, and his height was
twelve cubits, and his size as that of a horse. And he met Paul, and
they saluted each other and though they knew each other. And the
lion said unto Paul, “Well met, Paul, servant of God, and Apostle of
the Lord Jesus Christ! | have one thing which | ask thee to do unto
me”. And Paul said unto him, “Speak: I will hear”. And the lion
said: “Make me enter into the great things of the Christians. And
when he had finished the law of the seventh day, then they bade
each other farewell”».

Alla Lettera di Pelagia va poi aggiunto un frammento copto di IV d.C.

41)** di cui si riporta la traduzione presente in EAC (I 1153s.):

«Alors survint un énorme lion, affamé, sortant de la vallée du
champ des ossements. Cependant, nous restions en priere, tellement
que, par I’intensité de la priere, Lemma et Ammia [...] sur la béte.
Toutefois, lorsque j’eus fini de prier, voici que la béte était couchée
a mes pieds. Alors, je fus rempli de I’Esprit, je le regardai et lui dis :
« Lion, que veux-tu ? ». Lui me répondit : « Je veux étre baptisé! ».
Alors, je rendis gloire a Dieu, qui avait, a la fois, donné une voix a
la béte et leur salut a ses serviteurs. Cependant, il y avait un grand
fleuve en ce lieu-la. J’y descendis, suivi par la béte. Comme de
colombes terrorisées par des aigles, se réfugiant en quelque maison
pour y étre en sécurité, ainsi Lemma et Ammia [...]; elles ne [...]
jusqu’a ce que j’aie béni Dieu et que je lui aie rendu gloire. J’étais,
moi-méme, rempli de crainte et d’étonnement, tandis que je
conduisais le lion comme s’il était un beeuf, pour I'immerger dans
I’eau. Alors, me freres, debout au-dessus du fleuve, je m’écriai :
« Toi qui habitus dans le lieux tres hauts, toi qui jettes tes regards
sur le humbles, toi qui as fermé la gueule des lions par Daniel, toi
qui m’as envoyé mon Seigneur Jésus-Christ, donne-nous d’échapper
a la béte ! Et ainsi, le plan fixé, accomplis-lie! » Aprés avoir terminé
cette priére, je conduisis la béte par sa criniere, puis, au hom de
Jésus-Christ, je I’immergeai trois fois. Lorsqu’elle sortit de I’eau, la

(Bodmer

193] testo & stato tramandato in lingua etiopica. Edizione e traduzione si trovano in Goodspeed (1904, 95-

108).

19411 papiro & stato trovato e descritto per la prima volta da Kasser (1960, 45-57).
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béte secoua sa criniére en disant: « Que la grace demeure avec
toi ! ». Et je lui répondis : « Qu’il en soit de méme pour toi ! ». Le
lion, la-dessus, remonta en courant vers le champ des ossements,
tout joyeux».

Che I’episodio facesse parte degli Atti di Paolo e Tecla ci € testimoniato anche

dal papiro copto di Hamburg*®

che, narrando I’episodio di Efeso (9,23s.), racconta di
come Paolo fu costretto dal governatore della citta ad affrontare un grosso leone. Il
papiro riporta una vera e propria scena d’agnizione: Paolo riconosce il leone ¢ ricorda di

averlo battezzato in precedenza.

Tuttavia, il passo di Gerolamo, che definisce il racconto del leone fabula e lo
cita in maniera distinta rispetto alle piu generali nepiodor su Paolo e Tecla, fa pensare
che si trattasse di una pericope che ben si prestava a essere estrapolata e riutilizzata.
L’episodio del leopardo narrato dagli Atti di Filippo non si distacca di troppo dalla
fabula gerolamiana: ¢ presumibile che, quella dell’animale convertito alla fede cristiana,

costituisse un vero e proprio topos narrativo®®.

Al di 1a dell’immagine topica, comunque, il racconto del leopardo mostra, come
si e visto, notevoli punti di contatto — strutturali e linguistici — con quello
dell’antropofago contenuto negli AAB. Entrambi gli Atti sembrano rielaborare il motivo
dell’animale convertito e dargli, nel contempo, un’ampiezza e una dignita narrativa ben
maggiori rispetto a quanto avviene in altri testi apocrifi. Come si € visto, gli AAB
presentano, inoltre, un’evoluzione testuale per certi versi raffrontabile a quella inerente
la leggenda di S. Cristoforo: ci si riferisce, in particolare, alla tradizione occidentale, che
vedeva in quest’ultimo una sorta di gigante, e a quella orientale, che faceva del santo un
cinocefalo. Come gia si diceva a proposito di questa leggenda, e degli AAB, € possibile
che esistesse un racconto, o un motivo di tipo orale, che avrebbe poi influenzato
successive rielaborazioni narrative in contesti culturali differenti. Quello che e
interessante notare e come, nei diversi ambiti, il medesimo racconto si sia declinato in
maniere differenti. Se 1’ambiente millenarista ed encratita degli AF avrebbe preferito
sviluppare la storia di un animale carnivoro e feroce convertito e incluso all’interno del

piano ecclesiale attraverso un rito di tipo eucaristico, 1’autore degli AAB sembrerebbe

195 Cf. Schmidt 1936.
1% Non diversamente la pensa Matthews (1999, 205-232), il quale parla di veri e propri «eucharistic
animals».
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inserirsi piuttosto all’interno di quelle speculazioni agostiniane o isidoriane che si
interrogavano sull’eterogeneita delle forme umane, sulla comprensione del diverso e del
mostruoso. Lo stesso dicasi per la leggenda di S. Cristoforo. In generale, & possibile che
tali riflessioni, incentrate sull’atto della creazione e sulla varieta delle creature incluse in

esso, abbiano generato questo genere di racconti e leggende.

Va detto che gli AF ebbero notevole fortuna: non solo in Frigia, ma anche in
Egitto e, in generale, in terra africana, dal momento che vennero tradotti in copto, in
arabo e in etiopico (BHO 875-979, 982s.)'%’. Peraltro, come si & detto, gli AF avrebbero
subito, almeno all’interno della chiesa copta, alcune modifiche di tipo strutturale, che
ricorderebbero assai da vicino gli AAB e il ciclo di racconti su Andrea, come la
sostituzione (visibile nella traduzione etiopica) della figura di Marianna con quella ben
piu autorevole di Pietro. Si e detto, infatti, che, se ci si attiene agli itinerari
tradizionalmente attribuiti agli apostoli, la figura di Andrea sembrerebbe essere stata
volutamente accostata alla tradizione che vedeva Bartolomeo come protagonista di
evangelizzazione — da solo o in compagnia di altri — in Partia, per conferire al testo una

magagiore auctoritas.

Secondo I’analisi di Amsler (1999, II 292), la pericope sul leopardo, contenuta
negli AF, farebbe parte del nucleo piu antico degli Atti, quello di pura ispirazione
encratita e millenarista: non sarebbe, dunque, stato aggiunto in una fase successiva. Alla
luce di cio, non ¢ escluso che gli AF, un testo come si € visto di IV secolo d.C., siano
serviti da vero e proprio modello letterario per la composizione degli AAB. In questo
senso, costituirebbero anche un termine post quem per la stesura degli stessi. Cio che €
notevole ¢ la presenza dell’apostolo Bartolomeo in entrambi i racconti. I fatto, poi, che
tale pericope si prestasse, proprio in virtu della sua struttura narrativa, a essere
estrapolata e raccontata — per via orale o scritta — anche in altri contesti, potrebbe
avvalorare tale ipotesi'®®. Gli AF erano un testo assai lungo e composito: molte parti di
esso furono estrapolate e tradotte nelle lingue piu diverse. 1l circolo culturale
appartenente agli AAB, pur non potendo essere identificato con certezza, mostra, per

97 1n realt, tali traduzioni non riportano il racconto del leopardo, ma solo alcuni episodi estrapolati dai
piu lunghi AF. In ogni caso, I’esistenza di tali versioni attesta la larga fortuna e diffusione di questo testo.
198 Non va nemmeno esclusa I’ipotesi che lo stesso autore degli AF si rifacesse a un precedente racconto
di tipo orale ora sconosciuto: del resto, che egli si sia ispirato a piu testi di provenienza differente € gia
stato ampiamente dimostrato (si vedano, in particolare, i notevoli punti di contatto con gli Atti di
Giovanni e gli Atti di Tommaso).
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certi versi, di conoscere la dottrina encratita, pur non sposandola necessariamente:
questo fatto renderebbe verosimile una fruizione degli AF, o quanto meno di sezioni di
essi, da parte dell’autore degli AAB. Purtroppo tali contatti si sono conservati solamente
nelle traduzioni etiopica e araba. Per esempio, il Governatore Gallino identifica cosi i
Dodici discepoli di Cristo: «These are the twelve wizards, who journey among the
cities, and separate women from their husbands» (Lewis-Smith 1904, 17); cio lascia
pensare che 1’autore degli AAB stia polemizzando contro coloro che accusavano i
cristiani di avversare le pratiche matrimoniali, nel tentativo di smentirli. Tale ostilita nei
confronti delle nozze era propria degli encratiti, che vedevano nell’unione uomo-donna
I’origine di ogni male. Se, dunque, si pensa che ’autore degli AAB avesse in mano
materiale encratita e, nello specifico, il testo degli Atti di Filippo, si potrebbe ipotizzare
un processo di questo tipo:

Racconto orale:

un animale viene convertito alla fede

cristiana.

!

Riflessioni Atti di Filippo

millenaristiche N ]
) —  Gruppo Bartolomeo + Filippo + Marianna
sul reintegro o
(sorella di Filippo)

degli animali
all’interno del Conversione di un leopardo
piano divino.

!

Arrivo in Egitto del racconto.

!
Riflessioni —  Riadattamento della storia all’interno del
agostiniane ciclo su Andrea.
sulle diverse

Gruppo Bartolomeo + Andrea +
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forme umane. Alessandro e Rufo (discepoli di Andrea).

All’interno della tradizione degli AAB, si sarebbe poi generata la doppia
versione: quella greca del mostro cannibale e quella copta del cinocefalo carnivoro. Di
questa duplice tradizione, tuttavia, risulta assai difficile stabilire una priorita cronologica
o testuale. Se il fatto che il cinocefalo viene definito dal traduttore copto ‘carnivoro’
(mpame noyamcapz) fa pensare a una maggiore vicinanza al leopardo degli AF, va detto
che il tema dell’antropofagia sembra essere prioritario all’interno degli AAB: esso non
solo & presente nella versione greca, ma lo & anche in quella etiopica'®® e araba®®,
nonché nella tradizione orientale della leggenda di S. Cristoforo. Questi ultimi tre testi,
pur facendo di Cristomeo/Cristoforo un cinocefalo, mantengono I’elemento
dell’antropofagia. Il traduttore copto, come si diceva in precedenza, sembrerebbe aver
tabuizzato il testo, in maniera del tutto indipendente. Quanto all’aspetto dell’uomo, se si

trattasse in prima istanza di un cinocefalo o di un semplice mostro, se ne discutera in

séguito (infra ???).

6mov Gv mopevoovran ... 66a Gv Aaieovet: per 1’uso di dv con il futuro — la
cui presenza nel NT pare essere ancora incerta, dal momento che tutti i passi interessati
presentano varia lectio (cf. GGNT 458) — nell’uso koinetico, si veda Radermacher
(1947, 37).

oppayicag avtov €ic T0 dvopo 1oV Ilatpog kol Tod Yiod kol Tod Ayiov
Ilvedpoarog: se il termine cepayig (propriamente ‘sigillo’) fa pensare a un semplice
segno della croce, I’espressione “nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo”
lascia propendere, piuttosto, per il rito battesimale, pur non essendo questo
esplicitamente menzionato. Del resto, sin dai primi secoli, tale rito venne inteso come
vero e proprio ‘sigillo” (GLNT VIl 411-415): la prima testimonianza in questo senso si
trova nel Pastore di Erma (Sim. 9,16), il quale afferma in maniera incontrovertibile che

1 6epayic ovv 10 BOwp EoTiv.

Cio non deve stupire. L’uso dei ‘sigilli’ o piu in generale dei ‘segni’ — chiaro

simbolo di protezione, appartenenza o elezione — € largamente attestato nel mondo

199 «There came from the City of Cannibals a certain man who was looking for a man to eat» (Budge

1901, 204).
20 «A man had come out of the city whose people were cannibals, seeking a man whom he might eat»
(Smith 1904, 20).
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antico®® e, in particolare, nell’AT: si pensi, in proposito, al segno a forma di ‘T’ che
venne impresso sulla fronte dei Giudei (Ez 9,4.6) a scopo di riconoscimento e, nell’uso
liturgico, alla pratica della circoncisione, che 1’apostolo Paolo (Rm 4,11) non esito a
definire oppayido Tiig Sikarocvvng Tiic miotemg. E pertanto probabile che il battesimo
venisse percepito, in ambito cristiano e in ideologica sostituzione alla meprtoun
giudaica, come vera e propria ‘circoncisione’, e dunque ‘sigillo’, dello spirito. Tale
concetto € gia parzialmente in nuce nelle epistole paoline: si vedano, in proposito, 2Cor
1,21s. e, soprattutto, Col 2,11s.

Fra i primi testi cristiani, esemplari sembrano essere gli Atti di Paolo e Tecla
(25,8-10), dove Tecla domanda insistentemente di ricevere la oppayig e 1’apostolo
risponde di avere pazienza: ella avrebbe avuto, di li a poco, il battesimo.

Kai eimev Oékhas “pdvov d6g pot
myv &v Xpiotd oepayida, Koi
ovy Qyetal pot melpacpos”. Kol

“Tecla disse: ‘Concedimi solo di
ricevere il sigillo in Cristo e io
non saro tentata’ e Paolo rispose:

etmev [MadAog “Oékha p0u<28001')-
puncov, koi Aqymn to Bowp” 2,

‘Sii coraggiosa, Tecla, e riceve-

rai I’acqua’.

Tale sigillo e presente anche negli Atti di Filippo (29,6), dove si dice che
I’apostolo Filippo dava alla gente il sigillo in Cristo, &dwkev avtoig Vv &v Xpiotd
oppayida®, e, analogamente, parleranno di battesimo in questi termini Ireneo (Dem. 3
e 7) e Tertulliano (Spect. 24,2, Bapt. 13,2, Poenit. 6).

Non é chiaro, tuttavia, se tale oppayic fosse da intendere in senso metaforico o
se corrispondesse a un gesto concreto. Secondo Baudry (2001, 169-181), in Africa si
sarebbe praticato sin dalle origini un vero e proprio segno della croce sulla fronte dei
battesimandi, come attesterebbero, nelle loro opere, tanto Tertulliano (Res. mort. 8,3)
quanto Cipriano (Spect. 6,1, 13,2). Tale croce, simbolo dell’iniziale cristologica (X), e
nel contempo della crocifissione, non sarebbe stata altro che una re-interpretazione in

chiave cristiana dei sigilli veterotestamentari: il taw ebraico (+) e il tau settantistico (T),

201 | pastori marchiavano a fuoco le bestie per identificarle. Lo stesso avveniva per gli schiavi e i soldati
romani che, al momento dell’arruolamento, ricevevano il cosiddetto signaculum, una sorta di tatuaggio
identificativo.

202 Testo greco in Lipsius (1891, 253).

203 Cf. anche 44,2.
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che compaiono nel passo di Ezechiele. E Tertulliano (Contr. Marc. 11l 22,6) stesso a
fornire questo tipo di lettura. Diversamente, in area siriaca pare si praticasse una sorta di
unzione pre-battesimale, come lascerebbero presupporre gli Atti di Tommaso (26,2-
27,3).

Quanto alla formula trinitaria, come nota lo studioso, gia nella Didaché (7) si
battezza “nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo”, ed essa sembra essere
gia fissata nell’uso linguistico degli autori cristiani alla fine del II secolo d.C.: in
Tertulliano (Bapt. 6,1), in Clemente Alessandrino (Estr. Teod. 80,3) e in Ireneo di Lione
(Dem. Ap. 100).

In particolare, si nota, almeno agli inizi, una forte connessione fra il rito del
battesimo e la presenza dello Spirito Santo: in séguito, esso sara connesso piuttosto al
momento della cresima. Come nota Giovanni Crisostomo, nella terza omelia a 2Cor
(PG LXI 418), “come il sigillo ¢ impresso sui soldati, cosi lo Spirito Santo sui
credenti”’, segno che il battesimo rendeva il fedele un vero e proprio membro della
militia Christi attraverso 1’opera dello Spirito. L’uso del sigillo quale simbolo tangibile
dell’appartenenza alla comunita cristiana giustifica a pieno titolo 1’uso linguistico della
oppayic in riferimento al battesimo. Si noti che, oltre alla formula trinitaria, anche negli
AAB il ruolo dello Spirito Santo € messo ampiamente in rilievo: dxnoev &v avtd 10
[Tvedpo 10 Aylov kol otpioc Muépwoe TV Kapdiov avtod Kol petéfordev &ig
Oeoyvociov. La menzione della Ao& mopdc, peraltro, ricorda, in un certo senso, quello
che nel NT viene definito come “battesimo di fuoco” (Mt 3,11), con chiaro riferimento
alla funzione purificatrice dell’elemento del fuoco®®. E possibile, pertanto, che 1’autore
degli Atti non si stesse riferendo a un mero segno della croce quale simbolo di
benedizione (0 esorcismo?), ma a una vera e propria iniziazione, come del resto 1’intero

. . . . 205
episodio di ‘trasformazione’ lascerebbe presupporre™ .

\

ayorlopevog: il verbo dyoldawm, ‘esultare’, ‘rallegrarsi’, ¢ tipico delle

salmodie. All’interno dell’AT, si contano ottantaquattro occorrenze, di cui cinquanta nei

soli Salmi®®: il termine indica la gioia che 'uvomo deve manifestare di fronte alla gloria

204 oytdg dpdg Pomtioet &v Tvedport dyio kai mopi (Mt 3,11).

2% Sull’iniziazione cristiana e sul valore del battesimo in questo senso, si veda Saxer 1988.

206 gl 2,11; 5,12; 9,3.14; 12,5s.; 13,7; 15,9; 18,6; 19,6; 20,2; 30,8; 31,11; 32,1; 34,9.27; 39,17; 47,12;
50,10; 50,16; 52,7; 58,17; 59,8; 62,8, 66,5; 67,4s.; 69,5; 70,23; 74,10; 80,2; 83,3; 88,13.17; 89,14; 91,5;
94,1; 95,11s.; 96,1.8; 97,4.8; 117,24; 118,162; 131,9.16; 144,7; 149,2.5.
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di Dio. In endiadi con yaipw, si trova anche nelle parole di Gesu (Mt 5,12), in relazione
al Regno dei cieli, e in Ap 19,7.

NV 82 1 £idéa avTod... Mote pi) dvvacdar Tva idelv T0 TpdcwTOV aVTOD Kal
Cijean: come si € detto in precedenza, la descrizione delle fattezze fisiche di Cristomeo
riportata dagli Atti greci fa pensare piu a una generica descrizione di mostro che non a
un vero e proprio cinocefalo, dal momento che I’autore degli Atti non fa alcuna
menzione del volto a forma di cane. | frammenti copti, purtroppo, non restituiscono tale
sezione: rimangono, tuttavia, le traduzioni araba ed etiopica che, pur presentando il
particolare della testa canina, recano una descrizione assai simile a quella presente nella

versione greca, variata solo in alcuni punti:

Greco Arabo Etiopico
Aspetto 1N €ldéa avTod AvOPAC «fearful exceedingly»  «exceedingly terrible»
generale «frightful, terrifying»  «awful and terrifying»
Volto «like the face of a lar- «like unto the face of a
ge dog» great dog»
Altezza YeS & «four cubits» «four cubits»
Occhi dntovteg o¢ Aoumadeg «like lamps of burning  «like unto lamps of fire
TUPOG firex» which burnt brightly»
Denti gkpépumvto  EEm tod Back teeth: «like the «like unto the tusks of a
otopatog ovtod Gomep tusks of the wild bo- wild boar, or the teeth
oLAYPOV ar» of a lion»
[Front] teeth: «like the
teeth of a lion»?"’
Unghie KOUTTOL ™G dpémaval «like the claws of a «like unto curved re-
delle mani lion» aping hooks»
Unghie ooel Aémvtog peydiov  «like a curved scythe»  «like unto the claws of
dei piedi a lion»
Capelli «came down over his

arms like unto the

mane of a lion»2®®

207 |_a differenza tra i due tipi di dentatura & rimasta solo nella versione araba: si ritiene, tuttavia, che la
distinzione fosse tra I’arcata superiore e quella inferiore, piuttosto che fra quella frontale e quella
posteriore. In effetti, il cinghiale presenta piu sviluppati i canini inferiori.

