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Introduzione

Il profeta Isaia lamenta I'abbandono del popolgodae di Dio, che sembra volerlo lasciare al suo
destino; spera allora che, quale padre e redentmn@, a manifestarsi quanto primés 64, 1):
«utinam disrumperes caelos et descendérddie dovrebbe squarciare i cieli e scendere per
ristabilire il dominio sul suo popolo ma, se questm succede, si verifica qualcosa di simile che
testimonia e garantisce la sua presenza e la suzanza ad Israele: si aprono infatti i cieli e si
manifestano le visioni che Dio concede ai suoi gtiof ai suoi eletti. La prima volta accade a
Ezechiele, che vede i cieli aperti e vi contemplayloria di Did; & poi la volta di Gesu, sopra il
guale i cieli si aprono appena battezzato e loitSf#anto sotto forma di una colomba scende su di
lui, secondo il racconto di Matteo, di Marco e dicE; I'evangelista Giovanni invece riferisce che
Gesu stesso, scegliendo i primi discepoli e padanilatanaele, abbia promesso a quest’'ultimo che
avrebbero visto il cielo aperto e il Figlio dell'mm in compagnia degli ang&linegliAtti si racconta
che a Stefano protomartire € concesso di vedeasdi iaperti poco prima della sua lapidazione cosi
da contemplare il Figlio del’'uomo in piedi allasie di Did; sempre neglAtti leggiamo della
visione di Pietro durante la quale vede un oggsittile ad una tovaglfainfine nel’Apocalisse2
Giovanni che vede il cielo aperto e un cavallo beacon il suo cavaliefe

Nelle pagine successive si ragionera sull'usoddarg e plurale del sostantivo ‘cielo’ nelle
Scritture, mentre in questa sede interessa soffermalla modalita teofanica che percorre la Bibbia
e che riguarda personaggi vetero e neotestametassoluto rilievo, tra cui addirittura il Cristo;

per entrare in contatto con questo mondo e perrsndisibile Dio apre i cieli e attraverso il céma

! Le citazioni bibliche sono tratte dalBiblia sacra iuxta Vulgatam versionemdiuvantibus B. Fischer, I. Gribomont,
H.F.D. Sparks, W. Thiele, recensuit et brevi appacaitico instruxit Robertus Weber, editionem gaar emendatam
cum sociis B. Fischer, H.l. Frede, H.F.D. Sparks, Whiele praeparavit Roger Gryson, Stuttgart, Dzhds
Bibelgesellschaft, 1994.

2Ez1, 1: «Et factum est in tricesimo anno in quartense in quinta mensis cum essem in medio captivomita
fluvium Chobaraperti sunt caeliet vidi visiones Dei»; la visione occupa poi tuttprimo capitolo.

3 Mt 3, 16: «baptizatus autem confestim ascendit dea agjuecceaperti sunt ei caeli et vidit Spiritum Dei
descendentem sicut columbam venientem superMesg, 10: «et statim ascendens de aqua apértos caeloset
Spiritum tamgquam columbam descendentem et manantgrso»;Lc 3, 21: «factum est autem cum baptizaretur omnis
populus et lesu baptizato et oraapertum est caeluns.

* Gv 1, 51:«et dicit ei amen amen dico vobis videbigglum apertum et angelos Dei ascendentes et descendentes
supra Filium hominis.»

® At 7, 55:«cum autem esset plenus Spiritu Sanctodetesin caelum vidit gloriam Dei et lesum stantedextris Dei

et ait ecce videoaelos apertost Filium hominis a dextris stantem Dei.»

® At 10, 11: «et videtaelum apertumet descendens vas quoddam velut linteum magnutuquanitiis submitti de
caelo in terram.»

" Ap 19, 11: «et vidcaelum apertumet ecce equus albus et qui sedebat super eumatacatidelis et Verax vocatur
et iustitia iudicat et pugnat.»



di comunicazione cosi creato genera visioni cheirespo il suo pensiero. E certamente un modo
assai efficace e diretto, che qualifica la dimemsiprofetica di chi ha il privilegio di vivere tale
esperienza, il quale dimostra la sua vicinanza @ ®ia veridicita di cid che vede, essendone
investito direttamente dalla divinita.

Da un lato dunque Dio decide di manifestarsi aghmini anche in questo modo,
mostrandosi attraverso il cielo tramite visionill'diro € 'uomo stesso che puo elevarsi a Dio e
vivere quindi una eccezionale esperienza grazaegalale si avvicina al suo Signore per conoscerlo
meglio: ci riferiamo ovviamente al rapimento alztercielo raccontato da san Paolo ai Corirzzi (
Cor 12, 1-4) con cui I'apostolo vede il paradiso, seenbra corrispondere appunto al terzo dlelo.
Tra la realta umana e quella divina c’e pertantssjimlita di comunicazione e di incontro, non sono
infatti ambiti irrimediabilmente lontani e i tesacri testimoniano proprio questo, la volonta d Di
di rendersi presente e conoscibile. Separazionesigmifica incomunicabilita, alterita non equivale
ad estraneita e il cielo non e una barriera inabiie che conferma l'abisso ontologico tra il
creatore e le creature: esso e la dimora in cuidBetta i suoi santi, € un luogo raggiungibile in
guanto promesso in ricompensa. | passi biblicirdat, e altri su cui successivamente avremo
modo di riflettere, descrivono il cielo come un ¢ad lontano ma accessibile nella sua superiore
trascendenza e non sembrano invocare un’interpoeizallegorica che sappia completare e
illuminare quella letterale, altrimenti insosteh#nella sua semplice immediatezza.

Questo studio dell@ommediasi concentra sul percorso ascensionale di Datt&vatso i
cieli, ovvero sulle categorie di santi che il poeteontra e che formano, insieme agli angeli, la
cosidetta corte celeste, e sembra essere pertigcenfeontare e paragonare la sua esperienza a
guelle descritte nei passi biblici appena chiarmattausa: secondo il modello paolino, a Dante é
concesso di ascendere in cielo per poter vedergdemndo la tradizione parallela e concorrente
delle manifestazioni teofaniche attraverso I'apertdei cieli, santi e angeli si spostano e scendono

dall’empireo per collocarsi nei cieli astronomicist da facilitare al pellegrino la comprensione dei

8 «si gloriari oportet non expedit quidem veniameautad visiones et revelationes Domini scio hominer€hristo
ante annos quattuordecim sive in corpore nesci eskira corpus nescio Deus scit raptum eiusmodiagd tertium
caelumet scio huiusmodi hominem sive in corpore siveagbrpus nescio Deus scit quoniam raptusngsaradisum
et audivit arcana verba quae non licet homini logBull'importanza del modello paolino nellopera @ante si
rimanda a Giuseppe Leddslodelli biblici nella Commedia Dante e san Paoloin Giuseppe Ledda, a cura dia
Bibbia di Dante: esperienza mistica, profezia eldg@ biblica in Dante: atti del Convegno internamale di studi,
Ravenna, 7 novembre 2Q0Ravenna, Centro dantesco dei Frati minori convéint@@l11, pp. 179-216; ricca ed
esaustiva la bibliografia sul tema trattato.

° Si veda Si veda Leland Ryken, James C. Wilhoigmiprer Longman IlI, a cura dil.e immagini bibliche: simboli,
figure retoriche e temi letterari della Bibhiadizione italiana a cura di Marco Zappella, Giliss Balsamo, San Paolo,
2006,s. v.‘cielo’.



misteri divini. Con le seguenti parole Beatriceatlsice fin dall'inizio del percorso ascensionale la

natura e le ragioni della visione che si appaleBarte Pd 4, 28-60§"

D’i Serafin colui che piu s’india,
Moisé, Samuel, e quel Giovanni
che prender vuoli, io dico, non Maria,

non hanno in altro cielo i loro scanni
che questi spirti che mo t'appariro,
né hanno a 'esser lor piu 0 meno anni;

ma tutti fanno bello il primo giro,
e differentemente han dolce vita
per sentir piu € men I'etterno spiro.

Qui si mostraro, non perché sortita
sia questa spera lor, ma per far segno
de la celestial c’ha men salita.

Cosi parlar conviensi al vostro ingegno,
pero che solo da sensato apprende
cio che fa poscia d'intelletto degno.

Per questo la Scrittura condescente
a vostra facultate, e piedi e mano
attribuisce a Dio, e altro intende;

e Santa Chiesa con aspetto umano
Gabriel e Michel vi rappresenta,
e l'altro che Tobia rifece sano.

Quel chélimeode I'anime argomenta
non e simile a cio che qui si vede,
pero che, come dice, par che senta.

Dice che l'alma a la sua stella riede,
credendo quella quindi esser decisa
guando natura per forma la diede;

e forse sua sentenza e d’altra guisa
che la voce non suona, ed esser puote
con intenzion da non esser derisa.

S’elli intende tornare a queste ruote
I'onor de la influenza e ‘I biasmo,
forse in alcun vero suo arco percuote.

19 | a Divina Commediaviene citata da Dante Alighieri,a Commediasecondo I'antica vulgataa cura di Giorgio
Petrocchi, Firenze, Le Lettere, 1994.



Anche per Dante dunque si aprono i cieli, perch@ §h mostra il paradiso attraverso una prima
visione della conformazione della sua corte (angedanti) mediante la sua collocazione nei vari
cieli astronomici che precede e anticipa la vertainaadella sua dimora. | cieli che egli attraversa
non sono dunque vuoti e non rappresentano nemneerserhplice distanza da percorrere per
raggiungere Dio, come possono essere stati pePaalo, sono bensi il luogo della teofania come lo
erano stati per i personaggi biblici ricordati nreedenza.

Nella sua analisi sulla presenza e sul ruolo dglhdia nella letteratura visionaria, Maggioni
parla di «rapporto dinamico e complementare» trade tradizioni e siccome nei testi sacri le
informazioni sull’aldila sono piuttosto scarse enitaddittorie e dato che inoltre si attribuisce
ispirazione divina alle visioni, esse «erano cogsite un complemento che poteva gettare luce su
argomenti, come laldila, in cui linsegnamento Imb poteva sembrare insufficient&'»A
proposito inoltre del rapporto tra Bibbia e lettara profetico-apocalittica, Santi nota che la Babb
scompare da questo tipo di produzione perché oeilea medievale vive sulla soglia del tempo
ultimo che annunzia: quella soglia € la sua stepsaa letteraria. Nella Bibbia egli cerca la sua
carta d’identita: vi trova la sua genealogia, ma pa il suo linguaggio, perché la Bibba gli da un
linguaggio particolare che deve essere interpreigpoofeta medievale vive nel luogo della totalit
dei linguaggi, che non & pitl la Bibbia, semplicetaguerché non & pil solo la Bibbi. Queste
osservazioni si attagliano evidentemente ancheCadlamedianella sua duplice veste di visione e
di opera profetica: Dante si inserisce nel solclbadeadizione biblica ma allo stesso tempo non
teme di distaccarsene o addirittura di scavalcddaradici bibliche su cui innerva l'opera gli
garantiscono infatti che i suoi germogli siano agsmente sani, che siano il prolungamento,
'escrescenza, il prosieguo della pianta origin@g@za che questa ne abbia a patire, essendone
piuttosto accresciuta e abbellita, completatao#tp non teme insomma di entrare in competizione
con la Bibbia, crede semmai di imitarla e di patefidre in virtu e nei limiti della sua divina
ispirazione: commentando il rapporto tra la sacratsra e laCommediaBattaglia Ricci conclude
che «in questa contaminazione di materiali lettemrnon, cui e affidata la funzione di
risemantizzare in senso cristiano il topos letterasi puo, io credo, riconoscere il segno e lagaar
della re-invenzione e ri-semantizzazione in sermswate del poema allegorico; ma in essa si puo
riconoscere, anche, al contrario, il segno e lacendella “letterarizzazione” di un libro sacrale: d
guesta, certo ambivalente e sarebbe da chiederatoguaistificatoria, contaminazione e

coartazione, da questo straniamento reciproco aeicddici nasce “il poema sacro / al quale ha

1 Giovanni Paolo MaggionLa Bibbia nella letteratura visionarian Giuseppe Cremascoli e Claudio Leonardi, a cura
di, La Bibbia nel Medioevdologna, EDB, 1996, pp. 377-388: citazioni a0 & p. 382.
12 Francesco Santi,a Bibbia e la letteratura profetico-apocalittican ivi, pp. 389-408: 408.
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posto mano e cielo e terra**sLe coordinate storiche, artistiche, letterarieegesiche e religiose
danno a Dante la certezza della bonta e dellatilega della scrittura del suo poema ovvero, se e
lecito, della sua re-scrittura del testo sacrodisassere uno dei prescelti da Dio per conoscerne
meglio i segreti e rivelarli ai credenti e la swnegalogia, come scrive Santi, rappresentata daachi
vissuto I'apertura dei cieli e I'ascensione in gkstestimonia.

Sembra notevole rilevare anche che il percorso Raete affronta neParadiso & reso
possibile dall’interpretazione letterale dei passlici che parlano appunto dei cieli aperti e dell
possibilita di percorrerli: se altri hanno speriao queste cose, puo farlo anche lui. Sarolli ci
ricorda l'interpretazione allegorica della visiopaolina elaborata da sant’Agostino nel dDe
Genesi ad litteramper cui i tre cieli corrispondono, progressivateeralla visio corporalis
spiritualis e intellectualid®, non cosi per Dante, che invece viaggia attraversieli che a loro
volta, in virtu della loro concreta realta, Dio pandi popolare. Cio accade, come si avra modo di
ribadire anche nella pagine successive, per lapexta della scienza e della fisica aristotelica,
nonché della sua filosofia in generale; Cremasbieti chiarisce il travaglio esegetico che investe |
Bibbia proprio ai tempi di Dante, travaglio che ceasla un radicale e irreversibile cambiamento
epistemologico dovuto ad Aristotele. Lo studiosoosiruisce «lo scontro tra I'abitudine a
interpretare il testo biblico secondo i canoni ‘d#éigoria e delldectio spiritualis e le esigenze
della dialettica e dellaratio, sempre piu trionfanti in parallelo con l'accogiia data
all'aristotelismo nella teologia cristiana>e in questa rivoluzione di paradigmi scientifiaiwdturali
Dante segue la moderna novita incarnata da Aristosttraversare i cieli e realmente possibile,
vedervi i misteri di Dio lo e altrettanto. Non viralla di allegorico nell’esperienza che gli e
concesso vivere, che ricalca e riproduce esperiatizettanto vere degli uomini del racconto
biblico. Egli sa che il suo poema racconta la @ewlegorico e fittizio € semmai il linguaggio con
cui la esprime proprio per superare le difficoltarinseche ad un compito tanto arduo; scrive
Barolini in proposito che «the author of t®mmediais not a solitary exception in being both
poetaandtheologus both one who uses metaphoric language with tendant dangers and one
who claims knowledge of a supernatural order; aoyplpet, visionary, or mystic who tries to render
received truth in language is constrained to weestith the medium’s inherent limitations» e

pertanto «if a poet is charged with what he bebagea prophetic mission, he may legitimately put

13 Sofia Battaglia RicciScrittura sacra e «sacrato poeman Giovanni Barblan, a cura ddante e la Bibbia: atti del
Convegno internazionale promosso da Biblia, Firer2827-28 settembre 198Birenze, Olschki, 1988, pp. 295-321:
321. Nei saluti premessi alla raccolta degli aftir@anco Contini definisce la scrittura di Dareitatio Bibliae (p.
17).
14 Gian Roberto SarollProlegomena alldDivina Commedia, Firenze, Olschki, 1971, pp. 7S-Irlparticolare.
5 Giuseppe Cremasciolfllegoria e dialettica: sul travaglio dell’esegebiblica al tempo di Dantein Giovanni
Barblan, a cura dDante e la Bibbia.cit., pp. 153-171: 153.
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all his poetic cunning to work. Aware, like Augusdj of the apparent tension between divine
inspiration and poetic praxis, Dante describes goem as a “ver c’ha faccia di menzogna”,
situating themenzognaof art within the framework of a prophetic stattin@t guarantees truth. A
further paradox furnishes the poet’s definitiorhi poem: th&Commedias a nonfalse error, @on
falso errore not a fiction that pretends to be true but ddicthat IS true.¥

Un altro spunto biblico che viene interpretatadetimente e I'associazione tra santi e corpi
celesti: la collocazione e la disposizione immagginda Dante dei santi nei diversi cieli seguono
criteri astronomici e astrologici, nonché angel@aggdi cui i prossimi capitoli e I'appendice
tenteranno di rendere conto, considerando questallsoprattutto la predicazione medievale; qui
basti indicare I'origine biblica di questa ideaptbfeta Daniele (12, 2-3) sembra essere il primo a
concepire questo parallelismo, in un passaggiodomhtale perché per la prima volta si annuncia

la resurrezione della carne e I'essenza luminoseadpi risorti”:

et multi de his qui dormiunt in terrae pulvere @aigunt alii in vitam aeternam et alii in obprobmuut
videant semper qui autem docti fuerint fulgebunagjusplendor firmamenti et qui ad iustitiam erudiun
multos quasi stellae in perpetuas aeternitates

Il paragone viene ripreso da scrittori neotestaargntioé dall’evangelista Matteo e da san Paolo, i
cui passi verranno ripresi anche in seguito pee albnsiderazioni che pure ci permettono di fdre; i
primo (Mt 13, 43) sostiene che, una volta giudicati, i giisplenderanno come il sole, I'altro (1
Cor 15, 41) prefigura una diversa luminosita dei samtime diversa e quella dei corpi celesti, vale a
dire del sole, della luna e delle stelle, cosi alacepire una relazione gerarchica degli stessioSon
evidentemente suggestioni, immagini, intuizionicsii 'esegesi si &€ esercitata per secoli e con cui
Dantescriba Det® pensa bene anche in questo caso di proseguirmgletare il racconto biblico
costruendo la sua versione del paradiso.

Date queste premesse, Dante ci racconta la sieaeisccorsa nel viaggio interstellare, cioe
la sua rielaborazione della corte celeste, cheresppta a nostro avviso uno dei criteri che
gualificano il paradiso in quanto tale e pertarstcsi propone come possibile esegesi dell'ultima
cantica, ragion per cui si tentera ora di delinedoe cosa essa sia, il suo impiego n€ikenmedia

la sua presenza e la sua diffusione nella liturggdle pratiche religiose, nell’arte e nella |edtera,

18 Teodolinda BaroliniThe Undivine Comedy: Detheologizing Darfeinceton, Princeton University Press, 1992, pp.
12-13; per capire che cosa sia vero per 'uomo exadie e quindi per Dante, per capire cioe se itpdea la verita e
creda in quello che scrive nel suo poema si vedhearChristian Moevsls Dante Telling the Truth?in “Lectura
Dantis”, 18/19 (1996), pp. 3-11. Sullo sforzo msprimere linguisticamente I'inesprimibile si rind@na Giuseppe
Ledda,La guerra della lingua: ineffabilita, retorica e mativa nellaCommediadi Dantg Ravenna, Longo, 2002.

7 Su questo tema si veda Anna Chiavacci Leonaidi, bianche stole»: il tema della resurrezione Raradiso, in

Giovanni Barblan, a cura ddante e la Bibbia.cit., pp. 249-272 e relativa bibliografia.
18 Sj veda ancora SarolProlegomena. .cit., pp. 189-246.
8



per mostrare I'appartenenza delle scelte dantemgthan chiaro e preciso quadro storico e culturale

e per chiarirne eventualmente gli aspetti pecudararatteristici.



Capitolo |

L'immaginario paradisiaco nell@ommedia

1. L’ immaginario paradisiaco della citta

Mentre tenta di raggiungere la sommita del collante viene ricacciato in basso dalle tre fiere che
gli sbarrano la strada e incontra Virgilio che giospetta un percorso diverso per raggiungere la
salvezza: lo accompagnera attraverso l'oltretonthagdandolo nell’inferno e nel purgatorio e
affidandolo pero ad altri piu degni di lui per et in paradiso; il poeta latino sa infatti di esse
per sempre escluso dalle «beate geritib, (L20) e puo solo rimpiangerne la condiziotid,(121-
129):

A le quai poi se tu vorrai salire,

anima fia a cio di me piu degna:
con lei ti lascero nel mio partire;

ché quello imperador che lassu regna,
perch’i’ fu’ ribellante a la sua legge,
non vuol che 'n sua citta per me si vegna.

In tutte parti impera e quivi regge;

quivi é la sua citta e l'alto seggio;

oh felice colui cu’ ivi elegge!
Prospettando i tre snodi del percorso ultraterr¥ingijlio accenna solo alle «disperate strida» k& ag
«antichi spiriti dolenti» per definire il luogo deldannazionelf I, 115-116) e a «color che son
contenti / nel foco» per descrivere quello dellagazione If 1, 118-119), mentre si avvale di una
ricca metafora per indicare il paradiso che, fin plamo riferimento, € immaginato come uno
spazio ordinato, soggetto ad un regnante che vordira alle sue leggi. La dimensione dei beati &
dunque, agostinianamente, una citta dove si tdloseggio di Dio suo imperatore che, tecnicamente,
estende la sua giurisdizione su tutto il mondo,p@ra», ma li governa, «regge», direttamente. Nel
corso dellaCommediaDante arricchisce e varia questa metafora ricdoea numerose altre
definizioni sinonimiche che concorrono tutte alltedminazione del paradiso come corte, ovvero
come realtd politica e amministrativa, che e stgigetto di approfondimento da parte di Tassone.
Lungi dall’essere un'immagine solamente retoricduwnque, fredda e avulsa dalla vera natura del
regno di Dio, essa e invece assolutamente funzaik visione del mondo espressa dalla cosidetta
teologia politica, secondo la quale l'universo floma proprio come una corte terrena: una

monarchia con i suoi funzionari e i suoi amminigraincarnati dagli angeli; anzi, a ben guardare,

10



ribadisce Tassone sulla scorta delle osservazidbarpi, € la realta terrena che deve uniformarsi a
guella cosmologica, ragion per cui la corte terr@ivanta figura di quella celeste, che funge quindi
«daexemplarcui le autorita terrene si devono adeguare. Iso@sdi natura tipologica e non piu
retorica: la corte dellimperatore mondanotypus o umbra futurorumrispetto allantitypus
costituito dall’empireo raffigurato gerarchicameetgoliticamente »Tassone ripercorre quindi le
tappe storiche e letterarie che dimostrano ched’idella dimora di Dio come corte si & sedimentata
nell’immaginario collettivo a partire dall’Anticoéstamento, in eta tardo-antica ha trovato prima un
fondamentale riconoscimento ufficiale nell’'opera Elisebio di Cesarea nota coriéogio di
Costantinodel 335 in cui l'autore cristiano giustifica I'egenza dell'impero romano, ed € stata poi
rafforzata e amplificata dagli scritti di Dionigirdopagita nel V secolo, che ha creato e diffuso il
termine e il concetto di gerarchia cioe, appuntoprdine sacro. A tal riguardo, con Tassone
ricordiamo anche noi le osservazioni di Agambdnjrilnanti nel loro paradosso, secondo cui le
opere dell’Areopagita sono state fraintese comdichis, essendo invece squisitamente politiche,
volte alla difesa della gerarchia terrena ed eséis£. Nel Medioevo, invece, tra il XII e il XIV
secolo, Tassone individua in Alano di Lilla, Gugtie di Alvernia ed Egidio Romano i teorici piu
significativi dell'idea della corte celeste, sermaettere le considerazioni di Tommaso d’Aquino in
merito, e concentra la sua attenzione soprattuttGuglielmo perché le sue posizioni espresse nel
De Universosembrano essere quelle piu vicine a Dante; loiatadsostiene inoltre che un altro
veicolo fondamentale per la trasmissione di quedsienagine € stata la predicazione. Le
osservazioni di Tassone sono per noi rilevantipgieché si concentrano sul concetto di paradiso
come corte celeste, oggetto di indagine anche mslepte lavoro, sia perché chiama in causa la
predicazione comeediumper la diffusione di tale immagine, cosa che veipéesa dalle pagine
che seguono.

A ben vedere la metafora della corte celeste g@presentare il paradiso sembra essere la
piu produttiva e la piu diffusa nel poema dantesdtre alla denominazione propria appunto di
«paradiso», la cui prima occorrenza sulle quattoreigistrate si ha iRg I, 99, la dimora dei beati
e chiamata «cielo» (per esempidPd XXII, 8), «ciel» (per esempio iRd |, 4) «cieli» (come irPd
XXI, 118) con un significato traslato che pero ornm&n € piu percepito come tale per la
consuetudine culturale di sovrapporre al signitidadico del termine quello metafisico. Altre volte
Dante lo associa all'immagine di un luogo sacrooesacrato; irPg XV, 52-57 il regno di Dio

diventa un chiostro:

! Mario Paolo Tasson#/etafore e immagini della corte celeste nella “Coettia”, in Luca Marcozzi, a cura djante
e la retoricg Ravenna, Longo, 2017, pp. 185-209: 195.
2 Si riamanda a Giorgio Agambeth,Regno e la gloria: per una genealogia teologitel’economia e del governo
Torino, Bollati Boringhieri, 2009.
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Ma se I'amor de la spera supprema
torcesse in suso il disiderio vostro,
non vi sarebbe al petto quella tema;

ché, per quanti si dice piu li ‘nostro’,

tanto possiede piu di ben ciascuno,

e piu di caritate arde in queHiostro.
Dante chiede chiarimenti a Virgilio circa il possedei beni spirituali che arricchiscono quanti ne
godono e in virtu di questo il paradiso arde corggnare carita. La stessa immagine torn&m
XXVI, 127-129 dove si fa piu articolata, perchéchiostro si presenta con una sua comunita
monastica e un suo abate:

Or se tu hai si ampio privilegio,

che licito ti sia 'andare ahiostro

nel quale é Cristabate delcollegio
Sono le parole di Guido Guinizelli che chiede dlgggino un preghiera in suo favore visto che gli &
concesso il privilegio di salire appunto in paradisnfine Pd XXV, 127-129:

Con le duestole nel beatahiostro
son le due luci sole che saliro;
e questo apporterai nel mondo vostro

San Giovanni spiega a Dante che non é salito io cen il corpo, come invece si credeva, e che
tale privilegio e stato concesso solo a Cristo Magia, le due luci che poco prima erano risalite
nel’lEmpireo, i cui corpi, per la metafora in us@ngono definiti stole. L'immagine ritorna Pd
XXX, 127-129 quando Dante non riesce a parlarevplendolo e Beatrice lo spinge a contemplare
la maestosa grandezza della candida rosa, chetadiverconvento pieno di stole, cioe di beati:

qual é colui che tace e dicer vole,
mi trasse Beatrice, e disse: «Mira
quanto & 'tonventode le bianchstolel»*

C’e poi la metafora bellica che e attiva in tuttgpéra e anzi, spiega Marcozzi che ha approfondito
guest'ambito, «l'interoParadiso procede nellanétaphore filéedel trionfo militare introdotta nel

proemio della cantica [...] assistere al trionfo eteé il premio che meriteranno i soldati della fede

3 Altrove la parola ‘collegio’ assume il senso pingrico di ‘gruppo di persondf. XXIII, 91; Pd XIX, 110 (al plurale)
Pd XXIl, 98; in Pd VI, 45 il plurale sembra indicare ‘governi collad.

* In Pd XXVIII, 52-54 la sacralita del luogo & ribadita da’altra parola ancora, che pero non indica ibdiso nel suo

complesso, ma solo il Primo Mobile in cui il pelteg si trova, che confina con I'Empireo, fattoawolente di amore e
di luce; Dante si rivolge a Beatrice per saperapgre la corrispondenza tra sfere celesti e cagebiai e crede che cosi
facendo il suo desiderio possa essere completarsedtisfatto:«Onde, se ’'| mio disir dee aver fine / in questoaar

angelicotemplo / che solo amore e luce ha per confine.»
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la corona promessa alle anime sopravvissute alcanonino e alla guerra contro il diavoldBato
che é una metafora gia indagata, si fornisce um esémpio, funzionale al nostro dire;Rd XII,
37-42 Dante si esprime in questi termini:

L’ essercitodi Cristo, che si caro
costo aiarmar , dietro a ldnsegna
si movea tardo, sospeccioso e raro,

guando lo 'mperador che sempre regna
provide a lanilizia, ch’era in forse,
per sola grazia, non per esser degna;

Il francescano san Bonaventura esalta la figuraadi Domenico per ricambiare I'elogio che |l
domenicano san Tommaso aveva tessuto di san Fcanaesieme hanno combattuto, insieme deve
esserne riconosciuta la gloriad Xll, 34-36); sostiene dunque il santo di Bagnaooeghie Dio, «lo
'mperador che sempre regna», dall’alto della sueigre non certo per i meriti della Chiesa ha
deciso di mandare rinforzi all’«essercito di Cristoioé la Chiesa che, per quanto riarmata grdzie a
sacrificio di Gesu, non mostrava il necessario ggi@ e ardimento nel seguire la sua insegna.
Nacquero quindi Francesco e Domenico per ridaraggio a questa milizia sbandata. Come gia ha
avuto modo di rilevare MarcoZziin versi come questi si fondono due campi meieifoguello
bellico e quello della corte celeste, rappresendatbimmagine di Dio come imperatore. Possiamo
sviluppare ulteriormente I'osservazione sostenectt® la metafora militare & parte dell’altra, nel
senso che ad essa afferisce perché la gestioriapgeliato militare € una delle funzioni di una
corte. La metafora bellica ci descrive insomma paide del tutto, ovvero ci parla degli abitanti del
cielo, attuali o futuri, e dei rapporti gerarchitie intercorrono tra loro e Dio, ma non rappresénta
paradiso come dimora in cui essi abitano, vistorohe € mai descritto come un accampamento o
una caserma. Anche la metafora della citta, cheeDiampiega e che riferisce sia alla dimensione
dei dannati sia a quella dei beati, puo esser iletthiave metonimica, considerandola cioe parte d
guella della corte celeste poiché quest'ultimaa@eil suo controllo e la sua giurisdizione apmunt
sulla citta, come abbiamo gia avuto modo di rilegga If, | 128 in cui Dante, attraverso le parole
di Virgilio, specifica che laq...] citta e l'alto seggio»dell’<imperador che lassu regna» sono in
paradiso, sono anzi propriamente il paradiso, dittai ingresso e per sempre interdetto al poeta
latino, come lui stesso ricorda poco prima. E pmarpartire da queste premesse che tale immagine
gualifica la visione finale della candida rosa, mgm Beatrice invita Dante ad osservarne la

grandezza e I'affollamento, tanto che sono ormahposeggi liberi Pd XXX, 130-132):

® Luca MarcozziLa guerra del cammino: metafore belliche nel viaggiantescpin Marco Ariani, a cura dil.a
metafora in DantgFirenze, Olschki, 2009, pp. 59-112. Nell'ultimantica, aggiunge Marcozzi, tale metafora esprime
anche la guerra linguistica combattuta dal poetasfoezarsi di esprimere I'inesprimibile.
®Ivi, p. 92.
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Vedi nostraitta quant’ella gira;
vedi li nostri scanni si ripieni,
che poca gente piu ci si disira.