208 1 *elemento della criniera sembrerebbe essere aggiunto, dal momento che esso non presenta nelle altre
versioni. Nello specifico, € possibile che il traduttore arabo abbia inserito tale particolare identificando il
cinocefalo con il papio africano, che in effetti presenta una criniera piuttosto folta.
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Se le unghie ricurve e la grossa dentatura sono elementi che venivano
classicamente attribuiti ai cinocefali (cf. Ctes. FGrHist 688 F 45p 6d6vtag 6¢ peilovg
£YOVG1 KUVOG: Kal ToLC Gvuyag OHoiong Kuvog, HOKPOTEPOLS O& KOl GTPOYYLAMTEPOLC),
ma che ben si adattano altresi a una generica descrizione di creatura ferina o selvaggia,
quello che stupisce ¢ la menzione dei denti “all’in fuori” (§{w), paragonabili a quelli di
un cinghiale (éxpéumvto £€m 100 otdpaTog aTOd Bomep cuiypov): essi non sembrano
ben conciliarsi con il muso di un cane e nemmeno con 1’antica identificazione dei
cinocefali con il papio egizio, una specie di babbuino®®. In seconda istanza, come si &
visto in precedenza, ’unica traccia rimasta nel testo greco sembrerebbe essere quella
che ¢ stata definita come probabile glossa intrusiva, ovvero 1’espressione iniziale tod
KOVOG popenv &xovtoc. Tale dicitura — che fa riferimento all’aspetto generale e non alle
fattezza del volto (come ci si aspetterebbe nella descrizione di un cinocefalo) — potrebbe
essere all’origine della confusione e aver generato le successive interpretazioni. Non si
capisce, peraltro, perché 1’autore greco avrebbe dovuto eliminare ogni riferimento alla
cinocefalia: se e verosimile pensare che il testo copto abbia celato i riferimenti
all’antropofagia per questioni di tipo tabuistico, risulta piu difficile ipotizzare un simile
processo anche in questo caso. Con estrema cautela, si potrebbe dunque affermare che
’aspetto genericamente mostruoso del cannibale sia da considerarsi prioritario rispetto a
quello cinocefalico e, dunque, piu specifico. Tale ipotesi, in ogni caso, deve essere
mantenuta con il beneficio del dubbio, dal momento che cinocefalia e antropofagia non
erano considerati come elementi incompatibili fra loro (cf. Friedman 2000, 61). Del
resto, I’espressione participiale 100 KvvOg popenv £xovtog presenta, come si € detto,
notevoli difficolta grammaticali e difficilmente pud essere assunta come argomento

probante.

Anche la specificazione dell’altezza non ¢ di reale aiuto: mentre gli AAB greci
parlano di sei cubiti (circa 260 cm), le altre versioni riportano una misura nettamente
inferiore e piu vicina a quella di un essere umano normale (circa 177 cm). Sarebbe
difficile affermare con certezza quale delle due notazioni sia da considerarsi originaria.
Tuttavia, il dettaglio & di notevole rilievo, se si considera che la leggenda di S.
Cristoforo, nella tradizione occidentale, presenta il santo come un gigante. Proprio da

29 Cf. fig. 3,4,5.
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questa precisazione potrebbe essersi generata la versione, certamente ampliata (cf.
duodecim cubitos), della statura disumana di Cristoforo.

aoovog: il passo fa pensare a un rito di esorcismo compiuto per mezzo del
segno della croce. In particolare, il difetto di afonia, come in generale tutte le
mutilazioni e le mancanze di tipo fisico (cf. Destro-Pesce 1995, 97s.), era considerato
un segno tangibile della presenza del demonio. Esempi in proposito si trovano anche
all’interno del NT. Si veda, il famoso passo del Vangelo di Matteo (9,32s.):

avTdV 0¢ E€epyopévav idob Ttpo-
onveykav ovt® Gvlpomov K-
@OV dopovilopevov. Kol ekBAn-
0évtoc tod dopoviov gadAncev
0 KOQAC.

“Mentre essi se ne andavano,
ecco che gli portarono un uomo
muto che era indemoniato. Scac-
ciato il demonio, il muto riprese
a parlare”210.

Quanto al segno della croce?™! usato come mezzo di esorcismo, esso viene
considerato sin dai primi autori cristiani sufficiente a stornare ogni potenza
demoniaca®*?. Lattanzio, alla fine del 111 secolo d.C., scriveva cosi (Div. Inst. IV 27,1s.):

nunc satis est huius signi po-
tentiam quantum valeat expo-
nere. quanto terrori sit daemo-
nibus hoc signum, sciet qui vi-
derit quatenus adiurati per Chri-
stum de corpgribus quae obse-
derint, fugiunt®**,

“Ora, ¢ sufficiente esporre quan-
to sia grande la potenza di que-
sto segno. Quanto terrore tale
segno infonda nei demoni, lo
sapra colui che avra visto come
essi, esorcizzati attraverso il Cri-
sto, fuggono dai corpi di cui si

erano impossessati”.

Tale concetto viene ribadito anche
47,12-14):

da Atanasio, un secolo piu tardi (Inc. Verb.

@ yop onueio 100 otavpod kol
pévov 6 avBpwmog xpd)usvo%l fx-
TEAADVEL TOVTOV TOG ATATOG

“Impiegando, infatti, anche sol-
tanto il segno della croce, ’'uomo
storna gli inganni di questi (scil. i
demoni)”.

219 ¢ stesso racconto si trova in Lc 11,14,

211 Per il verbo oppayilem usato nel senso di “fare il segno della croce’, si veda Lampe (1968, 1354s.).
212 5j veda, in proposito, Summers (2007, 221).

213 Testo critico in Heck-Wlosok (2007, 419s.).

214 Testo critico in Kannengiesser (1973, 438).
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Una piu ampia trattazione si trova poi in Cirillo di Gerusalemme, all’interno
delle cosiddette Catechesi: un’intera catechesi (la tredicesima) ¢, infatti, dedicata al
simbolo della croce e a come esso sia divenuto, per i Cristiani, non piu simbolo di
ignominia, bensi di salvezza. In particolare, al cap. 36, il vescovo spiega come il segno

della croce rappresenti, per i credenti, il piu grande mezzo di difesa contro i demoni:

un toivov EmaicyvvOduey Opo-
Aoyfoatl TOV £0TOVP®UEVOY. €T
LETMTOL UETA TOPPNGLNG OOKTV-
Aot 1) cepayic Kol €ml TAvTmV O
otowpog ywéchbw, Emi dptov
Bpookopéveov kol €ni motn-
plov mvopévav, v elcoddolg, &v
€€6dotc, mpod tod Vmvov, Kotta-
Copévolg kol daviotapévols, o-
dgvovot ki Mpepodot. péya to
QLAOKTNPLOV, dWPERV Ol TOVG
TEVNTOG, YOPIG KOUATOL Ol
TOVG GoBevelg, €meldn kol mopd
Beod 1 ybpg, onueiov mMOTOV
Kol @Ofog dopovav. E0puap-
Bevoe yap avTOLG €V OOTH,
detypatioag &v moppnoig. dtav
vop oot tOvV otavpdv, Vmo-
MUVAoKOVTOL TOD E£0TAVPMUE-
vov. pofodvtat TOV cuvipiyovia
TOG KEPAAAG TOD OPAKOVTOC. WU
ot 0 d®PNUAIOV KOTOPPOVEL
S oppayidog, dAAd S TodtO
UOAAOV TIUNGOV TOV €0EPYETNV.

“Dunque, non vergogniamoci di
professare colui che e stato cro-
cifisso. Sulla fronte, liberamente,
tracciamo con le dita il segno
della croce, e su di ogni cosa: sul
pane che mangiamo, sulle be-
vande che beviamo, negli in-
gressi, nelle uscite, prima di
dormire, a chi si corica, a chi si
alza, a chi & in cammino, a chi se
ne sta fermo. E un grande mezzo
di difesa, un dono per i poveri,
un dono senza sforzo per i
deboli, quando vi sia la grazia
che viene da Dio, simbolo per i
fedeli, terrore dei demoni. Trion-
fo, infatti, su di loro, attraverso
di essa, mostrandone chiaro e-
sempio. Quando essi vedono la
croce, si rammentano di colui
che venne crocifisso. Temono
colui che spezzo le teste del
drago. Dunque, non disprezzare
il dono del sigillo, ma tramite
questo onora piuttosto il bene-
fattore”.

Si noti che, in tale passo, anche Cirillo definisce il segno della croce come una
oppayic, un ‘sigillo’. Il vescovo di Gerusalemme scriveva le Catechesi probabilmente
all’inizio del IV secolo d.C.: ’ampio spazio dato alla trattazione sulla croce e, nello
specifico, al potere esorcistico legato a essa lascia presupporre che, all’epoca della
stesura degli AAB, il segnare con la croce persone sospette di possessione demoniaca
fosse cosa gia usuale fra i Cristiani. In effetti, il passo in questione lascia pensare a un
vero e proprio rito esorcistico, dal momento che Alessandro viene tacciato di impurita:

g€oo&av Ot Tvedpa akabaptov Exet.
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Kate@ilel avTovg: il verbo katapirém, nel greco classico, significa ‘baciare
teneramente’. In genere viene impiegato, sia nell’AT che nel NT, in contesti di forte
impatto emotivo: in Gn 45,15, per esempio, Giuseppe bacia i suoi fratelli, dopo essersi
fatto finalmente riconoscere; 1 suoi baci sono accompagnati da abbracci e lacrime.
Similmente, in Rut 1,9.14, Noemi rimasta vedova del marito e priva dei figli, si congeda
dalle due nuore in un vicendevole scambio di baci e pianti disperati. In 1Sam 20,41 il
verbo kato@uiém viene ad aggiungere una nota di espressivita al bacio di addio tra
Gionata e I’amico Davide, ¢ in 1Re 19,20 Eliseo saluta cosi per 1’ultima volta i suoi
figli. Emotivamente pregnanti risultano anche svariati passi neotestamentari, in
particolare quelli lucani (Lc 7,38-45, 15,20 e At 20,37), e degno di nota &, in tal senso, il
famoso bacio di Giuda Iscariota, che indico il suo maestro ai Giudei proprio attraverso
un bacio significativamente affettuoso (Mc 14,45 e Mt 26,49). Sotto quest’ottica,

I’autore degli AAB sembra voler sottolineare I’elemento patetico dell’episodio.

Va detto che, presso i primi autori cristiani, il bacio venne ad assumere una
valenza simbolica ben piu pregnante, che non si limitava al mero gesto affettivo (GLNT
IX 1187-1198): gia le lettere paoline®™, per esempio, parlano del cosiddetto &ytov
oiAnpo, il ‘bacio santo’, impiegato come forma di saluto tra i credenti in Cristo. Tale
saluto venne a tal punto a contraddistinguere i soli membri delle comunita cristiane che,
ben presto, entro a far parte anche della liturgia: durante la messa, prima dell’eucarestia
(il cosiddetto osculum pacis), nel battesimo e in seno alla consacrazione dei vescovi (cf.
Bassi 2009, 65-70). Baci di devozione, inoltre, erano riservati anche ai martiri (cf. Eus.
HE VI 3,4).

Certe effusioni, tuttavia, non tardarono a essere considerate scandalose presso i
Pagani e, per tale ragione, furono riservate ai soli uomini. Gia Atenagora (Suppl. 32),
per esempio, consigliava di evitare ogni forma di esagerazione o licenziosita?'® e
Clemente (Paed. Il 81,2-4) commentava ironicamente il fatto che troppo spesso le
chiese di Alessandria risuonavano di baci: il vero bacio cristiano esigeva un certo grado
di castita e, per questo, doveva essere dato ‘a bocca chiusa’, senza che si facesse troppo

rumore. Si tratta del cosiddetto @iAnuo pvotikdv.

215 Cf. Rm 16,16, 1Cor 16,20, 2Cor 13,12, 1Ts 5,26. Cf. anche 1Pt 5,14, dove si parla di gitnpa dyémng.
218 26y Tic ... &k BeVTEPOL KaTapikion, 6Tt fipesey adTd ... ol odv dkptpdoacdol T GiAnua ... Sel.
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In generale, secondo Penn (2011, 2), quella del bacio sarebbe stata una pratica
consueta fra i Cristiani, almeno durante i primi cinque secoli d.C., per poi cadere in
disuso; vero e proprio segno di riconoscimento fra coloro che credevano in Cristo, il
bacio sarebbe servito come strumento polifunzionante di rafforzamento identitario:
«Christian leaders employed the kiss as a means to control identity; it helped define
who was in, who was out, and who was in between. Although, as Augustine suggested,
early Christians could use the kiss to find commonality and to suppress divisions, the
kiss also became a powerful tool of exclusion». A tal proposito, lo studioso parla di vari
livelli di distinzione: quella esistente fra Cristiani e Giudei, quella fra Cristiani e Pagani,
ma anche, a uno stadio successivo, quella che vi era fra battezzati e non battezzati,

eretici e non eretici, uomini e donne, confessori e non confessori.

In questo senso, si pud dire che gli AAB costituiscano una vera e propria
celebrazione del bacio cristiano: pur non essendo tale gesto ritualizzato all’interno degli
Atti, esso ricorre sistematicamente negli incontri fra Cristiani. Con un bacio Andrea
riabbraccia Bartolomeo a Gerico e, sempre con un bacio, Cristomeo si presenta ora ad
Alessandro e Rufo, ora ai due apostoli. In tutti e tre i passi, il piAnua sembra fungere
non solo da saluto, ma da vero e proprio gesto di riconoscimento fra credenti nella

medesima dottrina.

E senz’altro significativo che, in questa sede, tale gesto venga compiuto
dall’essere mostruoso: cio fa di lui un vero cristiano, nonostante le origini selvagge e
barbare. Un fatto non scontato, se si considera che Agostino, nel IV d.C., polemizzava

contro i Donatisti, perché rifiutavano il bacio di pace agli stranieri®!’.

£y yap émoinoo nacav popeiv avlpodmov émi Tijg yijg: il passaggio si rivela
di estremo interesse, poiché, come si € visto in precedenza, esso sembra rappresentare la
giustificazione teologica dell’intera pericope sull’antropofago. Tale formulazione,
infatti, trova riscontro nel kai 00 pévov 1oV avOpdTOLS, GAAL Kal Ta KTV Kod Tt (do
oikovoudv £xacta degli Atti di Filippo e riporta alla memoria il gia discusso passo
agostiniano (Civ. Dei 8,1s.) sulla diversita delle forme umane. Nel codice
gerosolimitano, invero, manca il genitivo avOpomnov: trattandosi di un nomen sacrum ed

217 Cf. Aug. Contr. litt. Petl. 1 12,13 cur in Ecclesiis valde eorum iudicio remotissimis trans mare ab eis
quisque damnatus, non ut fidelis catholicus osculatur, sed ut paganus impius exsufflatur? («Perché nelle
Chiese d’oltremare, molto lontane dal loro tribunale, non baciano come fedele cattolico uno che hanno
condannato, ma lo esorcizzano come un empio pagano?»).
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essendo di sovente abbreviato, si pud immaginare che lo scriba di S abbia omesso
erroneamente tale specificazione. E possibile, altresi, che la differenza fra i due codici
rispecchi motivazioni piu profonde e ideologiche: I’indicazione mdcav pHoOpPENV
avOpmmov si riferisce al genere umano preso nel suo complesso e alla possibilita che, in
esso, vadano incluse anche quegli uomini non immediatamente riconoscibili entro un
canone di normalita. La frase, dunque, € riferita al caso specifico di Cristomeo. Uno
scriba avrebbe potuto eliminare a bella posta il genitivo avbpomov, al fine di

sottolineare I’universalita del piano creativo divino.

TEPYO TPOG VRS avlpmmogayov: il passo fa riferimento all’annuncio fatto da
Gesu ad Andrea proprio all’inizio degli AAB. Tale profezia e rimasta in copto, in arabo
e in etiopico. Il fatto che nella versione greca sia presente questo passaggio € probabile
testimonianza del fatto che il copista avesse di fronte la versione integrale degli AAB,
sulla quale avrebbe poi operato la selezione testuale, riportando solo la pericope

sull’antropofago.

0 amootaieig Vo 100 Kvpiov: I'impiego del verbo dmoostéAl® non ¢ privo di
significato, da un punto di vista teologico. Il richiamo alla cerchia apostolica e alle sue
funzioni, infatti, risulta immediatamente evidente al lettore. Unitamente al rito
d’iniziazione, all’assegnazione dell’incarico da parte dell’angelo e alla successiva
impositio nominis, il participio sostantivato o dmoctoleig sembra rendere 1’essere
mostruoso un vero e proprio ‘apostolo’ all’interno degli AAB, fatto confermato in
séguito dalle parole di Andrea, che definira Cristomeo dAnfd¢ dndctorog Kupiov,
anche se solo al termine della sua missione, e dal fatto che egli sara in grado di

battezzare e di compiere miracoli, come la resurrezione dei morti.

Il termine va probabilmente inteso nel suo significato piu etimologico e
originario. Vocabolo di origine giudaica e di contesto giuridico — esso €, infatti,
traduzione dell’ebraico saliah — 6 dmdéoTOlOG contrassegna in prima istanza 1’incaricato,
colui che viene rivestito della responsabilita di rappresentanza nei confronti di chi lo
manda. Come e stato sottolineato (GLNT | 1063-1196), I’espressione non indica mai,
nella Bibbia, un mero e meccanico adempimento di un compito in precedenza
assegnato: essere damoctohog significava agire secondo il progetto e le volonta di
qualcuno, in maniera coerente. Proprio per tale ragione il termine venne a

contraddistinguere i1 rabbini, in quanto ‘rappresentanti’ della comunita e, nel NT, i
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discepoli (con preferenza verso i Dodici nel Vangelo di Luca) e lo stesso Gesu, nei

confronti del Padre.

Va notato che, in prima istanza, 1’espressione non designo solamente quelli che
0ggi vengono riconosciuti come i dodici apostoli, ma piu in generale i primi missionari
cristiani. In At 14,4.14, per esempio, vengono definiti in tal modo anche Paolo e
Barnaba e in Rm 16,7 Giunia ¢ Andronico. Paolo si definisce tale all’interno delle sue
lettere e cosi € descritto lo stesso Giacomo, fratello di Gesu (cf. Gal 1,19). Quello che,
tuttavia, distingueva un amdotorog da un semplice credente o missionario era 1’incontro
autoptico col Cristo risorto e 1’incarico ricevuto per via diretta. Questo elemento sembra

essere costante nei primi testi cristiani ed e esplicito in 1Clem 42,1-3:

ol dmbdGTOAOL MUV gvMYYeEMaON-
oav and tod kvpiov Incod Xpt-
otod, Incodg 6 Xpiotog 4md T0d
Oeod €Eeméupbn. 6 Xp1oTtOG OVV
amo tod Ogod, Kai oi dmdoTOAOL
amo tod Xp1otod: €yEVOvio ovv
Aueotepa eVTAKTMG £k OgAnpa-
10G OeoD. mopayyeriog ovv Aa-
Bovteg kol TAnpoopnBévteg S
TG AvVOoTACEDS TOD Kupiov 1)-
uadv Incod Xpiotod kol ToTm-
0évtec €v 1® Ady® Tod Be0d peta
TANpoopiag TveOUOTOS (ryiov
EENADoV  evayyshMlopevol TNV
Bacwieiay tod Oeod péAlewv Ep-
xeoOon” .

“Gli apostoli recarono a noi la
buona novella, mandati dal Si-
gnore Gesu Cristo, mentre Gesu
Cristo fu inviato da Dio. Cristo,
dunque, viene da Dio e gli apo-
stoli da Cristo. Per entrambe le
parti si e trattato di una dispo-
sizione della volonta divina. Ri-
cevuto, dunque, 1’annuncio e il
compimento della fede attra-
verso la resurrezione del nostro
Signore Gesu Cristo ed avendo
creduto nella parola di Dio con il
compimento della fede operato
dallo Spirito Santo, essi parti-
rono annunciando la venuta futu-
ra del regno di Dio”.

Cio ¢ interessante, poiché, nei fatti, anche Cristomeo riceve, all’interno della
narrazione degli AAB, il suo incarico dal Signore stesso. Non solo il suo arrivo é
preannunciato agli apostoli da un’epifania del Cristo, ma la sua presenza ¢ confermata
sia dalla miracolosa vampa di fuoco, segno tangibile, come si € visto, della presenza del
Dio, sia dalla successiva apparizione di Gesu ai discepoli. L’espressione ¢ dmoctaAeic
oo tob Kvpiov, infatti, seque immediatamente il discorso di Cristo agli apostoli.
L’impiego della stessa, dunque, non puo essere casuale: dato il ruolo di tutto rilievo che
I’essere mostruoso ricoprira nel piano evangelico della Partia, risulta evidente che

Cristomeo viene equiparato dall’autore degli AAB a un vero e proprio apostolo. Il

218 Testo critico in Jaubert (1971, 168).
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significato teologico e ideologico sotteso a tale operazione doveva essere molto forte in
un’epoca in cui il termine dndotorog era, di norma, attribuito alla cerchia dei Dodici,

soprattutto dal momento che esso viene riferito, in questo caso, a una figura di margine.

Il paradigma narrativo € probabilmente quello del Paolo apostolo, accecato sulla
via di Damasco e divenuto apostolo di Dio (cf. At 22,7):

gyéveto 8¢ pot mopevouéve kol “A me che ero in viaggio e mi
gyyiCovtt ™ Aopaock@® mepl pe- avvicinavo a Damasco verso
onuppiov €aipvng €k Tod ovpa- Mezzogiorno apparve dal cielo
vob meplaotphyor ed¢ ikavov una luce ed essa brillo forte in-
mePL EUE. torno a me”.

Il confronto ¢ stringente per diverse ragioni: in entrambi i casi I’epifania divina
si manifesta improvvisamente attraverso una vampa di fuoco (una luce, nel caso di
Paolo) discesa dal cielo e dalla conformazione avvolgente. La conversione comporta,
per tutti e due, un cambiamento nel nome: Saulo diviene Paolo e Cristomeo, nelle
versioni copta, etiopica e araba, ricevera tale appellativo solo a séguito dell’incontro con
gli altri apostoli. A tale conversione, inoltre, corrisponde non solo un avvicinamento alla
fede, ma un vero e proprio mutamento nell’anima del soggetto. Si ricordi, in tal senso,
che Paolo era un persecutore dei Cristiani. Cio é di particolare interesse, se si considera
che anche I’essere mostruoso degli AAB, inizialmente, si rapporta agli apostoli in
maniera confittuale, per poi divenire vero e proprio vessillo di cristianita.

La conversione di Paolo contenuta negli Atti canonici poteva aver funzionato da
modello narrativo: il fatto, poi, che Paolo sia divenuto, per la tradizione cristiana, da
persecutore giudeo ad apostolo dei Gentili rende il confronto ancora piu significativo.
Come si € visto, cio che contraddistingue la figura di Cristomeo € il suo far parte di una
popolazione liminale e pericolosa, posta ai margini dell’umanita civile. Proprio in virtu
di questa sua liminarita, egli sara in grado di aiutare Andrea e Bartolomeo a
evangelizzare i Parti, popolazione per propria natura difficile e incredula, come

sottolinea lo stesso autore degli AAB.

¢pnmiooe Tag yeipag: il testo é stato corretto. Il codice bresciano riporta £¢’
vmlwaog, mentre quello gerosolimitano reca la medesima lezione ma in scriptio continua
(épumlwoe). Entrambe le forme, tuttavia, non sono attestate in greco e la sezione manca

nella versione copta. Quanto alla traduzione araba (cf. Lewis-Smith 1904, 22), essa

184



sembrerebbe voler celare la fisicita del gesto: «and when the Dog’s Head saw them, he
did obeisance to them, down to the ground». Lo stesso dicasi per la versione etiopica,
che fa compiere al Cinocefalo un vero e proprio atto di sottomissione nei confronti degli
apostoli: «he bowed down before themy». Data I’immagine evocata dal testo greco
(tephofmv katnomdleto avtovg), € sembrato opportuno correggere €9’ HmAwoe CON
EpnmAmoe, nel senso di ‘allargare le braccia’, in segno di accoglienza verso qualcuno.
Tale perifrasi € attestata con certezza almeno a partire da IV secolo d.C., dal momento

che si trova per la prima volta in Eusebio (HE VIII 7,4).

iva £oopan: 1’uso del futuro nelle proposizioni finale, in luogo del congiuntivo,
diviene usuale a partire dal greco del NT e, specialmente, nell’Apocalisse (cf. GGNT
445s.). Per lo piu si tratta di una varia lectio con il congiuntivo aoristo. Almeno in

questo caso, tuttavia, si tratta senza dubbio di un futuro.

Xprotopaios kalodpor. nome non altrimenti attestato e di probabile
invenzione, Xpiotopoiog presenta una formazione suffissale in -aiog tipica degli
aggettivi di origine greca (cf. Smyth 1956, 236) e impiegata anche nelle composizioni
nominali (cf. Tywoiog o ITrolepoaiog). Tale nome risulta modellato sull’esempio di altri
composti ispirati al nome di Cristo (cf. i vari Xpiotopdyog, Xptotodokog, etc.).

In maniera diversa, le versioni copta, etiopica e araba recano un nome ben piu
comune: Xpiotidvoc™®. Non solo: sia la traduzione araba che quella etiopica
attribuiscono ad Andrea il compito di battezzare 1’essere mostruoso come tale solo a
séguito della sua conversione. Se, infatti, prima si presenta agli apostoli come
Bewitched (in arabo) e Abominable (in etiopico), dopo un vero e proprio atto di
impositio nominis, egli ha la possibilita di acquisire un appellativo di tipo cristiano. In
quest’ultimo caso, o schema narrativo e abbastanza evidente: non solo, come si e detto
in precedenza, il cambio del nome era tipico dei riti di passaggio, ma si rivela altresi
caratteristico di diverse figure apostoliche, ove il doppio nome € venuto a
contrassegnare un mutamento nel destino teologico delle stesse. In proposito, Si
considerino 1’esempio di Barnaba (il cui nome era Giuseppe e il quale venne
soprannominato cosi solo in séguito)®?, di Pietro (prima chiamato semplicemente

221

Simone)“*" e, soprattutto, quello di Paolo (detto Saulo, fra i Giudei), la cui conversione

219 Sull’origine di tale nome si vedano gli articoli di Paribeni (1913, 37-41) e Xeres (1992, 211-225).
220

Cf. At 4,36.
2L Cf. Gv 1,42.
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sembra fungere da modello per I’autore degli AAB: a partire dal momento
dell’illuminazione divina (At 13,9), dall’autore degli Atti, verra sempre chiamato con il
nome romano.

Diversamente, 1’autore dell’epitome greca anticipa il nome Xpiotopaiog al
momento della nascita e fa si che sia lo stesso essere mostruoso a presentarsi come tale.

Del testo copto, purtroppo, manca la sezione relativa al cambio del nome, ma e
plausibile che essa fosse analoga a quella presente in arabo e in etiopico, dal momento
che anche qui il cinocefalo viene chiamato semplicemente Xpiotiovoc.

Greco

«Xprotopoiog  KoAov-
pow. kol gimev Avopé-
0G «pvoTnplov peyo &-
€L TO Ovopd cov Kol
gvtyov €oti TodTo" YPI-
oTIVAV YOp €oTl TO
GKOVEWV TOOVTOVL OVO-
LLOTOC.

Copto

Manca

Arabo

«Dog’s Head said:
“My name is Bewit-
ched”. Andrew said
unto him: “Truly a se-
cret is hidden in thy
name. And it is sweet
and it is honourable,
but from this day thy
name shall be Chris-
tian”»  (Smith-Lewis
1904, 22).

Etiopico

«And the man with a
face like unto that of a
dog said unto him:
“My name is Hasim,
1.e. the Abominable”.
And Andrew said unto
him, “Rightly [thou
speakest], for thy na-
me is even as thyself;
but [here] there is a
hidden mystery which

is both honourable and
pleasant, for from this
day onwards thy name
shall be Christian”»
(Budge 1901, 208).

Ora, si potrebbe pensare che 1’autore del testo epitomato, evidentemente
interessato alla sola pericope sull’essere mostruoso, volendo fare di essa una sorta di
breve resoconto agiografico, abbia di proposito mutato il nome del cannibale, al fine di
distinguerlo in maniera netta e di sottrarlo alla sfera dell’anonimato. L’intento
agiografico dell’autore dell’epitome ¢ dimostrato dal fatto che, nella chiusa, viene
aggiunto, in maniera peraltro piuttosto sbrigativa, il motivo del martirio, elemento
assente nelle altre versioni, ma da ritenersi topico delle storie dei santi. Si noti, inoltre,
che, sempre in ambito agiografico, I’elemento onomastico doveva avere una notevole
rilevanza, se nel Medioevo I’imposizione del nome di un santo come nome di battesimo
era divenuta la norma (cf. Wilson 1983, 14s.). E probabile che sia per questo che
I’autore dell’epitome, oltre ad aver scelto un nome tutto sommato raro rispetto al piu

consueto Cristiano, ha letteralmente invertito il processo onomastico, eliminando
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I’imposizione del nome operata da Andrea e facendo di Cristomeo un vero e proprio
nome parlante, in una chiave che si potrebbe definire ‘provvidenzialistica’: egli
attribuisce al nome Cristomeo il mistero della sua futura conversione??.

Del resto, se si tiene conto del valore che la parola pvotpiov ha all’interno della
letteratura cristiana antica, mal si comprende come un nome cosi esplicito debba essere
definito latore di mistero. Come ben spiega Bornkamm (GLNT VII 645-716), per
pvotplov s’intende generalmente un segreto escatologico o un annuncio misterioso di
un avvenimento futuro stabilito da Dio e la cui rivelazione é riservata a lui soltanto. Nel
mistero, appunto, si palesa ’antitesi radicale tra la sapienza di Dio e quella dell’'uomo:
di qui deriverebbe la consueta associazione di tale concetto all’evento della
crocifissione di Cristo. Il termine pvotipiov, poi, si trova non di rado associato anche a
nomi propri: € il caso della meretrice chiamata con il nome di Babilonia in Ap 17,5.6 e
di Giosué, visto come una figura tipica di Cristo (lust. Dial. 3).

Rimane, tuttavia, da stabilire quale fosse il nome originario di Cristomeo/
Cristiano: etiopico e arabo riportano due versioni assai differenti fra loro. In cio puo
venire d’aiuto, ancora una volta, la leggenda di S. Cristoforo che, come si ¢ detto,
presenta numerosi tratti in comune con quella contenuta negli AAB. Anche la leggenda
di S. Cristoforo prevede il cambio del nome, ma la tradizione € in questo abbastanza
discordante: il santo viene appellato ora come Offerus/Offro, ora come Adocimus, infine
come Reprobus (cf. CE 111 728).

Posto che il nome Offerus (Offro) va probabilmente attribuito a una tradizione
successiva che ha voluto mantenere, nel nome iniziale del santo, la radice del verbo fero
(si avrebbe cosi il passaggio da Offerus a Christoferus), i nomi Reprobus (lat. ‘finto’) e
Adocimus, invece, potrebbero far riferimento a un’unica tradizione e, a ben vedere, non
troppo distante dalla versione araba degli AAB, la quale attribuisce a Cristiano il nome

di Bewitched, cioé¢ ‘incantato’/‘stregato’®*®

e, dunque, in un qualche modo
“finto’/“falsificato’. Il termine adoxog, in greco, viene generalmente impiegato per

indicare qualcosa di vile e senza valore, ma puo essere riferito anche a qualcosa di ‘non

222 Sj potrebbe dire che nel motivo del nome parlante sia celata una sorta di dottrina della predestinazione.
Tale concetto, presente in nuce nelle epistole paoline (esemplari, in questo senso, sono Ef 1,3-12 e Rm
8,28-30), verra rielaborato in maniera compiuta da Agostino. Sulla questione si veda Mondin 1992, 232-
241.

22 In una versione araba inedita (Sin. Ar. 485) Cristomeo viene definito Mamsih, che in arabo significa
propriamente ‘unto’. E possibile che, in questo caso, il traduttore abbia operato un lieve slittamento di
significato per equiparare la figura di Cristomeo a quella del Messia.
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credibile’ o ‘non affidabile’ (dal suo valore piu propriamente etimologico, & privativo +

Sokéw), avvicindandosi cosi al significato latino di reprobus®*

. Questo fatto, a mio
awvviso, non solo fa pensare che la traduzione araba rechi una versione in qualche modo
piu vicina a quella originale, ma costiuisce un’ulteriore argomentazione della probabile
genesi comune delle due leggende: quella di Cristomeo/Cristiano da un lato e quella di
Cristoforo dall’altro. Quanto all’etiopico, ¢ probabile che il traduttore non abbia
compreso l’apografo, dal momento che traslittera il nome con un difficilmente
comprensibile Haslm, per poi glossarlo a proprio arbitrio. Oppure si potrebbe ipotizzare
una derivazione successiva da adokipog, preso nel senso di “vile’.

In ultima analisi, va rilevato che il testo copto presenta una sezione ampliata
rispetto alla questione del nome: laddove il greco nota soltanto che, a séguito della
conversione dei Parti, Cristomeo verra definito servo fedele di Dio (o 10D VOV

KAnOnon moetog dodrog Oeod), il traduttore copto riporta quanto segue:

«2W €POK TAWHPE XPHCTIANOC.
AKTET TPHT MIIEKXOEIC AKX MK
€BOX NTEAIAKONIA. NNEYMOYTE
E€TMEKPAN XIN TENOY X€ KENOKE-
daX0C €Te 1l e nal Teidpycic
€000Y. dA\A EYEMOYTE E€POK XE€
[MCTOC. €TE MePOYWRM TIE [1€-
KAOM NTME).

“Basta, Cristiano, figlio mio, hai
soddisfatto le volonta del tuo
Signore e hai compiuto il tuo
ministero: d’ora in poi, non ti si
chiami piu Cinocefalo — e un
(nome) che coincide con questa
natura malvagia — ma ti si chia-
mi Fedele, che é traduzione di

299

‘Corona di Verita’”.

Il motivo del cambio del nome sembra essere qui ulteriormente sviluppato.
Viene preso in considerazione non tanto il nome proprio del Cinocefalo, bensi quello
che potremmo definire il nome di ‘categoria’: 1’essere mostruoso non dovra piu essere
annoverato fra i Cinocefali, bensi nella schiera dei credenti. Peraltro, il fatto che venga
impiegato il termine greco motdc potrebbe far pensare a una rielaborazione per
contrapposizione con quello che doveva essere il nome originario (adokimus,
reprobus?). Quanto alla glossa ‘Corona di Verita’, & possibile che con il termine nekxom
(‘corona’) 1’autore si riferisse alla corona del martirio e con Tme (‘verita’) al significato
implicito di motéc. Risulta difficile stabilire in questa sede se si tratti di un

224 Cf. LSJ (24) e Lampe (1961, 1, 36) ‘spurious’, detto per esempio dell’argento, ma anche discredited’,
‘reprobate’ in riferimento a persone. Per il valore etimologico del termine, si veda Chantraine (1968, I,
291).
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ampliamento del copto o di una sintesi operata dall’epitomatore greco: arabo ed etiopico

non riportano questa sezione.

opoBuvpadov: avverbio di uso relativamente frequente e di ambito soprattutto
scritturistico. Di esso si contano numerose occorrenze all’interno degli Atti canonici (At
1,14, 2,46, 4,24,5,12, 7,57, 8,6, 12,10, 15,25, 18,12, 19,29).

tov émapyov T'aldivov: di tale nome non si trovano occorrenze né in greco, né
in latino. Maggiormente d’aiuto pare essere la versione copta che, del nome, riporta la
variante raxxion. Piu che un governatore partico realmente esistito, 1’autore degli AAB
sembrerebbe avere in mente il ben noto Lucio Giunio Anneo Gallione, fratello di
Seneca il Filosofo, proconsole di Acaia tra il 51 e il 52 d.C., che viene citato in At
18,12-17 come colui che si trovo a giudicare in tribunale 1’apostolo Paolo presso
Corinto: un ruolo non troppo diverso da quello che spettera al Gallino degli AAB. Nel
passo degli Atti canonici, Gallione viene definito avbvmatoc, ovvero ‘proconsole’,
esattamente come viene definito Gallion dal traduttore copto degli AAB (rianennaToc),
senza che quest’ultimo avesse realmente presente il fatto che la Partia non era allora una
provincia senatoria romana. Anche le altre cariche che in copto vengono citate (i
napxn € il mxivapxoc), e che dall’epitomatore greco vengono rese con un semplice ot
np@dTol, sembrano riferirsi all’universo amministrativo e politico presente negli Atti
canonici, pit che a quello egiziano contemporaneo: arconti e chiliarchi, infatti, vengono
citati di sovente nel testo lucano®®.

Interessante, da un punto di vista culturale, ¢ il fatto che 1’autore dell’epitome
greca definisca Gallino £mapyog. Con tale termine, in greco, si fa generalmente
riferimento alla carica del praefectus: cosi, per esempio, viene nominato nelle iscrizioni
il notissimo praefectus Aegypti (cf. Mason 1974 138-140). Una carica di tipo equestre
che non rappresento la realta dell’intero impero romano provinciale, ma solo alcune
terre di confine a statuto speciale, quali erano per esempio 1’Egitto o la Giudea. In
realta, anche per la Mesopotamia vi sono attestazioni di prefetti, ma essi sono registrati
solo per un brevissimo periodo di anni??®. Dunque, il termine gmapyog potrebbe far

riferimento a un contesto prefettizio di epoca romana: per esempio all’Egitto di

225 per i chiliarchi, cf. At 21,31-33.37; 22,24.26-29; 23,10.15.17-19.22; 24,22; 25,23, mentre per gli
arconti si vedano At 3,17; 4,5.8.26; 7,27.35; 13,27; 14,5; 16,19; 23,5.
226 5yl problema delle prefetture, si veda il lavoro prosopografico di Davide Faoro (2006).
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un’epoca precedente all’invasione araba. Il termine &rnapyog, tuttavia, venne ripreso in
ambito bizantino, per indicare sia il praefectus urbis di Costantinopoli, sia il capo
supremo delle varie ‘eparchie’ o provincie nelle quali era diviso I’impero d’Oriente. E
possibile, dunque, che I’autore dell’epitome, scrivendo in ambito bizantino, abbia riletto
il testo degli AAB applicando a esso le categorie politiche e amministrative a lui piu
conosciute. In particolare, il termine eparca venne impiegato a Bisanzio fino al 1204
d.C., anno dell’assedio di Costantinopoli da parte dei crociati: con questa data
terminano le testimonianze dei sigilli imperiali con la scritta &rapyoc. In considerazione
di questo, I’epitome andrebbe collocata in un periodo compreso fra il VI e il XIII
secolo. Con grande cautela, si potrebbe altresi supporre che essa sia stata composta
prima del IX secolo, se si ammette che ’autore avesse piena coscienza del sistema
amministrativo provinciale a lui contemporaneo. Se e infatti vero che il termine eparca
venne impiegato fino al XIII secolo d.C. per indicare il prefetto di Costantinopoli, va
anche detto che, a partire dalla seconda meta del VII, I’impianto provicinciale basato
sulle eparchie venne sostitutito da un sistema di tipo tematico. In tali province, il
termine eparca venne impiegato fino all’840 d.C., per poi essere deposto
definitivamente®®’. Sulla base di questi dati, poiché gli AAB si riferiscono a un contesto
provinciale, ¢ possibile che I’epitome vada datata tra il VI e il IX secolo d.C. Si noti che
alla medesima epoca vanno ascritte le prime testimonianze della leggenda di S.
Cristoforo che, come si & detto, sembrerebbero trarre proprio dalla pericope sull’essere

mostruoso contenuta negli AAB il loro spunto narrativo iniziale.

aiypaloticovowy: trattasi, anche in questo caso, di un verbo di largo impiego,
sia settantistico che neotestamentario. A parte qualche rarissima occorrenza nel greco
classico®®, alynolotile inizia a essere impiegato con regolarita solo a partire dai
traduttori della LXX, per poi divenire vocabolo comune in ambito patristico (cf. Lampe
1961, 54).

é&v 1® OedTp: di qui in poi, 'autore degli AAB ambientera I’intera narrazione
all’interno di un edificio teatrale. Si noti che, benché la prassi di spettacolarizzazione di

alcune forme di tortura o di condanna a morte possa essere ritenuta tipica della cultura

227 gy tale questione si veda la trattazione generale di ODB | 705 e lo studio di Guilland (1980, 17-32).
228 Cf. Hellanico (Frr. 20,9; 139,9) e Ctesia (Fr. 13,79s.).
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romana, tuttavia non va sminuita la portata ideologica dell’espediente narrativo. Il teatro
di epoca tarda, gia condannato dagli scrittori pagani da un punto di vista soprattutto

morale®?®

, nella sua forma degradata, fu, per parte cristiana e per diversi secoli,
bersaglio polemico privilegiato e, per cosi dire, topico nei confronti della cultura
classica. Del resto, il teatro, per la sua connaturata funzione sociale, politica e religiosa,
era considerato fulcro della realta cittadina pagana. Cosi, al di 1a dell’immoralita di
molte forme di spettacolo contemporanee, il mondo cristiano fu in grado di sviluppare
un vero e proprio ‘apparato polemico’, fatto di argomentazioni tutto sommato originali e
di una sua personale topica. Tale tema ebbe, nel corso dei secoli, una portata assai
ampia e diffusa, di cui, in questa sede, se ne delineeranno soltanto i tratti principali e, in
qualche modo, funzionali alla lettura degli AAB.
Tertulliano e il primo autore cristiano a occuparsi di tale problema in maniera
sistematica, redigendo, in proposito, un trattato dedicato: il De spectaculis®®’. Si pud
dire, in effetti, che solo dal 11 secolo d.C. la critica cristiana agli spettacoli e al teatro
assunse un rilievo di notevole impegno teorico. In particolare, I’opera di Tertulliano si
distinse per essere, nei fatti, una teorizzazione metodica e concettualmente strutturata. E
cosi sara anche per gli autori successivi, tanto che Lugaresi (2008, 262) arriva a
definirla vera e propria «macchina ideologica». Se la letteratura cristiana antica riprese,
in parte, critiche gia note alla cultura pagana, tuttavia seppe anche contraddistinguersi
per un notevole grado di originalita. L.’argomentazione presentata nel De spectaculis si
articola, essenzialmente, in tre parti:
1. Lo status fidei: il teatro viene condannato in quanto manifestazione di
idolatria pagana (cc. 5-14).

2. La ratio veritatis: la realta presentata da una qualsiasi messa in scena é
fittizia, e dunque contraria al principio di verita cristiana (cc. 15-19)%".

3. Il praescriptum diciplinae: il contenuto degli spettacoli & immorale (cc. 20-
23).

Questi tre punti ritorneranno, con differente approfondimento, negli autori

cristiani successivi. A ben vedere, 1’autore degli AAB ne rappresenta un quadro

229 per tale questione, si veda Lanza (1983, 127-139).

0 Ed. in Turcan 1986, trad. it. Isetta 2008.

21 Come nota Lugaresi, & in particolare il secondo punto a essere degno di nota, poiché porta in luce una
problematica — quella dell’arte mimetica e dei suoi rapporti con la verita — gia ampiamente dibattuta in
precedenza e spesso trascurata dagli studiosi, che tendono a mettere in luce, piuttosto, 1’elemento
dell’idolatria.
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completo e per cosi dire ‘rovesciato’. All’interno del teatro, in effetti, viene messo in
scena un vero e proprio spettacolo di moralita e verita cristiana al tempo stesso. Da un
lato, infatti, si assiste alla conversione dell’intera popolazione e al battesimo della stessa
(il fatto che tale conversione venga raggiunta attraverso il ¢6fog fa da contraltare alla
violenza e alla trivilalita tipica degli spettacoli pagani), dall’altro si assiste al
disvelamento della vera natura dell’essere mostruoso che, dopo aver indossato
momentaneamente quella che potremmo definire la maschera della aypiotng, si rivela
apostolo del Signore e pud impartire gli insegnamenti della vera fede. L’insistenza sul
mpocwmov ¢ in questo senso singolare. In tutto questo, anche 1’elemento dell’idolatria
non e assente: Andrea fa portare in teatro gli idoli per poi farli sprofondare negli abissi
della terra, segnandonone la definitiva sconfitta. Il tema del teatro, nella triplice
confutazione tertullianea, viene qui ripreso e rifunzionalizzato in senso positivo e
costruttivo.