Anche l'inferno é rappresentato sotto forma diagittome leggiamo per esempiolinll, 1; VIII,

68; IX, 32 e la continuazione di questa metaforevede dunque che gli abitanti siano definibili
come cittadini, cosa che accade tanto ai beatitquardannati; in riferimento ai primi leggiamo per
esempio irPg XXXIl, 100-102:

Qui sarai tu poco tempo silvano;
e sarai meco sanza fiowe
di quella Roma onde Cristo € romano.

Sono le parole con cui Beatrice annuncia all’antatua futura salvezza, perché il poeta trascorrera
del tempo in purgatorio per rendersi in questo maeigno cittadino della citta celeste, identificata
in questo caso con Roma preferita alla stessa @ermme a «indicare il significato universale che
la Roma terrena ha nel pensiero di Dante, comeolaagcui si diffuse il cristianesimo, scelb
aeternocome sede delle due podesta», secondo il commnié®osco e Reggio. Dante si ripete in
Pd XXIV, 43-45: & sempre Beatrice a parlare e silgeoa Pietro affinché sia permesso al suo
uomo di glorificare degnamente la fede, virtu cbguista abitanti al regno di Dio.

ma perché questo regno ha faito
per la verace fede, a gloriarla,
di lei parlare € ben ch’a lui arrivi.

Allo stesso modo i dannati sono cittadini del regetla morte eterna, come si evince per esempio
da If VI, 69: Virgilio annuncia a Dante I'approssimamlla citta di Dite di cui conosceranno
appunto i cittadini; puo essere forse interessaotare la diversita lessicale per cui ai santi si
riserva il latinismo del sostantivo ‘cive’, i darthavece sono identificati con il sinonimo volgare
‘cittadino’.

Se dunque anche la metafora della citta puo easswebita da quella della corte, il paradiso
e inteso, come abbiamo visto, 0 come chiostro/amiave, molto piu spesso, proprio come corte, il
cui ambito metaforico & decisamente piu ricco iea@dto. Il paradiso € allora «aulaBd XXV, 42)
che, nel dizionario patristico di Blaise, ha il rgfgcato di ‘corte del re’ e anche di ‘corte di Dio
corte celeste’, mentre nel dizionario medievaleg@e curato da Blaise, significa ‘grande sala del
castello”; nell'aula troviamo poi «lo nostro Imperadore» dosuoi «conti» Pd XXV, 41 e 42);
pochi versi dopo si parla di «basilicaPd( XXV, 30), sostantivo che mantiene il suo senso
etimologico di ‘casa del re’; scrive Jacopo delén& che «tanto é a dire quaitomus regiasi che

"I lessici latini sono stati consultati attraveiisBatabase of Latin DictionarieLD).
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'l tolle qui transuntiveper lo rege eternc®>Se ci sono i conti, Nnon possono mancare i «prngip
ovvero Francesco d’Assisi e Domenico di Guzmanrigiardati (Pd XI, 35), il «baron» san Pietro
(Pd XXIV, 115) e il «barone» san Giacomo Maggioed(XXV, 17) i quali diventano poi
«principe» Pd XXV, 23). A capo della corte accanto a Dio imperattroviamo anche Maria,
«regina» (si veda per esemgia XXXI, 100) o «augusta»Rd XXXII, 119); in una corte c'e
inoltre la «famiglia» del sovrano, cioé i suoi semw: in Pg XV, 29 sono gli angeli ad essere
rappresentati con questo termine,Rd X, 49 sono gli spiriti sapienti; altrovéd XXIX, 67) le
schiere angeliche sono definite «consistorio», it@@mche indica «l'adunanza dei dignitari
imperiali, alla presenza dell'imperatore. Il vochbdu adibito, fin dal Medioevo, per indicare
I'adunanza dei cardinali presieduta dal papa.»

Per tornare agli appellativi del paradiso comezgpa cui si trovano i beati, registriamo
«palazzo», sulle cui «scale» Beatrice e Dante salgPd XXI, 7-8). Da un punto di vista
istituzionale, la corte puo essere definita «imperiabitato da «patrici»P@d XXXII, 116-117),
«regno» (per esempio d |, 10) che naturalmente & governato da un «re@dXKXIl, 61) o da
un «re» che dir si voglidP@d Ill, 84). C’e infine la parola ‘corte’ il cui vate traslato Dante impiega
«per significare I' ‘Empireo’ o in genere ‘il Paiad’ [...]. Con la c. celeste s’intende anche il
complesso degli spiriti beati, con i loro attribdtivirtu [...], e di beatitudine [...], ai quali si iste
la milizia angelica.¥’ A proposito della sua prima attestazionéfit, 125 in cui Virgilio consola e
rincuora Dante sul buon esito del viaggio che staiptraprendere, garantito dalle tre donne che
«ne la corte del cielo» provvedono a lui, Torraganlsra essere stato il primo a interrogarsi su tale
sintagma e conclude che trattasi di una «espressaee venuta dalla Bibbia, usata piu volte dal
poeta, ma d’'uso non esclusivamente dantesco ecpegtltri ancora (Padoan, Mazzoni, Bosco-
Reggio, Fosca) la riconoscono come espressioneepiente dal mondo corteSeln effetti le
perplessita di Torraca sulla possibile origine ibildella definizione del paradiso come corte del
cielo, o celeste, sono piu che legittime, dato cbka Bibbia essa non c’e, mentre vi si trova |l
concetto, l'idea e le categorie di beati che nedgparte, come si avra modo di vedere nelle pagine
successive; ha ragione inoltre nell’affermare chead di tale espressione non e esclusivamente
dantesco o poetico, € anzi vero che Dante lo deslansa ampia e radicata tradizione, che verra

illustrata nei prossimi capitoli e che appartiemele al mondo cortese, che non ne rappresenta

8 | commenti si citano dal databaBartmouth Dante Project
® Cosi Fallani nel suo commensm locumricordato da Andrea Mariani nella voce ‘consisibiia lui curata per
I'Enciclopedia dantes¢d&oma, Istituto della Enciclopedia italiana, 190484, vol. 2, p. 163.
19'sj veda la voce ‘corte’ redatta da Fernando SalgaRnciclopedia dantesca.cit., vol. 2, pp. 223-224 anche per agli
significati presenti nell’opera dantesca.
1 Alcuni (Mattalia, Chimenz) la intendono in sensa pecnico come ‘corte di giustizia’, ‘tribunaleaddo al verbo
«curan» che precede un senso piu specifico in ggaadico.
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quindi la fonte, come pensano alcuni critici, mans®i ne ricorda I'atmosfera per l'uso della
parola ‘corte’.

L'origine del sintagma e del valore traslato édtaantica: Marconi osserva che
«l'applicazione del linguaggio politico tradizioealai concetti teologico-cristiani e alle realta
spirituali si trovava gia ndPeristephanordi Prudenzio e negli epigrammi di Prospero di Aapia.

Gli scrittori cristiani, infatti, avevano rielabdeail concetto pagano diuria deorumpresente in
Seneca, Tertulliano e Arnobio. Alla base c’era ¢mwinzione che Cristo avesse reso i cristiani
cittadini di una patria celeste, alternativa a gutdrrena. Fu Agostino (354-430) iz civitate dei

a darne una visione organica, allorché descrissw&itas celeste con i termini classici ciceroniani:
Cristo éconditor e rector di unares publicadotata di unauria caelestissul modello della citta
terrena, che invece era ancora in mano ai padamAgostino perd non compare mai il sintagma
specifico ‘curia celeste’ o ‘curia del cielo’ chevece, rileva Marconi, usa Ennodio (474-521) nel
suo Libellus pro Synodaquando fa parlare Pietro che difende dall’accusiagsoluzione di
Simmaco il sinodo dei vescovi, cioé la curia délai riunito a Roma nel 502; non un’accezione
traslata dunque, ma riferita ad una realta con@égarena; ancora Ennodio usa I'espressione ‘curia
celeste’ nel discorso scritto per I'anniversario Ldirenzo vescovo di MilanoDjctio in natali
Laurentii Mediolanensis episcpie in un’episola a Fausto (I, 18).Queste considerazioni
confermano lo stretto rapporto, anzi la sovrapposg, tra teologia e politica di cui si € discugso
precedenza e rafforzano le riflessioni di Tassameapporto tipologico e figurale, non retoricogch
intercorre tra la realta terrena e quella celesSie.spiega perché nelfaommedida metafora della
corte celeste e la piu frequente, la piu comuraepad ricca per parlare del paradiso: si potrebte d
che per Dante il paradiso non € come la corte &eglesa € la corte celeste vera e propria; non
metafora, ma forma ed essenza della dimora dei, Ibeat una rappresentazione del regno dei cieli,
ma esso stesso nella sua verita ontologica. Quedtgazioni urtano con quelle che sembrano
accampare pregiudizi estetici e poetici, in virgi dquali si censura il testo invece di spiegarlo:
Tommaseo, ripreso in parte da Campi, pensa perpsarhe«potevasi escludere I'imagine della
corte» inPd XXVI, 16 forse perché considerata poco consondondlante, retoricamente non
appropriata. La questione non é pero solamenteigatanzi, come abbiamo visto, non & questo
'ambito da utilizzare per spiegare determinateltscénguistiche che in ultima analisi sono

teologiche e politiche.

12 Giulia Marconi,Ennodio, trares publicae curia nell'ltalia ostrogota in KOINQNIA, 41 (2017), pp. 529-543: 539-
540.
13 Gli spogli lessicali sono stati condotti sul dataélLibrary of Latin Texts: Series A (LLT-Aer le opere di Ennodio
si rimanda EnnodidQpera omniarecensuit et commentario critico instruxit Guihels Hartel. Rist. anast. New York —
London, Johnson Reprint, 1968.
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La corte celeste non € a sua volta un'immaginees@ente o semplicemente evocativa, ma
determina una precisa costruzione del regno deieidei suoi abitanti, ordinati e divisi secondo
precisi principi gerarchici, come si approfondigl prosieguo di questo studio; essa inoltre gode di
una multiforme mutevolezza che la rende immagimapse nuova e sempre viva: non riesce a
fossilizzarsi perché cambia e si adatta alle eggeatel caso senza tradire i suoi principi. In linea
generale e in prima approssimazione possiamo Heealt’apice della corte c’e Dio, sotto di lui si
colloca la coppia Cristo-Maria, quindi alcuni sapgrticolarmente importanti, per esempio il
Battista, poi gli angeli divisi nelle loro nove gechie, infine i santi, anch’essi in una sequenza
gerarchica che contempla quelli dell’Antico Testatoe patriarchi e profeti, e quelli del Nuovo
Testamento, per esempio apostoli, martiri, dott@onfessori, coniugati, vergini, innocenti.
Dobbiamo immaginare e ricordare che l'ordine gdmaa si sviluppa in verticale e non in
orizzontale, come potrebbe suggerire 'andamergostvo sulla pagina scritta.

Il concetto e l'idea della corte celeste sono Ilpgasenti alla critica dantesca, come
testimonia uno spoglio anche cursorio dei commewta nel corso dei secoli hanno glossato la
Commediae non puo essere altrimenti, dato che lo stessgela nomina numerose volte; essa
inoltre non e solo chiamata genericamente in cansaalcuni commentatori si adoperano anche a
riconoscerne alcuni dei suoi elementi costitutSiiprenda ad esempio il commento di Campiga
XXIX, 22-24: improvvisamente I'Eden é pervaso daumce intensissima che e subito seguita da
una melodia che suscita nel poeta un rimproversov&va, rea di aver privato 'uomo di simili
bellezze a causa della sua disubbidienza. Secoadid’ origine della melodia «erano i profeti,
gli apostoli, i dottori, i martiri, i confessori, quali, pieni della grazia dello Spirito Santo,
dolcemente cantavano, allegoricamente con glitsatidn le orazioni, con le prediche e con dli
esempi.» La lettera del testo non autorizza peedsimile interpretazione, come accade alle Chiose
Vernon a proposito dPg XXX, 22-81: l'autore vede nei fiori che cadono imo a Beatrice durante
la sua apparizione a Dante alcune categorie di;ssomve cosi: «Per questa nuvola di fiori dei
'ntendere tutta la congreghazione de’ libri de’ts@ottori e de’ profeti confessori vangielisti e
appostoli i quali hanno iscritta e fatta la samstittura per la quale si cognoscie questa Beatrici
cioe la santa teologia.» Il tentativo esegeticoaapgorzato perché nel testo non c’e niente che
possa far pensare all'interpretazione ora ripragoSt veda anche I'Ottimo Commento riguardo a
Pd XXIV, 88-93: Pietro interroga Dante sulla fede,egle chiede l'origine e la fonte e il poeta
risponde che essa é frutto della frequentaziore &ekitture. Cosi il Commento: «[...] e dice, che
tale fede li viene dalla larga Scrittura procedeatdko Spirito Santo, la quale é sparta nelli litbei
vecchio Testamento per li Profeti, e nelli libri deaovo Testamento per li Evangelisti ed Apostoli.»

Nello specificare gli autori dei due Testamentulore ricorre alle categorie dei santi della corte
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celeste, precisazione magari utile, ma ininflugmeée I'intelligenza del ruolo di questo schema
nell’opera dantesca. Piu pertinente lintroduzian®d XXXII di Jacopo della Lana in quanto
decisamente aderente al testo: commentando lasizepee dei beati nella candida rosa egli scrive
che «alla prima cosa si € da sapere che l'autodestanzione in le condizioni delle alme beate, e
cosi le distingue in diversi seggi, come appatgaguali condizioni sono adesso: quelle alme che
furono in la prima vita innanzi che fosse I'avvermo di Cristo e credetteno in Cristo venturo, e
guesti furono patriarchi, profeti, uomini e donmmate del vecchio testamento; poscia sono quelle
alme che furono al tempo di Cristo e in lui creelett e questi furono apostoli e discepoli, uomini
santi e sante donne di quel tempo; poscia sondegalehe che furono in prima vita dopo lo tempo
di Cristo, cioé Cristo gia venuto, e questi furatadtori, martiri, vergini etc., e similemente uoiinin
santi e donne sante di questo tempo; poscia scaainee delli innocenti, li quali sono passati dalla
prima vita innanzi lo tempo ch’abbiano libera etem.» La disposizione dei beati proposta da
Dante segue in effetti quella canonica dello scheeika corte celeste appena accennato, per cui
sono divisi in base all’appartenenza all’Antico ldNmovo Testamento avendo Maria come perno
della descrizione e in posizione preminente; defisdne Dante sceglie di porre in primo piano Eva
e le donne ebree, Sara, Rebecca, Giuditta e Ra#isopo rientrare fra i patriarchi (vv. 4-15); il
Battista puo essere compreso fra i martiri, Frazme8enedetto e Agostino fra i dottori e i
confessori (vv. 31-36). Poi si descrive la condieiadegli innocenti (vv. 40-84); segue quindi
un’altra sequenza di santi (vv. 118-138): Adamatree tra i patriarchi, Pietro e Giovanni
evangelista tra gli apostoli, Moseé tra i patriarohnna madre di Maria tra i discepoli, Lucia tra i
martiri. Anche Bulti, ripreso da Scartazzini, propama lettura simile pd?d XXXII, 1-15: Dante

sta descrivendo la serie verticale delle donneeebhe segnano la divisione della candida rosa; i
seggi sono sette in quanto la sequenza, come g prevede Maria, Eva, Rachele (con Beatrice),
Sara, Rebecca, Giuditta, Ruth. Anche in questo dasommentatore istituisce un paragone fra
gueste sette tipologie di donne, ognuna delle qoadirna un tipo di santita, e sette gruppi diisant
appartenti alla corte celeste, dando per sconte@ppunto siano sette. «E finge I'autore che santo
Bernardo li mostrasse queste sette sedie, perenbtsegtte stati e condizioni de’ santi, che samo i
vita eterna; prima lo stato verginale in su la supa sedia, denotato per la Vergine Maria e per
Cristo; secondo, lo stato matrimoniale puro, seodadegge naturale, denotato per Eva et Adam in
su la seconda sedia; terzio, lo stato de’ Prof@atriarchi contemplativo, denotato per Rachel e
Beatrice; quarto, lo stato matrimoniale de’ fedsticondo lo comandamento d’lddio, che credetteno
in Cristo venturo, come fu loro dimostrato da Deaglato in segno di cio la circuncisione, denotato
per Sara et Abraam; quinto, lo stato de’ savi emamstrati e dottrinati ne le cose divine, per

Rebecca e Isaac; sesto, lo stato de la vedovigstéacdei martiri e de li combattitori per 'amore
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d’Iddio e per la patria, denotato per ludit; setijrfo stato de li oratori e laudatori d’lddio, désio

per Rut. E per questo a fatto menzione di settdigcame la santa Chiesa distingue li santi; cioe
prima li santi Agnoli; secondo, le Vergini; appresB Patriarchi e Profeti; poi, li Apostoli; e poi
I'Innocenti; poi, li Martiri; poi, li Confessori.Al di 1a del parallelismo reso possibile dal numero
sette, non sembrano esserci corrispondenze sttirfgere tipologie di santita espresse dalle due
serie. Campi ritiene opportuno chiamare nuovamémteausa le categorie di santi della corte
celeste per I'esegesi Bd XXXIIl, 7-9: san Bernardo ha appena iniziato la gweghiera rivolta alla
Vergine grazie al grembo della quale e ricominclamore tra Dio e gli uomini il cui ardore ha a
sua volta permesso il germogliare del fiore rapgmegto dalla candida rosa. Campi chiosa in questi
termini: «Lo Spirito Santo, per la virtu del quajeesta rosa ha cosi germogliato nel’Empireo,
essendovi salite I'anime degli Apostoli, dei marilei confessori, de’ profeti, de’ patriarchi egtie
antichi padri, che erano nel Limbsi raccese ecg.si ravvivo nel tuo ventre, congiugnendo la
umana con la divina natura, e riconducesti gliieseila patria celeste, riemplendone 'Empireo.»
In questo caso chiamare in causa la corte celestdra essere meno azzardato rispetto agli altri
commenti elaborati dallo stesso Campi precedentenmaordati.

Alla fine di questa breve rassegna di critica dacé possiamo concludere che solo I'esegesi
di Jacopo della Lana sembra essere suffragatallatavdal testo: vedere nella candida rosa la corte
celeste é piu che legittimo, anche per la dispos&spaziale gerarchizzata dei santi, mentretgli al
tentativi non sembrano avallati da un’evidenzautst non sempre docile di fronte a questa chiave
interpretativa.

Se dunque la metafora della corte celeste e deiante per descrivere il paradiso, non
sembra esserlo altrettanto per definire I'inferfi@ssone scrive che «il regno infernale nel suo
complesso ha una struttura politico-amministrathepartire dal mostruoso “officio” di Minosse —
e militare, si pensi ai canti della baratteria i @nperversa la grottesca “decina” demoniaca
presentata come una sorta di coorte infernale.rEéncerto un regno acefalo. Anche qui abbiamo
un Rex ancorché impotente e parodiatd.Sono caratteristiche inoppugnabili del luogo della
dannazione eterna, crediamo pero che non sianigisaff a qualificarlo come corte, ovviamente in
antitesi a quella celeste; nell'inferno c’e ordima non gerarchia, che non é termine sinonimico
dell'altro e che qualifica etimologicamente il regdi Dio. Quelle suggerite sono delle somiglianze
che rendono antiteticamente simili i due regni e aiimostrano la loro incommensurabile
inconciliabilita proprio nella presunta uguaglianZercheremo allora di chiarire il nostro assunto
partendo dalla metafora che abbiamo visto essemaume ad entrambi i luoghi ultramondani,

4 Mario Paolo Tassond&/etafore e immagini. cit., p. 189. Tassone ricorda che Lucifen@xgalla luce dilf XXXXIV,
1 «Vexilla regis prodeunt inferni» e diXXXIV, 28 «lo 'mperador del doloroso regno».
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ovvero quella per cui sono immaginati come dueaditte risultano essere entrambe ordinate e
governate da un re. Il paradigma di questa visiaglemondo &€ Agostino, che per sempio cosi si
esprime nel suBe civitate DeiXIV, 28>

Fecerunt itaque civitates duas amores duo, terrestdibet amor sui usque ad contemptum Dei, camiest
vero amor Dei usque ad contemptum sui. Deniquerilize ipsa, haec in Domino gloriatur. llla eninagrit

ab hominibus gloriam; huic autem Deus conscierigags maxima est gloria. llla in gloria sua exattaput
suum; haec dicit Deo su@Gloria mea et exaltans caput meuifti in principibus eius vel in eis quas subiugat
nationibus dominandi libido dominatur; in hac santiinvicem in caritate et praepositi consulendsudaditi
obtemperando. llla in suis potentibus diligit viemn suam; haec dicit Deo sudiligam te, Domine, virtus
mea ldeoque in illa sapientes eius secundum hominigentes aut corporis aut animi sui bona aut utriesq
sectati sunt, aut qui potuerunt cognoscere Denom ut Deum honoraverunt aut gratias egerunt, sed
evanuerunt in cogitationibus suis, et obscuratumirespiens cor eorum; dicentes se esse sapigitesst
dominante sibi superbia in sua sapientia sese lemtes, stulti facti sunt et immutaverunt gloriam
incorruptibilis Dei in similitudinem imaginis corpiibilis hominis et volucrum et quadrupedum et
serpentium ad huiuscemodi enim simulacra adoranda vel dysmgsulorum vel sectatores fuerurdt
coluerunt atque servierunt creaturae potius quaraea@ori, qui est benedictus in saeculia hac autem nulla
est hominis sapientia nisi pietas, qua recte golitnus Deus, id exspectans praemium in societatetarum
non solum hominum, verum etiam angelorunsit Deus omnia in omnibus

La citta terrena e figlia di un amore autoreferaleziche produce morte anziché vita perche rivolto
sempre e solo a se stesso: non amore, ma egoibedri@nfa quando si elimina Dio dal proprio
orizzonte esistenziale e si sostituisce con l'itt@adel proprio essere; non pud quindi esister@ un
comunita, né una citta che e comunione e condivsidintenti. La presenza di Dio garantisce
invece lo slancio verso I'Altro che consente diilsgprappunto ad un’altra dimensione che non sia
guella limitata e limitante della propria esistenraquesto modo paradossalmente € in Dio che
'uomo trova la sua giusta dimensione, il suo ruelia sua collocazione nel creato. La citta terrena
e figura dell'inferno: e la scelta di Lucifero dvex sconvolto I'ordine voluto e pensato da Dio,
rovesciandolo in senso letterale e metaforico; memudo la struttura dell@ommedia riguardo
all'inferno, della citta infernale Auerbach diceechcerto, essa € ordinata come parte dell'ordine
divino, in cui anche il male &€ compreso, e in qoesben ordinata», perd nota anche che «[...] la
comunanza della malvagia volontd non unisce, mdoode e isola [...]. La “civitas Dei” in
Paradiso e invece la terra della giustizia; in éssmime stanno in giusto ordine, in comune agire,
godendo ciascuna del suo posto e partecipi di vm lvene, la cui provvista € inesauribile, anzi il
cui godimento aumenta quante piu anime redenteateg@pano. Nel vario modo di apparire dei
beati nelle sfere dei pianeti la diversita dellspdsizioni e delle attivita si sviluppa come ordine
naturale che fa del’'uomo un cittadino; e cosi pgl, secondo le sue capacita, divenire un membro
della comunita umana, il cui fine e l'attuaziondl’'dedine divino in terra, e che in retta vita lo

conduce a retta conoscenza e a beatitudine; edligghta, nella misura della sua disposizione, un

> Agostino,De civitate Dej curaverunt Bernardus Dombart et Alphonsus Kaibsnfolt, Brepols, 1955, pp. 451-452.
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cittadino del regno celeste, della vera “Roma aeterin un determinato grado della gerarchi@a.»

Pertinenti anche le considerazioni che Argan Vilupato in tutt’altro contesto, quello
dell'arte greca: confrontando le sculture dei timpa@el tempio di Aphaia ad Egina con quelle dei
timpani del tempio di Zeus ad Olimpia, definisce geme organizzate in una composizione
paratattica, le seconde invece in un ordine siotatte une sono percio figure isolate solamente
giustapposte, le altre formano invece un unicoems, essendo collegate «dalla risposta di un
sentimento a un sentimento, di una reazione a iomazdi un gesto umano a un gesto umaro.»

L’inferno ci presenta allora in un ordine paratatt composto di figure isolate che non
dialogano tra loro, ma che sono consumate nel ilmdovidualismo e nella loro solitudine; non
rappresentano altro che se stesse. In paradisoeiman solo c’e ordine, ma anche una gerarchia,
ovvero un insieme sintattico che rappresenta ienoldi Dio e che incarna l'unita nella diversita:
ognuno, come scrive Auerbach, ha il suo ruolo esud posto, ben felice della sua condizione
perché voluta da Dio. Per renderci conto di qubsakia rileggere come vengono collocate le anime
dannate e giuste nelle varie zone dei rispettivghy; inlf V, 4-15 compare Minosse che giudica le
anime, le quali non fanno altro che subire quantpgortunamente prospettato loro: «dicono e
odono e poi son giu volte». E una prassi rapid@lece in quanto meramente esecutiva, non c'é
partecipazione né condivisione da parte degli esseani, come invece accade in paradiso, dove
Piccarda spiega a Dante che I'essenza vera deltduzine consiste proprio nel volere cio che Dio
vuole, trovando cosi in lui la pace e la realizaagi che ogni uomo cerca. Il poeta pensava infatti
che la posizione marginale di Piccarda e delle atrime del primo cielo potesse dispiacere loro,
spingendole a desiderare altro, ma questo non geerenel regno della condivisione, dell’armonia
e delllamore, in cui comungue si puo e si devemiazere il diverso grado beatitudine pur nella sua
uguale essenz&d Il, 70-87).

Frate, la nostra volonta quieta
virtu di carita, che fa volerne
sol quel ch’avemo, e d’altro non ci asseta.

Se disiassimo esser piu superne,
foran discordi li nostri disiri
dal voler di colui che qui ne cerne;

che vedrai non capere in questi giri,
s'essere in carita € quecesse
e se la sua natura ben rimiri.

Anzi e formale ad esto beasse

1% Erich AuerbachStudi su DanteMilano, Feltrinelli, 2001, pp. 119-120. Posizisimili sono quelle espresse da
Hawkins inNightmare and Dream: The Earthly City in Dant€®mmedia, in Peter S. Hawkins, a curaGlyitas:
Religious Interpretations of The Cititlanta, Scholars Press, 1986, pp. 71-84.
" Giulio Carlo ArganStoria dell'arte italiana Firenze, Sansoni, 1988, vol. 1, p. 51.
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tenersi dentro a la divina voglia,
per ch’una fansi nostre voglie stesse;

si che, come noi sem di soglia in soglia
per questo regno, a tutto il regno piace
com’a lo re che ‘n suo voler ne ‘nvoglia.

E ‘n la sua volontade é nostra pace:
ell'é quel mare al qual tutto si move
cio ch’ella cria o che natura face.

C’e pertanto la piena partecipazione dell'uomo rgptto divino tanto che, in virtu di questa
comunione con Dio, possono leggere e vedere ilmdai cosa: Beatrice, per esempio, conosce i
pensieri di Dante perché appunto li legge in*f)ie cosi Pietro sa che il suo esaminando possiede
le tre virtd teologali in quanto lo vede in BloAnche gli angeli sono in perfetta sinergia freole

fra loro e Dio, cosicché sono attratti verso Dia éoro volta attragono il mondo verso DiBd
XXVIII, 127-129):

Questi ordini di su tutti s'Tammirano,
e di giu vincon si, che verso Dio
tutti tirati sono e tutti tirano.

Va inoltre ricordato che tutti gli elementi costiti del paradiso, angeli, beati, pianeti e Diongo
specchi che riflettono tutti la stessa la luce mavie rendono plastica 'emanazione luminosa di
derivazione neoplatonita

All'inferno invece la situazione € ben diversa: aaime che si accalcano sulla riva
dellAcheronte per essere traghettate dall’altragp®estemmiano «Dio e lor parenti, / 'umana
spezie e 'l loco e 'l tempo e 'l seme / di lor semme e di lor nascimenti»: non sono parte di alcun
progetto, non vogliono nemmeno affrontare il loestiho ineluttabile e, se possono, almeno per un
attimo cercano di cambiarlo, come succede per dsemp-rate Alberigo, che cerca un po’ di
sollievo chiedendo che gli vengano ripuliti gli bedalle lacrime congealte per sfogare il proprio
pianto (f XXXIIl, 110-114); subiscono la loro condizione, mme sono protagonisti e nemmeno
felici, come dimostrano quei dannati che cercannadicondere la loro identita, come ¢ il caso di
Bocca degli Abatilf XXXII, 94-96).

Anche i demoni che stanno a guardia delle pragore infernali sembrano figure irrelate fra

loro e rispetto al loro re: non comunicano, nomsané possono sapere da Lucifero loro dio alcuna

18 pd XXI, 49-50: «Per ch'ella, che vedea il tacer mio / nel vederddiii che tutto vede».

19 pd XXIV, 40-42: «S’elli ama bene e bene spera e créden t'@ occulto, perché ‘| viso hai quivi / dogne cosa
dipinta si vede».