Del resto, anche Tertulliano non si limita alla sola confutazione degli eventi
teatrali: egli propone un’alternativa al teatro, ben consapevole delle potenzialita che le
immagini drammatiche hanno nell’immaginario collettivo e del fatto che la dimensione
spettacolare e insita nella curiositas del genere umano. La voluptas spectandi del
cristiano potra dunque essere placata non gia dalle performances teatrali, ma dalla
visione della divina veritas. Nell’ultimo capitolo (c. 30), Tertulliano sprigiona tutta la
sua verve visionaria, mettendo in scena quello che sara, alla fine dei tempi, il piu grande

spettacolo che sia mai stato rappresentato, il Giudizio Universale:

quale autem spectaculum in pro-
ximo est adventus Domini iam

“Quale spettacolo sara 1’arrivo
prossimo del Signore, ormai si-

indubitati, iam superbi, iam tri-
umphantis?

ubi gaudeam, ubi exultem, spec-
tans tot ac tantos reges, qui in
caelum recepti nuntiabantur,
cum ipso love et ipsis suis testi-
bus in imis tenebris conge-
mescentes? item praesides per-
secutores dominici nominis sae-
vioribus quam ipsi flammis sae-
vierunt insultantibus contra
christianis, liquescentes?

curo, fiero, trionfante?

Quando potro gioire ed esultare,
vedendo tanti e tanto grandi re
che professavano che sarebbero
stati accolti in cielo, mentre
invece gemeranno con Giove
stesso e con i suoi stessi testi-
moni nelle tenebre piu profonde?
E quei capi che furono perse-
cutori del nome del Signore,
quando si scioglieranno in fiam-
me ben piu severe di quelle con
cui essi stessi infierirono contro i
Cristiani?”.
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La forza e, per certi versi, la violenza di tale profezia sembrano anche in questo
caso contrapporsi in maniera voluta alla crudelta degli spettacoli pagani e, nel
contempo, sostituirsi a essi. Allo spettacolo umano, dunqgue, si sostituisce quello di Dio,
unico e vero regista delle sorti terrene: egli infierisce su coloro che, in vita, avevano
infierito su altri.

L’alternativa che Tertulliano propone ha una sua rilevanza all’interno della
speculazione cristiana sugli spettacoli, poiché, di fatto, pone le basi per quel duplice e
ben attestato atteggiamento per cui, se da un lato si critica il teatro come emblema
d’immoralita e d’idolatria, dall’altro se ne usa il ricco repertorio di immagini e di figure,
facendo ampio impiego della metafora agonistico-teatrale. Anche gli AAB, come si €
detto, ri-funzionalizzano pienamente I’immagine del teatro, rendendo tale luogo vero e
proprio palcoscenico dell’intera opera di conversione attuata da Cristomeo e dagli
apostoli.

Come nota Lugaresi (2008, 11), nella societa antica il teatro rappresentava non
solo un momento di svago, bensi un momento fondamentale di integrazione civile?*.
Chiunque avesse voluto permeare in profondita di un nuovo spirito la citta pagana e
sostituirsi a essa avrebbe dovuto fare i conti con la realta del teatro. Del resto, il
cristianesimo aveva gia in s¢ una ‘predisposizione ontologica’ all’uso della metafora
teatrale: si pensi all’atto dell’incarnazione, alla crocifissione di Cristo, al martirio.

Dopo Tertulliano, un altro autore a stretto contatto con I’ambiente cartaginese si
occupo del teatro in maniera sistematica: € Novaziano, il quale scrisse, sotto forma di
epistola, un trattato intitolato ancora una volta De spectaculis?®. L’opera si presenta ben
piu breve rispetto a quella del predecessore, ma le posizioni sostenute sono pit 0 meno
le stesse di Tertulliano, con particolare attenzione verso 1’elemento dell’idolatria: gli
spettacoli sono nei fatti descritti come creazioni del demonio (cc. 1-4). In piu, viene
messo in luce il problema dei lapsi®* (2,2), tema che ritorna insistentemente in tutta
I’opera di Novaziano. Del resto, quello del teatro, che ’autore cristiano non esita a
definire come publicum monstrum, era un “male che spesso ritornava” (1,4). Anche il

presbitero romano propone un’alternativa cristiana, ma dell’autore cartaginese egli

232 Sj pensi, per esempio, al ruolo che ricopriva I’ippodromo di Costantinopoli che, pure, era una citta
cristiana.

233 per questo testo, si veda Saggioro 2001.

2% Con il termine lapsi ci si riferisce a quei cristiani che, fra il 111 e il 1V secolo d.C., sotto la minaccia
delle persecuzioni, compirono atti di adorazione verso gli déi pagani.
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elimina il gusto per I’orrido (c. 9): il creato, con le sue meraviglie, la lettura delle Sacre
Scritture, nonché la speculazione interiore sono, per Novaziano, i veri spettacoli a cui
deve mirare qualsiasi cristiano.

L’Africa latina, tra il IIT e il IV secolo d.C., sara sede di profonde riflessioni
intorno al problema degli spettacoli: dopo i trattati di Tertulliano e Novaziano, che
grande influenza dovettero avere in tale ambiente culturale, se ne occuperanno a piu
riprese, benché in maniera meno sistematica, Cipriano®®, Amobio Sicca®® e
Lattanzio®".

In ambito alessandrino, poi, sembra aver avuto notevole fortuna la gia citata
metafora agonistico-teatrale: a partire da Filone®®, per poi concludersi con Clemente
Alessandrino e, in maniera piu sporadica, con Origene?®®, tale metafora venne
ampiamente utilizzata. In questa sede, si citera solamente I’esempio di Clemente che, a
una ferrea condanna degli spettacoli (cf. soprattutto Paed. Il 11,76s.) e della
deprecabile usanza dei pagani di spettacolarizzare 1’elemento mitico (Protr. 4,58),
contrappone I’immagine della rappresentazione divina (Strom. VI 17,156s.), ove & Dio
stesso a fare da spettatore. Tale immagine si esplica, in particolare, nel mistero cristiano
e, dunque, nell’atto dell’incarnazione (Protr. 10,110), dove Cristo diviene, nei fatti,

vero e proprio protagonista di quello che potrebbe essere definito un ‘dramma reale’:

0 yap tot Bedg mavto oidev, ov  “Dio, infatti, conosce ogni cosa,
puovov ta Gvto, @Al kai to  non solo cio che €, ma anche cio
goopeva kol og Eoton Ekaotov, che sara e come lo sara, e
10 Te éml pépovg Kwnoelg prevedendo, in ogni loro parte, i
mpoopdV  “mavt’  €popd kol mutamenti, ‘tutto vede e tutto

2% Cipriano identifica nell’homo novus, ovvero 'uomo che viene battezzato ed entra a far parte della
comunita cristiana, quello che rinuncia agli spettacoli. A tale problema, 1’autore cristiano dedica ben due
capitoli (cc. 7s.) dell’Ad Donatum.

23 Cf. Adv. Nat. 11 38-42 e VII 44.

237 |_attanzio si occupd del problema in pitl punti della sua opera. In questa sede, si consideri soprattutto il
noto passo delle Divinae Institutiones (VI 20).

%8 |a metafora agonistica, impiegata per descrivere situazioni o illustrare concetti della vita morale e
spirituale, & assai frequente in Filone (cf. Lugaresi 2008, 463-489): in questo, egli anticipa una prassi
tipicamente cristiana. Non manca, peraltro, qualche critica alla realta degli spettacoli, visti non di rado
con un atteggiamento di circospezione. Fra i vari passi presi in considerazione da Lugaresi, si citera
quello inerente il pogrom subito dagli Ebrei di Alessandria contenuto nell’In Flaccum (c. 173), dove il
martirio giudaico viene inscenato all’interno di un teatro e caratterizzato da un forte grado di
spettacolarizzazione. A un’opera teatrale, egli raffrontera piu volte (cf. Opif. 77s., Gig. 31) anche I’intero
atto della creazione.

2% |_a condanna al teatro & netta. Cf., per esempio, CC 11 56s., dove Origene risponde alle accuse mosse
dal pagano Celso, mettendo in luce quanto fosse perverso il mondo degli spettacoli e, nel contempo,
contrapponendo a esso il vivere cristiano (CC V 42). Quello che tuttavia € degno di nota é il fatto che
Origene riprenda il topos del theatrum mundi (cf. Orat. 28,3, GCS Il 377).
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AVt €makovel”, youvny Ecmbev
mv  yoynv PrAErov, kol v
Emivolay TNV £KAGTOV TAV KOTO
uépog &xel U aidvog: kol Omep
Emi TV Oedtpov yivetan Kol €mi
TOV EKOOTOL HEPDV KOTA TNV
EvOpaciv Te Kal TEPLOPUGY Kol
ouvopacty, ToUTo €ml ToD 00D
yivsrou afpowg 1€ YOp mOVTOL
Kol Ekactov  &v  pépel g
TpocPoriy nh)ocﬁ?»sna (Strom.
VI 17,156s.)2

10 avBpomov mpocwneiov dva-
AMfov kol copki  GvamAacd-
HEVOS TO GOTNPOV Opdpo Thg
avOpomdTog  vmekpivero,

Wﬁctog YOp MV Ayovictig kol

sente’, vedendo dall’interno, co-
me nuda, ogni anima, e conosce
il pensiero di ciascuno, in ogni
suo particolare e in ogni tempo:
e quello che avviene nei teatri e
nelle parti di ciascuno di essi (il
poter avere una visione interna,
esterna ¢ d’insieme), questo av-
viene in Dio. Egli, infatti, con un
solo sguardo, vede tutte le cose
insieme e distinte nelle singole
parti”.

“(Cristo), assunto il volto umano
e plasmatosi nella carne, recito il
dramma dell’'umana salvezza:
[...] Egli era infatti ’attore e, del
creato, compagno d’interpreta-

0D n)»acparoa ocLVay®VIOTHG  Zione”.

(Protr. 10,110)?

Come nota Lugaresi (2008, 498s.),

dell’incarnazione sembra essere volutamente contrapposta al carattere drammatico che

la natura spettacolare del mistero cristiano

avevano i misteri pagani (cf. Protr. 2,12,1 e 12,119,1)**?. In cio, egli non mostra alcuna
remora nel rivestire la metafora teatrale di un significato soteriologico e ideologico
fortissimo: ai drammi fittizi dei Greci, Clemente contrappone un dramma vero e reale.
Clemente sottolinea (Protr. 1,2) che i Greci avevano prestato fede a vani miti,
mentre non avevano creduto al volto luminoso della verita (dAnbeiag 8¢ Vuiv 1o
npbdownov 10 eadpdv), ritenendolo contraffatto (émnimlactov). Quest’insistenza sul
volto, o meglio sulla maschera indossata da Cristo, ricorda assai da vicino quello che
viene descritto negli AAB. All’ingresso nella citta, il volto di Cristomeo viene
appositamente coperto, per poi essere svelato soltanto in teatro. Di tale volto, I’autore
degli AAB fa una vera e propria maschera di 6pog, capace di seminare il terrore fra gli
spettatori, al fine di convertirli. Cristomeo, per proprio conto, era gia stato convertito
alla fede cristiana, ma domanda esplicitamente a Dio che gli venga restituita

temporamente — si potrebbe dire giusto il tempo di uno spettacolo — la sua natura ferina,

240 Testo greco in GCS LII 512.

241 Testo greco in GCS XII 78. Che Clemente con la parola pvotfiplov si riferisse proprio all’atto
dell’incarnazione del Logos & testimoniato da Protr. 11,111,2s.

242 sulla critica ai misteri fatta da Clemente, con particolare in riferimento, alla drammatizzazione del rito,
si veda anche Rahner (1957, 44).
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per poter impiegarla a fini evangelici. Di fatto, I’intera conversione della citta dei Parti
si gioca sul tpdéownov di Cristomeo.

In un altro passo dell’opera di Clemente Alessandrino (Protr. 12,121,1), Cristo
viene presentato come un auriga vittorioso, capace di condurre in cielo gli uomini: egli
sara incoronato sul teatro del cosmo (Protr. 1,2,3), quale Adyog obpaviog, 6 yviolog
AYOVIOTNC €L TQ TaVTOG KOGUOV OEATP® GTEPUVOVUEVOG,

Anche il riferimento alla corona ritorna negli AAB, benché solo nella versione
copta, dove Cristomeo viene risoprannominato motog, ovvero ‘corona di verita’. Come
si ¢ detto, I’'immagine della corona sembra in questa caso far riferimento alla metafora
agonistica del martirio.

Dopo aver acquisito un alto grado di sistematicita e organicita, tra la fine del IV
e I’inizio del V secolo d.C., come nota Lugaresi (2008, 535), I’accusa nei confronti del
teatro e degli spettacoli non solo ¢ ben lungi dall’essersi esaurita, ma anzi sembra
acquisire ancor piu vigore: si vedano i numerosi riferimenti presenti nelle opere di
Agostino e di Giovanni Crisostomo.

In particolare, ci si soffermera sull’esempio di Agostino, in quanto significativo
ai fini della nostra analisi. Il vescovo d’Ippona racconta all’interno delle sue opere — € in
particolare nelle Confessiones — il suo percorso di conversione, dalla vanitas alla
veritas, descrivendolo come un vero e proprio passaggio dal mondo del teatro, assunto a
emblema della citta e del vivere pagano, a quello della Chiesa. Come spieghera in Serm.
229S,1, essere un vero cristiano significava non andare agli spettacoli e in Conf. VIII
10,23, parlando dei Manichei e della loro assurda contrapposizione dualistica tra istinto
buono e istinto malvagio, egli contrappone 1’andare in chiesa al recarsi a teatro.

La grande allegoria presentata da S. Agostino ricorda assai da vicino il percorso
logico operato dall’autore degli AAB, dal momento che la conversione dei Parti viene
inscenata proprio all’interno di un edificio teatrale, per poi concludersi con
I’edificazione di nuovi edifici di culto cristiani. Significativo, in questo senso, € appunto
un passo tratto dalle Confessiones (Ill 2,2), ove I’autore cristiano parla della sua
adolescenziale attrazione verso gli spettacoli:

“Mi rapivano ali spettacoli
teatrali, colmi di raffiqurazioni

rapiebant me spectacula thea-
trica plena imaaginibus mise-

riarum mearum et fomitibus
ionis mei. auid est, auod ibi
homo wvult dolere cum spectat

delle mie miserie e di esche del
mio fuoco. Come avviene che la
I’uomo cerchi la sofferenza con-
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luctuosa et traaica. aquae tamen
pati ipse nollet? et tamen pati
vult ex eis dolorem spectator et
dolor ipse est voluptas eius. auid
est nisi miserabilis insania? nam
€0 maais eis movetur auisaue,
auo minus a talibus affectibus
sanus est, quamaguam, cum ipse
patitur, miseria. cum aliis com-
patitur., misericordia dici solet.
sed qualis tandem misericordia
in rebus fictis et scenicis? non
enim ad subveniendum provo-
catur auditor, sed tantum ad
dolendum invitatur et actori
earum imaainum amplius favet,
cum amplius dolet. et si cala-
mitates illae hominum vel anti-
auae vel falsae sic aaantur. ut
aui spectat non doleat., abscedit
inde fastidiens et reprehendens;
si autem doleat. manet intentus
et gaudens lacrimat.

templando vicende luttuose e
traaiche. pur non desiderando
patirle di persona? E. tuttavia.
eali vuole, da tali vicende, patire
dolore come spettatore. e proprio
il dolore costituisce il suo piace-
re. Che cos’¢ gquesta se non una
follia miserabile? A auei casi Si
commuove infatti di piu chi é
meno immune da tali affezioni:
eppure, mentre si suole chiamare
miseria auando si soffre in prima
persona. si parla di misericordia.
auando si prova dolore per ali
altri. Ma infine. che tipo di mise-
ricordia € auella che si trova
nelle finzioni sceniche? L’udi-
tore, infatti. non & sollecitato a
soccorrere, ma soltanto eccitato
a soffrire. e apprezza di piu 1’at-
tore di auelle fiaurazioni. auan-
do soffre maaaiormente. E se
auelle sventure di uomini. remo-
te oppure immaainarie. non
fanno si che chi osserva soffra.
eali si allontana da Ii infastidito
e borbottante; se invece soffre,
rimane attento e piange goden-
do”.

L’autoanalisi agostiniana non pud non stupire, non solo per la profondita
d’introspezione mostrata, ma perché, a ben vedere, il richiamo alla misericordia quale
strumento principe dell’azione drammatica e, nello specifico, di quella tragica, sembra
rifarsi a una speculazione di tipo estetico gia nota agli antichi. Tale passo, infatti, non
puo non ricordare le affermazioni aristoteliche (Po. 6, 1449b, 22-28) sull’§Aeog ¢ sul

@6Pog come elementi base del piacere drammatico.

gottv 0OV Tpoy®dion  piumoig
pacemg omovdaing kol teleiog
uéyebog  &yobonc, MOLGUEV®
MOY® yoplg EKACTO TOV €idDV
&v 10ig popiolg, SpOVTIOV Kol 0V
OU amayyeAiag, ot éAéov Kal PoO-
Bov mepaivovoa TNV TOV TO100-
TV Tadnuatov kdbapov.

“E. dungue. la tragedia un’imi-
tazione di un’azione seria e
conchiusa. dotata di una certa
ampiezza, con un linguaaaio
addolcito nelle varie parti in
maniera distinta da ciascuna
forma. (un’imitazione) di perso-
ne che aaiscono e non rac-
contata, che attraverso pieta e
paura porta a compimento la ca-
tarsi di siffatti sentimenti”.

197



Il passo aristotelico era gia stato evocato come parallelo del testo di Agostino da
Bernays nel 1880 (p. 115) e, successivamente, da Thirouin (1998, 283-285), il quale,
oltre al parallelo tra I’§Acog e la misericordia, metteva in relazione la miseria
agostiniana con il @o6fog aristotelico. Tale confronto ¢ stato di recente smentito da
Clausi (2002, 161-175): lo studioso scarta ogni possibile riferimento alla Poetica di
Aristotele, basandosi su argomentazioni sia di tipo storico — la Poetica sarebbe stata
portata alla luce dell’Occidente latino solo nel 1498, con la traduzione di Giorgio Valla
— sia di ordine teologico-esegestico: con misericordia, parola chiave all’interno del
lessico agostiniano, il filosofo cristiano si riferirebbe al sentimento provato da Dio nei
confronti degli uomini, condannando cosi ogni tentativo da parte dell’'uomo di mettersi
sul suo piano e deprecando qualsiasi sentimento di misericordia rivolto a situazioni vane
e inutili. Quella di Agostino, dungue, non sarebbe una mera valutazione di tipo estetico,
bensi spirituale e cristiana, perfettamente inserita all’interno del suo pensiero.

Tuttavia, le difficolta messe in luce da Clausi non sembrano a mio awviso
insormontabili. Quanto al secondo punto, infatti, non € inverosimile pensare che il
vescovo d’Ippona abbia risemantizzato valutazioni di tipo estetico che, probabilmente,
gli derivavano dalla sua nota educazione retorica, in chiave cristiana e teologica®*,

Relativamente, poi, al problema storico — se cioe Agostino conoscesse 0 meno la
Poetica di Aristotele — si tenga conto che I’ipotesi secondo cui le opere acroamatiche
sarebbero state sconosciute ai piu e, in particolare, la Poetica sarebbe rimasta oscura

244 & stata smentita

durante tutta I’antichita per poi ricomparire solo in epoca medievale
gia da Rostagni (1927, LXXXII-XCV1)**®: T’influenza esercitata, piit o meno
indirettamente, dalle norme estetiche stabilite dallo Stagirita non solo risulta assai vasta,
ma anche pressoché ininterrotta nel corso dei secoli. Secondo Rostagni, grazie
soprattutto all’opera di Teofrasto, si sarebbe creato, gia alla morte del filosofo, una sorta
di manuale poetico ispirato ai dettami della Poetica, capace di esercitare la sua influenza
ben al di fuori del contesto peripatetico, benché spesso sotto forma di formule o di

schemi precettivi banalizzanti**°. Non va dimenticato, inoltre, che fra le opere esoteriche

243 Su quanto abbiano influito gli studi di retorica nell’opera di Agostino, si veda lo studio di Manfredini
1995.

244 Sj veda, per esempio, Valgimigli (1936/1937, 1-22).

2% Cosi anche Brescia 1984.

246 per esempio, ne ricevette diversi stimoli la stessa poesia contemporanea: si pensi alla commedia di
Menandro che, secondo la tradizione, sarebbe stato allievo di Aristotele. Aristofane di Bisanzio, direttore
della biblioteca di Alessandria d’Egitto tra il 180 e il 165 a.C., avrebbe ricavato dalla Poetica i suoi
principali giudizi estetici sul genere della tragedia e sulle singole tragedie: giudizi che sarebbero rimasti
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— quelle, cioé, destinate a un pubblico piu ampio — doveva esserci anche un Ilepi
momT@v, un trattato sui poeti, che probabilmente riassumeva al suo interno gran parte
dei punti di vista esposti dal maestro durante le lezioni di estetica. VVa detto, in ogni
caso, che, dopo l’edizione alla Poetica da parte di Andronico, anche le opere
acroamatiche iniziarono a circolare. Una copia autentica dell’opera, allora divisa in due
libri, si trovava sicuramente presso al biblioteca di Alessandria d’Egitto, dove ne
acquistd conoscenza Ermippo di Smirne, discepolo di Callimaco®’. Il pensiero di
Aristotele doveva aver creato, piu 0 meno indirettamente, un sistema estetico diffuso:
come lo definisce Rostagni, un «patrimonio quasi anonimo» (p. LIIIV), che dovette
influenzare numerosi testi. 1l fatto, poi, che la prima versione manoscritta (del V1 secolo
d.C.) che é stata tramandata sia in siriaco € ulteriore testimonianza della notevole
diffusione tardo-antica che dovette avere questo testo.