20 Sullrargomento sia permesso rimandare Diego Shatehpresenza di Dionigi Areopagita nBaradisodi Dante
Firenze, Olschki, 2006, pp. 93-113.
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cosa, cosi come i dannati, non sono appunto inapparto gerarchico che faccia si che siano
attrattivi verso se stessi e per mezzo di loroov&stana; sono giustapposti, ognuno bada al proprio
girone, bramoso di far rispettare la propria atéopierché & I'unica cosa che li qualifitaormano
'esatto opposto di una comunita e il paradigmaguerellenza di questa inversione € Lucifero: in
anni recenti Santi e tornato sull’argomento chidoeome lamorta poesisia volutamente una
poesia sciatta e brutta che Dante usa per adeguifasbruttezza e all’insignificanza di Satana,
indegno perfino di essere raccontato. Tale espatong basa sull’antifrasi, che cerca in questo
caso linespressivita per descrivere colui che maggnta I'antifrasi dell’essere nel mondo alla
rovescia che lui stesso ha creato, e per il n@tgomentare vogliamo richiamare I'attenzione sulla
definizione di «’mperador» di XXXIV, 28 con cui si chiama il signore dell'infeon antifrastica
perché non lo é piu avendo perso il potere, e sitkzione dell'inno di Venanzio Fortunato Ifli
XXXIV, 1 adattata allo scopo «Vexilla regis prodéumferni»: Santi ragiona sul fatto che «serve
ora ad indicare un re che & sempre stato sudtfitntifrastico & anche I'inferno immaginato da
Onorio di Autun (1080-1154) nel suo popolarissimtucidarium perché ipotizza un sistema
punitivo basato su nove pene, tante quante glhoeadigelici contro cui i peccatori hanno agito e in
guesto modo, nota Baschet, «le monde infernal goaimesi une ordonnance qui fait écho a celle du
monde céleste®

Lucifero € dunque antifrasi di Dio: rappresentadle, il non-essere, non € imperatore né re;
non ha potere e la sua impotenza € visibile nelaimmobilita; non e specchio se non di se stesso,
novello Narciso che guarda la sua bruttezza nelagio del Cocito, ci ricorda ancora Santi; € solo
nel suo egoismo, poiché il suo aspetto trino n@pmesenta la sostanza diffusiva e generatrice che
invece e propria di Dio. Il regno di Lucifero nondgnon essere antifrastico al regno di Dio, la cui
corte non é pero solo ordine, bensi gerarchia;tquegnifica che il suo contrario non € banalmente

il disordine, tanto € vero che l'inferno € ordinatome il paradiso. Ancora Baschet, anche sulla

L su di loro si vedano le relative voci nélticiclopedia dantesca anchd monstra nell’lnferno dantesco: tradizione e
simbologie. Atti del 33. Convegno storico interoazle. Todi, 13-16 ottobre 199&poleto, Centro italiano di studi
sull’alto Medioevo, 1997.
% Francesco Santi,ucifero e Dante. La poetica deltaorta poesi, il diavolo nel Medioevo. Atti del 49. Convegno
storico internazionale: Todi, 14-17 ottobre 2012poleto, Fondazione Centro italiano di studi’Alth Medioevo,
2013, pp. 195-215: 201. Si rimanda a questa raxdlltstudi per altre considerazioni sulla figurd demonio e a
Jeffrey Burton Russell] diavolo nel MedioevplLaterza, 1987; le pp. 159-174 riguardano Danteairticolare; Anche
in questo caso inoltre si rimanda alle voci perthalell’'Enciclopedia dantescaa proposito dell'inferno come
rovesciamento e antifrasi del mondo possiamo agginGuglielmo Gornil_ettera nome numero: I'ordine delle cose
in Dante Bologna, Il Mulino, 1990, pp. 133-154 in partiad; Giorgio StabileCosmologia e teologia nella
Commediala caduta di Lucifero e il rovesciamento del monih “Letture classensi”, 12 (1982), pp. 139-178f&no
Prandi, Il diletto legno: aridita e fioritura mistica nell&lCommedia, Firenze, Olschki, 1994 ragiona sul S§igato
simbolico dellacrux diaboli
%Jerome Bascheles justices de 'au-dela: les representations’defér en France et en ltalie: 12.-15. siecRalais
Farnese, Ecole Francaise de Rome, 1993, p. 63.
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scorta di Auerbach, ci ricorda che la teologia simiinsiste molto sulla necessita della diversita
ontologica e dell'ordine del creato per rappreseni2io; questi due principi sono all’opera anche
all'inferno e dunque per il teologo domenicano kraans l'univers n’échappe a l'ordre qui est
'expression de la volonté toute-pouissante de Diduencore, ce principe parait a 'oeuvre dans la
représentation de I'enfer, désormais structurémeinise a des regles qui excluent de I'assimiler a
un pur lieu de confusior?$

Rileggiamo quale sia il fine della gerarchia setmtinventore stesso di questo termine e
del concetto da esso espresso; scrive dunque Diregpagitd™:

Intentio igitur hierarchiae est, ad deum sicutpestsibile assimilatio et unitio, ipsum habens ongaisctae et
scientiae et operationis ducem, et ad ipsius digsimum decorem indeclinabiliter quidem videns j@itsest
possible formata; et ipsius chorum agentes insiginéna faciens, specula clarissima et immaculata,
susceptiva principis luminis et thearchici radtijredita quidem claritate sancte impleta, hanc mutersus
copiose ad ea quae sequuntur cum splendore ernagitteaindum thearchicas leges.

Fine della gerarchia € dunque I'assimilazione eitone a Dio per quanto possibile, egli essendo
guida di ogni scienza e operazione; coloro che agrgeenplano la bellezza e vi si uniformano
vengono resi specchi capaci di ricevere e trasneektesua luce. A tal proposito, ragionando sulla
diversa iconografia del giudizio universale in Frnare in Italia, Baschet evidenzia come nel paese
transalpino beati e dannati vengano qualificatb solbase alle opposte direzioni verso cui vengono
instradati, a destra i primi, a sinistra gli alin; Italia invece la collocazione spaziale vertdasu
polaritd centro/periferia, 'uno essendo Dio ettall’allontanamento da lui. «La réunion a Dieu
apparait ainsi comme un aspect decisif de la riem®s@, de méme que la marque du rejet est partie
intégrante de la peine infernale. La divergencedd@snés n’est-elle pas une expression visuelle du
dam qui est, au dire des clercs, la plus terriblegkines de I'enfer? Si elle prend ce sens, c’ast pa
contraste avec la convergence des élus, alors ape ld Jugement francais, la valeur négative du
cortege des damnés ne tient pas a son orientagatrifage, mais seulement & sa position
sinistre.%® Sembra dunque che i versi danteschiPdi |, 103-114 rappresentino proprio una
parafrasi della definizione della gerarchia datd At@opagita appena richiamata alla memoria.
Risolvendo la perpelessita che Dante nutre cirg$sibilita che un corpo grave come il suo possa
trascenderne di piu leggeri, Beatrice spiega chestgunon puo non verificarsi essendo l'ordine
naturale delle cose. Questi i versi iniziali dallea dimostrazione:

e comincio: «Le cose tutte quante

4 |vi, p. 345. Baschet e Tassone nell'articolo citit precedenza ci ricordano anche che secondo Bsmanche fra i
demoni c’é un ordine, come il teologo spiega n8lianma theologiak g. 109, artt. 1-2.
% La definizione & compresa nel terzo capitolo Bel caelesti hierarchiala cui traduzione proposta & quella di
Giovanni Saraceno reperibile in Dionigi Cartusia®pera Omnia Monstrolii, Typis Cartusiae S.M. de Pratis, 1896-
1906, vol. XV, cap. lll, pp. 290-291.
% Jerome Baschettes justices de I'au-dela.cit, p. 229.
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hanno ordine tra loro, e questo e forma
che l'universo a Dio fa simigliante.

Qui veggion l'alte creature 'orma
de I'etterno valore, il qual e fine
al quale e fatta la toccata norma.

Ne I'ordine ch’io dico sono accline
tutte nature, per diverse sorti,
piu al principio loro e men vicine;

onde si muovono a diversi porti
per lo gran mar de I'essere, e ciascuna
con istinto a lei dato che la porti.

La spiegazione di Beatrice esordisce chiarendd’olaine € sacro proprio perché esso € la forma,
'essenza che assimila I'universo a Dio ed e nelitte che le creature scorgono e distinguono
'orma di Dio, qualificato a sua volta come il fiper cui si da un ordine nell’'universo; inoltrere i
virtd di questo ordine che ogni creatura riceveua inclinazione, seguendo la quale tende &’Dio
ad uniformarsi a lui secondo il proprio istintop&iper quanto é possibile, chioserebbe I'Areopagita
L’'universo e pertanto teleologicamente inteso eioggsere € chiamato a farne parte e a
condividerne cosi il fine secondo le proprie inafioni e le proprie capacita. Ogni creatura,
insomma, come sostiene lo pseudo-Dionigi, € irsel’'ordine divino per assimilarsi ed unirsi a
Dio. All'inferno invece manca esattamente questopbssibilita di uniformarsi a Dio e quindi
'ordine che pure e presente é sterile e fine atesso, autoreferenziale come Lucifero che I'ha
creato; il regno doloroso non € quindi una corteugdicamente organizzata come il paradiso, ma
soltanto una citta ordinata; in questo senso led antitesi della gerarchia. Da un punto di vista
soteriologico e inutile, sul piano teologico diffezia in maniera netta i due regni e su quello
poetico serve a costruire il luogo della dannaziooe una macchina memoriale in grado di agire
sulla coscienza di chi leggeLa differenza tra inferno e paradiso che si staaredo di delineare
passa anche dalle parole che Virgilio rivolge atBanentre sono accovacciati tra gli avelli degli
eretici per abituarsi al tanfo che proviene dalsbasmferno e quelle di Beatrice in apertura
dell'ultima cantica appena ricordate: siamo neltgafl dell’Inferno e il poeta latino spiega al suo
discepolo la divisione e I'organizzazione dellaecitli Dite e, a ritroso, dell’alto inferno ma, se
confrontato con il quello di Beatrice, il discorsid Virgilio appare piu come una descrizione
topografica che come una spiegazione dottrinaleotogica. E certamente vero che linferno &

" Sulla metafora di Dio come «gran mar de I'essesie»permesso rimandare a Diego Shacehp gran mar de
'essere»(Par. I, 113), in “L’Alighieri”, XXXVIII, 2011, pp 143-149.
% n questo ambito si ricordano i contributi di LiBalzoni, Dante o della memoria appassionaia “Lettere Italiane”,
LX/2 (2008), pp. 169-193 e Lucia Battaglia RicBier una lettura dellInferno”. Strutture narrativee arte della
memoria in “Rivista di studi danteschi”, 3 (2003), pp.72252.
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ripartito in base all’insegnamento morale di Ariste, come Virgilio dice chiaramente, ma e
altrettanto vero che gli scritti dello stagiritang@no a fornire un criterio classificatorio dei drgi
peccati e non una dimensione teleologica; il poetscrive le cose come stanno, la donna spiega

come e perché esse si muovano e si avvicinino a Dio

2. L'immaginario paradisiaco dell’albero

Per rendere plasticamente visibile I'organizzagigerarchica della corte celeste Dante si
avvale di un altro simbolo, forse meno evidentep@rimipiegato con piu parsimonia ma non per
guesto meno efficace; nel cielo di Marte, il quintgoeta incontra il suo avo Cacciaguida che gl
predice l'esilio. Dopo I'amarezza delle sue paralepellegrino trova conforto nello sguardo
indescrivibile di Beatrice la quale lo esorta adodtare ancora una volta Cacciaguida perché vuole
mostrargli altri spiriti combattenti che dimorarmoquel cielo e che formano la croce e che anzi si
muoveranno lungo i suoi bracci quando verrannocatdie nominati. Il secondo intervento di
Cacciaguida comincia dunque ca3dXVIll, 28-33):

El comincio: «In questa quinta soglia
de l'albero che vive de la cima
e frutta sempre e mai non perde foglia,

spiriti son beati, che giu, prima
che venissero al ciel, fuor di gran voce,
si ch’ogne musa ne sarebbe opima.

Attraverso le parole del suo antenato Dante degtiparadiso come un albero, del quale stanno
ammirando nello specifico la quinta soglia, ovvirguinto ramo, il quinto cielo; la particolarita d
guesta pianta consiste nel fatto che tragga ilmuamento dalla cima, dalla chioma, e non dalle
radici, mentre € meno problematica la notazione progluca sempre frutti e che non perda mai
foglia alcuna: il paradiso accoglie sempre nuowatbe mantiene ovviamente coloro che gia vi si
trovano. Battaglia Ricci sembra colei che si € pata piu diffusamente dell'analisi e dell'esegesi
di questo simbolismo vegetale e pertanto vorremartire dalle sue osservazioni cercando, se
possibile, di arricchirle sviluppandole ulteriornbenLa studiosa nota che il senso metaforico del
termine «soglia» diventa piu intellegibile se sng& ad un albero grafico e metaforico, anticipato e
seguito da altre occorrenze simili del sostantivguestioneRd Ill, 82-83 ePd XXX, 113-114 e,
aggiungiamo noiPd XXXII, 13); non crede sia necessario parlare dsifabologia del cosidetto
“albero rovesciato”, poiché tale pianta di fattowro e: la chioma e le radici sono al loro postb, a

essere rovesciate sono semmai le funzioni vitadiividua nella Bibbia la fonte di tale immagine e
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nel testo sacro rintraccia altri alberi simili aegto, quello della Vita, per quanto riguarda I'agse
di decadimento e la perenne fioritura, e quelldedise, relativamente all'aspetto gerarcfico.

La Bibbia e sicuramente una fonte di questa siothaldantesca per I'importanza e il ruolo
che in essa assume I'albero, con il quale si ifleatio molte e diverse dimensidhiper esempio,
'assimilare i beati ad un ramo di un albero semprge puo essere stato suggerito a Dante da
alcuni passi scritturali. Cosi si esprime Geremguardo a chi confida in DioGer 17, 7-8):
«benedictus vir qui confidit in Domino et erit Dommm fiducia eiuset erit quasi lignum quod
transplantatur super aquas quod ad humorem naitlites suas et non timebit cum venerit aestus et
erit folium eius viride et in tempore siccitatis merit sollicitum nec aliquando desinet facere
fructum.» Chi & vicino a Dio, come lo sono coloro che guadag il regno dei cieli, gode di pace
e serenita come un albero collocato presso un cdi@oqua che gli assicura dunque vita e
prosperita anche nella siccita. Sempre in merito rdtura sempreverde, Battaglia Ricci richiama
anche un passo del profeta Ezechiele: nella visi@ghéempio egli vede che il flume che vi sorga da
sotto & capace di irrigare alberi sempreverdi aoeycono incessantemente fruiz(47, 12): «et
super torrentem orietur in ripis eius ex utraqugepamne lignum pomiferum non defluet folium ex edo
non deficiet fructus eius per singulos menses atf@mimitiva quia aquae eius de sanctuario egréafiest
erunt fructus eius in cibum et folia eius ad metiaiw. Il profeta Osea invece considera Dio un albero
di cui Israele pud goder©§ 14, 9): «ego ut abietem virentem ex me fructus faventus ests.

Nel Nuovo Testamento gli eletti e i dannati sonasiderati frutti buoni o cattivi che gli alberi
possono produrre; si pensi alle parole dell’evasgelMatteo (7, 17-20): «sic omnis arbor bona

fructus bonos facit mala autem arbor fructus médog non potest arbor bona fructus malos facere

2 Sofia Battaglia RicciCon parole e con segriettura del XVIII deParadiso, in “L’Alighieri”, 6 (1995), pp. 7-28: 10
12. Per 'analisi del mondo vegetale in Dante rsiatda ai seguenti studi e alla bibliografia in essitenuta: Giuseppe
Crimi, Una metafora vegetale: il fico (‘Inf.’, XV 66 e XKIX1L20), in Marco Ariani, a cura di,a metafora in Dante
Firenze, Olschki, 2009, pp. 113-148; Stefano Prdhdiletto legno...cit.; Simonetta Di Santd\el giardino di Dante:
il sistema della vegetazione nella Commedihieti, Solfanelli, 1993.
% si veda Leland Ryken, James C. Wilhoit, Tremperdroan |11, a cura diLe immagini bibliche. cit., s. v.‘albero’.
%1 In maniera specularmente opposta subito primarigescosi 'uomo malvagioGer 17, 5-6): «haec dicit Dominus
maledictus homo qui confidit in homine et ponitrean brachium suum et a Domino recedit cor eiisenim quasi
myrice in deserto et non videbit cum venerit bonsed habitabit in siccitate in deserto in terra isgilEs et
inhabitabili» Immagini di uomini felici perché giusti e dunqueivii a Dio paragonati ad alberi verdeggianti etfrosi
compaiono anche n&almj come 1, 3 («et erit tamquam lignum transplantaiuxta rivulos aquarum quod fructum
suum dabit in tempore suo et folium eius non défeteomne quod fecerit prosperabitur»); in , BQ («ego sicut
oliva virens in domo Dei speravi in misericordiai Desaeculum sempiternum»); in 91, 13-15 («iustugalma florebit
ut cedrus in Libano multiplicabitur transplantatidomo Domini in atriis Dei nostri germinabunt adhructificabunt in
senectute pingues et frondentes erunt»); in 127 (@#xor tua sicut vitis fructifera in penetrabildbdomus tuae filii tui
sicut germina olivarum in circuitu mensae tuae esicédenedicetur viro qui timet Dominumy).
%2 1n precedenza il profeta aveva descritto Israefeecuna vegetazione che puo giovarsi dell’alleaazaDio, rugiada
vivificante (Os 14, 6-8):«ero quasi ros Israhel germinabit quasi lilium etepet radix eius ut Libaibunt rami eius et
erit quasi oliva gloria eius et odor eius ut Libaonvertentur sedentes in umbra eius vivent triicgerminabunt quasi
vinea memoriale eius sicut vinum Libani».
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neque arbor mala fructus bonos facere omnis arbae aqon facit fructum bonum exciditur et in
ignem mittitur igitur ex fructibus eorum cognoseetos.¥® Sempre di Matteo Battaglia Ricci
ricorda opportunamente la parabola del granelloseliapa che Gesu usa come termine di
comparazione del regno dei cieli; per quanto pizqmssa essere, produce pero un grande albero
sui cui rami vivono gli uccelliNit 13, 31-32): «liam parabolam proposuit eis dicens simile est
regnum caelorum grano sinapis quod accipiens h@mongwvit in agro suo quod minimum quidem
est omnibus seminibus cum autem creverit maiusrasibus holeribus et fit arbor ita ut volucres
caeli veniant et habitent in ramis eius». Su suggarto del commento di Mattalia al verso 29 del
canto in questione, vorremmo chiudere questa raasegn la descrizione della Gerusalemme
celeste dellApocalisse che riprende la visione ricordata sopra del pgeofézechiele; la storia
dell'umanita inizia con una trasgressione perpetsatdi un alberddn 3) e si chiude circolarmente
intorno ad un altro albero, che cresce sempre iadi0 Ap 2, 7): «qui habet aurem audiat quid
Spiritus dicat ecclesiis vincenti dabo ei ederdigi® vitae quod est in paradiso Dei mei». Questo e
probabilmente lo stesso albero piantato in mezia @erusalemme celeste di cui si parla
successivamenteAp 22, 1-2). «et ostendit mihi fluvium aquae vitaelespidum tamquam
cristallum procedentem de sede Dei et agni in metibeae eius et ex utraque parte fluminis
lignum vitae adferens fructus duodecim per mensggia reddentia fructum suum et folia ligni ad
sanitatem gentium.»

Le Scritture forniscono dunque al poeta la metafimborea stessa; il paragone tra i giusti,
gli eletti e gli alberi o i loro frutti; la naturaempreverde e sempre in fiore di questi alberi; la
possibilita di considerare il regno dei cieli coorealbero o nel quale c’e un albero, sebbene questo
regno nella Bibbia e piu di natura paradisiacaeimsg etimologico: € un giardino, e anzi il giardino
per eccellenza che ristabilisce I'ordine sacrowndi dopo la profanazione dellEden e non sembra
essere di natura astronomica come invece e il garath senso lato, dell€@ommedia Altre
riflessioni ci consentono anche di capire megliccpé Dante possa aver impiegato tale simbologia:
Gerard de Champeaux e Sebastien Sterckx approbomdida dimensione e la valenza ascensionale
dell’albero che funge da vero e proprio tramite darelo non solo nel Cristianesimo ma anche in
molte altre culture e tradizioni, tanto da esseamesumbolo di portata universale. Ricordano per

esempio il caso degli sciamani e dei loro riti @ e numerose osservazioni in questo contesto

% parole analoghe si leggono in Luca, al capitold344, il quale riporta anche la parabola del fterile in 13, 6-9;
fico che diventa invece fruttifero in Matteo 24,-32 che invece ci ricorda che il Cristo aveva parago il regno dei
cieli al seminatore (13, 3-9) e al grano buono inaio pero dalla zizzania (13, 24-30). Su alcurquigsti passi riflette
Rabano Mauro neDe Universg PL 111, 509A: «Arbor autem humanum genus significat, ut est illadborem fici
quidam habuit plantatam in vine@uc. XIll, Matth. VII, XIl). Item arbor bona ditir bonus homo, et mala arbor,
malus homo. Quidam in hoc testimonio arborem vaiterh hominis magis quam ipsum hominem accipienduitzn:
et fructum bonum, bona opera: malum vero mala opera
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risulta notevole che nell’arrampicarsi sul troncouda betulla per raggiungere il polo celeste,
centro assoluto dell’'universo, «i rami ben sepa@aginano i cieli a piani successivi che gli sciaman
scalano uno dopo I'altro® Descrivono quindi un capitello della chiesa di ®gny in cui &
scolpito un personaggio che sale su un albero: réSlgpsua testa una mano volta verso l'alto
solleva un ciuffo di foglie, per indicare che unaegenza discreta sostiene lo sforzo
dell'arrampicatore. La dimensione totale del sustgee descritta al centro del capitello. |
personaggio vi compare con le braccia stese coraleuno che arrivi alla vetta dopo una scalata e
il gesto indica un’effusione dellanima, un autenticompimento dello slancio del gesto,
sottolineato dai due ciuffi di verde a forma dicitie lo inquadrano formando la cima dell’albero: si
tratta chiaramente di un’ascensione spirituale tfee condotto ad un livello di esistenza
superiore.¥ Sono considerazioni che crediamo utili in prospettdantesca per comprendere
meglio I'immagine e la dinamica che il poeta intentlasmettere con un simbolo certamente
efficace ma anche brachilogico, dato che in poehnsive concentrato ed implicito, forse dato per
scontato, un significato tanto profondo e tanto pl@sso da richiedere un notevole impegno
esegetico.

Un'ulteriore considerazione che le Scritture cingentono di fare, ovvero la loro
interpretazione e il loro commento, e la letturokbgica dell'albero della vita (citato nel brano
ricordato in precedenza Aip 22, 2) o dell'albero di Jesse (iconografia checaada Isaia 11, 1-2)
come legno della croce: tale precisazione semmitingete perché non é forse casuale che Dante
abbia scelto di definire il paradiso come un albproprio nel cielo in cui le anime beate si
dispongono a forma di croce. | simboli dell’albegoalunque esso sia, e della croce si richiamano e
si completano in quanto appartengono allo stessmdaemantico e vivono e si qualificano con
una reciproca intertestualita, la quale fa si aheecti sia I'uno sia atteso anche I'alffo.

L’'immaginario biblico cosi fervido e fertile ha finito non solo sulle arti plastiche
determinandone temi e simboli come testimonianepertori citati nella nota precedente, ma ha
esercitato il suo magistero anche sulla letteratnom necessariamente soltanto quella religiosa.
Tornando di nuovo ai commenti Bd XVIIl, 29 Bosco-Reggio e Chiavacci Leonardi ci

¥Gerard de Champeaux, Sebastien Sterc&ixnboli del medioevadvilano, Jaca Book, 1981, p. 358.
% Ibidem Un’altra opera consultata con profitto per desirla simbologia medievale & Olivier Beigbedessico dei
simboli medievaliMilano, Jaca Book, 1988, v.‘albero’.
% Sul tema si veda la voce ‘albero’ e ‘albero di ééss cura di Christine Lapostolle iBnciclopedia dell'arte
medievale direttore Angiola Maria Romanini, Roma, Istitudella Enciclopedia italiana, 1991-2002, vol. 1, Bp2-
307 e vol. 1, pp. 308-313 rispettivamente; Gerdnidilohr, Lessico di iconografia cristianaMilano, Istituto di
propaganda libraria, 1995, v.‘albero’; Liana Castelfranchi, Maria Antoniettaigjpa, diretto dajconografia e arte
cristiang a cura di Roberto Cassanelli, Elio Guerriero,i€gilo Balsamo, San Paolo, 2004, vol.sl,v. ‘albero’ e
‘albero di Jesse’; utile anche lintervento di S&R@chey, Spiritual Arborescence: Trees in Medieval Christian
Imagination in “Spiritus” 8/1 (2008), pp. 64-82. Invece StedaPrandi/l diletto legno...cit., descrive lo sviluppo del
simbolo albero-croce all'interno del@Gommedia
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suggeriscono che la figura dell'albero e ricorremééia letteratura mistica e adducono alcune laude
di lacopone da Todi (c.1236-1306): la o che po’ la sua lengua domata 78,Un arbore &

da Deo plantatpla 84,Fede, spen e caritaté Nella prima lauda il frate francescano confromta |
tre gerarchie in cui sono divisi i nove cori angetiecondo gli insegnamenti dell’Areopagita con le
tre gerarchie che caratterizzano 'uomo perfdieme encomenzarperseveraregben finare Quindi
'uomo perfetto & paragonato ad un albero perclr@mii devono radicarsi nella profonda umilta e
svilupparsi secondo le tre virtu teologali che agdianta sono rappresentate cgppo(fede), dallo
stipete (speranza) da ’'ve li rami anno nascementdcarita); i rami poi, a gruppi di tre,
rappresentano ciascuno un coro angelico identifican il nome e con le proprie funzioni. Nella
seconda lauda chiamata in causa lacopone usa énsachlell’albero per far si che un mistico
esperto tracci il percorso ascetico d’'amore ad ustico novizio: € un arrampicarsi satbor
amoris al quale si sovrappon&rbor contemplationisalla fine della poesia, cioé alla fine della
salita®® Nell'ultimo componimento I'autore assimila le tritul teologali ai tre cieli che il mistico si
sforza di raggiungere e di superare per unirsi@ 8sala verso il quale sono tre alberi, uno pei og
virtu teologale e per ogni cielo da attraversaebéro della fede per il cielo stellato, quelldide
speranza per il cielo cristallino e infine quellelld carita per il terzo cielo, dopo il quale c’e
finalmente Dio. Arrampicandosi su ogni albero ilstiio scavalca dei rami, tappe necessarie 0
impedimenti lungo il percorso, dopo i quali & capdc assimilarsi ad un coro angelico: nei primi
due alberi i rami su cui salire si presentano gpgirdi tre, nell’'ultimo c’e€ un gruppo di sei, poi d
due, infine uno solo da dove contempla Dio. Il ntoneomplessivo dei rami € sempre nove per
ogni albero, mentre i cori angelici sono in quésiade otto e non nove come nella lauda 77,
rispetto alla quale cambia anche la sequenza.

L'immagine dell’albero, forse di matrice iacopoajcertamente di origine mistica, riemerge
nel sonetto 228 deélanzonieredi Petrarca, quando € Laura a diventare un laurdevgiantato «in
mezzo 'l core» del poeta (v. 2): la donna diverdasa santa» (v. 14) proprio perché metaforizzata
secondo un simbolismo mistico e religioso, circoestache dimostra come Petrarca impieghi
«complessi sistemi metaforici sviluppati all'intermlella tradizione religiosa e li ricontestualizzi
attraverso un processo che non € di pura e sengeioglarizzazione, né di dissacrazione, ma di

sofferto ripensamento e personalissima riflessigne.

% L'opera di lacopone viene citata secondo I'edizioaeopone da Todl,aude a cura di Matteo Leonardi, Firenze,
Olschki, 2010.
3 |vi, pp. 164-165.
39 Manuela BocciglioneUn albero piantato nel cuore (lacopone e Petrarda)“Lettere italiane”, LII/2 (2000), pp.
225-264: 229.
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Dal mondo francescano proviene un’altra importamteliffusissima opera “a forma di
albero”, il Lignum vitaedi san Bonaventura da Bagnoregio (1217/1221-12¥4jrattato diviso in
dodici capitoli, quanti sono i frutti dell’'albercetia vita rappresentato iAp 22, 2; i capitoli/frutti
sono divisi sui tre argomenti trattati, il mistedell’origine, della passione e della glorificaziodie
Cristo, cosi da essere quattro per ogni tema e agpiiolo € a sua volta diviso in quattro paragrafi
per un totale di quarantoffb Grande la sua influenza anche in campo artistisme testimoniano,
per esempio, l'affresco di Taddeo Gaddi e la tavdiaPacino di Buonaguida, opere che
rappresentano ancora una volta la sovrapposiziomgo$ica e iconologica tra I'albero della vita e
la croce, visto che entrambe dipingono un Cristeifisso proprio su tale albeto

Abbiamo indugiato nel riassunto delle poesie dofone e dell’opuscolo bonaventuriano e
nella disamina dei loro schemi per cercare di dinaos che gli alberi francescani sono piu cerebrali
e funzionali alla memorizzazione rispetto a quelbntesco; Bolzoni definisce i testi iacoponici
«poesie da vedere» perché erano verosimilmentergagnate da immagini che rendevano le laudi
ancora piu efficaci nel loro intento didatt!éoE molto probabile che anche il simbolo vegetale
impiegato da Dante abbia questa medesima finatii@,il suo maggiore naturalismo e il suo
realismo gotico sono certamente evidenti, sebbeassgmo essere ridimensionati da una
caratteristica che non ha trovato riscontri netifiea delle altre produzioni, ovvero il suo essere
“rovesciato”. Le virgolette sono necessarie dal raota che, come gia notava Battaglia Ricci,
I'albero con cui Dante metaforizza il suo paradiem éstricto sensusottosopra, di esso infatti il
poeta dice solamente che riceve nutrimento dallantd e non dalle radici; alberi veramente
invertiti li abbiamo incontrati nella sesta cornidel purgatorid®, dove dimorano i golosi che
scontano il loro peccato anche grazie ad essi, matafora inPd 27, 118-120 per esprimere

I'origine del tempo nel Primo Mobile, cosa che mashe Dante conosceva questa simbologia e

0 San Bonaventur@)pere di San Bonaventura3. Opuscoli spiritualj traduzione di Abele Calufetti; introduzione,
note e indici di Maurizio Malaguti. Testo latinolided. Quaracchi, Roma, Citta nuova, Nuova coll@o@aventuriana,
1992. Di ispirazione bonaventuriana ricordiamo @&nicArbor vitae crucifixae Jesu Christiel francescano Ubertino da
Casale (1259-1330).
“1 Per ulteriori approfondimenti si rimanda ad Aledian Giovanardi,San Bonaventura e la concezione dell'arte
medievale. Note sllignum vitaedi Pacino da Bonagiuntan “Doctor Seraphicus” 63 (2015), pp. 159-181egdandro
Simbeni,L’iconografia del Lignum vitae in Umbria nel XIV@®#o e un’ipotesi su un perduto prototipo di Gio#d
Assisj in “Franciscana. Bollettino della Societa Inteziomale di Studi Francescani”, 9 (2007), pp. 148:18
*2Lina Bolzoni,La rete delle immagini: predicazione in volgare ldabrigini a Bernardino da Siend orino, Einaudi,
2002, pp. 121-134: 121.
3 Sull'albero rovesciato si vedananda K. Coomaraswamyl, grande brivido: saggi di simbolica e arta cura di
Roger Lipsey; edizione italiana a cura di Robertm&doni, Milano, Adelphi, 1987, pp. 232-253; Jedealier, Alain
GheerbrantDizionario dei simboli: miti, sogni, costumi, gegtrme, figure, colori, numerMilano, Rizzoli, 1986, vol.
1, s. v.‘albero rovesciato’; René Guénddimboli della scienza sagrilano, Adelphi, 1975, pp. 279-293; Alexander
B. Chambers, | Was But an Inverted Tr&&tes towards the History of an Idea “Studies in the Renaissance”, 8,
1961, pp. 291-299.
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dunque nel caso in questione il poeta non vuole®pirci un altro albero piu 0 meno simile ai
precedenti, ma intende evidentemente significamdche altra cosa, per cui € necessaria un’altra
immagine ancora.