Se cio fosse vero, il passo di Agostino costituirebbe un segno evidente del fatto
che, dietro alla speculazione cristiana sugli spettacoli e sul teatro, non vi era un mero
attacco qualunquista contro le istituzioni pagane, ma una teorizzazione organica,
consapevole della speculazione estetica di ascendenza classica. Non solo, il vescovo
d’Ippona prende posizione, come gia aveva fatto Tertulliano, in merito alla mimesis
drammatica, mostrandone 1’assoluta fallacia.

Un fatto interessante, se si pensa che, negli AAB, la catarsi in senso cristiano
viene raggiunta proprio attraverso il @O6fog suscitato dalle fattezze mostruose di
Cristomeo — e tale principio ¢ affermato sin dall’inizio, quando Gesu dichiara «d&i yap
Vv WOAW kelvny 010 TOv eoPov» — nonché dall’implicita pietd che i corpi morti dei
Parti, caduti a teatro in preda al terrore, dovevano suscitare. Nella chiusa, in effetti,
Cristomeo si appellera proprio a tale sentimento, rivolgendosi ad Andrea con queste
parole: moincov €\keog €ig Toug Bavatovg. Che si tratti di catarsi, poi, ¢ testimoniato dal
lessico impiegato dall’autore degli AAB, che, alla fine della narrazione, dichiara

esplicitamente: ékabopicOn ol mico 1 wOAG. L’immagine della catarsi raggiunta

negli scoli e all’interno delle Vite dei tragici. Vanno citati, per importanza, 1’Ars Poetica di Orazio, la cui
fonte sarebbe stata, secondo Rostagni, il poeta e grammatico greco Neottolemo di Pario, che a sua volta
avrebbe conosciuto 1’opera di Aristotele, nonché la Poetica di Filodemo, epicureo del | sec. a.C., che si
mostra in piu punti in contrasto con i dettami aristotelici. | principi generali del pensiero aristotelico
sussisterebbero, poi, nelle introduzioni alle grammatiche, nelle retoriche, nelle poetiche, nei commenti e
nelle crestomazie: Rostagni fa riferimento ai commenti latini di Diomede, di Donato e di Evanzio, alla
Crestomaziona di Proclo, agli scoli di Dioniso il Tace e ai Prolegomeni di Giovanni Tzetze e ad altri
trattatelli bizantini nepi koudiac.

711 suo catalogo di opere c’¢ stato tramandato da Diogene Laerzio (V 24).
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attraverso sentimenti come la paura e la pieta all’interno di un edificio teatrale non puo
non far pensare, a mio avviso, che, dietro a una costruzione narrativa che certamente
doveva essere topica all’interno del genere degli Atti apocrifi, ci fosse altresi una
speculazione sul fenomeno del teatro — e sui suoi meccanismi per cosi dire psicagogici —
affatto superficiale. 1l fatto che Agostino, come si € visto, sembri conoscere i principi
contenuti all’interno della Poetica di Aristotele potrebbe avvalorare I’idea che 1’impiego
di termini come @6fog, Eeog e kabapaoic negli AAB non sia da considerarsi casuale.

Se si torna alla critica che Agostino fa al teatro, e soprattutto nei primi due libri
del De civitate Dei che questa assumera una portata teologica e antropologica d’ampio
respiro concettuale. Nella contrapposizione che il vescovo d’Ippona illustra a proposito
delle due citta, quella cristiana e quella pagana, egli oppone in maniera netta chiesa e
teatro, descrivendo tali edifici come elementi simbolici dei due differenti tipi di civitas.
Il teatro, dunque, molto piu che il tempio, viene impiegato da Agostino come contraltare
dei loca sanctorum cristiani*®®. Del resto, come nota Lugaresi (2008, 674), era
I’evasione spettacolare a fungere da narcotizzante diversivo alle angosce dei cittadini,
molto piu che i luoghi di culto.

Quanto a Giovanni Crisostomo, bastera notare come anch’egli si sia occupato
lungamente del problema e in diversi luoghi della sua opera. L’accusa dell’autore
cristiano &, in questo senso, netta. Si noti come il presbitero sia in grado di riassumere
sinteticamente tutti gli orrori del teatro:

&v 8¢ Bedtpw
aioypotg, moumn ook,

véhoc, “A  teatro [...] solo risate,
volgarita, pompa diabolica,

duyvolg, avliopa ypovov, Koi
domavn MUePOV mEePLTT), E£Mmi-
Bopiog ATOTOL KOTACKELT, HOL-
yelog peAétn, mopvelog youva-
olov, axoAaciog OacKoAelov,
TPOTPOTN 0icYPATNTOG, YEAWTOG
VIOOECIC, ACYMUOCVLVNG TOPOL-
delypata (Act. Hom. 42,4, PG
LX 301).

10 Béatpa  THg  doelyeiog
owaokel, O AOWog O Ovoka-
TAALTOG, TG OMAnTMPIL  EAp-
poka, ol yoAemol TV AVOTENT-
OKOTOV Ty, 1 ued’ 1Moovig

28 per |a critica al teatro, si vedano Civ. Dei | 31s.; Il 4,5.8.11.13.14.25.26,2.27; 1l 17,2; IV 1.27; VI

5.3.7,3.

sguaiatezza, spreco di tempo e
smisurato sperpero di giorni,
predisposizione a desideri fuori
luogo, esercitazione all’adul-
ternio, palestra di prostituzione,
scuola di licenziosita, incita-
mento alla volgarita, presup-
posto di risata, esempio d’in-
decenza”.

“l teatri mettono in scena
I’impudenza, sono pestilenza
inguaribile, farmaco velenoso,
dura trappola su cui inciampare,
perdita totale di freni attraverso
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1OV dkoldotwv damdiewo. (Mt. il piacere”.

Hom. 73,3, PG LVIII 676s.).

Del resto, la contrapposizione che egli pone tra la realta degli spettacoli e la
Chiesa € deducibile da queste poche righe: 006¢ yap Béatpov o1t ... S180CKAAETOV £0TL
o évtadba mvevpotikdov (Mt. Hom. 17,7, PG LVII 264). Dell’intera ¢ vasta opera
crisostomica, si citera, a titolo esemplificativo, il sermone del 399 d.C., il Contra ludos
et theatra (PG LVI 263-270), dove I’autore cristiano si scaglia contro quei fedeli che
avevano disertato la chiesa per recarsi un giorno al circo e il giorno seguente a teatro. |
toni di Giovanni Crisostomo sono, ancora una volta, forti e indignati. Egli ripercorre la
topica della conversione dello sguardo e riflette sulle ripercussioni psicologiche che la
partecipazione agli eventi spettacolari era in grado di provocare: come nota Giovanni
Crisostomo, dalla scena, “Te ne vai con mille ferite” (Lud. 2). Il teatro, dunque, viene
percepito dal Patriarca di Costantinopoli come una vera e propria infestazione
dell’anima, capace di interferire sulla vita sociale. In tal senso, egli preannuncia (Lud. 4)
la scomunica a tutti coloro che avrebbero continuato a parteciparvi.

Nonostante la violenta critica agli spettacoli, non manca in Giovanni
Crisostomo, alla stregua dei predecessori, un uso ampio del tropo teatrale: la vita
metaforicamente descritta come una recita e, piu in generale, 1’uso di stilemi di tipo
drammaturgico (cf. Lugaresi 2008, 695-818). Questo motivo, peraltro, viene impiegato
anche in senso positivo o, comunque, neutro. In particolare, non manca I’immagine del
Cristo incarnato quale attore di un dramma che, tuttavia, 1’arcivescovo Si impegna a
distinguere dagli spettacoli pagani: egli é stato attore di una storia vera, non ha recitato
all’ombra di una maschera, ma ha compiuto la sua opera a volto scoperto, agendo la
Verita. La metafora teatrale €, in tale contesto, ripresa sia nelle immagini che nel
lessico, per essere ribaltata e contestata, facendo dell’incarnazione un vero e proprio
anti-spettacolo. L’omelia crisostomica al quarto evangelo (lo. Hom. 1,1, PG LIX 25),
oltre a presentare un passo di grande impatto immaginifico, offre, dal punto di vista

concettuale, un parallelo assai interessante per gli AAB.

ovTo¢ MUV Qaveitoar vdv, ovy
VIOKPIoY €YV ovdE youp Vmo-
KPLo1g ap’ o0T@d, 0VdE TAACLLOL
Kol  pdbog  GAAL  yopvi] TH|
KEQOAT] yopvnyv amoyyéArel v
anBeav: ovy &tepog pEV BV,
gtepa 0€ mEPL AOTOD TOVE AKOV-

“Questi, ora, appare a noi senza
recitare alcuna parte: non vi e
infatti alcuna recitazione in lui,
né artificio o racconto mitico,
ma con il capo nudo Egli an-
nuncia la verita; senza essere
altro e senza di altro convincere
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ovtog melbov T® oynuaty, T
BAéupott, T QViyT ovk Opyd-
vov mpdg TV &mayyeliov ded-
pevog, otov xiBdpag | Avpog, 1
TIVOC TAV TO0VTOV ETEPOVL” AAAL
navto T YAOTIN Epyaletar,
Tavtoc pev xapiotod, mhong
0¢ povoikig Mol kal ¥pNnoim-
TEPAV  QOVI)V  AQlels. £oTL OE
a0T@ TPOCKNVIOV HEV, O 0LPO-
vo¢ Gmag B€atpov 8¢, 1 oikov-
uévn: Oeatal O€ kai dxpoorTad,
navteg Ayyelot, kKol AvOpOT®V

coloro che lo ascoltano, attra-
verso 1’aspetto, lo sguardo, la
voce; non necessitando di stru-
menti per compiere 1’annuncia-
zione, come la cetra o la lira o
altri strumenti di questo genere,
ma compie ogni cosa attraverso
la lingua, con una voce piu dolce
e piu efficace di qualsiasi musi-
cista. Suo proscenio é il cielo
intero; suo teatro il mondo;
spettatori e uditori tutti gli angeli
e, fra gli uomini, quanti si tro-

doowmep dyyedot TvyyxGvovow Vino a essere angeli o aspirino a
6vieg, 1 kol yevéobou émi- esserlo”.
Ovpodoy.

Il passo crisostomico mostra al lettore un uso sapiente e voluto del lessico
teatrale (cf. vmoxpiolg, mhdopa, pdbog, mpooknviov, Béatpov, Beatai, dkpoatai): nei
fatti, egli si serve di luoghi e immagini provenienti dal mondo pagano, proprio ai fini di
contestarlo. In particolare, colpisce I’'immagine del Cristo che agisce il ruolo del
Salvatore senza far uso della maschera (youvi] tf] xepaiii), ontologicamente intesa
come emblema dell’essere attoriale. Tale immagine non pud non ricordare quella
evocata dall’autore degli AAB. Egli, infatti, da simbolicamente inizio alla narrazione
della conversione dei Parti proprio attraverso lo svelamento del volto dell’antropofago,
che prega ad Andrea di levargli il velo davanti a tutti: «[latip, kéAevoov pe
AmoKoAVYOL TO TPOCOTOV LOLY.

In generale, si puod dire che tanto Agostino, quanto Giovanni Crisostomo,
entrambi autori di IV secolo d.C., offrono alla lettura esegetica degli AAB due esempi
significativi, sia per quanto riguarda 1’elaborazione della polemica sul fenomeno degli
spettacoli teatrali, sia per quanto riguarda i tropi e le immagini utilizzate.

Del resto, la metafora del teatro e dello spettacolo, sara ben rappresentata anche
dal genere degli Atti e, nondimeno, dalle narrazioni agiografiche: il teatro compare per
la prima volta come sede delle gesta apostoliche negli Atti di Giovanni, apocrifo di Il
secolo d.C.%*, a proposito della grandiosa guarigione di Efeso (cc. 30-36), che viene
appunto inscenata all’interno di un edificio teatrale al preciso scopo di manifestare la
potenza di Dio (abpiov yivesbe év 1® Oedtpm 0mdsol BovAiesde TV Tod Bgod dvvauy),

e, in séguito, anche negli Atti di Andrea (13,1-4). Il motivo, peraltro, sara approfondito

29 per la datazione di questo testo, si veda la discussione di Junod-Kaestli (1983, 694-700).
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anche a livello agiografico: la Vita di Ilarione®®, narrata da Girolamo (347-420 d.C.) —
benché del santo si precisi che non circi furoribus, non arenae sanguine, non theatri
luxuria delectabatur, sed tota illi voluptas inecclesiae erat congregatione — pullula di

episodi a marca ‘spettacolare’®**

. In questo senso, pare significativo, I’episodio in cui
llarione rende mansueto Marsita, un fortissimus iuvenis che era stato colpito dal
demonio e che ricorda assai da vicino il Cristomeo degli AAB. Anche se la narrazione
non si svolge all’interno di un vero e proprio teatro, ampio ¢ 1’uso di stilemi tratti dal

252

genere teatrale. Sempre in ambito agiografico, andra menzionato il caso Gordio™*, santo

martirizzato davanti a tutti, nell’ippodromo di Cesarea. Un caso a parte sembra essere
quello dei cosiddetti Santi Mimi**, episodi di attori convertiti alla fede cristiana
mentre stavano recitando farse anti-cristiane: ¢ il caso, per esempio, di Porfirio e di
Gelasino. Questi testi agiografici ebbero enorme fortuna in epoca medievale, ma il
motivo centrale parrebbe risalire almeno al V secolo d.C?**. Del resto il martirio di

Gelasino ¢ narrato da Giovanni Malala®®

, autore di VI secolo, e anche la Passio di
Porfirio sembrerebbe non essere pill tarda del \ secolo d.C?°.

Secondo Sinisi-Innamorati (2003, 27-35), il teatro in quanto edificio scenico
sarebbe caduto in disuso gia a partire dal V secolo d.C., in concomitanza con la fine
dell’impero romano d’Occidente: alcuni teatri vennero addirittura reimpiegati per la
costruzione di forme abitative. Agostino, che — come si € visto — condanna apertamente
gli spettacoli, tuttavia non puo far a meno di notare (Cons. Ev. 1,33) che gran parte degli

edifici pagani — e, fra questi, anche i teatri — venivano all’epoca distrutti:

per omnes pene civitates cadunt “In quasi tutte le citta cadono i

theatra, caveae turpitudinum et teatri, cavee di turpitudini e pub-

publicae professiones flagitio- bliche professioni di delitti; e

rum, cadunt et fora vel moenia, cadono anche i fori e le mura,

in quibus demonia colebantur. nei quali i demoni venivano ve-
nerati”.

20 Testo edito in Leclerc-Morales-Vogile (2007, 213-299) e trad. it. In Degérski (1996, 90-151).

1 E ancora una volta Lugaresi, nel suo articolo su Santita e Spettacolo (2010, 141-163), a notare quanto
questo testo agiografico sia intriso di motivi desunti dal genere teatrale.

52 || martirio di Gordio & narrato da Basilio (329-378d.C.) in Om. 18, PG XXX 489b-508a.

3 Scarsa @ la bibliografia in merito. Per un inquadramento generale, si vedano le notizie di Longosz
(1993, pp.164-168) e di Maggioni (2001, 51-83).

254 Cf. Teodoreto, Graec. Affect. Cur., VIII 66 (SCh 57, 334).

2% Cf. Giovanni Malala, Chronographia 12 (PG XCVII 472-473).

256 Cf. Van de Vorst (1910, 270-275).
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Benché rimangano pochissime fonti in proposito, € noto da un documento del
691 che, al Concilio di Trullano, vennero proibiti sia i mimi, sia i combattimenti contro
le belve e le danze sulla scena (cf. Zarra 1966, 17 e 19)*’. Gia nel VI secolo d.C., in
effetti, si puo notare un diverso atteggiamento, per certi versi piu conciliante, da parte
degli autori di parte cristiana nei confronti del fenomeno teatrale. Come nota Allegri
(1990, 33), si trattava di scontrarsi contro un nemico che, di fatto, non esisteva piu.
Cassiodoro, per esempio, in una lettera scritta a Simmaco, per conto di Teodorico
(CCSL XCVI 178s.), raccomanda fortemente il restauro dell’ormai dismesso teatro di
Pompeo, elogiando gli spettacoli degli antichi e notando solamente come essi, nel
tempo, fossero degenerati. A riprova di questo nuovo atteggiamento, si pensi che in una
basilica collocata sulla via Appia e stata rinvenuta una lastra funeraria dedicata a un
mimo di nome Vitale®®,

Significativa &, poi, la testimonianza di Isidoro di Siviglia (Etym. XVl 43-49,
PL LXXXII 658s.) che, nel VII secolo d.C., fornisce un’immagine dell’edificio teatrale
non solo collocata in un remoto passato, ma irriconoscibile e falsata.

Questo fatto & di una certa rilevanza, se si considera che il teatro, negli AAB,
inteso sia come edificio della citta sia come luogo destinato agli spettacoli pagani, €
elemento strutturale della narrazione. Il fatto che tra il V e il VI secolo si esaurisca la
topica polemica contro tali luoghi e questi non svolgano piu un ruolo di primaria
importanza all’interno dell’economia cittadina funge certamente da indizio importante

per un’eventuale datazione degli Atti.

Kot 1700 KOTELOOVTOS €ig TOV AONV KOl TUS YOAKOG TOAAG dvoifavTog Kai
cVVTPiYavTog Tovg poyAovg Tovg odnpovg: il problema dell’istituzionalizzazione del
motivo teologico secondo cui Cristo sarebbe disceso agli Inferi, nonché della sua
inclusione all’interno del Credo, ¢ tuttora discusso. In proposito, si rivelera utile citare
gli studi di Ancona (1999) e di Gounelle (2000), che hanno dedicato al problema due
lavori dettagliati e completi, prendendo in esame le origini piu antiche di tale credenza.

Assente nei testi scritturistici, fatta eccezione per una vaga e discussa allussione
contenuta in 1Pt. 3,18-22, il motivo delle catabasi di Gesu comparirebbe per la prima

%7 Qualche forma di spettacolo, tuttavia, doveva essere sopravvissuta. In particolare, secondo Allegri

(1990, 36s.) avrebbero continuato ad avere fortuna le corse coi carri e, in séguito, le cosiddette ‘finte
battaglie’.

28 | a basilica era originariamente dedicata a Pietro e Paolo. Successivamente fu consacrata a S.
Sebastiano (cf. De Marco 1983, 154-157).
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volta come articolo di fede all’inizio del IV secolo d.C.: in particolare, tale tradizione si

trova fissata, prima della consacrazione definitiva di epoca medievale®®

, hella nota
formula del 359 d.C. redatta a Sirmio, e cosi anche nelle successive revisioni di Nike

(359) e di Costantinopoli (360)%°°:

tobtoVv Topev 100 Oeod povoyevi]  “Noi sappiamo che Egli e figlio
VIOV ... &ig T katoyBOovia koteh- unigenito di Dio [...] che ¢ dis-
0ovta kai t0 ékeioe oikovo- ceso agli Inferi e ha guidato le
uioavto: v moAmpoi Awdov i- anime di la: lui che i guardiani
oovteg EppiEav (formula di Sir- dell’Ade, alla sua vista, trema-
mio). rono”.

Come nota Gounelle (2000, 270), tuttavia, € probabile che tale professione di
fede avesse origini ben piu antiche rispetto, non solo ai concili del 1200, ma allo stesso
sinodo di Sirmio. Lo studioso cita, in proposito, un passo di Eusebio di Cesarea, quello
riguardante la storia di Abgar (HE 1| 13,20). Il vescovo palestinese, riportando un
racconto scritto in lingua siriaca, narra di come ’apostolo Taddeo guari il re orientale
Abgar, che aveva creduto in Gesu Cristo, e il figlio Abdo. In séguito, narra di come egli
poté evangelizzare quelle terre. All’interno del discorso pronunciato dal discepolo,
Eusebio mette in bocca a Taddeo una vera e propria professione di fede inerente la

vicenda terrena e celeste di Cristo. In essa compare appunto 1’elemento della catabasi:

katéfn eig tOv Awnv, ol “Discese nell’Ade e spezzo i
diéoyioe epaypov tov €€ aidvog cancelli, quelli che dall’eternita
un oywobévra, kai Avryewpev mai erano stati spezzati. Resusci-
vekpoLg Kai katéPn povog, avé-  to i morti e discese solo, e risali
Bn 8¢ peta moAlod Oyhov mpog insieme a una gran folla, ritor-
TOV TATEPO, ADTOD. nando al Padre suo”.

Si tratta di una tradizione gia ben elaborata, dal momento che comprende i tre
elementi tipici della discesa agli Inferi: la catabasi vera e propria, la rottura dei cancelli,
la resurrezione dei morti.

Del resto, il motivo della catabasi avrebbe fatto la sua comparsa gia negli
apocrifi di 1l-111 secolo d.C. e negli scritti dei Padri apostolici, in maniera abbastanza
diffusa da un punto di vista geografico e culturale.

29 Ci si riferisce, nello specifico, ai concili Lateranense 1V (1215 d.C.) e di Lione 11 (1274 d.C.).
2%0 per j testi delle tre formule, si veda Hahn 1897, nrr. 163, 164, 167.
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Fra le prime e importanti testimonianze, si citeranno quelle di Ireneo di Lione
(Haer. IV 27,2, V 31,1, 33,1) e di Clemente Alessandrino (Strom. VI 6): entrambi gli
autori cristiani interpretano il descensus Christi in seno all’evento pasquale e
all’universalita della salvezza, come opera di evangelizzazione compiuta presso coloro
che erano morti prima della venuta del Messia. Tale interpretazione, come nota Ancona,
e non solo assai diffusa durante i primi secoli, ma altresi di probabile ascendenza
veterotestamentaria.

A quest’idea, poi, s’affiancd ben presto I’'immagine del Cristo combattente e
vittorioso, la stessa presente in Eusebio e negli AAB, secondo la quale Gesu avrebbe
infranto le porte degli Inferi e sconfitto la Morte. Si veda, in proposito, quanto sta scritto
nelle Odi di Salomone (17, 42,10-20), apocrifo dell’inizio del II secolo d.C. che
descrive il Messia intento a infrangere le sbarre di ferro dell’ Ade®®!: “Ed io aprii le porte
che eran serrate. Le sbarre di ferro io infransi”. La medesima immagine dei chiavistelli
infranti si trova poi ben sviluppata in Rufino di Aquileia (Exp. Symb. 14, CCL XX
151s.), autore piu 0 meno contemporaneo alla professione di fede di Smirne. Egli
riprende il motivo della porta spalancata e lo argomenta in chiave teologica e
scritturistica. L’autore degli AAB, come si € visto, riferisce la medesima immagine,
facendo della catabasi e della rottura dei chiavistelli un momento significativo della vita
di Cristo: egli e probabilmente testimone della canonizzazione di tale credenza.

Pog TO piyar avtov Eumpocdev TV Onpinv sig Ppdorv: il testo copto, in
luogo dell’avverbio &umnpocbev, presenta naopr, complemento predicativo con valore
temporale e corrispondente al greco mpdtoc (cf. Cherix 2008-2010, 141). Come si &
visto in diverse occasioni, la versione copta, oltre a presentarsi in forma piu estesa,
riformula in maniera assai differente il dettato greco. Solo raramente testo greco e testo
copto presentano una sintassi congruente e speculare, e questo e uno di quei casi. Dato il
duplice significato dell’avverbio &éunpocfev, che puo infatti essere inteso sia in senso
locale (‘davanti’) che temporale (‘primariamente’), ¢ possibile che il traduttore copto
abbia optato per quest’ultima opzione, traducendo 1’avverbio con un predicativo

dell’oggetto.

281 | testo & pervenuto in traduzione siriaca. Cf. Erbetta 1975, | 608-658.
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L’interpretazione temporale sarebbe possibile solo qualora si riferisse t®v
Onpiov a eig Ppdowv che, tuttavia, richiede di norma il dativo, come nell’analoga e
decisamente pil usuale espressione eic Popav toic Onpiowc®®®. Si noti che S riporta
proprio la variante al dativo, toig Onpioig €ig Ppdotv, lasciando 1’avverbio Eunpocbev
senza reggenza e dunque passibile di diversa interpretazione. E verosimile, pertanto, che
il traduttore copto avesse davanti a sé un testo greco piu vicino, almeno in questa sede,

al codice gerosolimitano.

Per stabilire quale delle due letture sia quella corretta, si consideri che il testo
greco degli AAB usa &unpocbev sempre in senso locale e con il genitivo. Cio risulta
evidente soprattutto nel discorso fatto da Gallino: évéykate ta Onpia kai piyate ot
gunpocbev avtdV, 6nmg Kotapdymotv avtovg, dove dmwg Kotopdymoty avTodg NoN €

altro che espressione equivalente a €ig Bpdorv.

Il fatto che il traduttore copto, e forse il testo greco al quale faceva riferimento,
abbia intesto erroneamente il senso dell’avverbio &unpocbev, in ogni caso, e un fatto di
importante rilievo, perché conferma I’ipotesi che il testo copto sia traduzione di una

versione greca, anche se non necessariamente vicina all’epitome oggi conservata.

Si noti, poi, che 1’etiopico presenta 1la medesima lettura di Q. Il testo, infatti,
recita: «And the servants of the king laid hold of Andrew to throw him [and the other
men] to the savage animals» (Budge 1901, 209). L’arabo, invece, riformula: «And the
guards of the king seized Andrew that the wild beasts might kill him» (Smith-Lewis
1904, 23).

énéotpayev gig avtov 1| ayadn @oow: il ritorno alla natura mite di Cristomeo
suggella I’adempimento al suo incarico apostolico, emblematicamente segnato dall’dp-
kel oot di Andrea. Tale momento, nella traduzione copta, é posticipato di molto rispetto
al testo greco. Si ritiene, invero, che sia proprio la prima versione a riportare 1’ordine
testuale originario. La sequenza narrativa dei due testimoni, infatti, reca il seguente

schema:

Greco Copto

e Fuga del popolo partico e Fuga del popolo partico

262 gj vedano, in proposito, i chiari esempi di Eusebio (Mart. Pal. XI 28,3), €ic Bopév toig capkoBopolc
Onpioig é&ékerto, e di Eustazio (Comm. 1. 1V 607,8), Eppryav gic Bopav Onpioic.
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e Discesa dal cielo di una cortina di Discesa dal cielo di una cortina di
fuoco fuoco

e Trasformazione del cannibale
¢ Resa del popolo partico e Resa del popolo partico
e Trasformazione del cinocefalo

e Abbraccio fra il cinocefalo e i
discepoli Alessandro e Rufo.

Si noti che, mentre il testo greco manca di una certa consequenzialita, il
traduttore copto colloca I’episodio della cortina di fuoco dopo il tentativo di fuga
operato dal popolo partico. In questa sede, la preghiera degli apostoli é introdotta da una
subordinata di senso temporale: si noti 1’uso del prefisso nTep, che in greco non trova
esito, dal momento che 1’autore dell’epitome inserisce qui la trasformazione del

cannibale:

NTEPOYCIOTM A€ No1 Namoc- “Quando gli apostoli udirono

TONOC X€ €PeMMHHA)E NaBWDK N- che la folla sarebbe partita e

CeKa TTIONIC €TBe 00Te NTMop- avrebbe lasciato la citta, perché

$H MITPMOME NPO NOYQOP... temeva 1’'uomo dal volto di
cane...”

Come si evince dalla stessa versione greca degli AAB, il muro di fuoco aveva
I’esatto scopo di bloccare al suo interno la popolazione del luogo: dote pr dvvacHor
Twva €€eABgiv. Mal si comprenderebbe la necessita di intrappolare i Parti, una volta
eliminata la causa del loro terrore. Le versioni etiopica e araba, per parte loro, eliminano
I’intera sezione, limitandosi a notare che Dio aveva fatto scendere dal cielo un muro di

flamme: anche I’elemento della preghiera compiuta dagli apostoli viene omesso.

Al momento della resa, i Parti domandano di essere liberati sia dalla bocca del
cannibale che dalla cortina di fuoco: tale dittico compare sia nella versione copta che
nelle traduzioni etiopica e araba, e rispecchia la situazione che doveva essere presente in
citta in quel preciso momento. Il testo greco, invece, mantiene la doppia causa, ma
sostituisce la bocca di Cristomeo con una generica avéaykn: Avtpdcacte MU €K Tig
TapovoNG avaykng Kai tod katéyovtog Nudc tvupdc. Solo a questo punto, al momento
della resa del popolo partico, il traduttore copto collochera la trasformazione del

cinocefalo.
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Essa, come si e visto, appare ampliata di molto rispetto al testo greco: viene
esplicitato il cambio di ‘categoria’ (da cinocefalo a credente), citata la sua prossima
posizione alla destra del Figlio, nonché la sua fama imperitura. Questi particolari
potrebbero essere stati aggiunti dal redattore copto solo in un momento successivo,
quando la vicenda dell’essere mostruoso contenuta negli AAB iniziava ad acquisire una
sua importanza narrativa per cosi dire autonoma. Il fatto che tale sezione non si presenti
in nessuna delle altre versioni, certo, non &, da sola, argomentazione dirimente, dal
momento che sia il testo greco sia le traduzioni etiopica e araba riassumono !’intera
sezione. Va tuttavia considerato I’interesse che I’autore dell’epitome greca mostra nei
confronti della vicenda di Cristomeo — come si € visto in precedenza, piu che alle gesta
di Andrea e Bartolomeo, egli pare interessato al racconto dell’essere mostruoso — tanto
da mutare sia il titolo dell’opera sia, in parte, il genere della stessa, rendendo quelli che
erano inizialmente Atti degli apostoli un vero e proprio resoconto agiografico, con
martirio nella chiusa. Se si considera la struttura generale dell’epitome, va notato che, in
essa, vengono omessi quasi tutti i particolari riferiti ai due apostoli. Piu difficilmente,
invece, vengono eliminate porzioni di testo relative alla vicenda di Cristomeo:
I’evoluzione del rito iniziatico, per esempio, ¢ riportata in maniera integrale e
dettagliata. Pare difficile, in questa sede, ipotizzare che l’autore dell’epitome abbia
omesso proprio quei particolari descrittivi che avrebbero reso Cristomeo un santo a tutti
gli effetti, all’interno della narrazione. Si ritiene, pertanto, che tale sezione non sia da

considerarsi originaria, ma aggiunta posteriormente.

Quanto all’ordine per cosi dire ‘invertito’, ¢ possibile che I’autore dell’epitome
greca, andando di fretta, abbia saltato una porzione cospicua di testo: interessato
esclusivamente alla vicenda dell’essere mostruoso, potrebbe aver anticipato il suo
ritorno alla natura mite, per poi accorgersi che anche I’episodio della cortina di fuoco
aveva un suo peso all’interno della storia e reinserirlo con la maggiore coerenza

possibile.

gionkovoey 0 Ocog Tijg mpoosgvyils: in questa sede Q riporta, in luogo del
sostantivo mpocevyiis, il sinonimo dencewc. Si tratta di uno di quei pochi esempi, se si
fa eccezione per gli errori di origine sicuramente fonetica e per la variazioni nella
divisio verborum, in cui i due codici presentano una variante significativa e utile a
ipotizzare che nessuno dei due manoscritti possa essere definito codex descriptus
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dell’altro. Va considerato, nel caso degli AAB, come un fatto significativo, perché
significa che della medesima epitome esistevano piu copie e che la scelta di selezionare,

del testo, la sola porzione sul cannibale non costituiva un caso isolato.

Secondo Webster (1864, 230s.) la denoig sarebbe, in contesto cristiano, una
particolare forma di mpooevyn. In particolare, essa servirebbe a sottolineare
I’insufficienza umana nei confronti dell’onnipotenza divina. Del resto, l0 stesso etimo
del termine denoig, rimanda alla radice del verbo 6éw, che indica una necessita, un
bisogno (cf. DELG 270).

La differenza tra i due termini doveva essere ben nota ai parlanti di fede
cristiana, se in 1Tm. 2,1 Paolo elenca in successione defoelg, mpocevyai, Evievéels, ed
gvyopotior. Non si potra, poi, non citare in proposito I’ampia trattazione di Origene
sulla preghiera e sulle sue differenti forme®®. Posto che per il teologo alessandrino & la
npocevyn a essere la preghiera per eccellenza da rivolgere al Padre, Origene (Orat. X1V
2s.) afferma che la denoig coincide con I’ikecto®®, ovvero con la ‘supplica’. In

o . .. . . . . . . .. .265
riferimento a tale definizione, I’esegeta cita diversi passi scritturistici® .

E possibile che, a un certo punto della tradizione, un copista abbia sostituito, o
precisato tramite glossa esplicativa, il termine generico indicante la preghiera
(mpooevyn) con quello piu specifico e pertinente al passo (denoig): quando Cristomeo
chiede al Signore che gli venga restituita temporaneamente la sua antica natura ferina,
sta infatti mettendo in atto una vera e propria supplica. 1l codice bresciano (Q), pur
presentandosi come un codice generalmente corretto, non opera mai sostituzioni di
questo genere, esattamente come non corregge i punti controversi o errati. Bisognera,
dungue, pensare che la sostituzione di mpocevyn con denoig sia da attribuire a un

momento precedente.

Difficile, per converso, sarebbe supporre che il termine denoig sia stato glossato
con quello piu generico mpooevyr. Cio, infatti, sarebbe possibile solo laddove il primo
termine risultasse raro o difficile da comprendere, ma denoig era un termine di largo

263 Per Ianalisi del De Oratione e, pil in generale, per il valore della preghiera in Origene, si veda lo
studio di Perrone 2011.

264 Orat. XIV 2 fyyodpon totvov 8énotv pév eivon tiv EMAeimovtog Tvi ped’ ikeoiag mept Tod Ekeivou Tuyelv
avamepmopévny evynv («Ritengo la dénoig la preghiera volta a ottenere, attraverso la supplica, quella
particolare cosa che manca a qualcuno»).

2% Cf. Es 32,11, Dt 9,18, Est 4,17.
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impiego: nella Bibbia si contano almeno novantasei occorrenze del termine, contro le
centoquarantesei di mpocevyr. La sostituzione del termine, dunque, non potra essere

attribuita ragioni di mera chiarezza.

kélevoov nvp &€ ovpavod koatafijvar ... pi dvvacOor Tive £EelOgiv: del
potere punitivo e, nel contempo, catartico del fuoco si & gia detto in precedenza. In
questo caso, tuttavia, la filamma discesa dal cielo — pur derivando da un esplicito
intervento divino — svolge una funzione diversa e, in parte originale, all’interno della
letteratura cristiana canonica e apocrifa. Qui, infatti, il fuoco sembra servire agli

apostoli come un mero strumento atto a non permettere alla gente del luogo di fuggire.

Gli Atti di Andrea e Mattia presentano un esempio pressoché identico, sia da un
punto dal punto di vista della funzione narrativa che dal punto di vista linguistico.
L’apostolo Andrea ha provocato un’inondazione nella citta degli Antropofagi per punirli
della loro incredulita. L’arcangelo Michele, dunque, scende su tale citta e la circonda

con una nube di fumo, affinché nessuno di loro possa uscirne:

10t Avdpéag mMo&ato AEywmv:
«Kbpie 'Incod Xpioté, 8¢° @ HA-
moo yevéshal 10 onueiov todto
&v T mMOAEL TAOTY, UN He €yKa-
ToAEING, GAAQ dmdoTellov Mi-
YONA TOV apydyyeAdv cov v ve-

“Allora Andrea pregd dicendo:
‘Signore Gesu Cristo, io confidai
in te, perché si manifestasse
questo segno in questa citta. Tu
non mi abbandonare, ma manda
Michele, il tuo arcangelo, dentro

una nube di fuoco e circonda la
citta, affinché nessuno possa
fuggire dal fuoco’. E subito
discese una nube di fuoco e
circondo la citta come un muro”.

QEAN TLpOG, Kol mEPLTEi GOV
v oMV tva pn dvvnof Tig k-
QLYEV TOD TVPOC». Kol gVBEMC
KatAAOe vepéAn mupog Kol €KV-
KAwaoe TV TOMV ®G TET(OG.
Si noti che in entrambi 1 testi, benché I’immagine presentata coincida con quella
che e stata definita da Girard (1991, 111-231) ‘flamme enveloppante’, la cortina di
fuoco non ha affatto potere punitivo, come avviene di sovente, bensi serve a radunare la

popolazione degli infedeli in vista della conversione e del battesimo.

10 yewponointa £idmAa: il tema dell’idolatria pagana ¢ topico della letteratura
cristiana apocrifa. Allo stesso modo, frequente € la rappresentazione, al suo interno, di
idoli personificati e parlanti; per esempio, si trovano sconfitti e urlanti negli Atti di
Filippo (11,15).
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Numerosi sono poi i testi che mettono in scena una vera e propria battaglia
dialettica fra essi e Cristo, nei Vangeli, o fra essi e gli apostoli, negli Atti. Nella Vita di
GesU®®®, scritta in arabo (10,1-4), Maria e Giuseppe approdano in un Egitto dominato
dai demoni e dagli idoli. Il solo loro passaggio, con Cristo nel grembo di Maria, fara
precipitare gli idoli dal tempio, provocando la catarsi di coloro che erano indemoniati.
All’interno del racconto, poi, trova spazio un dialogo fra i sacerdoti del luogo e 1’idolo

principale che, sconfitto, preannuncera la venuta del Signore.

Emblematico ¢ poi I’esempio degli Atti di Andrea e Mattia, ove 1’apostolo
Andrea racconta di come Gesu, quand’era ancora in vita, si era trovato a discutere
insieme ad una sfinge, anch’essa fatta da mano umana. Quest’ultima ammettera, innanzi

al Signore, la sua inferiorita e si fara essa stessa portavoce del credo cristiano.

Negli Atti di Giovanni (42)%*’, le parole dell’apostolo fanno andare in mille pezzi
I’altare di Artemide che si trovava a Efeso, e cadere tutte le offerte e le statue votive ivi

presenti.

Sempre negli Atti di Filippo (6,16), poi, la distruzione degli idoli e dei templi a
essi dedicati viene annoverata fra le prove che attestano in maniera incontrovertibile
I’esistenza di Dio: &€l yap Tig €otv év avt® 0€0¢ ... aOTOVE TOLG VOOUE UETH TOV

EI0MADV KOTOUKOOGOUEY.

Si annuncia la caduta degli idoli d’Egitto nella Vita apocrifa di Geremia (2,7)%.

In particolare, I’immagine della caduta e, soprattutto, la caduta negli abissi e nel fuoco
dell’Inferno — la medesima che si trova icasticamente descritta negli AAB — si ritrova
anche nell’Apocalisse di Pietro (6,7-9), in forma di premonizione.

Topico ¢ anche I’elemento della ‘chiropoiesi’. Sempre nell’ Apocalisse di Pietro
(10,5), si sottolinea come tali idoli fossero stati creati da mano umana (&vopeg oitiveg
Taic 16ioug yepol Edava £avtoic avti Oeod): Immagini rappresentanti gatti, leoni, rettili o
animali selvaggi®®®. In proposito, si noti che tali raffigurazioni erano considerate tipiche

266 Testo critico e commento in Provera 1973.

257 Cf. Junod-Kaestli 1982.

268 || testo & contenuto nella cosiddetta Vita dei profeti, edita da Nestle (1893, 1-64) e da Shermann (1907)
e e tradotta da Hare (1985, 379-399).

29 Tale precisazione & presente solo nella versione etiopica: come nota James (1911, 49), il testo greco, in
questa sede, epitoma.
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del mondo egizio e, naturalmente, assai deprecate, per il loro aspetto ridicolo®”.

L’artificiosita, e dunque la conseguente inefficacia, degli idoli pagani ¢ ribadita poi
dagli Atti di Paolo (9,13) e, piu diffusamente, dalla Dottrina dell’apostolo Addai
(49)°™.

éyéveto @ofoc péyag: il testo greco presenta, in questa sede, uno svolgimento
leggermente differente rispetto alle altre versioni. Mentre infatti in S e in Q, alla
preghiera di Andrea, affinché si spenga la vampa di fuoco che aveva circondato la citta,
sembra corrispondere un ravvivarsi della stessa (émpbn M eAGE), nel testo copto Dio
esaurisce la supplica dell’apostolo ¢ fa si che le fiamme spariscano. Il verbo greco
émaipw, infatti, puo significare sia ‘levare via’ (soprattutto in epoca tarda, cf. Lampe
490), sia ‘innalzare, aizzare’ (nel greco classico, cf. LSJ 604) e, in riferimento alle
fiamme, si trovano casi analoghi: negli Acta Sancti Mocii (166,7), per esempio, Ci0 &
espresso esplicitamente (g 82 €16 Aaodikiog ThHv EAdYa Emnpuévny Kai ceodpav mévv,
éxélevoey dybijvon oV Gytov Médkiov)?’2. Dal momento che 1’autore dell’epitome parla

poi di un péyog eopoc, € possibile che egli abbia inteso il verbo greco nel primo modo.

In questo, tuttavia, egli risulta scarsamente consequenziale: non solo fa difficolta
il mancato ascolto divino — quale, invece, sarebbe auspicato dalla presenza di gv0éw¢ —

ma non viene nemmeno specificato dove finisca, in séguito, il muro di fuoco.

Quanto alle versioni etiopica e araba, esse non ci sono di reale aiuto: riportano la
supplica degli apostoli, ma non aggiungono altro. Danno forse per scontato che la loro
preghiera abbia avuto un esito positivo. Il testo copto, invece, afferma che, dopo la
preghiera di Andrea, vi fu una “grande luce e un vento di rugiada” (oynOG NOYOEIN MN
oyTHY NiwTe), che spense le flamme. Se si ammette che al termine noyoem (‘luce’)
corrispondesse il greco @®d¢ e se si considera che quest’ultimo termine viene trattato di
sovente come nomen sacrum all’interno dei manoscritti (cf. Oikonomides 1974, 108), si
potra ipotizzare che un copista 1’abbia frainteso e vi abbia letto @6fog. L’incoerenza

narrativa generata da quest’ultima lettura avrebbe poi portato qualcuno a ricostruire

270 Cf. Rm 1,23, Ant. Bib. 44,5, Giust. Ap. 1,24.

'L L’opera ci ¢ tramandata in lingua siriaca. Per la traduzione in francese e il commento, si veda
Desreumaux (1993). 1l testo é stato prima in frammenti da Cureton (1864) e poi integralmente da Phillips
(1876).

22 «Come Laodice vide che le fiamme si erano innalzate e divenivano piu forti, ordind che venisse
condotto San Mocio». Testo edito in Delehaye (1912, 163-176).
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I’episodio diversamente, apportandovi lievi modifiche testuali. Del resto, il copto volge
la frase in maniera differente: a ... XWpe €BOX €2pal €oaNacea, lett. ‘si disperse sul

mare’, senza che vi sia sottesa 1’idea del ‘sollevamento’, presente invece in £naipw.