I commentatore che si € cimentato piu di altil'egegesi di questo albero “rovesciato”
sembra essere Fosca il quale scrive che «il Pargdmaragonato ad un albero con nove ordini di
rami: a ciascun ordine (soglia) corrisponde unociguello di Marte e il quinto). L’albero celeste,
pero, a differenza dell'albero terrestre, riceveita non dal basso (dalle radici), ma dall’altal{d
cima), cioé da Dio: si tratta di una forte immagiegerarchizzazione neoplatonica (si pensi allo
pseudo-Dionigi ed al cosiddetto “albero di Porfjfjoche comunque era fatto scontato nel
Medioevo, essendo la grazia proveniente dall’alt6.sertamente vero che l'immagine ha una
grande forza gerarchizzante ed e questo il motaocpi Dante decide di adottarla, serve cioé a
spiegare con un’altra metafora lo stesso concettmiesso dalla corte celeste; non c’é dubbio che il

richiamo all’ “albero di Porfirio” € in questo semsin esempio che aiuta a comprendere meglio il
valore e il fine che il poeta intende attribuirtimmagine arborea del paradf§oLa perplessita che
nutriamo é sull'origine o la matrice neoplatonica tdle immagine, ovvero, giova ripeterlo,
dell'albero che si nutre dalla cima e non dallaagiad

Alla fine del Timeq dialogo molto importante nell’economia dearadisocome si avra
modo di ribadire nelle pagine successive, Plat@mona sulla collocazione delle tre specie di
anima e in particolare si sofferma su quella pijponante, a proposito della quale si esprime in
questi termirit>

Per quanto riguarda, poi, la forma di anima chedne la piu importante, bisogna rendersi contquaisto,
ossia che il Dio I'ha data a ciascuno come un demBrguesta la forma di anima che noi diciamo diea
nella parte superiore del corpo e che dalla terianalza verso la realta che ci € congenere redbcin
guanto noi siamo piante non terrestri ma celestjuésto che diciamo e giustissimo. Infatti, tenesopesa
con la testa la nostra radice, proprio l1a da daug@rha ha tratto la sua prima origine, la divingidge tutto
guanto il nostro corpo.

*4 Sul valore mnemotecnico in quanto gerarchizzastssishbolo dell’albero si rimanda a Umberto EBaJI'albero al
labirinto: studi storici sul segno e linterpretamie Milano, Bompiani, 2007 che lo indaga nella vatéadi arbor
porphyriana L’argomento & stato affrontato anche da Pipparas, Andrea Worm, a cura dihe Tree: Symbol,
Allegory and Mnemonic Device in Medieval Art andiight Turnhout, Brepols, 2014. Pud essere utile ricarda
guesto senso anche I'opera di Raimondo L@tbor scientiae un trattatato che rappresenta il sapere appumto c
aspetto arboreo: le radici sono nove principi asenti e nove principi dell’arte; ci sono poi $&dami, ognuno a sua
volta diviso in sette parti, radici, tronco, braachami, foglie, fiori e frutti. | rami, che di fat diventano alberi a loro
volta, sono:arbor elementalisalbor vegetalis arbor sensualisarbor imaginalis arbor humanalis arbor moralis
arbor imperialis arbor apostolicalis arbor coelestialis arbor angelicalis arbor eviternalis arbor maternalis arbor
christianalis arbor divinalis, arbor semplificalisarbor quaestionalis
5 Platone, Timeq introduzione, traduzione, note, apparati e apjpenitonografica di Giovanni Reale; appendice
bibliografica di Claudio Marcellino, Milano, Rusdpri994, 90a-90b, p. 269. Maria Luisa GattRiante celesti con le
radici lassu». Una metafora dell’esistenza umanhTimeo di Platone in “Rivista di filosofia neo-scolastica”, 107/1
(2015), pp. 111-118, ci ricorda che le altre du@man mortali, sono quella irascibile, posta nelatm, e quella
concupiscibile, collocata nel’laddome (p. 115).
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In diversi passi delle sue opere anche Aristadefanisce 'uomo un albero inverso, sebbene
non per ragioni trascendenti ma immanenti e sempl@te fisiologiche; pero, pur essendo i
presupposti completamenti diversi, 'immagine pita@aichiama quella platonica. Sulla scorta di
Salzanf®, scegliamo questo fra i numerosi passi che sepbero addurfé

La parte attraverso la quale viene introdotto trimento la chiamiamo alto, guardando all'<animadéeron
allintero circostante, e basso quella da cui viemesso il residuo primo. Questo € in modo comtnaeile
piante e negli animali. All'uomo, infatti, a caudella drittezza, appartiene in grado massimo trargmali
I'avere la parte alta in relazione all'alto delttytmentre agli altri in grado intermedio. Le panhfatti, che
sono immobili e che assumono il nutrimento dalteatehanno questa parte necessariamente in basso. S
analoghe le radici nelle piante e la cosidetta &ocegli animali, attraverso cui le une assumono il
nutrimento dalla terra, gli altri da se stessi.

Secondo lo stagirita 'uomo é di fatto un albergasciato perché la sua testa € I'equivalente delle
radici per le piante, come a dire quindi che ldadiagdel’'uomo sono in alto e non in basso: da cio
deriva che le piante comuni, terrene, vivono stdtaa, 'uomo invece € proteso verso l'alto, verso
il cielo e da li riceve il suo nutrimento. Per Bla¢ e per Aristotele la testa e la vera radice:
entrambi interpretano 'uomo come albero inversdranbi ne valorizzano la posizione erétta
Dante dunque descrive il paradiso non come un @lbevesciato, bensi celeste, perché i suoi
abitanti sono alberi celesti che ricevono la viba Wlal basso ma dall’alto, dato che € la partelalta
vera radice in quanto sede dell'anima immortale.ptospettiva filosofica e platonica non e
nemmeno un’osservazione paradossale, € semmaidpgttiva piu giusta e adeguata per vedere la
realta, che sappiamo appunto derivare dall'altdadedalta intelligibile. L’'uomo quindi partecipa
della sfera divina grazie alla sua parte piu altpee sineddoche, lo stesso accade al paradise, sed
di coloro che hanno scelto di vivere seguendo tsepaiu nobile e piu divina del proprio essere,
conformandosi ed uniformandosi a Dio. Quanti invpreferiscono curare la parte mortale rispetto
a quella immortale sono destinati a «tipi di vitagressivamente inferiori, assoggettati a una

crescente materialita, proporzionale alla distastedéa ragione [...]», cosi commenta Gatti, scelte

% Stefano Salzanl,e radici in altq in “Rivista di studi calabriani”, 2 (2002), pp5®96: 81.

47 Aristotele, L'anima e il corpo: Parva naturaliaintroduzione, traduzione e note di Andrea L. @ady Milano,
Bompiani, 2002, p. 229. Sul tema si veda anchednaiRepiciUomini capovolti: le piante nel pensiero dei greci
Roma, Laterza, 2000; W. K. KraaKristote est-il toujours resté fidéle a sa conceptijue la plante se tient la téte en
bas? in “Mnemosyne”, 10/4, 1942, pp. 251-262.

“8 Sullimportanza della postura umana rispetto dlgyeona degli animali si rimanda a Michele Palieg, Il “topos”

dello “status erectus” nel contesto filosofico éligo (a proposito di Ad Diognetum, 10,14R)Mullus (Festschrift T.
Klauser) Aschendorff, Minster, 1964, pp. 273-280. La palte e terminale del corpo umano, il capo, & meiafato

anche come ‘arca’, ‘rocca’, ‘cassero’, ‘castella’sottolinearne la collocazione, I'importanza €udazione: si veda
llaria Gallinaro,l castelli dell’anima: architetture della ragionedel cuore nella letteratura italiandirenze, Olschki,
1999. A proposito di rovesciamenti prospettigpridiamo che € sempre Aristotele che Delcoeloindica il vero nord
dell'universo nel sud del mondo: John Freccéante: la poetica della conversionBologna, II Mulino, 1989, pp.
111-142 in particolare; Giorgio Stabil@psmologia e teologia.cit.
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che in prospettiva cristiana conducono al purgatariallinfernd®. Gatti ci ricorda anche le
osservazioni del filosofo francese Brague circanktafisica, forma di sapere non solo importante
ma davvero necessaria, non «sovrastruttura superfima «infrastruttura indispensabile» e
ribadisce dunque, con Brague, che «per Platonenitidmento dell'identita delluomo sta nel
radicamento nellimmateriale [...]3. In quest'ottica & paradossalmente rovesciata dapattiva
normale e comune che 'uomo ha della propria asstesecondo la quale la vita viene dal basso,
cioé dalle radici innervate in terra perché sarenpiamte terrestri e terrene; platonicamente e
cristianamente la verita é contraria ed oppostadalkg € da leggersi paolinamerper speculum
cosi da invertire, ovvero porre finalmente dal gegaisto, la realta che e gia capovolta e che pero
non sembra esserlo. Solo cosi si ristabilisce ifmrdgerarchico corretto, che vede in Dio la
scaturigine della vita e della perfezione a cuiderr da parte dell'uomo, le cui facolta piu ci si
allontana dalla fonte, a contatto con la qualecsia il capo, piu diventano imperfette.

La precisione e la pertinenza con cui Dante imgitg metafora dell’albero celeste non
sembrano lasciare dubbi sulla consapevolezza dediguificato filosofico e teologico, sebbene sia
altrettanto certo che non puo averla conosciutattdimente dallimeo platonico, se non altro
perché contenuta nella seconda meta dell'operfattdi alla fine, sezione che non era stata tradotta
né da Ciceroré, né da Calciditf. Grazie pero alle riflessioni aristoteliche, clidadto producono
un’immagine simile se non proprio uguale, circolavammagini sovrapponibili a quella dantesca,
come testimoniano diversi testi; consideriamo sam&rdo (1090-1153), che cosi si esprime in un
sermone in memoria di san Benedgtto

Fortassis et ipse Dominusrbor est, et debemus ab eo quoque ramos accipere, vistgs pedibus
apponamus, immo non fortasse, sed magisadrer est ipse eplanta caelestis sed in terris plantata, sicut
scriptum est: VERITAS DE TERRA ORTA EST.

L’autore, in un contesto metaforico che e soliddlémmagine che si sta analizzando, propone di
identificare lo stesso Dio con I'albero, per di peleste, ma piantato in terra e cita il salmol@4a
sostegno della sua posizione: Dio scende tra ghimniosulla terra. Gilberto Foliot (1110-1187),
monaco inglese divenuto anche vescovo di LondrayesanaExpositio in cantica canticorurm

cui scrive*

“9 Maria Luisa GattiPiante celesti con le radici lassuxcit., p. 117.
*lvi, p. 114 e p. 115.
*L Cicerone) paradossi degli stoici; Il Timeo; Della divinazie; Sul destinoMilano, Mondadori, 1968.
*2 Calcidio,Commentario alimeo di Platone a cura di Claudio Moreschini; con la collaboramali Marco Bertolini,
Lara Nicolini, llaria Ramelli, Milano, Bompiani, 23.
%3 Bernardo di Chiaravallesermo in natali sancti Benedicin Opera ad fidem codicum recensuerunt Jean Leclercq,
Charles Hugh Talbot, Henri M. Rochais, Romae, Bdés Cistercienses, 1957-1998 , vol. 5, p. 8.
> PL 202, 1214B
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nam utarbor coelestisChristus est, sic suarbores coelestesancti quilibet, qui in carne degentes, fructus
Christo placidos ediderunt. In iis apostoli, saopeti martyres, et omnes simul Sancti connumeragiimil

nisi Christum scientes, ipsum gloriosa morte sedes8timonium veritati perhibentes, gloriosas ireloo
jamdudum sedes acceperunt.

Cristo e definito albero celeste e quindi, per pieip transitiva, lo sono coloro che lo seguono,
capaci di gustarne i frutti e di meritare la glodal paradiso; I'autore non specifica pero perché
Gesu possa essere definito albero celeste né doalea eventualmente abbia: possiamo
ragionevolmente credere che I'accostamento alltallséa dovuto alla pericope d€anticoche sta
commentano e che I'aggettivo ‘celeste’ sottolirnplicemente la natura divina del Messia; manca
pero la parte piu caratteristica, ovvero I'invergalelle funzioni vitali.

Altri si avvalgono dellimmagine dell'albero semgdi e senza accezioni, come Rabano
Mauro (c.780-856) che nell'operfdlegoriae in universam sacram scripturamassume i vari sensi
allegorici del termine cosi come si desumono deermi contesti in cui compare e nota che |l
lemma puo significare Cristo, la croce, 'umilees@a di Dio, la fede robusta, la buona e la cattiva
volonta, chi & perfetto nella fede, la natura umdnaeprobi, questo mondo e gli eretfcilLa
verticalitd dell’albero, la sua dimensione ascemsi® e dunque trascendente e utilizzata dal
benedettino Godefrido dell’abbazia di Admon (man& 1165) in una sua omelia domenicale per
intendere le anime virtuose degne di15idl vittorino Garnerio di San Vittore (morto n&170) nel
suo Gregorianum ovvero un repertorio di ogni cosa menzionataen&itritture e delle relative
spiegazioni allegoriche fornite da Gregorio Magdedica tutto il liboro nono agli alberi e in
generale dice che I'albero rappresenta coloro shgano alle cose subliffi

Altri ancoraintendono I'albero in modo diverso e lo rovesciasicconsideri il commento di
Agostino al salmo £8:

Isti ergo quibus mors pastor est, videntur floigempus, et justi laborare: sed quare? Quia sioadhuc.
Quid est, nox est? Non apparent merita justorunguesi nominatur felicitas impiorum. Tamdiu videtur
herba laetior quam arbor, quamdiu hiems est. Henba per hiemem viget, arbor per hiemem quasi arida
est: cum sol exierit ferventior tempore aestatrboa quae per hiemem arida videbatur, expleturisfoli
profert fructus; herba autem arescit: videbis heno@arboris, herba arida est. Sic et modo justirkatio
antequam veniat aestas. Est vita in radice, norapyparet in ramis. Radix autem nostra charitasstsjuid

ait Apostolus? Ut sursum debeamus habere radicewtausit pastor noster, quia habitatio nostra dehet
recedere de coelo, quia in hac terra debemus siotiui ambulare: ut supra viventes, infra mortuniss;

non ut supra mortui, infra vivamus. Quia ergo nehet recedere vita nostra et cor nostrum desuper.

| malvagi sembrano gioire e godere della vita, meengiusti affannarsi e soffrire; questo accade

perché il tempo non € ancora maturo: anche I'erbavierno sembra fiorire e I'albero inaridirsi, ma

*5 Rabano MaurcAllegoriae in universam Sacram Scripturai. 112, 865D-866B.
5 PL 174, 31B: «Arbores etenim qui sunt, nisi quaelilignae Deo animae eminentes et praestantes umtuirt
culmine?»
" PL 193, 333D: «Possunt quoque per arbores hi, quinsiabappetunt designari, per herbas vero terretrai@a bene
inchoantium vita intelligi.»
*PpL 35, 557.
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poi in estate la situatione si inverte completament’albero fiorisce e produce frutti. Il giorno,
'estate e il tempo dei giusti, la notte e l'inverappartiene agli empi; in attesa che tutto cambi
dobbiamo perseverare e sapere che la vita é elieer sebbene possa non manifestarsi al di fuori,
cioé nei rami. La nostra radice deve essere i @alobbiamo credere che sulla terra siamo come
morti, perché la vera vita e al di sopra di essaigostino I'inversione platonica della prospetté&va
comunque evidente, come pure la metafora dellxegobsta in alto. Nel secondo sermone per la
festa di San Benedettdd fiducia in Deumil monaco cistercense Guerrico d’lgny (1070/8G-1)1
discepolo di san Bernardo in un contesto allegoviegetale, arboreo e acquatico, esorta i suoi
confratelli in questi termirr:

Mittite radices ad humorem vitae, id est ad amoterrae viventium, non hujus in qua omnia senesetint
putrescunt. Non potest arbor facere fructum quinageat, nisi sursum in coelestibus radicem figatjuae
sursum sunt, non quae super terram, quaerat ettsguiod enim physici dicunt hominem esgborem
inversam, eo quod nervi corporis radicem et initium in i@thabeant, ego illo potius sensu interpretor,
guod radicem amoris et desiderii figere debeabila; in summo vertice rerum capite nostro Jesus@hr
Qui illuc radices miserit, et de illo fonte aeterswccum vitae et gratiae jugiter biberit, non timheioim
venerit aestus judicii; sed afferens et offerenstirm quem fecit plurimum, id remunerationis acasipit
floreat in aeternum ante Dominum, cui est hon@l@tia per omnia saecula saeculorum. Amen.

Certamente anche sfruttando e parafrasando i p#s&i prima ricordati, I'invito € di mettere
radici nella terra dei viventi e di abbandonare qlien questa terra, dove tutto € destinato alla
putrefazione; solo l'albero che si radica nelle ecoselesti € destinato a produrre frutti
immarcescibili. In fondo anche i medici dicono d¢luemo €& un albero inverso ma, secondo la sua
interpretazione, tale definizione non si giustifteato col fatto che i nervi del corpo inizianoldal
testa, quanto perché dobbiamo porre la radice deldra esistenza in cielo, nella sommita delle
cose che & Cristo. Guerrico attribuisce I'immagie#’albero rovesciato a dei genericpkysich>°

ma il suo significato e il medesimo: anche il manacfatti esorta a dirigersi alla realta vera e
necessaria per 'uomo, che e quella celeste e neltagerrestre e descrive un albero capovolto che
si nutre dalle radici poste in su. Guglielmo di Coes (1080-1154) propone una spiegazione
etimologica del motivo per cui 'uomo sia definibitome albero inverso e scfive

Est enim homo quasirbor inuersa, unde a Graecis antropos dicitur, id est conueisase enim arbores
radicem, quasi caput, deorsum in terram, a quaealiancontrahunt, defigunt, ramos uero sursum expand
E contrario homo caput, quasi radicem, in aergyscapiritu uiuit, exserit. A quo infiniti nerui, gai rami,

*9PL 185, 107C; Guerrico d’Ilgnyermoniintroduzione, traduzione e note a cura di Osetdhi, Magnano, Qigajon,
Comunita di Bose, 2001, p. 310.
% Forse Alberto Magno circoscrive di piu il suo digeando cita Galeno a proposito della diversitiogica e
fisiologica fra piante e animali, il cui sistematnitivo li classifica come alberi inversi. Si veddberto Magno,De
animalibus libri 26; nach der Cdlner Urschrift; herausgegeben von Hemm&madler, Minster, Verlag der
Aschendorffschen Verlagsbuchhandlung, 1916-192D,dll, 1, 3, p. 291: <t esset animal in suis viis nutrimenti
arbor inversa, ut dicit Galienus, quae sucum a ramis ducerstifritem et a stipite in radices.»
®1 Guglielmo di ConchesDragmaticon Philosophigecura et studio Italo Ronc&umma de philosophia in vulgari
Turnholti, Typographi Brepols Editores Pontifidi997, VI, 23,4.

36



pr(_)deunt. Et quemadmodum omnes rami uni truncoeadhg sic et nerui uni nuchae, quae in collo €8t e
spina.

Il filosofo francese suggerisce una spiegazionmabgica allimmagine delluomo come albero
rovesciato e sostiene che il sostantivo stesstrapos’ significhi un essere invertifo gli alberi
piantano le radici in terra e i rami vanno in altiweversa la radice dell’'uomo é il capo che svetta
all'aria e dal quale nascono infiniti nervi che smome dei rami; quelli dell'albero sono attacedti
tronco, quelli del’'uomo alla nuca. La stessa etogia la si legge in Isidoro di Sivigfia (c.560-
636) e in Alano di Lill§* (c.1116-1202), segno che era un dato acquisitm tllg San Vittore
(1096-1141) nel secondo libro dBle bestiis et aliis rebus libri quatuarpete quanto scrive
Guglielmd®; un'immagine del tutto simile & impiegata anché w@naco cistercense Guntero
(1150-1220) nel libro XlII, 3 della su®e oratione jejunio et eleemosyna libri trede¥m
Innocenzo 1l (1161-1216) n&e contemptu mundiescrive 'uomo come albero rovesciato poiché
e I'esatto opposto di un albero: questo producs, firutti, odori, quello letame e vermi, fetore; i

suoi capelli sono le radici, non la chioma, peivare alle dita che rappresentano le froffde.

%2 Una spiegazione di questa paraetimologia la foenEnzo Maccagnolo, a cura di, divino e il megacosmo: testi
filosofici e scientifici della scuola di Chartre§ieodorico di Chartres, Guglielmo di Conches, BedmiSilvestre
Milano, Rusconi, 1980, p. 442 nota 48: «E probatifie Guglielmo intenda I'etimo danthroposcomeanti, “opposto”,
e tropos “modo”.» Sull'etimologia del termine si rimanddnmeno a Romain GarnierNouvelles réflexions
étymologiques autour du gréedpwrog, in “Bulletin de la société de linguistique de Bgr102/1, 2008, pp. 131-154;
Daniele Silvestridvporogc. Un’etimologia (im)possibile?in Riccardo Ambrosini, Maria Patrizia Bolognaifpo
Motta, Chatia Orlandi, a cura dicribthair a ainm n-ogaim. Scritti in memoria dirieo Campanile Pisa, Pacini
Editore, 1997, pp. 929-986.
% |sidoro di Siviglia,Etymologiarum libri XX PL 82, 397C:«Nam proprie homo ab humo. Graeci autem hominem
avbpomov appellaverunt, eo quod sursum spectet, subleatusumo ad contemplationem artificis sui.» Segue la
citazione di Ovidio Metamorfosil, 84-86 come testo da cui derivare tale nozidgetyano Mauro riprone esattamente
cio che legge in Isidoro nel side Universo libri XXIJ PL 111, 139A.
8 Alano di Lilla, Liber in distinctionibus dictionum theologicaliyfL 210, 707B: «Arbor, proprie, dicitur homo, unde
Graece anthropos dicitur, id est arbor conversa, cgicut caput arboris terrae adhaeret, et mersbparius, ita per
contrarium homo habet caput superius et membraitse
85 PL 177, 119B: «Graeci autem hominem anthropon quarsiraversum, ut habentem ramos deorsum, et radicem,
est 0s sursum appellaverunt, eo quod sursum spsghdévatus ab humo ad contemplationem sui astific
®pL 212, 217D: «Virtutes enim in anima secundum quamsiritualis arboris formam distinctae sunt; iraggt radix
et stipes est charitas; rami majores, virtutes;ongis vero, ramusculi; flores, cogitationes bonaendes, verba
benevola; fructus autem bona operatio. Et hoc quidel similitudinem corporis humani; quod et ipsurh,aiunt
physici, formam arboris habet, satboris inversag id est habentis radicem superius versam, ramasdeorsum. Est
itaque caput pro radice propter nervos a cereboodguntes, quibus universa membra compaginanturogemtur;
corporis truncus, pro stipite; brachia et crura prajoribus rami; pro ramusculis autem, digiti mamuet pedum
articuli.»
67 pL 217, 706A: «O vilis conditionis humanae indignjtasindigna vilitatis humanae condition! Herbasaeores
investiga. lllae de se producunt flores et fron@tdyuctus: et heu tu de te lendes et pediculdsmebricos. lllae de se
fundunt oleum, vinum et balsamum, et tu de te sputwrinam et stercus: illae de se spirant suavitaidoris, et tu de
te reddis abominationem fetoris. Qualis est erdmmrtalis est fructus. «Non enim potest arbor nialatus bonos
facere (Matth. VII et XII).» Quid est enim homo sadum formam, nisi quaedaanbor inversa? cujus radices sunt
crines, truncus caput cum collo, stipes est pewtms alvo, rami sunt ilia cum tibiis, frondes suigitl cum articulis.
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L’'immagine dell’albero rovesciato figura delluomohe per la maggior parte degli autori citati e
aristotelica e non platonica, € insomma nota euskff tanto che Tommaso d’Aquino (1225-1274)
la adduce comexemplunguando si trova a riflettere sull’opportunita dgi@nare e di esprimersi
per metaforé® Se consideriamo dunque questa immagine, I'albérbatte che si nutre dalla
chioma non ha niente di strano: I'albero puo siragglare 'uomo, 'uomo € un albero inverso e le
sue radici sono la parte alta, cioé la chioma;dmrestato contrario ad una tradizione simbolica e
metaforica se, nell'accezione in cui € impiegateesio albero-uomo-paradiso si fosse nutrito come
gli altri alberi terrestri. Colpisce il fatto chal¢ immagine, giunta al Medioevo piu come aristotel
che platonica, abbia una funzione e un significegoisitamente platonici. A questo punto e
opportuno notare che se c’e un albero davvero saveellaCommediaesso € Lucifero: in base alla
sua presentazione, alla descrizione, alle fattefiziehe, alla conformazione del paesaggio
circostante Prandi ha mostrato che «al centro delgpresentazione dantesca di Lucifero non
appare tanto la Trinitd, come solitamente si r@romei moderni commenti, quanto una
deformazione della figura di Cristo crocefisSbshe implica la simbologia dell’albero-croce, come
per la figura del Salvatore. Questa interpretazmremnsente di rilevare alcuni punti di contati t
'albero che compare nel cielo di Marte e quellglicato dalla siffatta presenza di Satana che i
rendono specularmente opposti.

Abbiamo gia segnalato che non é forse un castecmetafora del paradiso come albero sia
nel cielo dove i beati formano una croce; secondmdi Lucifero-albero e introdotto dall'inno di
Venanzio Fortunat®/exilla regis dedicato proprio alla croce. L’albero celeste lsenrovesciato
ma di fatto abbiamo detto non esserlo in quantmdipce 'uomo, inteso comarbor inversa
tenuto conto dell'inversione causata dall’'emisfeatto cui si apre la voragine infernale per cui
Dante crede di scendere e invece sale, Luciferer@alB invece effettivamente sottosopra, con le
gambe all’aria e il volto in basso, sprofondatotdera terra: € davvero un albero terrestre pelkehé
sue radici, cioe il capo, sono sottoterra, irrinaddmente avulse da Dio che dovrebbe nutrirlo e
perde in questo modo la posizione eretta tipichedskere umano e del suo anelito alla dimensione
celeste e intelligibile. Dell'albero Dante spedifiche «vive de la cima», si nutre cioé dalle sue

Hoc est folium quod a vento rapitur, et stipula gj@asole siccatur (Job Xlll).»; Lotario di Seghidisprezzo del
mondgq a cura di R. D’Antiga, Parma, Nuova Pratiche, 4,99 43.
 Tommaso d’Aquinojn libros posteriorum analyticorum expositim Opera omnia iussu impensaque Leonis XlII
edita, cura et studio fratrum ordinis predicatordR@mae, ex typographia Polyglotta, 1882-sgg., ¥¢llectio 16,
numerus 8, p. 385: «Deinde cum dicit: si autem mportet etc., excludit quemdam modum procedendi in
definitionibus. Et dicit quod sicut non oportetlitare per metaphoras, ita etiam non oportet defipér metaphoras;
utpote si dicamus quod homo esbor inversa: nec oportet in definitionibus assumere quaecunmetaphorice
dicuntur. Cum enim definitiones sint praecipua fficacissima media in disputationibus, si definitgs darentur per
metaphoras, sequeretur quod oporteret ex metaptlispsitare. Hoc autem fieri non debet, quia metegplaacipitur
secundum aliquid simile, non autem oportet ut iddjast simile secundum unum, sit simile quanturaradia.»
% Stefano Prandi| diletto legno..cit. p. 52.
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effettive radici poste in alto; ancora Prandi cisige che una caratteristica ricorrente degli ultimi
canti delllnferno & la ricorrenza del tema del cibo «a riprova dekatralita della dimensione
eucaristica (rovesciata di segno), dunque antntagica, insita nella figura di Satana, e
riprendendo il motivo scritturale del mondo infdmaome ventre dell’essere demoniaédInfine
l'albero celeste assorbe in sé un’altra simboldigjéca dell’albero, quella della scala: come
abbiamo notato in precedenza, Dante si arrampiceasu che lo elevano e lo conducono a Dio;
anche Lucifero, in quanto albero, funge da scalausul pellegrino pud e deve scendere, ovvero
salird. La simbologia dell'albero-croce-scala & attivapeesente in paradiso e all'inferno,
producendo dinamiche e situazioni simili; cio clenmbia e la tipologia dell’albero: quello che
sembra strano perché apparentemente rovesciatoe@lia nel verso giusto, I'albero del paradiso,
radicato in Dio con la testa-chioma, cioé con le sadici, mentre quello che sembra normale
poiché si mostra a Dante apparentemente nellaiposizhe gli € propria € invece rovesciato, esso
e Lucifero, radicato a terra con la testa-chiomai ata rappresentare l'inversione dmibor
inversa

L’'analisi del simbolo arboreo che compareRd 18, 29 che abbiamo sviluppato non ci
sembra essere eccentrica rispetto al tema dell&ranogerca, semmai complementare; in
precedenza abbiamo cercato di dimostrare come tafone della corte celeste riassuma in sé
alcune altre che descrivo il regno dei cieli, intgalare la metafora bellica e quella urbana. Se
questo € vero, lo e altrettanto il fatto che laaferg della corte celeste venga a sua volta assorbi
da quella vegetale: essa infatti confluisce nelione finale della candida rosa, come aveva
spiegato Jacopo della Lana. | due campi metafsard dunque solidali e affini proprio per il tratto
comune rappresentato dall’ordine gerarchico ch&coieo a rappresentare: volendoli sovrapporre,
possiamo dire che la corte celeste e un albersicheatre grazie alla parte piu importante, le radic
cioe la cima, essendo questa Dio Padre e le sstagaubito sotto, i rami i vari cori di angeliee
diverse schiere dei beati, e questo e cio che eaee salendo ed é cio che l'albero del canto 18
rappresenta; il discorso funziona pero anche vaegtfettivamente capovolgere l'albero e
considerare Dio e le sue ipostasi le radici verqgraprie e angeli e beati le diverse fronde che
scendono verso terra. E solo una questione praspettl mistero di questa onniderezionalita &
compendiato in Dio, “d’'ogne ben frutto e radicBufg. XVIII, 135).»"2

Se dungue la necessita di esprimere in modo pdesénte evidente il concetto di gerarchia
€ un motivo per cui Dante decide di impiegare ldafoea vegetale complessivamente intesa, la sua

intuizione di riassumere e concludere la visiondadeorte celeste attraverso I'immagine della

Olvi, p. 69.
i, p. 81.
2 Ivi, p. 132.
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candida rosa ci invita ad un ulteriore approfonditog poiché pud sembrare a prima vista
incongruo che una corte sia appunto metaforizzatatanto e non solo con un palazzo e con una
cittd, ma con un elemento floreale che, in quaate, trichiama altri campi semantici, diversi e
divergenti da quelli evocati dall'idea della cortéongliamo cioe dire che il simbolismo della rosa
non si esaurisce e non si giustifica con la soleesgta di diventare immagine dell'ordine
gerarchico, come invece puo accadere per I'aldesuo ambito metaforico non € semplicemente
sovrapponibile e coincidente a quello appunto dkléro rovesciato; I'impiego della rosa evoca
insomma altri e nuovi significati, magari affiniqaelli dell'albero ma, almeno cosi crediamo, non
del tutto uguali. Arrivato al culmine del suo viagigDante non cerca un’affabulatoria e ripetitiva
ridondanza simbolica per distrarre il lettore dalle incapacita artistica di esprimere l'ineffablie
sforza semmai di creare immagini che siano adeqllteesa e alla comprensione di cido che ha
visto e di cio che ricorda: la rosa non € dunquesinénimica, né metonimica rispetto all’albero,
rappresenta altro che pero e sempre pertinenteaita celeste ed e per questo che ne vogliamo

studiare il significato.
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Capitolo Il

La candida rosa

A proposito degli sforzi esegetici e interpretatitie riguardano non solo le miniature e i manufatti
artistici in genere (che saranno oggetto di stutbtle pagine successive) ma anche, possiamo
aggiungere, i prodotti letterari, vogliamo ricorede considerazioni di Baschet che riflette susgen
multipli, incerti e generici, il cui modello epist®wlogico e rappresentato dalle Scritture, il senso
delle quali «non si rivela per nulla nella traspaee si offre parzialmente e lentamente, attraverso
una frequentazione assidua e paziente che coinl/mitgra persona, mischiando intelletto e affetti.
Tale sforzo non puo avere per obiettivo un senseoan o definitivamente chiuso; piuttosto che
scoprireun senso, esso tenta di produrre una stratificazibrsensi multipli, da tessere con reti di
significati e catene di associazioni potenzialmeanterminabili.» Date queste premesse, Baschet
individua delle «modalita di senso» che «vanno adabvradeterminazione all’incertezza,
dall'allusivo all'inaccessibile», fino a comprendekun registro di senso qualificabile come
generico>. «Si vuole insistere su questo punto per svimeolBattenzione dall’eccessiva
preoccupazione per i sensi assai specifici cheragrafia tradizionale si impegna a identificare, o
a stanare nelle sottigliezze dell’'esegesi o deldogia. Si puo al contrario ipotizzare che le eper
medievali funzionino in larga parte su uno zoccsekmantico comune a numerosi enunciati
specifici. Tale livello di senso generico sembitasitirsi al tempo stesso sull’ambivalenza (ingloba
piu temi specifici) e sull’'ambiguita (non rinvian@ssuno in particolare), a meno che non si collochi
al di qua della distinzione fra I'uno e I'altrd.%ali valutazioni sono certamente spendibili anchke
nostro caso: lo «zoccolo semantico» € la cortest®leccomune a numerosi enunciati specifici»
rappresentati dalle contingenze concorse all'ideazie alla produzione del soggetto incarnandolo
in determinate coordinate temporali, spaziali, @locieconomiche, dottrinali, artistiche e altre
ancora: queste variabili non incidono in modo iasbile, nel senso che sono certamente
significative, ma non impediscono la comprensiotabae, ovvero la riconoscibilita, della corte
celeste.

Essa e dunque rappresentabile anche attraverssdail cui campo semantico simbolico &
talmente vasto, ovvero «generico», da poter eviaeaehte inglobare anche questo tema e questo

concettd, la cui iconografia tradizionale & diversa rispeitla scelta di Dante che, cosi facendo,

! Jéréme Baschetticonografia medievaleMilano, Jaca Book, 2014, pp. 104-108: le citaz&mno tratte da p. 104 e p.
108 rispettivamente.
2 Barbara Seward;he Symbolic Rosblew York, Columbia University Press, 1960.
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intende sottolineare determinati «enunciati speeifgrazie alla sua ambivalenza, per dirla ancora
con Baschet, che sono propri di questa rappregentae non di altre; tale ambivalenza significa
inoltre la convivenza di quei sensi multipli appei@ordati che non si escludono a vicenda ma
insistono stratificandosi e che si presentano ptrtacome possibili diverse interpretazioni,
sincronicamente probabili e plausibili. Non si axardunque la pretesa di offrire e di difendere
l'interpretazione esclusiva perché migliore di @ltma di proporne una ulteriore, che possa
arricchire il dibattito critico con nuovi spunti dflessione.

La candida rosa rappresenta dunque un’immaginganaannovativa per la corte celeste,
ma forse necessaria e attesa all'interno del maitdaterreno immaginato dal poeta. Di Scipio nota
l'irriducibilita della visione dantesca rispettdealetteratura visionaria medievale, che propone un
paradiso geograficamente e topograficamente piinoiall'esperienza e alla realtd uman®
stesso vale per quei poemi allegorici che pure o volte fruttuosamente confrontati con la
Commediae che sono per certi aspetti piu vicini al’opdemntesca per la loro matrice filosofica e
allegorica, come nel caso in questione: per quamoo indubbiamente piu simili al poema
dantesco, non presentano comunque niente di pabi@alla rosa.

Marziano Capella (IV-V secolo) nel sie nuptiis Philologiae et Mercurici racconta di
Filologia che arriva nel cielo piu esterno di cppeezza «le immense distese di luce» e «il caeatter
primaverile della tranquillita celeste», capende &fl padre e dio di una cosi grande mole e di tale
organizzazione razionale si sottraeva anche allaosaenza degli dei stessi, poiché aveva
riconosciuto che esso trascendeva anche le baatitextramondane, godendo di un certo suo
mondo empireo e intellettuale [...f.Si cita espressamente I'empireo, sostanziato damiviente
etereo, rarefatto, di luce intellettuale proprionenin Dante, che é screziato dal fatto che Filal@yi
raccoglie in preghiera «presso il giro del muro gsternos. Il problema perd non & la presenza del
muro, bensi l'assenza della rosa dal momento cloheabante da forma alla sua visione
immaginando, come si vedra, la concreta presengeadini e giri, che sono compresi appunto nella
struttura del fiore, il quale invece non compar&larziano.

Bernardo Silvestre (morto prima del 1178) nella @@smographiadescrive il viaggio in
senso discendente che compie Natura per espagegri di Dio circa la creazione delluomo: ella,

con Urania, si introduce «nella dimora della luceigsima e limpida, separata e lontana dai luoghi

3 Giuseppe C. Di Scipidihe Symbolic Rose in Dargd®aradisoRavenna, Longo, 1984, pp. 21-34.
* Marziano CapellaLe nozze di Filologia e Mercuridntroduzione, traduzione, commentario e appendidilaria
Ramelli, Milano, Bompiani, 2001, Il, 200-202, p4t105.
® Ibidem Si consenta il richiamo a Diego Sbacdhé presenza di Dionigi Areopagita.cit., pp. 59-92, in cui Si
confronta il percorso interstellare di Dante, Marm Capella, Bernardo Silvestre e Alano di Lilléachati in causa qui
di seqguito.
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corporei. Qui & il sacrario del Dio supremo e sapsenziale [...]%In esso vige un ordine
gerarchico che determina diversi gradi di illumioaz e di conoscenza in base alla vicinanza a
Dio; inoltre «dalle sedi in cui sta Tugaton, supaewdivinita abitatrice, emana uno splendore
raggiante, non destinato ad esaurirsi, ma interoilim&d eterno. Questa luce inaccessibile abbacina
gli occhi di chi osserva, ne confonde la visioriect® — dal momento che una luce, quella degli
occhi, si difende da un’altra luce — ti puoi rendento che quella luce ha generato da sé una
caligine. Da quello splendore interminabile o eteasciva un altro raggio, in modo che da questo
secondo e dal primo ne sorgesse un terzo. Quegsii @ssolutamente uniformi e di pari luminosita,
dopo aver illuminate tutte le cose, si riassorbivarella fonte da cui erano uscifi.Bernardo
descrive un paradiso molto simile a quello di Danten ci sono caratteristiche semplicisticamente
fisiche, ma un’atmosfera empirea (anche se I'aubar@ menziona esplicitamente I'empireo) fatta
di luce e di concetti neoplatonici e dionisianipe il Dio superessenziale definito sommo bene
(Tugaton), il principio gerarchico e la caliginariitnosa; manca pero tanto altro, ovvero la corte
celeste e le sue rappresentazioni, che informamapireo dantescd.

Alano di Lilla é forse il poeta piu vicino a Darfta gli autori di poemi filosofico-allegorici:
anche in questo caso le somiglianze sono numemogenon meno notevoli sono le differenze
rispetto al poeta fiorentinb.Nel suo Anticlaudianus I'autore descrive l'arrivo di Saggezza

nell’empireo, avendo superato «le rocche siderdewe pud quindi guardare «il nuovo percorso e

® La traduzione del poema & tratta da Enzo Maccagrotura di, Il divino e il megacosmo.cit., II, v, 1, p. 510;
I'edizione di riferimento della traduzioneBernardo SilvestreCosmographiaedited with an introduction and notes by
Peter Dronkel.eiden, Brill, 1978.
"Ivi, II, v, 3, pp. 510-511.
8 per il tema della luce nel paradiso dantesconsamida agli studi di Marco Ariani, tra cui per es@ridarco Ariani,
La teologia della luce in Dantén Giuseppe Ledda, a cura He teologie di Dante: atti del convegno internazitendi
studi Ravenna, 9 novembre 2013, Ravenna, Centro dantiesdrati minori conventuali, 2015, pp. 23-58;, ldota su
“figurando il Paradiso” (“Par.” XXIll, 61): “umbra lucis, lux infigurabilis”, in La parola e 'immagine: studi in onore
di Gianni Venturj a cura di Marco Ariani, Firenze, Olschki, 201d].\1, pp. 49-63; Id.l.ux inaccessibilis: metafore e
teologia della luce neParadisodi Dante Roma, Aracne, 2010; IdMetafore assolute’: emanazionismo e sinestesie
della luce fluentgin Id., a cura diLa metafora in DanteFirenze, Olschki, 2009, pp. 193-220; It&,si come di lei
bevve la gronda - De le palpebre mie’ (Par. XXX: &nte e lo pseudo Dionigi Areopagita Lucia Battaglia Ricci, a
cura di,Leggere DanteRavenna, Longo, 2003, pp. 131-152. Sulla matneeplatonica in Dante si veda Christian
Moevs, The Metaphysics of Dante’s Comedyxford, Oxford University Press, 2005. Sulla prema di Dionigi
Areopagita, oltre all'intervento di Ariani e di clscrive gia ricordato, si veda Stefano Pramnte e lo Pseudo-
Dionigi: una nuova proposta per I'immagine finalellh Commedia, in “Lettere italiane” 1, 2009, pp. 3-2%ine
ancora Diego SbaccHi,linguaggio superlativo e gerarchico dBlaradiso, in “L’Alighieri”, XXXI, 2008, pp. 5-22 pe
I'esame di sostantivi di conio dionisiano come ‘sigssenziale’ usato da Bernardo per definire Dio.
® Sulle somiglianze fra I'opera di Alano e quelleldinte e sui possibili debiti di quest'ultimo neinéronti del primo si
veda da ultimo Stefano PrangiAd intuitum supercelestium formarum»: Alain ddeLé laCommedia, irDante e la
cultura religiosa medievale. In ricordo di Anna MarChiavacci Leonardi. Atti del Convegno internamte di studi
(Ravenna, 26 novembre 201%) cura di Giuseppe Ledda, Ravenna, Centro Dantdsic Frati Minori Conventuali,
2018, pp. 117-136. In corso di stampa; Teeplogia come pittura: Alain de Lille e Dante («Bur X-XIlII), in La parola
e 'immagine..cit, vol. 1, pp. 99-116.
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lintrico di sentieri»!° dopo aver ammirato la concordia degli opposticaeli capire la natura della
grandine ma lintelletto viene sconfitto, quindi nc@rande sforzo, sempre accompagnata da
Teologia, «sale ai luoghi della felicita, luoghepi di abbondanza, i luoghi celesti cari a Dio, al
Tonante», dove tutto & gioia, pace, serenita, psacere, luce; «qui sfolgora la reggia del sole
iperuranio, ignara della bassezza degli uomini lecdatagio del mondo». Alano dice poi che
guesto luogo «eé proprio identico al’empireo, ahlguarride con bagliori benigni il fuoco celeste,
ornando la reggia divina della sua luce», voleratsd intendere che ci troviamo appunto li. «Qui
dimorano gli abitanti della citta celeste» e sefjglenco dei nove cori angelici con le rispettive
prerogative di cui si dice infine che «questi somittadini che abitano nella capitale del sommo
Re». Come si ribadira anche in seguito, in man@ecursoria vengono poi descritti i santi, divisi
in gruppi e gerarchicamente organizzati in base mthggiore 0 minore santita acquisita; fra questi
in posizione di assoluto rilievo c’é la Vergine Martanto che «la reggia celeste dipende dalla
volonta di costei, e ai suoi comandi si dispone animo devoto: lei € la donna con cui divide le
redini del Regno dei Cieli Colui che & al contemqum padre e suo figlio, sua creatura e suo
creatore, che governa ogni cosa e regna senza'fil®aggezza, a differenza di Dante, sperimenta
ancora una certa fatica fisica nel salire e i luagte raggiunge sono a volte ambigui, poiché si
parla di sentieri intricati e di un luogo identiat’empireo, lasciandoci con qualche perplessita
sull’esatta ubicazione dello stesso; la geografemtesca € invece assolutamente chiara e
inequivocabile, tale da non lasciare adito a nesisilnibio. La natura dei luoghi € invece la stessa in
entrambi i poeti, luce e splendore senza fine aggopace, come pure gli stessi sono gli abitamati ch
li popolano, ovvero la corte celeste formata daeirg santi e dalla Vergine che gode della sua
primazia, condivisa solo con il Figlio. Alano rikace piu volte che questa € la reggia o la citta di
Dio, la capitale del re per antonomasia, di cuieding santi sono ovviamente i cittadini; non cosi i
Dante, la cui metafora finale € appunto la rosauilistiamo discutendo, che sembra escludere e
obliterare quest’ambito metaforico apparentementepnsono e pertinente ad una corte.
Vorremmo a questo punto concentrarci sul mondeatelireno dantesco per tentare di
sviluppare e chiarire I'assunto accennato in preoced secondo il quale la rosa pud essere
considerata I'esito atteso del percorso compiutoDdate, tale da configurarsi non come una
soluzione originale ed eccentrica, ma congruertgeguata anche in relazione alla corte celeste. La
critica dantesca si e ovviamente cimentata nellisinadi questa immagine individuando
sostanzialmente due possibili fonti da cui Dantsspoaver tratto ispirazione: recentemente Fenzi e
tornato sull’argomento facendo il punto sudkatus quaestionie chiarendo dunque che i dantisti o

10 Alano di Lilla, Viaggio della Saggezza cura di Carlo Chiurco, Milano, Bompiani, 2084,306-308, p. 215.
M vi, V, 373-543, pp. 217-22passim
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chiamano in causa il rosone gotico e ipotizzanandjuche l'architettura abbia suggerito tale
iconografia, o pensano ad upppositio in imitandocon il Roman de la Rosé Fenzi & tra chi
suppone che Dante abbia voluto gareggiare cB®womhane la dimensione sensuale e carnale della
sua rosa, a cui ha voluto ridare quella dignitaiellg purezza di un fiore mistico che aveva prima
della comparsa del romanzo. Il nostro poeta si dimaoinfatti essere stato un lettore assiduo e
attento deRoman tanto da essergli attribuita pure «la “riduzioemmica deFiore»™ e Fenzi non
manca di addurre i necessari riscontri per dimosti@ conoscenza profonda dell’'opera francesce
da parte di Dante, la cui frequentazione non sitdim citazioni o riscontri testuali, ma riguarda
anche temi piu complessi come quello del liberatiaob Da cio, chiosa Fenzi, «si capisce come la
stupefacente immagine della ‘candida rosa’ non 1geéata, ma piuttosto coroni nella maniera piu
sublime una serie di corrispondenze che legaRaiadiso(ma non solo) aRoman de la Ros¢*

Un esponente di spicco della corrente che potrenhefiaire architettonica é il gia citato Di
Scipio che, con dovizia di particolari, confronta@npara la rosa dantesca ai rosoni delle cattedral
gotiche, istituendo interessanti parallelismi trdue prodotti artistici, il punto debole di questa
ipotesi ermeneutica essendo, come Fenzi non manoaoddare, il fatto che tale tipologia di
finestre eranootae fortunaee nonrosaeo rosoni, termini che compaiono solo nei secatcessivi,
come ha dimostrato Barn&sBisogna perd dire anche che I'assenza di un noomeimplicaa
priori 'assenza di un concetto, che puo essere espmessodi sinonimici e Leyerle, quasi presago
delle osservazioni di Barnes e consapevole del lgmd terminologico, cerca comunque di
dimostrare proprio questo: sostiene che le finegitende gotiche rappresentano la ruota della
fortuna, ma possono anche ricordare una rosa. rAffenfatti che «he design of these windows
produces two patterns, coincident and insepardinienot the same: the stone tracery forms the
wheel, therota, and the pierced openings form the rose,rthga [...]. The wheel and rose are
related to each other in the same way that a patteuld is related to a casting produdeain it. If
one were to take an ordinary wheel and pressatsnow or soft sand, the result would be a rose-
like pattern in raised relief and an indented wheattern. Although the two patterns are very
different from one another, they are inseparabiethe design, both the wheel pattern and rose
pattern are always present with a degree of clamitghape dependent on the configuration of a

given window. The physical doubleness of the desfrthese windows leads directly to the

12 Enrico Fenzi Dante e ilRoman de la Rosalcune note sulla candida rosa dei beati e sujigestione del libero
arbitrio, in “Critica del testo”, 19/1 (2016), pp. 205-2%&nalisi dei risultati della critica si trovandiepp. 213-215.

13 |vi, p. 225.

1 vi, p. 233.

> Giuseppe C. Di Scipidfhe Symbolic Rosecit., pp. 137-159. A Di Scipio rispond®ehn C. Barned/t architectura
poesis? The case of Dante’s candida tasdThe Italianist”, 6/1 (1986), pp. 19-33.
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intriguing hypothesis that in addition to their te&n symbolic significance in the middle ages as
wheels, they also had symbolic significance ass:oSe_eyerle cerca quindi di sostenere la sua tesi
affidandosi piu a testi letterari che a riscontdhatettonici e presenta proprio il caso &sdman de

la Rose il cui secondo autore Jean de Meun vi ha inseritéungo discorso di Ragione sulla ruota
della fortuna per far comprendere all’amante illoudi questa nella ricerca delllamore, ovvero della
rosa, tanto piu che, prosegue Leyerle, nel giardilaonore I'amante € invitato ad eseguire una
carola, cioé una danza circolare, prima di cerdarsua rosa. Tale giustapposizione sarebbe
pertanto paragonabile alla duplice interpretazide#a finestra gotica come ruota e rosa, anzi
testimonierebbe I'esistenza del legame ruota-riosarte come in letteratura. In Dante si verifiaa |
stessa sovrapposizione perché I'ombrifero prefdizied 28, 88-129 che Dante contempla nel primo
mobile, ovvero i nove cerchi ruotanti intorno alnpm luminoso, si trasforma poi nell’'empireo
proprio in forma di candida rosa, dimostrando arohguesto caso la coesistenza dedka, i nove
cori angelici che circondano Dio-punto di luce,edlalrosa L’ipotesi di Leyerle € interessante e
accattivante anche perché rappresenta una sof@ndine medio tra I'esegesi architettonica e
guella, diciamo, letteraria rappresentata ad esem@iFenzi: il connubio ruota-rosa viene inteso
come un modello del pensiero medievale che conriing termine esprime la terrena,
imprevededibile mutabilita della sorte, copia pesae delle costanti, eterne rivoluzioni
astronomiche che testimoniano lintelligenza ciieatrdi Dio; con il secondo termine esprime
invece I'amore terreno, copia perversa dell’amar@id.

Come la proposta di Leyrle, anche la tesi chesqpropone € basata sia su aspetti letterari,
sia su questioni di natura artistica, lo spuntdadeliale nasce dallo studio di Padoan sul presunto
cristianesimo di Stazio, divenuto appunto cristiagb occhi di Dante per aver raccontato il mito di
Teseo, allegoricamente interpretato come figur&uisto, cosi come comprova il commento di
Guido da Pisa che testimonia la diffusione anchkaiie ai tempi del poeta di questa allegdfia.
Scrive dunque il commentatore pisano chiosdhd@, 19-20:

Allegorice autem istam fabulam sic accipimus: Etém laberintus mundum significat, quia plenusoeshi
fallacia et errore. Nam mundum intrantes nesciuiteede illo, sicut nec de laberinto tributarii pue
Athenarum. Dicitur autem laberintuslabor, -ris, et intus quia homo intrando illum «labitur intus», ut
dicetur infra, sic mundum intrantes per diversacpé& labuntur. Per Minotaurum vero, qui intrantaerps
devorabat, dyabolum intellige, qui animas devotasibi incorporat. Per Theseum autem ducem scilicet
Athenarum, accipe Christum, et per nominis intagirenem et officii dignitatem. Interpretatur enim
Theseus «bona positio», abquod est «bonumsy, #iesisquod est «positio»; indheseusgbona positio».

Et Christus et bona fecit, iuxta illud «bene omfdeit, et in bonum signum positus est», iuxta illyabd
dixit Symeon ad Mariam matrem eius: Ecce hic pes#ist in ruinam et in resurrectionem multorum rads

18 John LeyerleThe Rose-Wheel Design and Dantearadiso, in “University of Toronto Quarterly”, 86(1977), pp.
280-308: 287-288.
" Giorgio Padoanll mito di Teseo e il cristianesimo di Stazin “Lettere Italiane”, 11/4 (1959), pp. 432-45%i in
Id., Il pio Enea, I'empio Ulisse: tradizione classicantendimento medievale in Danteavenna, Longo, 1977, pp. 125-
150.
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{Lucas2.34}; sicut Theseus fuit ruina Minotauri, quenteirfiecit, et resurrectio, idest liberatio, Athemaru

gue a tributo per ipsum liberate sunt. Dux autenesElis dicitur Athenarum et bene Christum ducem
eternitatis significat. Interpretantur enim Athersterne sive immortales, althanatos, quod est
«immortalitas», vel «eternitas». Iste igitur duxlest Christus, Minotaurum, idest diabolum, occidit,
proiciendo in os eius picem et pilos, idest carmtnsanguinem in sua potestate ponendo, et sic genus
humanum ab eius dominio liberavit, sicut liberakviteseus populum Athenarum. Sed nota quod Theseus
consilio et auxilio Adriagnes hoc fecit, et Christoonsilio et auxilio Spiritus Sancti dyabolum alitiet
populum liberavit. Nam Adriagnes dicitur amdor, quod est «virtus»; et Christus quicquid facielat,
virtute Spiritus Sancti faciebat. Unde ipse aiEvangelio: Porro si in spiritu Dei eicio demoni&;.d-ilo
autem de laberinto exivit Theseus, et Christusil#alb® sue prudentie, dum a morte capitur, cemttem.
Unde canit Ecclesia: Qui mortem nostram moriendstrdgit. Vel per laberintum possumus accipere
Limbum, in quem Christus die sue passionis desteddibolum ligavit, ianuas Inferni confregit, pedr
sanctos inde eduxit, et sic inde victor gloriossseadit.

~

La spiegazione dell'allegoria e chiarissima: il oteuro rappresenta il diavolo; Teseo, come
conferma anche I'etimologia del suo nome, é Cristentita rafforzata anche dal fatto di essere re
di Atene, sostantivo interpretabile con ‘eternitaime Gesu € infatti re dell’eternita; Arianna aiuta
I'eroe perché il suo nome significa ‘virtu’ ed gura dello Spirito Santo. Soffermiamoci sul luogo
in cui si svolge il mito, ovvero il labirinto: disso Guido offre I'etimologia allora corrente, che
sottolinea come tale costruzione rappresenti allegmente il mondo e gli sforzi e le sofferenze
necessarie per cercare di uscirne, poiché rappeesdgreccato; esso puo inoltre essere equipaftato a
limbo dove Cristo, secondo la tradizione, € scesdliperare patriarchi e profeti prima di salire al
cielo. La nostra proposta € che I'inferno tutto gssere inteso come un labirinto.

| commentatori non adottano questa chiave int&pva, se non in maniera generica, come
per esempio nel caso di Jacopo della Lana chedutenddf 11, nota che il poeta ha trascorso
appena un giorno «in questo laberinto»; oppure Gidiari che, a chiosa di 1, 22-27, descrive «il
periglioso cammino o difficile et intricato laberindella horribil selva» (allo stesso modo si
esprimono Pasquini-Quaglio pHrl, 2) per poi ripetersi nella parafrasiléil, 112-119 quando
chiarisce: &t trarrotti, caverotti et liberarotti di questo laberinto.»sRetti invece, commentantfo
1, 94-102, usa il termine in relazione alla modagesica che tenta di indagare il senso della
Commediaprescindendo dall'allegoria: «Cio ha indotto clenme dopo a considerare il poema
guasi come puramente letterale, e si € cosi vaiantante gettata quella sola chiave che potea
aprirci I'adito agli intrigati andirivieni di questlaberinto: e non si e riflettuto che tolta I'gltgia
allaDivina Commediaiene a torsene il carattere distintivo, ed addsan misera cosa.»

Per arrivare a tempi piu vicini, Gorni proponerderpretare iPurgatoriocome un labirinto
e basa la sua ipotesi sulla presenza delle grejlucke nella mitologia classica sono appunto tiega
a questa costruzione; ritiene pero essere unaideimmza e nulla piu la somiglianza tra la forma
elicoidale della montagna purgatoriale e la presdatma del labirinto cretese e inoltre resta in

secondo piano la presenza delle gru anchdf i, circostanza comunque opportunamente
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ricordata® se cioé la presenza delle gru basta ad ipotianaimigine labirintica per il purgatorio,
che cosa pensare della loro presenza all'infernm?aPch’esso essere considerato un labirinto? Chi
ha cercato rispondere a questa domanda, interpieetatto il poema dantessnb specie labyrinthi

e Doob: nel suo lavoro traccia lo sviluppo e ilsoudell’idea di labirinto e considera come questa
venga impiegata in diverse opere letterarie, tiaappunto laCommedid® Innanzi tutto ricorda le
opere che utilizzano un labirinto o hanno un carettabirintico e che Dante conosceva e che
possono quindi averlo ispirato:Elheide il De consolazione Philosophiad Timeo e I'Esodq
evidenzia poi che il principio organizzativo delfida dantesco é rappresentato da una sequenza di
cerchi concentrici, che formano anche i labirinedievali. «Structurally, then, théomedyoffers
three variations on the labyrinth: the inextricapteson-labyrinth of hell, the probative unicursal
labyrinth of purgatory, and the circling spheresl @ouls of paradise, which enact divine artistry
and liberating goodness in a dané@Labirintico & inoltre, prosegue Doob, il viaggiffrantato da
Dante: se questa affermazione risulta perspicuail geagitto attraverso inferno e purgatorio, |l
labirinto che il pellegrino affronta in paradisoappresentato dall'impenetrabile complessita di. Dio
Infine la studiosa passa in rassegna i persondggdanno vita al mito classico del labirinto e ne
valuta il riuso e la risemantizzazione dantesceseovando come il poeta conoscesse e sfruttasse |l
mito e le sue allegorizzazioni medievali.

L’'analisi offre molte ed interessanti considerazi@ spunti che, come tali, sono da
approfondire, per esempio l'interpretazione delladida rosa; Doob afferma che «as in hell there
were physical images of prison-labyrinths, so iradese there are spiritual images of labyrinthine
artistry quite apart from the dominant structuremieeling concentric circles. One of these is the
amphitheater of the elect iharadiso 30. The Roman amphitheater in Verona was congidare
labyrinth in the Middle Ages, and some illuminat@fsRaban Maur juxtapose the drawing of an
amphitheater and the labyrinth text [...]. Might Daiave known the Veronese amphitheater and
the tradition that it was a maze, or had he seera@auscript relating and accidentally equating the
diagrammatic pattern and the amphitheater? If ls®,celestial amphitheater might represent the
transformation of a disordered and inextricablegpaghonument to an edifice of perfect order and
contented inclusion: an artistic labyrinthine stawe as a reward for the sure treading of the
labyrinths of life and purgatory, and a counterimag the dark and painfully tiered labyrinth of

hell, a ruin in which everyone also has a placeoatng to merit.»ll discorso quindi vira sulla

18 Guglielo Gorni“Gru” di Dante. Lettura di PurgatorioXXVI, in “Rassegna europea di letteratura italiana(1%94),
pp. 11-34.

¥ penelope Reed Dooffhe Idea of the Labyrinth from Classical Antiquityough the Middle Agedthaca, Cornell
University Press, 1990. Le osservazioni specifeliita Commedissono alle pp. 271-306.

2 |vi, pp. 285-286.
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carola, perché con il suo movimento circolare quekinza rappresenta in paradiso un’imagine
labirintica molto piu significativd” impressione & insomma che alla rosa si prestamitenzione
perché eccentrica rispetto allo schema interpretatdottato, tanto da esserle preferita la cala.
noi sembra invece il contrario: la cavea dell’adiro, con cui Doob rinomina la candida rosa, con
le sue gradinate e i vari settori divisi da corrigmo essere letta come una serie di cerchi
concentrici terminanti nell’arena e puo altresordare con la sua complessa geometrica regolarita
lo sviluppo di un labirinto, ragion per cui Doobmoonvince del tutto quando definisce I'anfiteatro
un monumento disordinato e inestricabile e quintitipo dell’edificio perfetto e ordinato del
paradiso.

Vorremo seguire ora il percorso di Dante dalliajz partendo dal primo regno
ultramondano per tornare in paradiso e chiuedese it@erchio delle nostre riflessioni: egli puo
aver letto quanto scrive Rabano Mauro, che la stadcita, o Isidoro di Siviglia, che Rabano copia.

Cosi scrive Isidoro, fonte di Rab&fio

Amphitheatrum vero vocatum quod ex duobus sit tleabnpositum. Nam amphitheatrum rotundum est,
theatrum vero ex medio amphitheatrum est, semiciiguram habens. Labyrinthus est perplexis pariet
aedificium, qualis est apud Cretam a Daedalo faetbsfuit Minotaurus inclusus; in quo si quis wigrit
sine glomere lini, exitum invenire non valet. Cumedificii talis est situs ut aperientibus foresitimum
intus terribile audiatur: descenditur centenisaugiradibus; intus simulacra et monstrificae efigia partes
diversas transitus innumeri per tenebras, et ceigrarrorem ingredientium facta, ita ut de tenebiis ad
lucem venire inpossibile videatur. Quattuor sunit¢an] labyrinthi; primus Aegyptius, secundus Cnagic
tertius in Lemno, quartus in Italia; omnes ita d¢rndi ut dissolvere eos nec saecula quidem possint

L’autore prende in esame e descrive gli edificbhbiai e notiamo che la descrizione del
labirinto segue senza soluzione di continuita guedkll’anfiteatro, forse perché i due edifici si
assomigliano; oltre a notazioni piu ovvie, Isidosalla scorta di Plinio, lo racconta come un luogo
terribile: fragori provenienti dall'interno, ubicane sotterranea o comunque sotto il livello del
suolo visto che per entrarvi si devono scenderedpitento gradini, statue e immagini mostruose,
tenebre e quanto altro pensato per disorientargi@rtra. La tentazione di intendere questa come
una descrizione dell'inferno € molto forte e voleritla assecondiamo, credendo cioe che anche
I'inferno dantesco sia pensato e strutturato comanfiteatro, ovvero un labirinto, sovrapponendo
e sfumando le caratteristiche dell’uno in quelld’aé&o. Sulla scorta di Boccaccio, dobbiamo
pensare che anche Dante sapesse la differenza tadbirinti antichi e quelli medievali;

commentanddf 5, 4 Boccaccio scrive appunto che « questo latzefouello di Dedalo] non fu

2 |vi, p. 285.
22 sidoro di Siviglia,Etimologie, o Originj a cura di Angelo Valastro Canale, Torino, UTET02, vol. 1, XV, 2, 35-
36, pp. 262-263. Rabano Mauro e Universariprende quanto scrive Isidoro, solo in forma fpiave,PL 111, 388A;
la desrizione di Isidoro & a sua volta debitriceqdanto scrive Plinio il Vecchidtoria naturale prefazione di Italo
Calvino; saggio introduttivo di Gian Biagio Contegta biobibliografica di Alessandro Barchiesi, Ghidrugoni,
Giuliano Ranucci, Torino, Einaudi, 1982-1988, \®|36, 19, pp. 639-649.
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fatto come disegnato I'abbiamo, cioé di cerchi eadiblgimenti di mura, per li quali andando senza
volgersi infallibilmente si pervenia nel mezzo,asi; tornando senza volgersi, se ne sarebbe 'omo
senza dubbiascito fuori: ma egli fu, e ancora €, un monteotaéntro cavato e tutto fatto ad abituri
guadri a modo che camere, e ciascuna di questeredmequatro usci, in ciascuna faccia uno, li
guali vanno ciascuno in camere simiglianti a questensi poco si puote avanti andare, che 'uomo
Vi si smarrisce entro senza saperne fuori usairges avventura non €.» Boccaccio ci dice dunque
che i labirinti antichi hanno forma quadrata, queledievali coclite; dai primi non si esce, dagli
altri invece si giunge «infallibilmente nel mezZd»la paura e lI'esitazione che Dante prova
all'inizio del suo cammino riguardano la sua digrili fronte a tanto grande impresa, non essendo
né Paolo né Enea, non lo sfiora il dubbio di nosaire a trovare la strada giusta per uscirne.