Anche questo elemento € di notevole rilievo, perché fa presupporre che esistesse
un testo greco in questo caso simile alla versione copta e che, dunque, potesse

costituirne la Vorlage.

orolvlovteg: il verbo compare di frequente in Isaia, in relazione a rivelazioni di
tipo apocalittico. 1l termine viene riferito agli idoli pagani (10,10), alle citta con le
proprie mura e le proprie porte (14,31), a Moab (15,2), alle navi di Tarshish (23,1;
23,14).

noppnoia: si preferisce adottare la lezione di Q, rispetto a quella di S, che, in
luogo di mappnoia, ha mopovsia, termine generalmente attribuito dalla Chiesa antica
alla figura di Cristo e alla sua venuta (cf. Oepke, GLNT IX 839-878). Il sostantivo
noppnoia, invece, presenta una piu ampia possibilita di applicazione. Pregno di
significato teologico, quest’ultimo compare di sovente all’interno degli Atti e, in
generale, nella letteratura cristiana dei primi secoli, in relazione alla missione
evangelica compiuta dagli apostoli (cf. Schlier, GLNT IX 877-932). Come nota Schlier
(926), tuttavia, si ha all’interno della letteratura apocrifa uno slittamento semantico
significativo, tanto che moppnoia verra ad assumere il significato di “operare miracoli,
operare con potenza”. Il riferimento agli idoli presente negli AAB sembrerebbe dover
essere inteso proprio in questo senso. A essi I’azione di Andrea non impedira tanto la
facolta di parola, quanto la possibilita di esercitare il proprio potere sulla gente. In
specifico riferimento agli idoli, poi, il termine si trova impiegato per esempio negli Atti
di Tommaso (46), dove un demone esorcizzato avverte 1’apostolo: €uoi 6& Koupog kai
nappnoia yevioetal. Negli Atti di Filippo (110), invece, la mappnoia € riferita al
demonio stesso, del quale si sottolinea, in maniera analoga al passo degli AAB: ovk £xet

TappNoioy £V OVOEVL.

Ocaocapevog 8¢ avTOVS 6 XPLoTopoiog EPYOoNEVONS NETA TOV GTOGTOLMV: Si
preferisce, in questa sede, adottare la lezione di S con il participio predicativo
gpyouévoug riferito ai Parti (avtovg), piuttosto che quella di Q, che invece riporta un
participio di probabile valore appositivo (0 épyouevog), riferito a Cristomeo. Il testo,
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infatti, precisa che la folla si era recata in teatro seguendo Bartolomeo (6 &ylog
nkoAovOnoev avt® Emwg tod Bedrpov) €, dunque, € questa che presumibilmente si
trovava insieme agli apostoli. Nondimeno, il fatto che subito dopo si dica che Cristomeo
Epyeton TPOG ToVg dmootolovg Avdpiav kai Bapbolopoiov esclude la possibilita che
Cristomeo si fosse recato in teatro con loro. E probabile che I’articolo presente in Q sia
stato aggiunto da uno scriba, una volta creatosi 1’errore, per risolvere 1’incongruenza

testuale: “Cristomeo, colui che veniva insieme agli apostoli”

6TVl0g dlhapaotpivoc: I’aggettivo dhafdacstpivog € termine assai raro in greco e
indica appunto qualcosa che & stato fatto con I’alabastro®’®, Esso compare nei frammenti
alchemici, per esempio in Olimpiodoro (CAG Il 104,19) e in Zosimo (CAG 11 113,11),
entrambi autori di origine egiziana. Presenta, inoltre, in un passo della recensione A del
Romanzo di Alessandro (111 59,3), nonché in alcune testimonianze papiracee: P. Dryton
39,1 (137-136 a.C.) e in P. Oxy. 2058,25 (VI sec. d.C.). Con tale termine, poi, veniva
appellata una catena montuosa dell’Alto o Medio Egitto?’*. Si noti, in proposito, che,
date la rarita e la circostanzialita del termine, tale toponimo potrebbe aver dato origine
all’aggettivo o viceversa. In ogni caso, sembra verosimile supporre che il termine
venisse impiegato solo in Egitto. Se cosi fosse, questo passo costituirebbe una prova

ulteriore a favore delle provenienza egiziana degli AAB.

A proposito dei passi alchemici ivi citati, va precisato che, in realta, si discute se
per ‘alabastro’ s’intendesse il vero alabastro, e dunque la pietra impiegata per esempio
nella composizione della calce, e non piuttosto 1’'uovo, indicato in senso metaforico®™.
Sempre nei testi alchemici, per esempio, esso veniva definito come una vera e propria
ABog di colore bianco e, in certi casi, come un dAafactpvog £yképarog (cf. CAG Il
21,2). In questo caso, ¢ evidente che I’aggettivo viene impiegato per indicare qualcosa
che, a livello cromatico, assomigliava all’alabastro. In considerazione delle poche
occorrenze relative a tale termine e al fine di definire con maggior precisione possibile il
significato di dAapdotpivoc, sara necessario tenere in debita considerazione la suddetta

discussione. In ogni caso, il passo degli AAB fa certamente riferimento a una pietra:

difficile, dunque, pensare che si tratti di un uso traslato del termine.

273 Sull’alabastro (luoghi di estrazione e varieta), si veda Gnoli (1997, 136s.).

274 sj vedano, in proposito, la testimonianza di Ptol. Geog. IV 5,27, nonché una lettera inviata da due
sitologi egiziani all’anacoreta Sabino (cf. Naldini 1998, ft. 86,8).

2> sulla discussione, si veda Mertens 1995 (47%).
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Infine, 1’aggettivo dlafdactpivoc compare anche negli Atti di Andrea e Matteo
(29) all’interno di un episodio assai simile a quello descritto dagli AAB. Andrea si trova
qui a parlare a una statua di alabastro posta su di una colonna. Lodandone il materiale e
ricordando come di esso fossero fatte anche le Tavole della Legge, I’apostolo fa si che

dalla statua si sprigioni un’inondazione destinata a provocare la morte degli infedeli.

Kai Ogoocbpevog 0 Avopéog Eig
HEGOV TG PLAOKNG €108V GTOAOV
gotdto, Kol €ml TOV OTOAOV
avoplag Emkeipevog alapfactpt-
vO¢ Kol avelBav 0 Avdpéag Emi
OV avdplavta fmlooey tog xEel-
pog a0ToD EMTAKIC, KOl EITEV TG
oTOA® kol T® &n avtd av-
optévtt «pofnOntt TOV TOTOV
100 otavpod, OV @picoel O
ovpavog kol M YR, kol dvapa-
AT O avoplag O Emikeipevog
€Ml TOV oTOAOV VOWP TOADL O1d
T00  otOpaTog  avTod, MG
KatakAvopod, tva mondevfdov
ol &v tf] mOler TawTy). Koi pm
@oPmOT ® Aibe kol ginne Ot dym
MBog eipi kol ovk eipl @&log
aivéoor TOV KOplov: kol yop Kod
VUETG TeTiuévol €0Té. MUGS Yop
gmhacey O KOPLOg Ao Yi|g, DUETS
0¢ kaBapoi €ote” 610 TodTO E60O-
Kev 0 0gdg €€ VLUV T Aod
a0TOD TOG TAGKOS TOD VOHOL” .

“Andrea, guardando in mezzo
alla prigione, vide eretta una
colonna e sulla colonna una
statua di alabastro. E, salito sulla
statua, Andrea tese le mani per
sette volte e disse alla colonna e
alla statua che vi stava sopra:
“Temi il segno della croce, per il
quale tremano cielo e terra, e
questa statua che sta sulla
colonna riversi, dalla sua bocca,
acqua in quantita, come quella di
un diluvio, a ché imparino gli
abitanti di questa citta. Tu, pie-
tra, non temere e non dire — Sono
di pietra e, dunque, non sono
degno di lodare il Signore —
Anche voi, infatti, siete stati
tenuti in grande considerazione,
poiché il Signore ci ha plasmato
dalla terra e voi siete puri: per
questo, attraverso di voi, egli
diede al suo popolo le Tavole
della Legge’”.

Negli AAB la colonna di alabastro ha un potere salvifico e catartico, poiché é di
fatto premessa al battesimo. Lo stesso dicasi per gli AAM, dove I’acqua salata che
sgorga dalla bocca della statua corrode le carni degli infedeli, ai fini della loro
conversione. L’episodio ¢, in entrambi i casi, di chiara valenza simbolica. In particolare,
il motivo appare ben sviluppato negli AAM, dove I’alabastro viene paragonato alla
pietra di cui erano costituite le Tavole della Legge. Il fatto, poi, che venga messo in
rilievo il carattere tutto sommato umile dell’alabastro fa pensare che, nel luogo di

composizione degli Atti, tale materiale fosse considerato di uso e reperimento comuni.

Quanto all’elemento simbolico evocato dal passo, se si considera come gli

elementi pagani, la colonna negli AAB e la statua negli AAM, vengano rifunzionalizzati

278 Testo critico in Bonnet 1972, 11, 109s.
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e risemantizzati in chiave cristiana, non si puo escludere che, alla base di entrambi i
testi, vi sia un intento di tipo ideologico. Gli AAM si chiudono con I’edificazione di una
chiesa. E probabile che il riferimento sia alla pratica, largamente diffusa in antico, del
reimpiego di materiali di utilizzo pagano all’interno dei nuovi edifici cristiani®’’. Un
fenomeno, peraltro, attestato anche per I’Egitto (cf. Pensabene 1993, 51s.). Come nota
Lachenal (1995), il reimpiego di estrazione cristiana, oltre a riprendere una prassi gia
antica, dovuta alla frequente carenza di materiali, nasce soprattutto per motivazioni di
tipo propagandistico. Esattamente come gli edifici di culto cristiani vennero a
sovrapporsi e a sostituirsi a quelli pagani, non di rado capitava che elementi
architettonici come capitelli, colonne, statue venissero riutilizzati e inseriti all’interno
delle nuove architetture, anche senza un’apparente utilita strutturale o decorativa, tanto
da creare, in ambito costruttivo, un nuovo senso estetico basato sull’ideale della
varietas. Tale usanza ebbe inizio intorno al IV secolo d.C. In un’ottica in cui gli idoli e
le statue pagane erano considerati blasfemi, € probabile che, a un certo momento, autori
di parte cristiana abbiano avvertito la necessita di legittimare tale prassi che, nel corso
del tempo, diverra sempre piti comune. E verosimile che tale necessita vada collocata
agli inizi della diffusione di quest’usanza e, in generale, della costruzione degli edifici

di culto cristiano. E dunque, tra il IV e il V secolo d.C.

Si noti che 1’alabastro era considerato materiale di gran pregio, oltre a essere
parecchio costoso. Di alabastro era ’ampolla di nardo purissimo usata per ungere 1 piedi
di Gesu a Betania (cf. Mt. 26,7, Mc. 14,3, Lc. 7,37). Plinio (Nat. XXXV1 12), dal canto
suo, nota, con grande meraviglia, che Balbo fece edificare all’interno del suo teatro
quattro colonne di vero alabastro, e Callisto, un ricco liberto dell’imperatore Claudio,
addirittura trenta nella sua stessa dimora. Del resto, come nota 1’erudito romano,
’alabastro, almeno quello piu pregiato, veniva estratto dalle miniere dell’Egitto, della
Siria, della Carmania e dell’India. Secondo Plinio, nella Tebaide, sarebbe esistita una

fortezza chiamata con il medesimo nome (Nat. XXXVII 32):

“l nostri antenati ritenevano che
I’onice nascesse soltanto fra i

onychem in Arabiae tantum
montibus nec usquam aliubi

nasci putavere nostri veteres,
Sudines in Carmania. potoriis
primum vasis inde factis, dein
pedibus lectorum sellisque, Ne-

monti d’Arabia e da nessun’altra
parte, mentre Sudine (pensava
che nascesse) in Carmania. Pri-
ma, (con esso) vennero fatti i

2" Ancora valido, in proposito, & lo studio di Deichmann 1975.
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pos Cornelius tradit magno
fuisse miraculo, cum P. Lentulus
Spinther amphoras ex eo Chio-
rum  magnitudine  cadorum
ostendisset, post quinquennium
deinde XXXII pedum longitu-
dinis columnas vidisse se. Vari-
atum in hoc lapide et postea est,
namgue pro miraculo insigni
quattuor modicas in theatro suo
Cornelius Balbus posuit; nos
ampliores XXX vidimus in cena-
tione, quam Callistus Caesaris
Claudi libertorum, potentia no-
tus, sibi exaedificaverat. hunc
aliqui  lapidem alabastriten
vocant, quem cavant et ad vasa
unguentaria, quoniam optume
servare incorrupta dicatur. idem
et ustus emplastris convenit.
nascitur circa Thebas Aegyptias
et Damascum Syriae. hic ceteris
candidior, probatissimus vero in
Carmania, mox in India, iam
quidem et in Syria Asiaque, Vi-
lissimus autem et sine ullo nitore
in Cappadocia.

bicchieri, poi i piedi dei letti e le
sedie. Cornelio Nepote traman-
da, come oggetto di grande
stupore, che P. Lentulo Sfintere
aveva ostentato anfore fatte di
alabastro della grandezza degli
orci di Chio, dice di aver visto,
dopo cinque anni, in prima
persona, colonne della lunghezza
di trentadue piedi. Un cambia-
mento nei confronti di questa
pietra si ebbe anche in séguito:
al fine di creare grande stupore,
Cornelio Balbo ne pose quattro
di piccole dimensioni all’interno
del suo teatro. Noi ne abbiamo
viste trenta ben piu grandi nella
sala da pranzo che Callisto, uno
dei liberti dell’imperatore Clau-
dio, noto per il suo potere, aveva
edificato per se stesso. Alcuni
chiamano alabastrite questa pie-
tra, che incavano anche per i
vasi da unguenti, poiché si dice
che conservi il contenuto intatto.
La stessa, una volta arsa, Si
addice agli impiastri. Nasce piu
0 meno a Tebe d’Egitto e a
Damasco, in Siria. Questa pietra
e piu chiara delle altre, invero é
pregiatissima anche in Carma-
nia, poi in India, ormai anche in
Siria e in Asia, molto comune,
invece, e priva di alcuna bril-
lantezza in Cappadocia.

Il teatro descritto dagli AAB, pertanto, doveva essere un grosso teatro o quanto
meno luogo di spettacolo di una grande e importante citta. Se si pensa all’Egitto, le
localita in cui & attestata la presenza di un edificio teatrale sono naturalmente
Alessandria, ma anche Ptolemais, Antinoe, Ossirinco, Ermopoli Magna e Arsinoe (cf.
Pensabene 1993, 18). In particolare, il teatro di Alessandria venne distrutto nel 428
d.C.%"® Se si ammette I’origine, non solo egiziana, ma piu precisamente alessandrina
degli AAB, tale data potrebbe fungere da termine di riferimento importante. Gli AAB, in
effetti, potrebbero suggellare, in una certa maniera, il trionfo non solo del cristianesimo,

ma anche degli istituti ecclesiali in luogo di quelli pagani.

2’8 Sj trattava del cosiddetto Dionisiakon, crollato durante la festa dei Neiloa (cf. Adriani 1966, 247s.).
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Quanto all’immagine dell’acqua che scaturisce miracolosamente dalla colonna,
essa ¢ di probabile ascendenza veterotestamentaria: ricorda, da vicino, 1’acqua che
scaturisce dalla roccia colpita in Es. 17,6 e in Nm. 20,11. Peraltro, dal IV secolo d.C. in
poi, I’iconografia cristiana prese a rappresentare il motivo del battesimo proprio in
questo modo: da un’immagine orizzontale dell’acqua, si passo a rappresentare il fonte
battesimale come una sorgente di acqua che scaturisce da una roccia. Spesso, poi, tale
sorgente viene raffigurata come una vera e propria colonna d’acqua (cf. Ferguson 2009,

128s.). L’idea ¢, chiaramente, quella della sorgente d’acqua viva e non stagnante.

L’iconografia su Pietro, per esempio, fara suo questo motivo: nelle
rappresentazioni antiche troviamo spesso 1’apostolo nell’atto di far sgorgare acqua da
una roccia attraverso un bastone, alla stregua di Mose, al fine di battezzare i carcerieri
che si trovavano in prigione insieme a lui. Quest’immagine si diffondera al meno a
partire dal IV secolo d.C. (cf. Mathews 2005, 48)?"°.

Il fatto che sia gli AAB che gli AAM impieghino il medesimo motivo, sostituendo
all’immagine del bastone un elemento dell’architettura pagana, ¢ certo non solo

significativo, ma anche originale.

NyépOnoay 8¢ kai ta Onpia: il problema della resurrezione degli animali — ben
presente, per converso, nelle religioni pagane di ambito culturale egizio® — all’interno
del cristianesimo rimane assai controverso.

Come nota Gihus (2006, 257), tale motivo non e assente nella letteratura
apocrifa, che, come si ¢ visto, fa largo impiego dell’elemento teratologico, ma gli
esempi rimasti sono pochi e, in ogni caso, dibattuti. L’unico chiaro esempio si trova
negli Atti di Pietro (13), dove un tonno viene resuscitato dall’apostolo e,
improvvisamente, si ritrova a nuotare in uno stagno. Tuttavia, in questo caso, si tratta
pit che altro di un espediente miracolistico compiuto da Pietro al fine di far convertire
la gente del luogo: I’animale, in s¢€, non sembra avere reale importanza nell’economia

della storia e nemmeno nel pensiero teologico dell’autore.

29 Sj notino il frammento di sarcofago, databile al primo quarto del IV secolo, conservato oggi a Roma
nel comprensorio delle catacombe di S. Callisto (inv. Cal 179), il vetro dorato, sempre di IV secolo, del
Museo Sacro della Citta del Vaticano (inv. 60751) e la lampada dello stesso periodo che si trova al Museo
Archeologico di Firenze (inv. 1674). Si veda, in proposito, Donati (2000, 206 e 210). Fig. 6, 7, 8.

280 Cf. Campanozzi (2011, 24-26).
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Il caso isolato degli AP e singolare, se si considera che, stando a quanto riporta
Fozio (Bibl. 114, 91a), il motivo della resurrezione degli animali doveva essere tutto
sommato frequente all’interno della letteratura apocrifa e, in particolare, in tutti quei
testi che vennero attribuiti a Leucio Carino. Riguardo a quest’ultimo, egli infatti dice:
vekp®V 8¢ avOpOTemV Kol fodV Kol KINVOV GAAOV TOPOAOYOTATOS Kol UEPUKIDOELS

. s . 281
TEPATELETAL AVOAOCTACELS .

Come possono essere interpretate le parole dell’erudito bizantino, dal momento
che i testi tramandati non testimoniano tale circostanza? Per rispondere al quesito, puo
forse essere di un qualche interesse il caso emblematico degli Atti di Tommaso (41),
dove I’apostolo, alle suppliche di una folla che lo implorava di resuscitare un asino che

I’aveva in precedenza aiutato e che poi era morto davanti ai suoi occhi, risponde:

gy pev  movvaumv  éyeipar  “lo, certo, potevo svegliarlo nel

avTov S Tod ovopotog Incod
Xpiotod: AL TAvVTOG TODTO
CLUPEPEL O VAP OOTA S0VG AO-
yov tva AoAnon Movvato avtov
noujool pnde damobaveiv: ovk
gyelpow 8¢ avTOV 0Oy ¢ UM
duvapevog, AAA” Tt ToDTO £0TLV
10 ouuPoridpevov ovTd® Kol
GLUUOEPOV .

nome di Gesu Cristo, ma questo
é cio che e davvero utile: colui,
infatti, che ha dato a lui la parola
affinché parlasse, poteva far si
che non morisse. Non lo risve-
glio, dunque, non perché pensi di
non essere in grado, ma perché
questo e cio che é utile e con-
veniente per lui”.

Il passo non € di semplice lettura. Non si comprende, infatti, cosa intenda
I’apostolo nel momento in cui afferma che la morte dell’asino ¢ per lui “utile e
conveniente”. Il racconto dell’asino degli AT rientra in quella categoria di episodi,
narrati dalla letteratura apocrifa, dove un animale parlante si fa strumento e aiuto nei
confronti di Dio e degli apostoli. Tali episodi non si concludono mai con il decesso
dell’animale. Inoltre, si noti che la morte dell’asino avviene d’improvviso e senza
motivo: I’animale semplicemente si accascia di fronte a Tommaso e ai presenti. Tale
morte non ha, nei fatti, una vera utilita all’interno del racconto, né¢ da un punto di vista
narrativo né da un punto di vista teologico. Piu senso avrebbe avuto se, ai fini della
conversione, 1’apostolo avesse compiuto il miracolo della resurrezione, salvando cosi
anche quello che era semplicemente un animale. Questo, tuttavia, non avviene. E
possibile, secondo Gihus, che, del medesimo testo, esistessero differenti versioni e che

alcune di queste contemplassero la resurrezione dell’animale. Per converso, secondo lo

%81 Trad.: «Favoleggia resurrezioni incredibili e puerili, di uomini, buoi e altri animali».
282 Testo critico in Bonnet 1959, 159.
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studioso, la sezione narrativa pervenuta sarebbe dovuta a un’interpolazione successiva

di marca cattolica.

Che la resurrezione degli animali fosse in parte avvertita come sospetta
dall’ortodossia ¢ testimoniato da Agostino, il quale polemizza contro i Manichei che
credevano che anche gli animali avessero un’anima (Mor. Eccl. 11 17,59). E, pertanto,
possibile che alcuni degli episodi a cui fa riferimento Fozio siano andati
irrimediabilmente perduti a causa di un certo scetticismo da parte dei cattolici nei
confronti della possibilita che anche gli animali potessero essere inseriti all’interno del

piano di salvezza.