Altri sono gli indizi che possono equiparare aggio dantesco a quello compiuto attraverso
i labirinti: confrontando i dati antropologici premienti dall’osservazione di diverse culture e
tradizioni, Knight* rileva che non tutti possono entrarvi, bensi smitoro che sono qualificati a
farlo, come il caso di Dante appena ricordato; éviaggio che prevede un aiutante, una guida
femminile: nel caso classico di Teseo e Ariannd,caso di Dante sono addirittura tre, Beatrice,
Lucia e la Vergine, che nella sezione infernalefgsigecono perd agire per interposta persona; e
molto spesso presente I'elemento acquatico, foesehg molti labirinti sono collocati vicino al
mare: cio potrebbe spiegare perché linferno fimisel Cocito, il purgatorio € un’isola e il fondo
della candida rosa ¢ il fiume/lago di luce; Singeha giustificato la presenza di acqua nelle prime
due cantiche rifacendosi al modello biblico detlodoe del relativo passaggio del mar RG8sma
guesta ipotesi non contempla la terza cantica irs€® vero che non c’e veramente acqua, € pero
altrettanto vero che la luce che la sostituisckiidd al punto che Dante la beve con i suoi oéthi.
Ricordiamo infine la presenza delle gru studiateGtani: se sono sufficienti a qualificare |l
purgatorio come un labirinto, nel caso dell'infetosonoad abundantiam

Kern e Wright illustrano il processo di cristianézione del labirinto che diventa simbolo di
iniziazione da parte di chi vuole purificare la jpri@ anima per prepararsi all'incontro con Dio: il
labirinto quindi come simbolo di questo mondo peciceso che il penitente decide di attraversare
e abbandonare, uscendovi, per unirsi a Dio. Nog, s@lla sua molteplicitd semantica il labirinto

diventa anche simbolo della citta, nel mondo anéigeagano quella di Troia, in quello medievale e

% Sulla storia e sull'evoluzione del labirinto & ftamentale Hermann Kerbabirinti, Milano, Feltrinelli, 1981 e molto
utile Craig Wright,The Maze and the Warrior: Symbols in Architectufagology, and MusjcCambridge, Mass.,
Harvard University Press, 2001.
24 Jackson Knightyergil, Epic and Anthropology. Comprising Vergifsoy, Cumaen Gates and The Holy City of the
East London, Allen & Unwin, 1967.
% Charles S. Singletoin Exitu Israel de Aegyptin “Dante Studies”, 118 (2000), pp. 167-187.
% Su questo aspetto si rimanda agli di studi di éiricordati alla nota 8 del presente capitolo.
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cristiano quella di Gerico, ma oltre a queste esppresenta semplicemente ‘la citta’. Possiamo
concludere allora che il labirinto dell'inferno dasco rappresenta la peccaminosdéas diabolio
terrena che il pellegrino vuole e deve attraversare pé&iare il suo percorso di redenzione e
purificazione per poter raggiungere Dio. Gia nelpitdo precedente ci siamo avvalsi
dell’'agostianiana categoria deltavitas Deiper contrapporre l'idea di ordine, e di gerarclulag
vige nel regno dei cieli a quella che informa invéa sede dei dannati; ora possiamo aggiungere
che il labirinto rappresenta plasticamente la togfig di un inferno immaginato e descritto come
una realta cittadina, sia essa Dite, Tebe (frequmente citata sul finire della cantica), Babilonia
(protagonista del canto dei giganti) o perfino fie’.

Dante dunque, e con lui ogni credente, dall’abbremto del peccato rappresentato
dall'inversione e dal rovesciamento dell’antimodadi citta si converte, in senso fisico, geografico
e spirituale, al modello della vera e unica ciitdparadiso, la Gerusalemme celeste, ovvero la sua
rappresentazione in forma di candida rosa. Il reppdi necessita che abbiamo ipotizzato tra
I'inferno-labirinto e il paradiso-rosa sta nel tatthe a volte i percorsi labirintici portano prapad
ad un fiore, ad una rosa: certamente non tutte $otopretabili come simboli del paradiso,
ammesso inoltre che la loro presenza possa edéatte aompresa; un caso perod & degno di nota
e di essere associato al percorso dettemmediaNella cattedrale di Chartes e collocato il latiwi
piu grande e forse piu famoso del periodo medieval®o da classificare in base al suo schema
tutta una tipologia di labirinti; posto nella naaathe si apre dietro il portale ovest, esso €, ldate
dimensioni, perfettamente percorribile e terminama rosa a sei lobi. L'impiego di tale simbologia
nella chiese gotiche non e del tutto chiaro, coimfa Kern; ad esempio, non € unanimemente
accettata l'ipotesi che rappresentassero dei satirafel pellegrinaggio verso la Terra Santa
nell’impossibilita di affrontare quello vero, perotivi economici o politici, come la conquista
islamica dei luoghi santi: la rifiutano Wright e @lm assai scettico € Kern, perché le notizie di un
uso dei labirinti in tal senso, che comunque caostsono molto tarde. Piu condivisa invece lidea
che rappresentino dei pellegrinaggi spirituali, gercorsi cioe di purificazione e di conversione
interiori: la collocazione a ovest, o I'ingressohbiasso nel caso di labirinti tracciati nei mandsgri
cioe sempre a ovest secondo la cartografia mediendicano la morte; le undici circonvoluzioni
indicano l'imperfezione; la forma stessa, un ceyciviso da una croce in quattro quadranti,
rappresenta cartograficamente il mondo second@paresentazione medievale. Chi vi entra e

chiamato insomma ad affrontare e ad attraversagstgunondo, intriso di peccato, imperfezione e

27 Sul concetto dtivitas diabolie sulla sua identificazione con Firenze si ved&liia Brilli, Firenze e il profeta.
Dante tra teologia e polite, Roma, Carocci, 2012.
2 Kern, Labirinti... cit., p. 111 immagine 120 e p. 174 immagine 202.

51



morte, per potersi dirigere a est, verso l'altara salvezza. Notiamo inoltre che la collocazione
nella navata della chiesa ci sembra richiamareertieinto acquatico che Knight rileva essere
associato al labirinto: la navicella della chie$faoata I'abisso e le tempeste di questo mondo e
traghetta il credente verso la salvéZza

In anni recenti Connolly e tornato a considerarsiinbologia del labirinto di Chartres e ha
mostrato che possa essere effettivamente intetpreame un percorso di pellegrinaggio che
conduce dalla Gerusalemme terrena alla Gerusaleretaste: il punto di forza della sua tesi € la
dimostrazione che il labirinto rappresenta la cittérena, la rosa quella celeSteAttraverso
riscontri cartografici ed iconografici Connolly disira che la ghiera dentata che circonda il
labirinto, sua peculiare caratteristica, & un ardistintivo per indicare Gerusalemme, ricordandone
la cinta muraria, mentre la pianta circolare o gatddivisa in quattro quadranti € riprodotta dalla
circolarita del labirinto diviso in quattro da uceoce che lo attraversa in senso longitudinale e
latitudinale; dimostra altresi che la rosa esablgainvece un segno convenzionale per indicare la
Gerusalemme escatologica. Un esempio che contenyi®@ queste caratteristiche per
simboleggiare la citta di Gerusalemme si trovamappamondo di Hereford. Certamente, ricorda
Connolly anche sulla scorta di Wright, la rosa iacsetto petali € un simbolo indicante la divinita
gia in eta antica e pagana e poi associato al istiano; certamente in alcune mappe il paradiso e
indicato con una rodj ma cid che permette di circoscrivere il significdella rosa di Chartres alla
sola Gerusalemme, senza per altro che questo rolglitealtri sensi, € il suo impiego associato a

2 Hugo RahnerSimboli della Chiesa: I'ecclesiologia dei Pag@inisello Balsamo, San Paolo, 1994.

% Daniel K. ConnollyAt the Center of the World: the Labyrinth PavemerChartres CathedralArt and Architecture
of Late Medieval Pilgrimage in Northern Europe ahé British Islesedited by Sarah Blick and Rita Tekiphejden-
Boston, Brill, 2005, pp. 285-314. Interessante andbhn JamesThe Mystery of the Great Labyrinth, Chartres
Cathedral in “Studies in Comparative Religion”, 11/2 (197@p. 92-115: vi si legge per esempio che il movitoedi
percorrenza del labirinto € da sinistra verso desttome l'andamento di Dante nella discesa nedlimb.
Sull’argomento perd, ovvero su quale prospettivattade per determinare se la discesa volge a sinisa destra, si
veda il sunto di posizioni diverse proposto da DAdie Idea of the Labyrinth cit., p. 288 nota 36; tra le varie ipotesi,
si ricorda qui quella di Freccero che, a presciadiai ragionamenti specifici, parla comunque dipetiegrinaggio a
spirale, andamento che comunque rispecchia la farowiite dell'inferno, oltre che del purgatorio. $&da John
FrecceroPante: la poetica..cit.

31 Connolly suggerisce la carta vaticana conservalia Biblioteca Apostolica ms. Vat. Lat. 6018, f6Bv-64r; questa
e il mappamondo di Hereford si possono recuperatie émmagini fornite dallo stesso autore nel suicalo e da
Alessandro Scafi] paradiso in terra: mappe del giardino dell’Edgililano, Mondadori, 2007, p. 80 e segg. e pp. 122-
123 rispettivamente. Invece la mappa del saltesitservato alla British Library Ms. Add. 28681, fét. e ricordata da
Connolly per la ghiera dentata, uno dei simbolGérusalemme, usata in questo caso per identifleacéta celeste,
ovvero il paradiso (Scafi pp. 124-125). Una tragpore letteraria dell'associazione cartograficaarparadiso puo
essere rintracciata nella lauda di Jacop@o#’'occhi c’'aio nel capo, la luce del di mediang@iando ai vv. 27-29
contrappone il lurido fetore della sua vita al prab del paradiso, alluso mediante la ros@ vita mea emmaledetta
mundana lussuriosa, / vita de scrofa fetente, a@gén merda lutosa, / sprezzanno la vita celestadorifera rosa!»
La citazione € tratta da lacopone da ThdiJde.. cit., p. 58.
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guello del labirinto. Dunque il labirinto, che s@gpo gia poter rappresentare l'idea di citta, in
guesto caso identifica la Gerusalemme terrena,rovgeesto mondo con tutti i suoi mali, i suoi
peccati e le difficolta; la rosa invece é I'apprddbice, la Gerusalemme celeste, ovvero il paradiso
ovvero Dio a cui finalmente si arriva dopo averaitato la navigazione sugli abissi e le tempeste
della vita, per usare la metafora acquatica chabikinto implica e che la navata della chiesa ci
ricorda.

Notevole il motivo per cui la rosa esalobata pessere simbolo di Gerusalemme, ovvero il
Suo essere una qualitd sacramentale derivata dggétti di uso liturgico (patene, altari), i cui
perimetri sono lobati in ricordo della forma defévola su cui si € consumata l'ultima cena; tale
forma é divenuta estremamente popolare nel XllleXHiesecolo, con le Crociate e i pellegrinaggi
a Gerusalemmé Cid ha permesso una diffusione ampia e capiliilemotivo floreale in molte
espressioni artistiche che non e pertanto vincadapwecise ed esclusive zone geografiche: € un
motivo diffuso, condiviso e riconoscibile, tanto ecmon serve ipotizzare che l'autore del
mappamondo di Hereford abbia visitato Chartrestpare ispirazione sull'uso della rosa, come
Connolly osserva, né & necessario pensare ched'dito Dante. E un linguaggio comune, che
vede nella rosa la Gerusalemme celeste, ovvearaldiso, ovvero Dio. In fondo lo stesso principio
vale proprio per l'allegorizzazione cristiana detaxdel labirinto: Doob ne traccia I'evoluzione con
fonti e testi diversi da quelli considerati da Pad@ cio dimostra la vastita e la varieta della sua
diffusione®.

Non va d’altra parte dimenticato che questa raseserva le fattezze e la disposizione di un
anfiteatro, che riprende e rovescia quello infeanbd differenze oppositive sono evidenti: questo &
luce, armonia, gioia, fioritura, profumo, quellobaio, stridore, disperazione, aridita, tanfo; non
meno significativi sono pero i parallelismi che gettolineano la specularita. Fin dall'inizio
impariamo la forma di cono rovesciato dell’infermp@rché Dante, scendendo, descrive il secondo
cerchio come piu piccolo del primo, restringimertioe evidentemente determina la struttura
progressiva in quanto € associato ad un maggiareothe raggiunge il suo culmine nel fondo del
baratro [f 5, 1-3): «Cosi discesi del cerchio primaio / g&l secondo, che men loco cinghia, / e
tanto piu dolor, che punge a guaio.» Nell’empiguardando dal basso verso l'alto, il poeta vede la
forma della rosa sempre come un cono, a partire pen dal bordo, come per 'inferno, ma dalla
base, costituita dal lago di luce in cui si bagea jpoter purificare e accrescere la sua capacita

visiva (Pd 30, 112-117): «si, soprastando al lume intornorimd, / vidi specchiarsi in piu di mille

32 per questo aspetto della ricerca Connolly si é@lsevdi A. A. Barh Mensa Sacra: The Round Table and the Holy
Grail, in “Journal of the Warburg and Courtauld Insgsit19, 1/2 (1956), pp. 40-67.
%3 Doob,The Idea of the Labyrinth cit., p. 300 e nota 54.
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soglie/ quanto di noi la su fatto ha ritorno. / E deflmo grado in sé raccoglie / si grande lume,
guanta é la larghezza / di questa rosa ne l'estfegle!» Successivamente la scansione interna
della disposizione dei beati comincia dall'alto reqede verso il basso prendendo come punto di
riferimento la collocazione di Beatrice secondgéole di san Bernardd®d 31, 67-69): «e se
riguardi su nel terzgiro / dal sommogrado, tu la rivedrai / nel trono che suoi merti le gort

Dopo aver specificato la collocazione delle donmee cosi continud@ 32, 13-21):

puoi tu veder cosi diogliain soglia
giudigradar, com’io ch’a proprio nome
vo per la rosa giu di foglia in foglia.

E dalsettimogrado in giu, si come
infino ad esso, succedono Ebree,
dirimendo del fior tutte le chiome;

perché, secondo lo sguardo che fée
la fede in Cristo, queste sonaniuro
a che si parton le saealee

Abbiamo evidenziato quelle parole di ascendenzangéica e architettonica, che convivono con
altre di ambito floreale e botanico, per ribadaenhtura non solo rigorosamente ordinata della rosa
ma chiaramente pensata come un anfiteatro, i auiceechi sono, come € noto, occupati dai

credenti in Cristo venuto e in Cristo ventuR1@32, 22-27):

Da questa parte onde 'l fiore € maturo
di tutte le sue foglie, sono assisi
guei che credettero in Cristo venturo;

da I'altra parte onde sono intercisi
di voti i semicirculi, si stanno
guei ch’a Cristo venuto ebber li visi.

Il sostantivo «semicircoli» €& inoltre umpaxe anche la parola «scanno» e ad uso esclusivo del
paradiso, nel senso che si riferisce ai seggi sgiedono i beati: occorre la prima voltalfr2, 112
guando ¢ Virgilio a spiegare al suo discepolo chatice si € allontanata dalla sua sede in ciglo pe
soccorrere chi tanto I'aveva amata; tutti gli alisi che si registrano sono poi nell’'ultima cantia
indicare in senso letterale un seggid (4, 31; Pd 30, 131;Pd 32, 28 ePd 32, 29), in senso
metaforico un diverso grado di beatitudifrel @, 125) o di onoreRd 16, 27). A proposito inoltre

del lemma «giro», si rileva la descrizione speaildei due regni opposti, che possono essere
raccontati con le stesse parole perché evidentemantili: in If 28, 49-51 Virgilio spiega a

Maometto che Dante non & ancora morto, che stvatgando l'inferno per conoscerne i peccati e
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che lui € la sua guida: «a me, che morto son, eonwienarlo / per lo 'nferno qua g giro in
giro; / e quest’é ver cosi com’io ti parlo»; Bd 32, 34-36 € san Bernardo che mostra al poeta la
collocazione dei beati sotto il Battista: «e sdtibcosi cerner sortiro / Francesco, Benedetto e
Augustino / e altri fin qua gidi giro in giro»; lo stesso dicasi del verbo «digradar» vist®a32,
14, gia impiegato ifPd 30, 125 sempre per descrivere la rosalé &) 114 per indicare il passaggio
dei pellegrini al quarto cerchio dove risiede Pldtbgran nemico.» Anche il sostantivo «scalee»,
che abbiamo incontrato iRd 32, 21 ad indicare la partizione interna dellaarosi registra
all'inferno quando Dante e Virgilio escono dallatteea bolgia per recarsi nell'ottava dove
incontrano i consiglieri fraudolentif(26, 13-15): «Noi ci partimmo, e su per le scalebd n'avea
fatto iborni a scender pria, / rimonto 'l duca reitorasse mee®$

Dal labirinto-anfiteatrazivitas diaboliterreng nelle sue ipostasi molteplici ma convergenti,
alla rosa-anfiteatraivitas DeiDante attraversa il purgatorio e i cieli astroncndiove gli si mostra
la corte celeste per aiutarlo a comprendere I'@twvisione: in base alle osservazioni addotte si
intuisce che anche il paradiso ha un carattereitaiob, basti pensare alla presenza di “acqua” e
alla conformazione ad anfiteatro prodotta dall’'usiotermini che sono impiegati anche per
descrivere l'inferno. Cio significa che il labirmtsi legge in filigrana rispetto alla figura
preponderante della rosa di cui la visione espagstaieli € lo sviluppo, in senso etimologico, z&n
la quale notoriamente Dante non avrebbe potutoeappre e comprendere la struttura e |l
significato del fiore. A sostegno di questa ossaor@e, I'anfiteatro della candida rosa leggibile
anche come labirinto e dunque la possibilita che e costruzione si possa indicare anche il
regno dei cieli, vogliamo addurre I'immagine di lairinto utilizzata proprio per rappresentare il
paradiso; € un disegno presente in un manoscridoXt secolo conservato a Cambridge
(University Library, Kk. 3.21) nei cui sette ceratdncentrici & inscritto un poema dedicato alla
Vergine, a cui e rivolta pure I'iscrizione che oduce il disegno. In essa si afferma chiaramenge ch
il settemplice percorso del labirinto corrispondiesettemplice paradiso, facendo forse riferimento
ai sette cieli planetari che costituirebbero la atlianceleste. Al di l1a del numero dei cieli, cheleel
pagine successive vedremo variare frequentememieza seompromettere l'idea di paradiso, €
interessante rilevare che per l'autore del disegooje per Dante, il paradiso si snoda attraverso i
cieli o pud comunque esserne rappresentato e cheéa Mafigura di assoluto rilieva E
evidentemente superfluo e forse pedante sottobneae tra questo manoscritto di fattura britannica

e Dante non ci pu0 essere stato alcun contattoiredigii parallelismo tra i due vuole ribadire

3 L'occorrenza di «scalee» ifg 12, 104 & all'interno di un confronto tra l'orofjeadella montagna purgatoriale e
guella su cui sorge la chiesa di San Miniato séjmrenze.
% Tale immagine & inclusa nell'ultima edizione aggaia dello studio di Kern: Hermann Kefithrough the Labyrinth:
Designs and Meanings over 5000 Yedisinich-London-New York, Prestel, 2000, p. 141.
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solamente il fatto che I'uso dell’anfiteatro/labiid per rappresentare realta ultraterrene godeali u
diffusione notevole dal punto di vista spazialeeenporale, configurandosi quindi non come
intuizione esclusiva di Dante, ma come prassi lmalee il poeta assorbe e recepisce.
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Capitolo Ill
Il paradiso e i suoi abitanti

La Bibbia e piuttosto avara nel parlare del paxadisnel descriverlo: ci sono cenni e fugaci
riferimenti che hanno stimolato nei secoli la csiia e la fantasia dei credenti, i quali hanno aterc
di immaginare come potrebbe essere la sede dei ezaialmente il termine stesso ‘paradiso’ non
significa quello che noi intendiamo con tale sotan esso indica semplicemente il giardino che
Dio piantd nellEden da cui i nostri progenitorirémo cacciati. Del resto non puo essere
diversamente, dato che I'Antico Testamento dimos&rasomiglianza delle credenze ebraiche
sull’aldila con le altre culture mediorientali, e il destino di morte che attende 'uomo; in un
universo tripartito in cielo, terra, regno dei moctoe lo Sheol, 'uomo non raggiunge Dio in cielo
ma dimora sottoterra. Sembra essere una credenzia émgresso degli uomini in cielo per
raggiungere gli dei: all'inizio concesso solo alfamiglia reale, questo privilegio si é
successivamente esteso ad altre classi socialifotse vita dopo la morte, ma essa € comunque
scialba e triste, come nell’Ade della tradizioneag-romana; il cielo invece e la dimora di Dio e
nessun altro vi € ammesso, se non in casi rarigsessolutamente eccezionali come e accaduto ad
Enoch Gn5, 24) e ad EliaA Re2, 11).

L’escatologia cambia quando gli Ebrei entranoantatto con Persiani e Greci, specie dal
IV-Ill secolo a.C., da cui assorbono I'idea dellfimortalita dell’anima e del suo ritorno nella sua
sede originaria dopo la morte, il cielo, dove geddr una esistenza beata: lo zoroastrismo, la
dottrina pitagorica e orfica, i culti misterici a filosofia platonica diffondono ampiamente queste
credenze; l'astronomia greca elabora anche un ngogmo, che prevede la terra sferica e un
universo composto a sua volta da sfere concentnichei si muovono i pianeti secondo il modello
perfezionato da Aristotele (384 a.C.-322 a.C.) eTdiobmeo (100 d.C.-175 d.C.), che entra in
concorrenza con quello biblico tradizionale sojizardatd. || Nuovo Testamento rispecchia questi
eccezionali cambiamenti e il messaggio di Cristouacia la salvezza dell'anima e la sua nuova,
vera vita dopo la morte in compagnia di Dio in pligsa, che Gesu pero non descrive nel dettaglio e
le cui congetture assumono diverse forme di ragptezione. Di seguito sono riportati i passi
scritturali che ci aiutano a ricordare gli spurgi cui I'immaginazione cristiana ha elaborato vari
modi di intendere la dimora dei beati. L’elenco @aecra con il giardino garadisug dell’lEden: se

! Per approfondire queste tematiche storiche simitaaa Edward J. WrighThe Early History of HeaverNew York-
Oxford, Oxford University Press, 2000.
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all'inizio non € la sede dei beati, come detto negedenza, lo diverra alla fine, cioe nel libro
dell’ Apocalisse che recupera I'immagine dell’albero della vitargato nella nuova Gerusalemme.
L’'umanita tornera cosi circolarmente nella sua swignaria e potra finalmente godere le bellezze
di questdocus amoentfs

1. Gn2, 8-10 (cfrAp2,7 e 22, 2 e 14)

plantaverat autem Dominus Deus / paradisum vohspaaprincipio / in quo posuit hominem quem forma /
verat / produxitque Dominus Deus de hu / -mo ongrauim pulchrum visu et / ad vescendum suave / ignu

etiam vitae in medio para / -disi lignumque sciaatboni et mali / et fluvius egrediebatur de loco/v
luptatis ad inrigandum paradisum / qui inde diwidih quattuor capita.

Nel passo del vangelo di Matteo Gesu si rifiutaddie un segno agli scribi e ai farisei che gli
chiedevano una qualche manifestazione e dice loeol’anica cosa che avranno sara il segno di
Giona, che resto tre giorni e tre notti nel vertte¢ pesce, alludendo forse alla sua futura morte e
resurrezione, ma lasciando nel vago ogni altrcadétt che possa riguardare I'aldila.

2.Mt 12,40

Sicut enim fuit lonas in ventre ceti / tribus dishet tribus noctibus / sic erit Filius hominis iorde terrae /
tribus diebus et tribus noctibus.

Ancora Matteo racconta la spiegazione della paeabella zizzania e I'insegnamento escatologico
di Gesu si fa piu chiaro; alla fine dei tempi ghigeli, i mietitori, divideranno i buoni dai cattjua
zZizzania, e il loro destino sara irrevocabile: ugdi, splendenti come il sole, saranno con Dio nel
regno, gli altri subiranno la punizione di bruciar@la fornace. Oltre all’associazione tra redenti

corpi astrali anticipata nell'introduzione, c’e djue una netta divisione spaziale tra il luogo della

2 La bibliografia riguardante i passi proposti échissima: in questa sede possiamo ricordare alopeze che
riguardano questioni piu generali, come Alter Rolaed Frank Kermode, a cura dihe Literary Guide to the Bihle
Cambridge, Mass., The Belknap Press of Harvard éJsity Press, 1987, ed Nuovo grande commentario biblico
editori Raymond E. Brown, Joseph A. Fitzmyer, Rdl& Murphy; edizione italiana a cura di Flavio RaVecchia,
Giuseppe Segalla, Marco Vironda, Brescia, Quermi@002. Nella prospettiva di questo studio soflbeuinteressanti
le analisi sviluppate da Nancy Gauthiees images de I'au-dela durant I'antiquité chrétienin “Revue des Etudes
Augustiniennes”, 33 (1987), pp. 3-22; Collenn Mcbelh e Bernhard LangStoria del paradispMilano, Garzanti,
1991; Burton J. RusselGtoria del Paradisp Roma, Laterza, 1996; Jean Delume@uel che resta del Paradiso
Milano, Mondadori, 2001; Jérome Baschety. ‘paradiso’, inEnciclopedia dell'arte medievale cit., vol. 9, pp. 169-
174; Id.,I mondi del Medioevo: i luoghi dell’aldilain Arti e storia nel Medioevoa cura di Enrico Castelnuovo e
Giuseppe Sergi, Torino, Einaudi, 2002-2004, volpg, 317-347Alan F. SegalLife after Death: a History of the
Afterlife in the Religions of the Wedtlew York, Doubleday, 2004. Simone Bregtiaradisus, locus amoenus”:
immagini del Paradiso nei primi cinque secoli ded cristiang in “Rivista di storia e letteratura religiosa”,LX
(2005), pp. 297-327; Véronique Germaniee paradis hierarchise dans les textes patristiqimsdement d’'une
tradition iconographique dans I'art medieyah Les réceptions des Péres de I'Eglise au Moyen kgdevenir de la
tradition ecclésiale: Congrés du Centre Sévres eUfi@s jésuites de Paris (11-14 juin 2008yéparé par Nicole
Bériou, Rainer Berndt, Michel Fédou, Adriano OletaAndré Vauchez. Actes publiés par les soins deeR&8erndt et
Michel Fédou, Miunster, Aschendorff, 2013, vol. 1p. p325-342. Si rimanda a questi lavori per ulterior
approfondimenti bibliografici.
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ricompensa e quello della punizione e il primo rochiamato paradiso ma regno, o regno del
Padre.

3. Mt 13, 36-43

Tunc dimissis turbis venit in dom / -um et accessterad eum discipuli eius / dicentes / dissere s0bi
parabolam zizaniorum / agri / qui respondens @iti seminat bonum semen est Filius / hominis / agéem
est mundus / bonum vero semen hii sunt filii relgrizania autem filii sunt nequam / inimicus autgm
seminavit ea est / diabolus / messis vero consuimreaeculi est / messores autem angeli sunt / sigat
colliguntur zizania et igni / conburuntur / sictéri consummatione saeculi / mittet Filius homiaiggelos
suos / et colligent de regno eius omnia / scandeiaos qui faciunt iniquitatem / et mittent ee<aminum
ignis / ibi erit fletus et stridor dentium / tunesti fulgebunt sicut sol in regno / Patris eorugui habet aures
audiat.

| vangeli sinottici riportano I'episodio della tfggirazione, in cui il corpo del Cristo risplende
meravigliosamente prefigurando un futuro statordz@ simile a quello degli eletti, ma niente si

dice riguardo al luogo dove questo accadra.

4. Mt 17, 1-8 (cfrMc 9, 2-8 eL.c 9, 28-36)

Et post dies sex adsumpsit lesus / Petrum et lacolhdahannem / fratrem eius / et ducit illos in mante
excelsum / seorsum / et transfiguratus est antd ebsesplenduit facies eius sicut sol / vestiraeaitem
eius facta sunt / alba sicut nix / et ecce appdhgitMoses et Helias / cum eo loquentes / respoasdautem
Petrus dixit ad lesum / Domine bonum est nos tse ési vis faciam hic tria tabernacula / tibi unetMosi
unum et Heliae / unum / adhuc eo loquente / ecbesilucida obumbravit eos / et ecce vox de nubendi¢
hic est Filius meus dilectus in quo / mihi bene ptaouit ipsum audite / et audientes discipuli ceaixit in /
faciem suam et timuerunt valde / et accessit lesustigit eos dixit /-que eis / surgite et nolimere /
levantes autem oculos suos neminem / viderunsalam lesum.

Le parole di Gesu questa volta sono pronunciatésposta ad una domanda dei sadducei che gli
avevano chiesto di chi sarebbe stata moglie unaaleadova di sette fratelli una volta risorta: gli
appartenenti a tale setta non credevano nellarezsone e il quesito rivolto a Gesu voleva
smascherarne I'impossibilita. La risposta sottaitee mancanza di legami famigliari nell’aldila e il
fatto che nell’altra dimensione gli uomini sararsmwme gli angeli nel cielo, cosa che fa supporre

che il cielo sia I'ubicazione degli esseri che mppartengono al mondo degli uomini.

5. Mt 22, 30 (cfriMc 12, 25 d_c 20, 34-36)
[...] in resurrectione enim neque nubent neque nuibérged sunt sicut angeli Dei in caelo.

Sempre Matteo riporta lo svolgimento del Giudizieafe cosi come Gesu lo rappresenta ai suoi
discepoli: i buoni, ovvero le pecore alla destrhpgdestore, egli stesso, i cattivi invece, cioedere,
alla sua sinistra, il criterio dirimente essendddéne che e stato fatto agli uomini variamente
bisognosi; i giusti avranno in ricompensa il regnia vita eterna, gli altri il supplizio eterno. &re

in questo caso si parla di regno per indicarerihgio e il suo re e Cristo.