Gli AAB, certo, non possono essere definiti un testo manicheo — totalmente
assente e, per esempio, la visione dualistica che caratterizzava tale dottrina — ma €
altresi possibile che esistessero alcune frange del cristianesimo propense a credere nella
salvezza e nella resurrezione degli animali. In particolare, € possibile che simili
credenze si fossero diffuse in ambito egizio, dove avevano trovato una loro produttivita

gia in seno al paganesimo.

Tuttavia, se si esamina lo svolgimento narrativo della sezione, si notera che
I’episodio della resurrezione del popolo partico € di per sé concluso con la menzione
finale del battesimo e della glorificazione di Dio. La parte sugli animali risulta, nei fatti,
aggiunta e I’autore della stessa sembra sentire 1’esigenza di aggiungere un kai di tipo
copulativo, per riallacciarsi al discorso precedente. | testi etiopico e arabo non
presentano tale sezione, ma va detto che, in questa sede, entrambe le versioni
abbreviano di molto il tessuto narrativo. In generale, si € propensi a pensare che si tratti
di una glossa aggiuntiva e posteriore. E possibile che uno scriba, particolarmente
interessato alla questione, abbia aggiunto il particolare al fine di sottolineare
I’universalita dell’economia di salvezza. Come si ¢ detto in precedenza, la salvezza
degli animali e un tema caro anche agli encratiti e I’autore degli AAB sembra conoscere
i principi base di tale dottrina, nonché alcuni testi assai esemplificativi di marca
esplicitamente encratita, come appunto gli Atti di Filippo. Bisognera dunque
immaginare che il circolo culturale entro il quale gli AAB sono stati concepiti, pur non
essendo identificabile con I’encratismo in senso stretto, fosse in contatto con esso. Se
tale ipotesi e corretta, non stupira dunque immaginare che questo testo sia stato letto e
copiato anche in ambito encratita o da fedeli che traevano spunto da tale credenza. E
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possibile, infatti, che proprio a questo contesto vada attribuita la glossa intrusiva,
presente sia in Q che in S che, dunqgue, si presume appartengano alla medesima famiglia
di manoscritti, pur non condividendo lo stesso antigrafo. Un fatto interessante, che
conferma quanto dovesse essere ampio il raggio di circolazione degli AAB e che

contribuisce a precisarne la storia e la fortuna.

KotéoTioav mickomov Kai TpeoPutépoug Kai drakdvous: benché tutte e tre le
cariche vengano gia menzionate dai testi del NT e, in particolare, dalle lettere definite
‘pastorali’, assai di rado queste vengono citate insieme. Tra I e II secolo d.C., come nota
Cattaneo (1997, 50s.), pare esistesse — almeno per quanto concerne le figure dei
presbiteri e dei diaconi — un certo grado di sovrapposizione e intercambiabilita

semantica: esse vengono spesso impiegate in senso generico.

L’istituzione ecclesiale si trova, nel primi testi cristiani, ancora in forma
embrionale. In particolare, la figura del vescovo singolo, cosi come si presenta negli
AAB, quale capo unico della chiesa locale, a cui si affiancherebbero le figure ‘minori’
dei presbiteri e dei diaconi, sembra essere a tutti gli effetti un prodotto di fine 11 secolo/
inizio 111°®, quando si ebbe il passaggio dal periodo definito ‘apostolico’ a quello
subapostolico. Di fatto, I’episcopo, termine che, come si ¢ detto, compare nel NT ma in
senso collegiale e all’interno di una pluralita di figure ecclesiastiche poste sullo stesso

piano, viene a sostituirsi alla figura carismatica dell’apostolo.

Le prime occorrenze si hanno negli scritti di Ignazio di Antiochia, vescovo
siriaco di inizio Il sec. Si tratta, tuttavia, di un caso isolato, se si considerano altri

documenti a lui coevi, tanto che una parte della critica € arrivata a mettere in dubbio la

284

stessa autenticita delle epistole ignaziane™". Ireneo, per esempio, impiega in maniera

alternativa i termini ‘episcopo’ e ‘vescovo’ (Adv. Haer. IV 26,2-5). Dell’opera di
Ignazio, esemplare ¢ un passo dell’epistola Ai Magnesii (6,1s.), dove le tre cariche —

episcopo, presbiteri e diaconi — vengono citate insieme e in successione:

&v opovoig Beod omovdalete mav- “Cercate di fare tutto nella
T0 Tphoosy, mpokabnuévov tod concordia di Dio, sotto la pre-
gmokomov &ic tomov Oeod kai sidenza del vescovo, che fa le
1OV TpecPutépmv gig tomov cuve-  Vveci di Dio, dei presbiteri, che
dpiov TtV amoctOAmV, kol t@v fanno le veci del sinedrio apo-

283 ¢f. Moreschini 2007, 63 e Norelli 2014, 132-135.
84 Cosi Joly 1979, che data ’epistolario al 160 d.C., e Rius Camps 1979, che considera le parti
riguardanti i ministeri delle interpolazione di Il secolo d.C..
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SKOVOV TV EHol YAVKLTATOV
TEMOTELUEVODY Olakoviay Incod
Xplotod.

ouoiwg mhvieg évipemécbwoav
To0g  Owkdévovg ¢ Incodv
Xp1otdv, O¢ Kol TOV EMIGKOTOV
ovta tHmov 10D TaTpdS, TOLG 08
npecPuTépoug MG cuvédplov Oe-
oD Kol ¢ GUVOEGUOV AmOGTO-
AoV: YOpig TOVTOV EKKANGIo 0V
KOAETTOL.

stolico, e dei diaconi, a me assai
cari, a cui é stato affidato il mi-
nistero di Gesu Cristo”.

Sulla stessa linea di pensiero, si colloca 1’epistola Ai Tralliani (3,1-4):

“Ugualmente dobbiamo mostra-
re tutti rispetto verso i diaconi
come verso Gesu Cristo, come
anche verso ’episcopo, essendo
egli immagine del Padre, e verso
I presbiteri, quali sinedrio di Dio
e vincolo apostolico. Senza di
questi, non si pud parlare di

Chiesa”.

Nell’epistola Ai Filadelfesi (1-4),
I’unicita®® della carica episcopale e la sua natura eminentemente divina, in quanto

poi, Ignazio sottolineera con decisione

voluta da Gesu stesso?®. E, nella lettera Agli Smirnei (1), giungera ad asserire che una
chiesa pud essere definita tale solo ed esclusivamente in presenza di un vescovo™:
senza di lui, per esempio, non sarebbe stato possibile battezzare. Per parte loro,
presbiteri e diaconi vengono nominati sempre al plurale: i primi sembrerebbero
collocarsi su di un piano superiore rispetto ai secondi, e costituirebbero una sorta di
collegio atto a concelebrare insieme al vescovo o a farne le veci laddove incaricati. Si
noti che, nel medesimo passo, compare per la prima volta, all’interno di un testo
cristiano, 1’espressione kafolikn ékkAncia, anche se € assai probabile che debba essere
intesa ancora nel suo senso generico di ‘chiesa universale’. In ogni caso, come
sottolinea Cattaneo (1997, 280), é verosimile che tali riflessioni, ribadite in pit luoghi e
con tanta insistenza, derivassero dalla necessita di controbattere teorie dissidenti nei
confronti della gerarchia ecclesiastica che si andava formando. Come si € in precedenza
sottolineato, Ignazio si mostra in largo anticipo rispetto ai contemporanei: e probabile
che i suoi scritti raffigurino una situazione concreta, ma a cui faceva da contraltare una
forte opposizione o0, comunque, una realta piu varia rispetto a quella da lui

rappresentata.

5 Fil. 4 €lg éniokomog Gipa 1@ mpecPutepin Koi SrokdVoLC.

286 Fil. 1 10 émokone Kol Toig oDV avTd TPESPUTEPOIS KOl SLKOVOLS Amodedetypévolg &v yvapun Inood
Xpiotod, obg kota 10 Wd1ov OEANUa Eotpiéev €v Befarwodvn T@ ayim adtod TvedpoTL.

87 Smir. 1 émov v eavi] O émiokomoc, ékel T mAifoc Eoto, domep dmov dv | Xpiotdg Tnoode, kel 1
kaBolikr) EkkAnoio.
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Il primo vero vescovo dotato di un potere per cosi dire “‘monarchico’ all’interno
della comunita sarebbe stato Vittore, in carica nell’ultimo decennio del II secolo. Da qui
in poi, gli autori cristiani mostreranno un linguaggio di chiaro stampo monoepiscopale.
In questo senso, si veda 1’esempio quanto mai significativo del breve trattato attribuito a
Ippolito e intitolato Tradizione Apostolica®®®. Si tratta, infatti, di uno dei primi testi che
presenta una situazione ecclesiastica di tipo gerarchico ben definita, esattamente come
quella presente negli AAB: I’elezione del vescovo viene descritta passo passo, attraverso
la descrizione di norme che sembrano essere istituzionalizzate in via definitiva.
Fondamentale ¢ il momento dell’elezione da parte del popolo ¢ I’imposizione delle
mani, che deve essere compiuta da un vescovo delle comunita vicine, di Domenica e nel
corso di un vero e proprio atto liturgico. Quanto alle cariche ecclesiastiche, si nota
chiaramente il primato del vescovo, rispetto a presbiteri e diaconi, i quali appunto
vengono ordinati dall’episcopo. Oggi, si suole datare la prima stesura della Tradizione
Apostolica tra il 218 e il 220 d.C, anche se a essa seguiranno parecchi rimaneggiamenti

e interpolazioni®®®,

avayvootog: interessante € anche la menzione dei cosiddetti ‘lettori’,
soprattutto perché, in questa sede, sembrano essere messi sullo stesso piano di presbiteri
e diaconi. Il primo riferimento sicuro che si ha di questa carica si trova nel De
praescriptione haereticorum di Tertulliano (41,8), dunque alla fine del 11 secolo. Anche
qui il lettorato sembra essere in relazione con le alte cariche ecclesiastiche (quella del
vescovo, del presbitero e del diacono), come in una sorta di cursus honorum: itaque
alius hodie episcopus, cras alius; hodie diaconus qui cras lector; hodie presbyter qui
cras laicus. Le testimonianze sui lettori si faranno piu frequenti nel corso del 111 secolo
d.C. Cipriano (249-250 d.C.) informa che alcuni di questi lettori venivano istituiti
direttamente dal vescovo e che, in séguito, sarebbero divenuti presbiteri (Ep. 39,5,1)>;
avevano il compito di leggere le Sacre Scritture durante la liturgia o di aiutare i

catecumeni nell’educazione. L’Apocalisse di Paolo (36)%*

pone nell’Infero — oltre a un
vescovo, un presbitero e un diacono — anche un lettore e i Canoni ecclesiastici degli

apostoli (195)**? menzionano i lettori addirittura prima dei presbiteri. Tuttavia, come

%88 Testo edito in Botte 1968. Per la traduzione italiana, si veda Perretto (1996, 103-142).

289 Sj veda, in proposito, I’introduzione di Perretto 1996, 5-91.

2% per jl testo delle epistole di Cipriano, si veda Diercks 1994-1996 (CCL 111 B-C).

91 Testo greco in Tischendorf (1866, 34-69), traduzione italiana in Erbetta (1969, 11, 353-386).
2 Ed. Schermann 1914, 12-34.
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nota Cattaneo (1997, 174), non é il caso di insistere troppo su tale ‘precedenza’: in testi
coevi, come nella lista di ministeri stilata dal vescovo Cornelio (cf. Eus. HE VI 43,11) e
nella Tradizione Apostolica (11), i lettori non sembrano ricoprire un ruolo di reale
importanza, quanto meno non al pari di vescovo, presbiteri e diaconi, ma essere
collocati insieme agli ostiari, alle vedove, agli esorcisti. Gli autori di Il secolo d.C.,
dunque, tramandano una situazione non ancora istituzionalizzata e, in parte, caotica. E
probabile, comunque, che, fra gli ordini minori, i lettori fossero guardati con un occhio
di riguardo, proprio in virtu della superiore istruzione e della conseguente funzione
educativa. Per questo non € inverosimile pensare che alcuni di questi lettori potessero
accedere anche ai ranghi superiori. A livello ufficiale, invece, il lettorato diverra prima
tappa del cosiddetto cursus honorum ecclesiastico soltanto con il concilio di Sardica
(343-344 d.C.)*". E, secondo Faivre (1997, 219s., 313-318, 326-328), cid trovo reale
applicazione anche piu tardi, in Oriente. In effetti, ¢ notevole che 1’autore degli AAB citi
I lettori immediatamente dopo il vescovo, i presbiteri e i diaconi, come se queste fossero
le quattro cariche maggiori. In questo senso, il testo potrebbe riflettere una situazione
posteriore a Sardica. E possibile, in ogni caso, che ’autore degli AAB citi i lettori non in
quanto annoverati tra gli ordini ecclesiastici superiori, ma piuttosto per il ruolo
fondamentale che avrebbero avuto all’interno di un popolo — nello specifico quello dei
Parti — che doveva essere a tutti gli effetti ancora evangelizzato. Detto questo,
difficilmente si potra collocare la menzione dei lettori in un’epoca molto precedente al
IV secolo.

petd 0¢ tovtoe ... apiv: Pepisodio del martirio, congiunto alla dossologia
trinitaria, presenta soltanto nella versione greca, sia in S che in Q. L’incoerenza data
dall’esito positivo del racconto e la sbrigativita con cui tale evento viene menzionato
fanno pensare che si tratti di un’interpolazione successiva. In particolare, come si €
detto in precedenza, ¢ probabile che I’autore dell’epitome, estrapolando dagli AAB
soltanto I’episodio riguardante Cristomeo — la sua conversione e il suo divenire, in terra

barbara, apostolo di Dio — abbia voluto creare una sorta di piccola ‘agiografia’.

Del resto, I’ideale del martirio, come nota Bastiansen (1987, XXXVII-XL), fu
assai produttivo anche dopo il trionfo del Cristianesimo con Costantino, sia a livello
letterario sia allo scopo di edificare nuove chiese e di diffondere il culto delle reliquie.

2%3 Cf. secondo Martin (1997, 195-197).
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La struttura dell’episodio, infatti, ¢ modellata sull’esempio degli Atti dei Martiri: si
veda, in proposito, la conclusione del Martirio di Carpo, Papilo e Agatonice, e degli
Atti di Giustino.

Anche la corona del martirio — motivo gia di origine neotestamentaria®®*, che
vede nella figura del martire quella di un vero e proprio combattente che muore per la
causa cristiana®® — ¢& elemento topico all’interno della letteratura martiriologica:
esemplare €, in questo senso, la chiusa degli Atti dei Martiri di Scili: et ita omnes simul
martyrio coronati sunt, et regnant cum Patre et Filio et Spiritu Sancto per omnia secula
seculorum. Amen.

E singolare, inoltre, che anche la Passio di S. Cristoforo si concluda con il
martirio del santo: ¢ possibile che 1’autore dell’epitome conoscesse la leggenda del
Santo e avesse voluto fare un’equiparazione fra i due personaggi, Cristoforo e

Cristomeo. Su tale questione, si veda quanto segue.

nopd 100 Pactiémg 0érkov: I’espressione presenta non poche difficolta, dal
momento che il termine déAkov, presente sia in S che in Q, non é attestato in greco, se
non in riferimento a un lago della Tracia, citato anche da Esichio (& 598 L.): Aékkog
Muvn tyBvoeopog mept v Opaxny. Il riferimento, dunque, potrebbe essere a Delco/
Derco, cittadina tracica, identificabile con 1’odierna Terkos o Durusu, non troppo
lontana da Bisanzio e localizzata sull’omonimo lago (cf. Oberhummer 1958)%%®. Ma

quale senso avrebbe menzionare una localita tanto precisa quanto sconosciuta ai piu?

Derco si trovava sotto il patriarcato costantinopolitano e fu, inoltre, sede
arcivescovile, anche se in epoca piuttosto tarda (cf. DESE 2000s.). In particolare, essa
doveva costituire un centro strategico per la difesa dell’impero bizantino, se
I’imperatore Anastasio I, alla fine del V secolo d.C., costrui il cosiddetto Lungo Muro,
una delle piu estese fortificazioni lineari costruite in antico (lungo circa 60 miglia),

proprio tra Derco e Podima®”.

294 Cf. 1Pt 4,5-8.

2% Sulla corona del martirio, si veda lo studio di Brekelmans 1965.

2% A tale localita fa probabilmente riferimento anche Senofonte (Anab. V11 33), quando parla di 1o Aé\to
KaAoOpevov g Opakng.

27 syl muro che passava da Derco a Podima, si veda Schuchardt (1901, 107-127).
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Tra il VII e I’XI secolo d.C., la Tracia fu invasa dal popolo bulgaro, che inglobo
gran parte di questo territorio all’interno del suo impero: solo nel 1018 d.C. essa passera
nuovamente sotto il dominio di Bisanzio. Derco, probabilmente, non fece mai parte del
primo grande impero bulgaro, ma si trovava comunque sul confine di esso. Nell’865

d.C., infine, i Bulgari si convertirono alla fede cristiana®®.

Questo potrebbe spiegare, in parte, il fatto che 1’autore dell’epitome degli AAB si
riferisca, in maniera un po’ anacronistica, a Derco come a una citta anticamente barbara
— ¢ evidente che, mentre scriveva, egli si riferiva all’epoca apostolica — e dotata di un
proprio BaciAedg, il quale si presume non fosse di fede cristiana, dal momento che
mandava a morte un apostolo di Dio. Come si ¢ visto, ’episodio del martirio sembra
essere stato modellato a posteriori, per esigenze di ‘agiografia’, non diversamente da
quanto avviene per la leggenda di S. Cristoforo: la vicina Tracia, terra di conquista di
popolazioni barbare e pagane, poteva fungere da termine di riferimento immediato. Del
resto una cittadina come Derco, centro certamente importante dal punto di vista militare
ed ecclesiastico, poteva essere conosciuta solo da un cittadino di Costantinopoli. Le
fonti classiche che riportano questo nome sono pressoché nulle: esso compare

esclusivamente negli elenchi delle sedi arcivescovili.

Come si ¢ detto in precedenza, nell’865 d.C. 1 Bulgari si convertirono alla fede
ortodossa: se la Delcos di cui parlano gli AAB va realmente identificata con la Derkos
tracica di cui parla Esichio, ¢ possibile che 1’autore della versione greca abbia redatto
I’epitome in un periodo precedente o immediatamente successivo a questa data, quando
la presenza pagana poteva giustificare un’invenzione narrativa comunque pregna di
significato ideologico.

Vi ¢ tuttavia un’ulteriore possibilitd da prendere in considerazione. Nelle fonti
orientali della leggenda di S. Cristoforo, si dice che il Santo venne martirizzato sotto
I’imperatore Decio. Decio era un nome parlante: sotto il suo impero venne indetta la
grande persecuzione del 250 d.C. e di lui scrive Lattanzio (Mort. Pers. 4,56s.): extitit
enim post annos plurimos execrabile animal Decius, qui vexaret ecclesiam®®. Proprio
per tale ragione, Decio viene spesso impiegato nei resoconti dei martiri: lo si puo

trovare, per esempio, negli Atti latini di Carpo, Papilo e Agatonice (7) e in quelli greci

2% per uno studio completo sulla storia del Primo Impero Bulgaro, si veda Runciman 1930.
% «Sorse dopo molti anni un esecrabile animale, Decio, che perseguitd la Chiesa».
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di Pionio (2 e 23). A quest’epoca va poi ascritta 1’opera di Cipriano, Martyribus et
Confessoribus. E possibile che 1’autore dell’epitome avesse in mente la Passio di S.
Cristoforo e abbia voluto compiere un’assimilazione tra Cristomeo, il personaggio degli
AAB, e il santo con la testa di cane. Si ritiene dunque verosimile che 6éikov Sia un
errore per Aekiov. Si tratterebbe di un’ipotesi interessante, poiché testimonierebbe che
I’epitomatore degli AAB conosceva la leggenda di S. Cristoforo e, in particolare, quella
di origine orientale (tovc tetdpto g Pactieiag Askiov). Dal momento, poi, che il S.
Cristoforo orientale viene presentato come un vero e proprio cinocefalo, andra esclusa
la possibilita per cui la descrizione di Cristomeo come uomo dall’aspetto canino (e non
gia come cinocefalo vero e proprio) dipenda dall’epitomatore: volendo egli infatti
comparare i due Santi e trovandosi di fronte la Passio orientale, difficilmente avrebbe
obliterato il particolare della testa di cane. Questo fatto, pertanto, potrebbe costituire una
dimostrazione a favore della priorita temporale della generica descrizione di mostro. Va
detto, poi, che il codice gerosolimitano riporta la Passio orientale di S. Cristoforo. E
verosimile che tale sezione fosse presente nel codice originario dell’epitome. A mio
awviso, la soluzione con Aekiov € piu convincente rispetto a quella con 8éikov: benché
quest’ultima costituisca senz’altro lectio difficilior, essa risulta forse troppo sofisticata
e, soprattutto, non trova paralleli all’interno dei testi agiografici che, generalmente, si

avvalgono di un lessico topico e, in ogni caso, universalmente significativo.
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FIG. 2
S. Cristoforo (Pisa, Museo Nazionale di S. Matteo, X1V sec.)

FIG. 1

S. Cristoforo (Museo Bizantino di Atene, XVII sec.)

FIG.4

Anubi (Libro dei Morti), British Museum

FIG. 3

Cinocefalo, Musei Capitolini
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FIG.5
Cinocefali (Basilica di Vézelay)

s

FIG. 6

Sarcofago (IV sec. d.C.), Catacombe di S. Callisto

FIG. 7 FIG. 8

Vetro dorato (IV sec. d.C.) Museo Sacro della Citta del Vaticano Lampada (IV sec. d.C.), Museo Archeologico di Firenze
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