6. Mt 25, 31-46
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Cum autem venerit Filius / hominis in gloria suf,oemnes / angeli cum eo / tunc sedebit super sedem
maiestatis / suae / et congregabuntur ante eum mgentes/ et separabit eos ab invicem / sicubpas
segregat oves ab hedis / et statuet oves quidesmtasdsuis / hedos autem a sinistris / tunc dieethis qui

a dextris eius / erunt / venite benedicti Patris$ hpossidete paratum vobis regnum a / constitetionundi /
esurivi enim, et dedistis mihi man / -ducare AMgigit dedistis mihi bibere / hospes eram et codiéime /
nudus et operuistis me / infirmus et visitastis /n@ carcere eram et venistis ad me / tunc respgonueei

iusti dicentes / Domine quando te vidimus esurieteh et pavimus / sitientem et dedimus tibi potum
guando autem te vidimus hospitem / et colleximus @&t nudum et cooperuimus / aut quando autem te
vidimus infirmum aut / in carcere et venimus ad é¢ respondens rex dicet illis / amen dico volggamdiu
fecistis uni de his fratribus / meis minimis mikcfstis / tunc dicet et his qui a sinistris erudiscedite a me
maledicti in ignem / aeternum / qui praeparatusdiegiolo et angelis eius / esurivi enim et non giglimihi

/ manducare / sitivi et non dedistis mihi potunospes eram et non collexistis me / nudus et noruigis

me / infirmus et in carcere et non visitastis / htanc respondebunt et ipsi dicentes / Domine qo&erd
vidimus esurien / -tem aut sitientem / aut hospit@m nudum / aut infirmum vel in carcere / et non
ministravimus tibi / tunc respondebit illis dicehamen dico vobis / quamdiu non fecistis uni deariir -

bus his nec mihi fecistis / et ibunt hi in suppliti aeternum / iusti autem in vitam aeternam.

Luca racconta la parabola del ricco epulone e deem Lazzaro: una volta morti, Lazzaro avra
soddisfazione dei suoi patimenti terreni perchéklamel seno di Abramo, il ricco invece soffrira
all'inferno. Il passo € interessante per la preaatizuna nuova espressione che indica il paradiso,
definito in questo caso seno di Abramo. Questoduagltre sembra trovarsi in alto, forse in cielo,
dato che il ricco epulone deve alzare gli occhiymsiere Abramo e Lazzaro e chiedere un gesto di
pieta nei suoi confronti. Espressioni equivaleh8eno di Abramo sembrano essere quelle usate in
Mt 8, 12 e inLc 13, 28-29: in entrambi i passi Gesu profetizza che a godett gioie eterne
saranno quelli che gli ebrei considerano paganitradaro, i figli del regno, cioe il popolo eletto,

chiusi nella loro ottusa alterigia, verranno scaii@ allontanati dalla ricompensa finale.

7.Lc16, 19-31

Homo quidam erat dives / et induebatur purpurayssd / et epulabatur cotidie splendide / et eraidagu
mendicus nomine / Lazarus / qui iacebat ad ianuasidceribus / plenus / cupiens saturari de niciae
cade / -bant de mensa divitis / sed et canes vamiedh lingebant ulcera eius / factum est autemareretur
men / -dicus et portaretur ab angelis in si / -riionahae / mortuus est autem et dives et sepub/esti in
inferno / elevans oculos suos cum esset in toehti® / videbat Abraham a longe et Laza / -ruminn gius

/ et ipse clamans dixit / pater Abraham miserere/raemitte Lazarum ut intinguat extre / -mum digui in
aqua / ut refrigeret linguam meam quia cru / -aohac flamma / et dixit illi Abraham / fili recoade quia
recepisti bona in vita tua / et Lazarus similiteala/ nunc autem hic consolatur tu vero / cruciagsin his
omnibus inter nos et vos / chasma magnum firmatstm & hii qui volunt hinc transire ad vos / narsgint /
neque inde huc transmeare / et ait / rogo ergater ut mittas eum in / domum patris mei / habemen
guinque fratres ut teste / -tur illis ne et ipshiat in locum hunc tor / -mentorum / et ait aut@braham /
habent Mosen et rophetas adianto / illos / atitkét / non pater Abraham / sed si quis ex morieii ad eos
/ paenitentiam agent / ait autem illi / si Mosenpebphetas non audiunt / neque si quis ex mortuis
resurrexerit / credent.

% «Dico autem vobis / quod multi ab oriente et oente / venient / et recumbent cum Abraham et I$addacob in
regno caelorum.»
* «Ibi erit fletus et stridor dentium / cum vidésitAbraham et / Isaac et lacob et omnes prophedtasegno Dei / vos
autem expelli foras / Et venient ab oriente etdeote et / aquilone et austro / et accumbent ina&gi.»
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Gesu sta morendo sulla croce e con lui due lagrésipad altrettante croci: uno lo sbheffeggia e lo
sfida a salvare se stesso e loro, I'altro lo dieepdrché ne riconosce l'innocenza e quindi I'inius
punizione cui € sottoposto. Al ladro buono Cristorpette I'ingresso in paradiso con lui: c'eé
un’altra vita dopo la morte e c’e una ricompensa atiende i giusti e la parola usata per definire
guesto stato di grazia &€ evocativa per ogni tradireligiosa, ebraica e pagana, segno che, sestien
BregnP, il messaggio di salvezza @ rivolto a tutta I'uiitéani| sostantivo ‘paradiso’ indica infatti un
bel giardino accogliente, luogo di benessere fisi@pirituale sia per gli ebrei sia per i pagarg,ch
pur non condividendo la tradizione biblica dell'lejddo possono identificare con i loro luoghi
ultramondani quali i Campi Elisi e le Isole ForttmaSituati da qualche parte sulla terra oppure
considerati una parte speciale dell'oltretofpbauesti territori erano riservati a uomini
assolutamente eccezionali che venivano cosi salalisi nera tristezza dell’Ade.

8.Lc 23, 42-43

Et dicebat ad lesum / Domine memento mei cum vereni regnum tuum / et dixit illi lesus / amenaidi
/ hodie mecum eris in paradiso.

Giovanni testimonia il ruolo di tramite tra Dio & gomini che ha Gesu: egli rassicura gli apostoli
che li precedera per preparare loro un posto nela del Padre, che ha molte dimore ma di cui non

si dice né dove né come sia.

9.Gv14, 2
In domo Patris mei mansiones mul / -tae sunt.

L’apostolo Paolo rassicura che se 'umanita € mortAdamo, in Cristo risorgera e cio avverra
secondo una precisa sequenza gerarchica: prim#&,Cpsi coloro che credono in lui. Non si

specifica pero la destinazione ultima dei risorti.

10.1 Cor15, 22-23

Et sicut enim in Adam omnes moriuntur / ita eGhristo omnes vivificabun / -tur / unusquisque auta
suo ordine / primitiae Christus / deinde hii qunsChristi in adven / -tu eius.

Anticipato nell’introduzione in merito all’equivatea tra corpi celesti e santi, il brano paolino in
esame spiega alla comunita di Corinto la differetraacorpi celesti e corpi terrestri e dice che
hanno uno splendore diverso come diversa e la fezea dei vari corpi astrali. Nessun cenno alla

sede dei risorti.

11.1 Cor15, 41

® Simone Bregni‘Paradisus, locus amoenus”.cit., p. 302.
® Nell’Eneide di Virgilio i Campi Elisi sono una prone degli Inferi, come si legge nel sesto libro.
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Alia claritas solis / alia claritas lunae / et allaritas stellarum / stella enim a stella difiertlari / -tate.

Ancora Paolo e ancora la pericope della seconti&dedi Corizi gia discussa nell'introduzione, che
qui si ripropone per completezza: I'apostolo racada sua straordinaria esperienza del rapimento
al terzo cielo, dove gli & stato concesso di visiitaparadiso e di conoscerne segreti. In poateeri
I'apostolo delle genti disegna una cosmologia patti precisa: ci sono almeno tre cieli, il paradiso

si trova nell'ultimo di questi e alluomo e concess attraversare lo spazio per entrarvi.

12.2 Cor12, 2-4

Scio hominem in Christo ante annos / quattuordédive in corpore nescio / sive extra corpus nesbieus
scit / raptum eiusmodi usque ad tertium / caelwhdgcio huiusmodi hominem / sive in corpore sivEaex
corpus ne / -scio Deus scit / quoniam raptus egtamadisum / et audivit arcana verba quae nondet
homini loqui.

Parlando di Cristo, Paolo spiega agli Efesini ofjie & salito al di sopra dei cieli: lassu egli dirap
segno che quello e il luogo santo dove lo raggitangeo gli eletti, ma non si chiarisce quanti cieli
ci siano. Interessante pero un’altra specificaziauella riguardante i diversi ruoli assegnati agli
uomini: alcuni sono apostoli, altri profeti, altancora evangelisti, altri infine pastori e dottori.
Successivamente delinea i nuovi rapporti nella ausacieta e, dopo essersi rivolto agli schiavi
perché obbediscano e servano come se lo faceds8ignare, si rivolge ai padroni invitandoli a

comportarsi sapendo che le distinzioni sociali contano davanti a Dio che e nei cieli.
13.Ef4,10-11€6,9

Qui discendi ipse est et qui ascendit / super anoaelos / ut impleret omnia / et ipse dedit quosdaidem
apo / -stolos / quosdam autem prophetas / alias exsngelistas / alios autem pastores et doctdre$. Et

domini eadem facite illis remitten / -tes minagieates quia et illorum et vester / Dominus estaslis / et
personarum acceptio non est apud eum.

Ai cristiani di Colossi Paolo scrive che ringraBie della loro fede e della carita che nutrono wers
tutti i santi a motivo della speranza riposta nelicla ricompensa, verosimilmente il paradiso, e

dunque collocata nei cieli, anche se in questo nascsi specifica il loro numero.
14.Col 1, 3-5

Gratias agimus Deo Patri Domini / nostri lesu Ghfisemper pro vobis orantes / audientes fidentraesin
Christo / lesu / et dilectionem, quam habetis mcgatos omnes / propter spem quae reposita estbrs in
caelis / quam ante audistis in verbo veritatisaheelii.

L’autore della lettera agli Ebrei, forse Paolo, ggreta Gesu come un sommo sacerdote che ha

attraversato i cieli, che lo separano dai peccatnbto resta il loro numero.
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15.Eb4,14 e 7, 26

Habentes ergo pontificem magnum / qui penetracastos lesum Fili / -um Dei / teneamus confessiohem
[...] Talis enim decebat ut nobis esset / pontifearictus innocens inpollutus / segregatus a pedwasar et
excelsior caelis factus.

Nella ricchissima simbologia dell'ultimo libro bibb il paradiso é la nuova Gerusalemme celeste,
una citta costruita di pietre preziose e con ureafetma ben riconoscibile, essendo quadrata e con
un modulo architettonico basato sul numero 12umi swltipli; le visioni sembrano prendere corpo

in un cielo (ad esempidp 4, 1-2; 21, 2).

16.Ap 21, 9-22,5

Et venit unus de septem angelis ha / -bentibusdiglenas septem pla / -gis novissimis / et locesis
mecum dicens / veni, ostendam tibi sponsam uxoragmi// et sustulit me in spiritu in montem / magnet
altum / et ostendit mihi civitatem sanctam / Hiaesn / descendentem de caelo a Deo / habentenatzani
Dei / lumen eius simile lapidi pretioso / tamquaapitli iaspidis sicut cris / -tallum / et habebatrom
magnum et al / -tum / habens portas duodecimr poitis angelos duodecim / et nomina inscripteecguat

no / -mina duodecim tribuum filiorum Israhel / aliente portae tres / et ab aquilone portae trésib @ustro
portae tres / et ab occasu portae tres / et muvitatis habens fundamen / -ta duodecim / et irisips
duodecim nomina duode / -cim apostolorum agniguétoquebatur mecum habebat / mensuram harundinem
auream / ut metiretur civitatem et portas eius etum / et civitas in quadro posita est / et longjitweius
tanta est quanta et latitudo / et mensus est @witale harundine / per stadia duodecim milia / ikowig et
latitudo et altitudo eius / aequalia sunt / et nasnsst murus eius centum / quadraginta quattudtocubn /
mensura hominis quae est angeli / et erat structuna eius ex lapide / iaspide / ipsa vero civigaso
mundo simile / vitro mundo / fundamenta muri citigaomni la / -pide pretioso ornata / fundamentum
primum iaspis / secundus sapphyrus / tertius cardad / quartus zmaragdus / quintus sardonix fusext
sardines / septimus chrysolitus / octavus berillugnus topazius / decimus chrysoprassus / undscimu
hyacinthus / duodecimus amethistus / et duodecirtapaduodecim mar / - garitae sunt per singulats / e
singulae portae erant ex singulis / margaritis /plttea civitatis aurum mundum / tamqguam vitrum
perlucidum / et templum non vidi in ea / Dominusneeus omnipotens / templum illius est et agnat /
civitas non eget sole neque luna ut / luceant i mam claritas Dei inluminavit eam / et lucernaseest
agnus / et ambulabunt gentes per lumen eius gesrerrae adferent gloriam su / -am et honoreittaim /

et portae eius non cludentur per diem / nox eniment illic / et adferent gloriam et honorem getidm in
illam / nec intrabit in ea aliquid coinqui / -natwrhfaciens abominationem / et mendacium / nisisgupti
sunt in libro vitae / agni / et ostendit mihi flum aquae vi / -tae splendidum tamquam cristal th-fu
procedentem de sede Dei et agni in / medio pladéa®e / et ex utraque parte fluminis lignum / vitae
adferens fructus duodecim / per menses singulaerg@ddfruc / -tum suum / et folia ligni ad sanitate
gentium / et omne maledictum non erit ampli / -&$ $edes Dei et agni in illa erunt / et servi esessient

illi / et videbunt faciem eius / et nomen eiustioritibus eorum / et nox ultra non erit / et nonbege lumine
lucernae ne / -que lumine solis / quoniam DominweudDinluminat / illos / et reghabunt in saecula
saeculorum.

Dopo aver riletto questi passi scritturali possiaapprezzare meglio la multiforme realta della sede
dei beati espressa dalla variabilita del nome stgsaradiso, regno, regno del Padre (o anche di
Dio, come inLc 13, 28-28) regno dei cieli, seno di Abramo, cadaR#slre, cielo o cieli, nuova
Gerusalemme significano tutti la stessa cosa, @ne pi materializza in modi diversi, nelle arti
figurative e nella letteratura: gli uomini infatianno rappresentato la dimora dei risorti come un
meraviglioso giardino (paradiso), un anziano petaa(Abramo), oppure tre (Abramo, Isacco,
Giacobbe, come iMt 8, 11), nel cui grembo accogliente trovano ripglraiomini (seno di Abramo
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o dei tre patriarchi), una stupenda citta (Gerusale celeste), 0 ancora una corte celeste, posta in
cielo o nella Gerusalemme celeste, che si stringgro al Cristo suo re. In particolare, anche se
non é espressamente indicata da un sostantivdfispecome si € detto nel primo capitolo, l'idea,
immagine della corte e I'immaginario ad essa rifide attraversa tutte le Scritture, sia in
riferimento alla realta terrena sia in relazionguella divina, rendendola familiare e abituale agli
ebrei e ai cristiani come simbolo del potere, deliorita, e quindi anche di Dio e del suo régno

Nel corso dei secoli queste immagini sono consssi SOno sovrapposte, sono state usate
in combinazione o in maniera esclusiva; alcunigmirhanno avuto la prevalenza dell’'una piuttosto
che dell'altra, ma sembra difficile poter determmeénana sequenza temporale. Forse € piu prudente
parlare di diverse opzioni che gli artisti di epediliverse hanno scelto con maggiore o minore
frequenza. Secondo McDannell e Lang la rinascitaans basso medievale ha privilegiato
immagine del paradiso-citta, gia esistente na&otieprecedenti, a scapito del paradiso-giardino,
che pure ha continuato a vivere, e comunque anichemagine prevalente della citta celeste € in
concorrenza con il paradiso dei teologi inteso cariedo empireo sulla scorta del rinnovato
interesse per la filosofia e I'astronomia aristicted. «Se la citta ispird la mente monastica, la
scoperta dell'intelletto s'impose all’attenzionei tieologi scolastici», cosi scrivono i due studiosi
nel ricostruire la storia del paradisdlorgan, esaminando pitl specificamente le visfwpolari
dell'aldila, approda a conclusioni in parte simibbsserva che il modello apocalittico della
Gerusalemme celeste, predominante fino al Bassoidéea, dal XlII-XIll secolo viene spesso
sostituito o usato insieme al modello del paradisteste percorribile attraverso un’ascensione
interstellaré. La rappresentazione che prende il sopravvenartirgdal XIV secolo, almeno nelle
arti visive, e quella della corte celeste perchéngdte agli eletti di potersi radunare intorno @ Bi
di godere quindi della visione beatifica che & lgrema gioia per gli uomini. Osserva infatti
Baschet che le altre immagini o accolgono i giusti un luogo sublime o non sempre
presuppongono la loro presenza e comunque noncamaila visione divina, cosi che Dio e uomini
restano separati o isolati, nel senso che traroroc’e nessuna relazione: il seno di Abramo (o dei
tre patriarchi), il paradiso-giardino del’EdenaeGerusalemme celeste sono certamente accoglienti

e magnifici, ma Dio puo non esserci, mediato, faghi o alluso da una figura intermedia (un

’ Si veda Leland Ryken, James C. Wilhoit, Tremperdroan Ill, a cura diLe immagini bibliche. cit., s. v.‘corte’.
8 Collenn McDannell e Bernhard Lartoria del paradiso. cit., p. 95. Teologi e filosofi raggiungono unastmziale
unanimita affermando che angeli e beati dimoras@&eme nell’empireo: si veda Gianfranco Fiorava@tglo e terra,
Paradiso e Inferno nei teologi del XIl secpio Cieli e terre nei secoli 11-12: orizzonti, percediaapporti: atti della
tredicesima Settimana internazionale di studio, M#a, 22-26 agosto 1998ilano, Vita e pensiero, 1998, pp. 197-
214; Tullio GregorySpeculum naturale: percorsi del pensiero medieviatema, Edizioni di storia e letteratura, 2007,
pp. 93-119. Sulla dottrina del’lEmpireo si rimandaltre a Bruno NardiSaggi di filosofia dantesc¢#irenze, La nuova
Italia, 1967.
° Alison Morgan,Dante and the Medieval Other Worl@ambridge, 1990, pp. 166-177 .
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angelo, un santo o appunto un patriarca) datals amoenyse se c’'e non ha rapporto con i beati;
la nuova Gerusalemme e inoltre molto spesso vipoitzga dei beati il cui ingresso é atteso ma non
ancora avvenuto. Nella corte celeste, invece, teatGre e creature si instaura sia un rapporto
fisico, perché Dio le inonda della sua luce, siarapporto intellettivo, perché Dio si lascia
contemplar®.

| testi 9, 10 e 11, ovvero la loro esegesi, suggeno un’altra caratteristica del paradiso che
e la disposizione gerarchica con cui sono diviseati: nel vangelo di Giovanni le molte dimore
presenti all'interno della casa del Padre hanrto fa¢nsare a luoghi diversi per diverse tipologie d
santi; nella prima lettera ai Corinzi la precedediz@risto nella resurrezione seguita da quelldideg
altri eletti suggerisce una dislocazione spaziale tla rispettare questa sequenza e sempre nella
stessa epistola il paragone instaurato tra i agspiti e la diversa luminosita di stelle e piartedi
dato adito a credere che i beati fossero diversippmeno splendenti, cioe pit 0 meno vicini a Dio,
fonte di luce. Infine i passi paolini dal 12 al Eoprattutto quello della seconda lettera ai Coimz
cui I'autore racconta il suo rapimento al terzdaiesono importanti per determinare che Gesu e |l
paradiso si trovano in cielo e che raggiungerindiga attraversare lo spazio siderale, anchesare
vago il numero dei cieli. Eloquente in tal sensmcertezza dellaGlossa ordinaria che,
commentandd®t 10, 14, cosi si esprime: «Quidam dicunt tres esse coareum, aethereum, et
sidereum. Nonnulli septem, primum aereum, secundethereum, tertium olympium, quartum
igneum, quintum firmamentum, sextum aqueum, septimangelorum.} Nonostante cio,
l'indecisione riguardante il numero dei cieli, nr@olta definitivamente, non nuoce alla realta
intrinseca e all’esistenza del paradiso su cui sonutre dubbio alcuno; possiamo dire che la
contingenza fisica non pregiudica la verita metedis

Dopo la forma e l'ubicazione del regno dei ciah, ulteriore considerazione possibile e sul
suo contenuto: chi vi entra? Anche in questo cas8dritture sono laconicamente generiche: nei

testi 3 e 6 'evangelista Matteo parlaidsti, altrove dielect nella prima lettera ai Tessalonicesi

19'sj veda Jérome Baschétnondi del Medioevo. cit.; 1d., Vision béatifique et représentations du Paradise(XVe
siécle) in La visione e lo sguardo nel Medioevo - View andoviisn the Middle Ages-irenze, SISMEL, Edizioni del
Galluzzo, Micrologus 6 (1998), pp. 73-93; IBaradisq in Enciclopedia dell'arte medievale cit.; Maria Luisa Gatti
Perer, a cura dlLa dimora di Dio con gli uomini (Ap 21,3): immagide¢lla Gerusalemme celeste dal 3. al 14. secolo
Milano, Vita e pensiero, 1983. Anche in questo ambpkero le cose potrebbero essere piu articolatesChriste]l
giudizio universale nell'arte del Medioevdizione italiana a cura di Maria Grazia Balzarilano, Jaca Book, 2000,
p. 146 e p. 229 sostiene che nella rappresentaiionegrafica del Giudizio Universale dal Xl sécc il seno di
Abramo I'immagine preferita per il paradiso.

1 «en Domini Dei tui caelum est et caelum caelid@tromnia quae in ea sunt.»

?PL 113, 462C.

13 Ad esempidvit 22, 14.

65



Paolo invita la comunita alla perfezione in atteflla venuta di Cristo con tutti i satffi
nell’Apocalisse coloro che stanno con il Re des@aovocati et electi et fideléd

In prospettiva dantesca abbiamo le caratteristidie formano il paradiso cosi come lo
immagina il poeta: non un giardino, né il seno dr&mo o una citta, ma una corte celeste, con una
precisa gerarchia, che Dante percorre viaggianmavatso i cieli; pero i beati che popolano la sua
visione non sono quelli genericamente individuatiled Scritture, ma appartengono a specifiche
categorie. A tutto cio si aggiunge inoltre il fatthe la sua visione é riassunta nel vero paradiso,
ossia I'empireo, dove si da la visione ultima désteri cristiani. Vale la pena allora accompagnare
Dante nel suo percorso per comprendere e appremesgko il lavoro poetico con cui assorbe e
rielabora gli elementi costitutivi dell’'ultima cacdé appena ricordati, derivanti da tradizioni dseer
ma attestate e note, e utilizzati anche in alt@edyzioni artistiche: considerarle e studiarle in
termini comparativi permette di conoscere 'ambgeatilturale in cui Dante vive e matura le sue
scelte. Cominciamo dal momento in cui Beatrice gpial poeta che sale in cielo, inizio dell’'ultimo
tratto del suo viaggio, e chiarisce anzi che saredibano se cido non accadesse, visto lo stato di
grazia e di purificazione raggiunto da Dante chexdjupuo e deve innalzarsi verso DiBd I).

Cosi inizia il suo viaggio interstellare, uno danti verificatesi nel corso dei secoli e
testimoniati dalla letteratura greca, latina, dgbieoduzione apocrifa ebrea e cristiana, dalla
tradizione islamica e dalla letteratura visionaneedievale. L'ascesa dell'anima in cielo ha
un’origine persiana secondo alctfnbppure greca ovvero contemporanea nelle duereudecondo
altri'”; essa attraversa un numero differente di ciek, gdneralmente oscillano tra uno, tre e sette.
La Bibbia usa spesso il sostantivo ‘cielo’ al platdo nell'espressione ‘cieli dei ciel?, ma tali
espressioni servono a sottolineare la vastitagedadezza dell’unico cielo che gli Ebrei pensavano
che esistesse; non veri plurali dunque, ma forrenfatiche. A ipotizzare piu strati o livelli asiral
sono i Persiani, i Babilonesi e i Greci: le spezigai dei primi sono di natura astrologica, esateri
e magico-misterica, quelle degli ultimi invece sationatura scientifica e astronomica, poiché

pensano a sette cieli in quanto credono che ognigba del sistema solare abbia la sua propria sfera

141 Ts 3, 13: «[...] ad confirmanda corda vestra sinegrglia in sanctitate / ante Deum et Patrem nostrimadventu
Domini nostri lesu / cum omnibus sanctis eius amen.
15 Ap 17, 14: «Hii cum agno pugnabunt et agnus / viilloet / quoniam Dominus dominorum est / et rex maglet qui
cum illo sunt vocati et electi / et fideles.»
18 wilhelm BoussetDie Himmelsreise der Seelarmstadt, Wissenschaftlicher Buchgesellschas01l
' Alan F. SegalHeavenly Ascent in Hellenistic Judaism, Early Cfiisity and their Environmenin Aufstieg und
Niedergang der Romischen Weélt 23.2, 1980, Berlin, de Gruyter, pp. 1333-pp: 1342-1344; Edward J. Wrighthe
Early History of Heaven. cit., pp. 108-109.
18 Ad esempio ifMc 1, 10-11: «Et statim ascendens de aqua / viditepeaelos et Spiritum / tamquam columbam /
descendentem et manentem in ipso / et vox factdeestelis / tu es Filius meus dilectus in te cguidcui.»
19 Ad esempio iB Re8, 27: «Ergone putandum est quod vere De / -uietauper terram / si enim caelum et caeli
caelorum te / capere non possunt quanto magis Usltiaec quam aedificavi.»
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in cui muoversi. Collins a proposito dei viaggi aglitici, ma la considerazione puo estendersi
anche alla letteratura classica e medievale, sultmta di Culianu, pensa che possa accettarsi la
divisione tra un “modello greco”, che presenta aniciteressi e temi astronomici e quindi un nesso
tra cieli attraversati e pianeti, e un “modelloabo”, privo di interessi scientifici e di correlane
tra cieli e pianeti, essendo il numero dei primitto forse di influenze babilonesi; nel’lambiente
ermetico e gnostico sarebbe maturata I'associazi@niesette cieli e i sette pianéliDa ricordare
inoltre che le influenze astralion sono sempre e solo benefiche, potendo esserenatefiche e
perniciose per la salvezza delluomo che da esse tlberarsi; la speculazione filosofica e
teologica cristiana successiva consegna invece mateDdei pianeti le cui influenze sono
essenzialmente positive perché fungono da intemmetliDio e in caso contrario si rasenta l'eresia,
come spiega d’Alverny nell’edizione da lei curatd ttattato anonimo del XII secolo che racconta
appunto I'ascesa in cielo e la liberazione delbamidalle nefande influenze astfaliDa quanto
detto si evince che il viaggio dantesco si uniforaia‘modello greco” e dalla cultura greca
giungono al poeta anche altre influenze, nate daibtamenti culturali ed epistemologici radicali
dei secoli Xl e Xl che rivoluzionano il modo dioncepire la natura e il suo rapporto con Dio.
Gregory chiarisce che nel Xll secolo si assistaiadprogressivo affermarsi di un’idea di
natura come complesso ordinato di fenomeni, ogg#tiodagine razionale, fuori dai riferimenti
simbolici che avevano caratterizzato la contemplazidella natura nell’Alto Medioevd3A cid
contribuiscono appunto in maniera determinantddadfia e la scienza greca ed araba che vengono
conosciute grazie alla traduzioni approntate in gBpae nell’ltalia meridionale. In questa
interpretazione fisica della natura cieli e piaregsumono un ruolo fondamentale perché intesi
come le cause intermedie attraverso le quali Discagportando a compimento la creazione. Spiega
ancora Gregory che la natura,litber creaturarum non € piu interpretato comsacramentum

salutaris allegoriaema attraverso l@hysica lectio Tale cambiamento si accentua nel Xlll secolo

2 Adela Yarbro CollinsCosmology and Eschatology in Jewish and Christipncalypticism Leiden, Brill, 1996, p.
22 e pp. 46-54; laon Petru CuliamAscensionin TheEncyclopedia of Religigra cura di Mircea Eliade, New York,
MacMillan Publishing Company, 1987, vol 9, pp. 488). Riferendosi proprio agli studi di Collins & \Wright
ricordati in queste pagine, Schafer si dimostra&a@vpiu cauto sull'argomento e sottolinea che kes@ astronomico
con numerosi cieli non & necessariamente dovutopahetrazione del modello tolemaico nella culebenica; la sua
perplessita nasce dall'osservazione che nella agigreca i cieli circondano la terra, nei testa@hrinvece questo non
si evince e sembra anzi di capire che essi siam@gposti uno sull’altro e sulla terra stessa. &lasPeter Schéafein
Heaven as It Is in Hell: The CosmologyS#der Rabbah di-Bereshit, iteavenly Realms and Earthly Realities in Late
Antique Religiona cura di Ra‘anan S. Boustan, Annette YoshikodR€ambridge, Cambridge University Press, 2004,
pp. 233-274: 260-261.
2L 5j veda per esempio laon Petru CuliaRsychanodia 1: a Survey of the Evidence ConcertfingAscension of the
Soul and its Relevangkeiden, Brill, 1983, pp. 48-51.
22 Marie Thérése d’Alvernyl.es pérégrinations de I'ame dans I'autre mondepds un anonyme de la fin du Xlle
siécle in “Archives d’histoire doctrinale et littéraici Moyen-Age”, XIIl (1940-1942), pp. 239-299.
% Tullio Gregory,Speculum naturale.cit., p. 15 e segg.
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con la riscoperta di Aristotele, che sostituiscpldtonismo del secolo precedente che pure aveva
aperto la strada alle novita della scienza ariktatein particolare al ruolo dei cieli. «Si dovra
quindi sottolineare con forza che nell'aristotelista causalita vera, essenziale, non risiede nella
successione orizzontale delle cause univoche, atikdrdine verticale delle cause equivoche o
universali, gerarchicamente ordinate, costituitbaiieli e dai loro motori o intelligenze motricf%
Questo spiega perché le influenze planetarie abbassunto un valore positivo: Dio agisce
attraverso di loro e conoscerle, studiarle, magaevederle e parte integrante della scienza
astronomica. Quanto Aristotele fosse difficilmentenciliabile con le dottrine cristiane lo
testimonia l'avversione dell’autorita ecclesiastadasuo insegnamento nelle universita, circostanza
ricordata da Gregory. In questa nuova atmosferar@é Dante comprende che il cielo puo essere
oggetto di studio scientifié® e attraversarlo & da intendersi non in senso oritaf ma reale:
alcuni esempi chiariranno la differenza tra le piosii dantesche scientifiche e aristoteliche elguel
attardate su vecchi modelli culturali.

Grégoire studia la semantica dei sostantivi ‘Cielderra’ nell'esegesi biblica medievale ed
illustra come, gia da Isidoro di Siviglia, i termacquisiscono molti significati allegorici; ‘ciglin
particolare puo significare la Chiesa se usatdrajadare, santi, angeli, profeti e apostoli se aisat
invece al plural®. Queste interpretazioni si protraggono nei seealncora nel Xl Adamo Scoto
(1140-1212) se ne avvale nei suoi sermoni; nel X¥dicato a santo Stefano protomartire fornisce
un’interpretazione allegorica del sostantivo ‘cialeato al singolare che prevede sette significati,
ovvero la Chiesa, I'anima fedele, la Sacra Scattut mistero occulto, la sublime santita,
'assemblea degli spiriti eletti, la beatitudindeste; ne aggiunge un’altra di cinque nuovi seesi,
cui ‘cielo’ si puo intendere come Dio, Cristo, ile¢to angelico, questo mondo, I'aria. Conclude poi
sommando le due serie per arrivare ad una intepogte allegorica gerarchizzata in senso
ascensionale:

Primum coelum est aer iste visibilis, secundum rognidte mutabilis, tertium Ecclesia sancta, quartum
anima devota, quintum Scriptura divina, sextum Hoou mysterium, septimum sanctitas religiosae
conversationis, octavum spirituum supernorum ceetogaum beatitudo illa coelestidecimum, capacitas
angelici intellectus, undecimum primogenitus mortuwo ille princeps regum terrae, mediator Dei et
hominum, Deus et homo Dominus noster Jesus Chr{stligm. 1, 5); duodecimum, qui lucem habitat

2 |d., ivi, p. 48; Id.,.Cosmogonia biblica e cosmologie cristiaite Concetto Martello, Chiara Militello, Andrea e a
cura di,Cosmogonie e cosmologie nel Medioevo: atti delvégno della Societa italiana per lo studio del pers
medievale (S.1.S.P.M.), Catania, 22-24 settemb@$20Qouvain La Neuve, F.I.D.E.M., 2008, pp. 169-194.
% Sj veda ad esempio Alessandro Ghisalbkegicosmologia nel Duecento e Danite “Letture Classensi” Xl (1984),
pp. 33-48 che ci ricorda l'intesse che Dante dingoger le questioni astronomiche @anvivioll, iii, 5.
% Réginald GrégoireSemantica del cielo e della terra nell'esegesiibibmediavalein Cieli e terre nei secoli 11-12...
cit., pp. 3-30.
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inaccessibilem (I Tim. VI, 16), rex immortalis etisibilis, qui suo nobis ortu diem affert solusripotens,
et dominans Deus trinus et utfis

Nel sermone successivo, il XXXI, studia il sign#to del termine quando esso e usato al plurale,
essendo il suo sermone sempre dedicato a Stefanonmartire ed essendo volto ad indagare
I'espressione dei cieli che si aprono che si laggti 7, 55-58 al momento del martirio; ebbene, al
plurale Adamo Scoto censisce sei accezioni: angglgstoli, predicatori, sapienti, spirituali,
contemplativi?® La cronologia di Adamo Scoto ci porta molto viciadante, segno della radicata
ed inveterata tradizione dell'esegesi allegorichlite, cosi come Grégoire la analizza. San
Bonaventura nel suo sermone Xll su Stefano protreacommentando il summentovato passo
degli Atti, precisa in prima istanza il senso non letteralée$pressione, che possa quindi aprirsi ad
un’interpretazione fisica e scientifica, bensi rfaiao:

[...] quod beatus Stephanwidit caelos apertgsnon reseratione caelorum, sed revelationem ortari.
Vidit, inquam, caelos apertas ad supernaalispensationis operationer..]. Ad divinae praesentiae

manifestationenj...]. Ad internaeclaritatis suaetestificationem[...]. Ad suaeafflictionis consolationem
[...]. Ad paratae sibgloriae attestationerf...]. Ad miseriaepersequentium s#enotationen...].?

L'esperienza di Dante e invece diversa: nello gpdisBicamente, aristotelicamente inteso si pud
letteralmente salire ed esaminare gli altri viaiggerstellari € interessante per verificare chihe c
cosa si trova nei vari cieli, considerato il fattee, per esempio, la letteratura apocrifa € anmhie f
ispiratrice della disposizione gerarchica su ddfer sfere celesti degli angeli, nonché della
relazione stabilita tra i cieli concentrici e lergehie degli angeli e dei beati: cosi ci ricorda
Bruderer Eichberg avvalendosi degli studi di Teglss&.

Gli altri elementi che costituiscono il paradisantesco in precedenza ricordati possono
essere considerati insieme: la corte celeste,dagstarchia e i gruppi di beati che la formano sono
infatti un unico nodo tematico. Germariteci spiega che i Padri della Chiesa, interrogandabi
destino dei beati, elaborano risposte diverse:nalddrigene (185-254) e Girolamo (347-420),
immaginano una futura condizione di uguaglianza padita; altri, Ippolito di Roma, Cipriano e
Agostino, suppongono invece che gli eletti sarampartiti e differenziati in base ai meriti terreni
godendo percio di una diversa visione beatificBidi che sara piu 0 meno intensa in relazione alla

maggiore 0 minore vicinanza a Dio stesso. In qupstapettiva il passo paolino della lettera agli

2 Adamus ScotusSermonesPL 198, 280A.
81d., ivi, 287C-288A.
% BonaventuraQpera omniaiussu et auctoritate P. Bernardini a Portu Romaagidita; studio et cura PP. Collegii a S.
Bonaventura ad plurimos codices emendata, anecatisn prolegomenis scholiis notisque illustratd, Rlaras aquas
(Quaracchi), ex typographia Collegii s. Bonavergus882-1902, vol. 9, pp. 492-493.
%0 Barbara Bruderer Eichberges neuf choeurs angeliques: origine et évolutiartiteme dans I'art du Moyen Age
Poitiers, Universite de Poitiers, Centre d'étudgsésieures de civilisation médiévale, 1998, pp.&{ 31 nota 131.
31 véronique Germaniet,e paradis hierarchise dans les textes patristiquest.
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Efesini prima ricordato come 13 in cui ’Apostolpegifica le diverse funzioni assegnate da Cristo
agli uomini (apostoli, profeti, evangelisti, pastori e doftafiventa molto importante per determinare le
tipologie dei beati e quindi il loro grado di beatiine: questa scuola di pensiero diventera dominante
per tutto il Medioevo, nelle arti e nella lettenatiche a vario titolo si occupa dell’aldila. Ancora
Germanier ci dice che gia Ippolito di Roma (170288l suo commentario al libro di Daniele
propone una lista di gruppi di beati, che in paitdfa alla lettera agli Efesini, in parte arricete
guell’elenco con nuove categorie: egli nomina imfigbatriarchi, i profeti, gli apostoli, i martirie
vergini, i dottori, i vescovi, i sacerdoti e i l&éviln una direzione simile si muove Cipriano (210-
258) nel sude mortalitatee poi Agostino, il cui ruolo e stato di certo detsmante; tra i vari e
numerosi interventi dei suoi scritti sull’'argomernioordiamo che neDe civitate DeiXXIl, 18
commenta la lettera agli Efesini: Cristo e il capte varie categorie menzionate nel testo paolino
sono le membra di un corpo. In XXIl, 30 afferma phie non si puo dubitare che esisteranno
diversi gradi d’amore e di gloria in proporzione raeriti. Questo senza che si crei invidia tra
l'inferiore e il superiore; nel rispetto dei ruotipme c’é concordia e armonia tra le varie parti de
corpo, cosi ognuno sara contento e soddisfatt@ipezhe ha ricevuto, senza volere niente dipiu

Nei secoli medievali questa concezione del parasiisafforza: di nuovo Germanier adduce
alcuni significativi esempi e del resto l'indicelldePatrologia Latinanel volume 220 che raccoglie
i luoghi che parlano del cielo presenta un paragdadicato proprio al tema «in dispari claritate pa
gaudium» Infine, conclude la studiosa, per il tramite ddilargia e soprattutto della festa di
Ognissanti le diverse categorie dei santi sonondate I'origine delle raffigurazioni del paradiso
gerarchizzato. Le osservazioni ora ricordate sa@ronpi estremamente utili e significative, perché
spiegano la nascita del paradiso inteso come cefeste, ovvero il modello cui Dante guarda. A
proposito dellimportanza del ruolo della liturgialla diffusione dei cori dei beati Germanier in un
ulteriore studio che riprende e approfondisceridelel paradiso come corte celeste sottolinea che
esiste un tipo di preghiera estremamente diffupomolare che si basa proprio sulla divisione in
gruppi dei santi invocati, ovvero le litafife

Nel pubblicare le litanie anglo-sassoni Lapidgeriwestruisce la storia: il nome stesso
attesta che esse sono una forma di preghiera ehtanondo cristiano orientale di lingua greca,
forse nella citta di Antiochia gia nel IV secoloclke sono una supplica, una richiesta; di diverse
forme e di vario impiego liturgico, nella messa,ll'o#icio divino, nelle processioni, nelle

preghiere personali e private, le litanie si ditfono presto dall’'oriente in occidente e quelle che

32 pgostino,De civitate Dei..cit., pp. 836-837 e pp. 862-866 rispettivamente.
3 véronique Germaniet,’élaboration de I''mage de la Toussaint. Sourcesttielles et premiéres representatioims
La Cour céleste. La commémoration collective déstisau Moyen Age et & I'époque moderaeura di Olivier Marin
e Cécile Vincent-Cassy, Turnhout, Brepols, 2014,1131-139.
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qui interessano sono le cosidette litanie dei sentjuali propongono una serie piu 0 meno lunga di
santi, divisi e raggruppati in categorie, cui ryele le proprie invocazioni. Lapidge ci ricorda che
se la loro origine e oscura, se cioé non sappiaove @ quando si aggiunsero per la prima volta i
nomi dei santi alle preghiere litaniche, € perospoke affermare che tale novita si riscontra
nell'occidente latino non prima dell'VIII secoloprecedenti essendo sempre greco-orientali, e che
le litanie siffate arrivano prima in Irlanda e Inltgrra, appunto nell'VIII secolo, per poi diffonds
nel continente dove diventano una preghiera matoune e popolare gia nel IX secolo, periodo in
cui si istituzionalizza la festa di Ognissanti ch&a in causa da Germanier e sui cui si tornera in
seguito. In prospettiva dantesca € utile ricordarseguente riflessione di Lapidge: «As a result of
the widespread influence and use of the litanyhefdaints, its hierarchical classifications of &in
became a commonplace, providing a convenient schemasorting the otherwise untractable
numbers of saints$

Diventa dunque una pratica diffusa, e mutuabilalin campi, dividere e ripartire i santi in
base a categorie comunemente accettate e ricotesmime validi criteri organizzatori e anche
Dante sembra aver condiviso l'utilita di questo odlet popolare. In anni piu recenti Kriger e
tornata sul tema delle litanie avendo curato I'mfie¢ di quelle di epoca carolingia: le sue
osservazioni arricchiscono ulteriormente la comgiame di questo tipo di preghiera perché da una
parte la ricca flessibilita della struttura deli@ie le permette di individuarne cinque tipi com
numero assai variabile di tipologie di santi e daxtita di singoli santi invocati per ogni categori
(come del resto accade nelle litanie anglo-sassdai)’altra sostiene che all’interno di questa
liberta c’@ uno schema gerarchico fisso e ricogettie comprende, a partire dall’alto, angeli,
patriarchi, profeti, apostoli, martiri, confessarerginf> cid rende dunque le litanie estremamente
duttili per ogni tipo di esigenza liturgica pur noimunciando ad una chiara riconoscibilita del
genere. Puo essere utile trascrivere una porzion@aldelle litanie edite da Kriger per rendersi
conto meglio di cid che si € detto fin qui, riconda che quelle pubblicate da Lapidge sono
assolutamente assimilaBfli Scegliamo la litania 21b, databile al IX secoleeitata nella visita e
nell’'unzione degli inferni:

Kyrie eleison. Ter.
Christe eleison. Ter.
Christe audi nos. Ter.

34 Michael Lapidge, a cura dinglo-Saxon Litanies of the Saintondon, Published for the Henry Bradshaw Society
by the Boydell Press, 1991, p. 60.
3 Astrid Kriiger,La Cour céleste mise en systéme. La mémoire delledans les litanies du Vllle et du IXe sigdte
La Cour céleste. La commémoration collectiveit., pp. 31-52: 32.
% Lo stesso dicasi per le litanie studiate da Ma&ur@oens,Anciennes litanies des saints Recueil d’études
bollandiennesBruxelles, Société des Bollandistes, 1963, pp.324.-
37 Astrid Kriiger,Litanei-Handschriften der Karolingerzeitannover, Hahnsche Buchhandlung, 2007, pp. 632-63
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Sancta Maria ora pro nobis.
Sancta Maria Dei genetrix ora.
Sancta et perpetua uirgo succurre in angustiistotust
Sanctae Michahel ora pro nobis.
Sancte Gabrihel ora pro nobis.
Sancte Raphahel ora pro nobis.
Omnes sancti angeli orate.
Omnes sancti arcangeli.
Sanctae uirtutes.
Sanctae potestates.
Sancti principatus.
Sanctae dominationes.
Sancti throni.
Sancta cherubim.
Sancta seraphim.
Omnes sancti patriarchae.
Omnes sancti prophetae.
Omnes sancti apostoli.
Omnes sancti martyres.
Omnes sancti confessores.
Omnes sancti monachi.
Omnes sancti heremite.
Omnes sancti anachorite.
Omnes sancte virgines.
Omnes sanctae uiduae.
Omnes sanctae continentes.

Seguono poi nutriti elenchi che aggiungono singahti per ogni categoria di beati e invocazioni
rituali adeguate alla circostanza della visita alati e della loro benedizione.

Per cercare di offrire un’analisi che sia la psawstiva possibile, € opportuno aggiungere
che I'elemento gerarchico del paradiso, ovverodeessita teologica di pensare ad una gradazione
della beatitudine cosi come supposto da alcuniiélatla Chiesa, non e prerogativa esclusiva delle
litanie, ma trova un ulteriore sostegno nella lettdelle opere dello pseudo Dionigi Areopagita, che
in Occidente viene riscoperto proprio nel periodocui si diffonde e si afferma la preghiera
litanica. Questo autore di lingua greca, forserdjioi siriache come le litanie e di poco postegior
alla loro nascita visto che puo essere collocaoilt’V e il VI secolo, costruisce tutta la sua
speculazione teologica e filosofica sul concetsulta necessita ontologica della gerarchia, che é
del resto un termine da lui stesso coniato. Ristop®l mondo latino a partire dall’'VIlI-IX secolo,
la sua opera sara tra le piu lette e commentatetto il Medioevo e la sua influenza sara dunque
capillare e profondissiniy cid che invece manca agli scritti areopagitiqire criterio grazie al
quale poter dividere gli abitanti del cielo in a@aee, lacuna colmata proprio dalle litanie.

L’organizzazione gerarchica delinea dunque unaicatitt dello spazio a proposito della quale

3 Sj veda Diego SbaccHia presenza di Dionigi Areopagitacit.
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ricordiamo le parole di Gregory, secondo cui il Medo vive «un’esperienza religiosa dello
spazio, ove la verticalita comporta una scalarntaatbri all'interno di un cosmo finito: qui alto e
basso costituiscono due punti di riferimento adsohualificati come poli del positivo e del
negativo, in rapporto a manifestazioni e prescnizidel sacro. La priorita della dimensione
verticale [...] nel cristianesimo riveste un partar@ significato, perché lungo la verticale alto-
basso si attua la ierofania che costituisce ilrcedélla storia¥. Icastica in questo senso & la geografia
dell’aldila secondo papa Innocenzo Il che nel seanone XXX scritto per la festa di Ognissanti cgisi
esprime:

Sane quinque loca sunt, in quibus humani spiritmorantur. Supremus, qui est summe bonorum;
infimus, qui est summe malorum; medius, qui esobam et malorum: et inter supremum et medium unus,
gui est mediocriter bonorum; et inter medium einiim alter, qui est mediocriter malorum. Suprenuus,

est summe bonorum, est coelum, in quo sunt bedimus, qui est summe malorum, est infernus, in quo
sunt damnati. Mediusqui est bonorum et malorum, est mundus, in quo jefstpeccatores. Et inter
supremum et medium, qui est mediocriter bonorumpasadisus; in quo sunt Henoch et Elias, vivi quid
sed adhuc morituri. Et inter medium et infimum, aedt mediocriter malorum, in quo puniuntur qui
poenitentiam non egerunt in via, vel aliquam matw@nialem portaverunt in mort@.

Cinque spazi ultramondani organizzati sull’assdicae: il luogo supremo, il cielo sede dei beati;
tra il luogo supremo e quello intermedio il paradisede dei moderatamente buoni; il luogo
intermedio appunto, il mondo sede dei giusti epacatori; tra il luogo intermedio e I'infimo un
luogo in cui vengono puniti quelli moderatamentegagori; il luogo infimo, cioé l'inferno sede dei
dannati.

A questo punto e forse utile riassumere i ragicgrdimsviluppati finora; in queste pagine
abbiamo cercato di individuare lo scheletro debdemo dantesco, composto da alcuni elementi di
cui si é analizzata l'origine e la provenienzavidggio ascensionale interstellare, il paradisdovis
come corte celeste, con una sua chiara struttueaaipca resa possibile da una divisione dei beati
in gruppi ben precisi derivati dalle categorie dditanie, le quali si rispecchiano e si amplifioan
nella ricorrenza di Ognissanti. Poiché nessuno uBsti elementi € invenzione di Dante, le
riflessioni seguenti tenteranno di valutare le izighi a cui tali elementi appartengono e quindi la
posizione del poeta al loro interno; I'indaginedséwa quindi la diffusione della classificazione de
santi nella produzione teologica, nella liturgizlle arti visive e nella produzione letteraria
visionaria, considerando in quest’ultima anchedigtvale presenza del “modello greco” nel viaggio
spaziale verso il paradiso, cioé I'associazioneith e pianeti.

% Tullio Gregory,Speculum naturale.cit., p. 93 e p. 99.
“%1nnocenzo 1I1,Sermo XXX in solemnitate omnium sanctqrBin217, 589B-590A.
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Capitolo Il

La corte celeste nella teologia e nell’omiletica

| testi proposti nel presente capitolo voglionotitesniare la diffusione costante e capillare
dellimmagine della corte celeste, che diventa gigiraatica degli abitanti del cielo: se nel capitolo
precedente abbiamo osservato che I'immagine erladalel paradiso possono variare offrendo
soluzioni diverse senza perdere di intelleggibild@nologica, in questo caso noteremo invece la
concordia costante con cui vengono indicati i fumianti; varia insomma il contenitore ma non il
suo contenuto. Nella Chiesa delle origini gli uradi essere considerati santi e ad essere oggetto di
culto sono i matrtiri, cristiani perfetti nell'imitgone di Cristo fino alla morte; dalla meta del IV
secolo, con la fine delle persecuzioni, vengonasittarate pero altre e nuove forme di martirio, non
cruento ma ugualmente mortificante: una vita treskaell’esercizio di una volonta o di una
penitenza eroica puo a buon diritto considerargndedi memoria e quindi di culto; testimoni di
guesta sequela di Cristo sono vergini, vedove,ox@smonaci o asceti, e i confessori in genere, che
diventano nuovi modelli di santita che arricchiseda corte celeste e che vengono invocati dai
fedeli; la riflessione teologica inizia e plasmasie idee che saranno talmente diffuse da diventare
forme devozionali popolari.

Sant’Ambrogio (340-397) scrive un commento al vdagli Luca e nei suoi ragionamenti
riflette sull’opportunita del paragone tra gli atigeil Cristo con il giglio, del quale esamina le
caratteristiche e tra queste valuta anche il ludg® gli € piu consono per attecchire; questo fiore
non si trova in luoghi incolti ma, sulla scorta @anticq in un bel giardino che € inoltre dimora di
diverse forme vegetali espressioni di tante virtihe pertanto puo accogliere non solo lo splendore
deli angeli ma anche i santi, ovvero i loro figrmbolici.*

Apponio (databile tra il V e il VI secolo) si cimi@nin un commento aantica parlando
delle macchinazioni di Satana sostiene che anclpergecuzioni subite dai cristiani da parte di
Roma siano state opera sua e ritiene che essenabaiecchito il paradiso di frutti dal sapore
diverso e tale varieta di frutti € rappresentatéadaarieta dei santi che hanno subito gli attaechi
che per questo inebriano il paradiso con il lorpose; fra le piu frequenti categorie, tutte
appartenenti al tempo del Nuovo Testamento, companche i contineriti

! Ambrogio, Expositio Evangelii Secundum Lucai 15, vol. 7, 1732C: «[...] eo quod ubi integritasj aastitas, ubi
religio, ubi fida silentia secretorunubi claritas Angelorum est illic confessorum violae lilia virginum , rosae
martyrum sunt.» Qui e altrove si evidenziano in grassetto ldcp@i piu significative per maggiore comodita del
lettore.
2 Apponio,in Canticum canticorum expositioneediderunt Bernard de Vregille et Louis Neyrandrrihout, Brepols,
1986, p. 177: « Ibi namgueartyrum , confessorum uirginum , continentium, gratissimi iustitiae fructus.»
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Cassiodoro (485-580) invece commenta i salmi ernéc alle categorie dei santi per
dimostrare i diversi doni carismatici necessara albnversione delle gefjtil monaco spagnolo
Beato di Liebana (c.730-798) €& autore di un comarentall’Apocalissereso famoso dalle
miniature che vennero aggiunte nelle varie copdatte tra il IX e il Xlll secolo: nel capitolo
dedicato alla traduzione figurativa della corteesé si ricorderanno alcuni di questi capolavon e
guesta sede possiamo dire che essa compare anthesueerriflessioni sul testo sacro. Quando
interpreta il primo segno grandioso che appareealo ¢Ap 12, 1) sostiene che questo, il cielo, sia da
intendersi come la Chiesa e quello, il segno, cGmgto accompagnato dalla sua carte

Il teologo e filosofo Incmaro vescovo di Reims (&) fra le sue numerose opere scrive
un trattato per I'imperatore Carlo il Calvo suiivila eviatare e sulle virtu da esercitare, un cépit
del quale & dedicato alla necessita di invocangeftessione dei santi di fronte al giudizio divino
anche in questa circostanza ricorrono le tradizisthiere dei santi, che vengono ripetute a poca
distanza quando spiega all'imperatore il diversetide dei dannati e dei beati, alcuni dei quali
giungono subito alla contemplazione di Dio comeuwep gli apostoli, i martiri, i confessori, le
vergini e in generale tutti gli uomini e le donreedanno vissuto in maniera perfétta

Il teologo e filosofo Onorio di Autun nel suo tatb Liber duodecim quaestionuistruisce
il lettore sulla dottrina cristiana; I'ottava donaknverte sul numero dei beati e se questo siaapari

quello degli angefi

% CassiodoroJn psalterium expositioPL 70, 765C:«Et dedit eos in misericordias, in conspectu omnigum eos
ceperant In misericordiasdicit eos datosquia diversa charismatum munera suscepeAliitenim prophetae, alii
apostoli, alii martyres, alii confessoresex ipso populo Domini miseratione floruerunt, oséem postea miraculorum
intuitu venerarentur gentes, quos ante velut abjewncipia possederunt.» Si repete poi nell’esjprsizdi un altro
salmo, ivi, 835D.
* Beato di Liebanain Apocalipsin libri duodecimedited by Henry A. Sanders, Rome, American AcadarRome,
1930, p. 461: «signum magnum Christus est; stetlamguoque relucentium milia, hoc eghatriarcharum,
prophetarum, apostolorum, martyrum, sacerdotum et confessorum virtutum suarum luminibus radiantes.» Poco
prima (p. 460) aveva sostenuto che la donna cheaB@io vede partorire tra i dolori &€ la Chiesa amfiei patriarchi
(padri), dei profeti, dei santi e degli apostoliattesa di Cristo, frutto promesso: «semper eniat maulier etiam ante
adventum Domini parturiebat in doloribus suis, geae antiqua ecclesjgatrum et prophetarum et sanctorum et
apostolorum, quae gemitus et tormenta desiderii sui habugjuegquo fructum ex plebe sua secundum carnem olim
promissum sibi videret Christum ex ipsa gente cegumpsisse.»
> Incmaro di ReimsPe cavendis vitiis et virtutibus exercendis, ad @am calvum regepPL 125, 901A: «Adsunt
defensores nostdancti apostolj beati martyres, gloriosi confessoressanctae feminae et virgingsrogari volunt,
atque ut ita dixerim quaerunt ut quaerantur.»
®1d., ivi, 911D.
" Onorio di Autun Liber duodecim quaestionyL 172, 1182C. Nella sesta domanda aveva rispostesdivente, nel
senso che i santi sono sempre nove per corrispaadagli angeli, ma li divide in base alle beatitudcome si pud
leggere inPL 172, 1181D: «Sicut ergo leguntur novem ordineshlorgm, ita in Evangelio a Domino ponuntur novem
ordines electorum: Ex quibus pauperes Spiritu amgelites archangelis associantur, lugentes Vinigti esurientes
justitiam potentatibus coaequantur: misericord@scjpatibus, mundi corde dominationibus copulanpagifici thronis
aggregantur: persecutionem patientes propter ipmstitcherubim; maledicta opprobria, mendacia progf#ium
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Et quia beatis hominibus repromittitur aequalitagyedorum, ideo Ecclesia distinxit ordines fidelium
secundum ordines eorum, scilicetgatriarchas, in prophetas, in apostolos in martyres, in confessores

in monachos in virgines, in viduas, in conjugatos Similiter et officia illorum in novem discrevitdelicet

in laicos, in ostiarios, in lectores, in exorcistasacolythos, in subdiaconos, in diaconos, irspygeros, in
episcopos.

Secondo il teologo dunque la Chiesa distingue modai di beati per corrispondenza ai nove cori
angelici, essendoci uguaglianza tra le due categoersanti sono quelli noti e in piu Onorio
aggiunge che anche le loro mansioni possono espemficate in nove tipologie. Nel piu famoso
Elucidarium un catechismo diffusissimo in forma dialogicarmaestro e discepolo, I'autore torna
sull'argomento e ribadisce la sua posizfone

O qualem voluptatem visus ipsi habebunt, qui itausis sicut apertis oculis videbunt! Quibus singula
membra, ut oculus solis erunt, qRégemgloriae in decore suo cerneptnnes angelogtomnes sanctos
interius et exterius conspicient. GloriaBei, gloriam angelorum, gloriam patriarcharum, gloriam
prophetarum, gloriam apostolorum, gloriam martyrum, gloriam confessorum gloriam virginum, et
gloriam omnium sanctorum videbunt: suos oculos, suas facies, omnia memimairgerius et exterius,
cogitationes singulorum intuebuntur: omnia quad sunovo coelo, et in nova terra contemplabuntur.

Al discepolo che domanda quale sia il piacere dpotranno godere i beati, il maestro risponde che
i sensi saranno soddisfatti; il primo di cui paglda vista, che sara appagata dalla visione di Dio,
degli angeli e dei santi: di loro tutto sara vibidentro e fuori. Da notare che, senza temere di
cadere in contraddizione, in questa circostanzeclhéere dei santi specificate non sono piu nove,
ma solo sei; non sono diverse, sono semplicemanteedo rispetto all’altro scritto ma cid non
rappresenta incertezza, bensi varieta e la dicitwitai santi’ mette al riparo da simili osserveai.

Del resto anche nella esposizion€ahticoindividua sei categorie

Hic sex gradus ascensionis ad perfectionem scubuwmel sex ordines electorum in Ecclesia exprimunt
De virga quippe timoris, ascendit ad fumum compionét, inde ad aromata virtutum, deinde ad myrrham
mortificationis, inde ad thus confessionis, ut hostiva fiat Deo, demum ad universum pulverem
pigmentarii, hoc est ad imitanda universa exemetaasorum Christi. Vel per virgam, quae recta estti
corde accipiuntur; per fumunpoenitentes per aromateclaustrales per myrrhammartyres, per thus
confessoresper universum pulverem pigmentarinjugati etalii fideles.

L’argomento € insomma abbastanza elastico da patdastare ai diversi sforzi esegetici con cui si
leggono e si illustrano le Scritture, nel caso ulestione I'interpretazione allegorica@i 3, 6'° per

cui ad ogni elemento della descrizione dellamaierisponde un gruppo di beati. Sempre nella

hominis sustinentes seraphim in gloria comparant8i.vedra piu avanti con Bataillon che le beatiiudono uno
schema per ragionare sulla santita.
®1d., Elucidarium PL 172, 1172A.

° Id., Expositio in cantica canticorunPL 172, 403A.
19 «Quae est ista quae ascendit per desertum sigutlaifumi, ex aromatibus myrrhae et thuris et arsv pulveris
pigmentarii.»
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stessa opera, quando commenta le qualita che ko sgsalta della sposa, sostiene che i beati sono
divisibili in sette schiere perché sette sono l& della sposH:

Nota septem membra sponsae a sponso laudata,gdmsem ordines electorum in Ecclesia. Qui swodi,
qui occulta perspiciuntapilli, qui a vitiis plani foramen acus, id est portanelceranseuntdentes qui
improbos corrigunt;labia qui secreta Scripturae aperiurggenae qui de peccatis propriis vel alienis
erubescuntrollum, qui vitalem flatum, vel cibos doctrinae praedidaraeterna gaudia administradtjo
ubera, docti in utraque lege de duobus populis. [...] Es@ in coelis regnans est turba animarum quae
praesentia Christi sui sponsi jam fruitur. Ecclagiitur peregrinans sua habet membra, sicut etifivian
Ecclesia habuit sua. Ecclesiae ante legamili fuerunt patriarchae, qui ei Christum praefiguraverunt.
Ecclesiae autem sub lege oculi fuerprdphetae, qui ei Christum praeviderunt scriptis. Ecclesab gratia
oculi fueruntapostoli, qui eam signis et miraculis ad Christum perdumeré&cclesiae peregrinantis oculi
suntepiscopietalii praelati, qui eam praedicationibus et exemplis ad vitararaatm perducunt, quae amica
Christi dicitur, quia ad coelestia secreta vocatbui bis dicitur quod pulchra sit, quia in activa e
contemplativa vita, fide et opere est speciosausitgpilli suntpueri vel laici, dentes spontanpauperes
labiaclerici, genaamonachi, collumeremitae uberamagistri.

A ben vedere i santi sono ben piu di sette, dal eimche gli occhi vengono associati a piu di una
categoria a seconda della vita della Chiesa prigia degge, per cui essi sono rappresentati dai
patriarchi che preannunciarono Cristo; sotto lagéegjuando gli occhi sono assimilabili ai profeti
che anticiparono Cristo; sotto la grazia, periadaui gli apostoli diventano gli occhi e infine lzel
fase della Chiesa peregrina questi sono i vescayti altri prelati. Inoltre poco dopo instaura un
paragone tra il tempio di Salomone e la Chiesarskzd quale se il primo é stato edificato in sette
anni utilizzando tre materiali diversi, pietre cterdal mare, legno di cedro e oro purissimo, Ealtr
sara edificata da Cristo mediante i sette doniodspirito santo e I'opera di tre schiere di beati:
coniugati, avvezzi a fare i conti con I'asprezdéamarezza delle difficolta del secolo; i continent
immersi nelle virtu odorose; i dottori, che nellerersita si dimostrano essere preziosi come l'oro e
splendidi di saggezZa Altri santi, dunque, rispetto ai precedenti.

Il teologo Ugo di Folieto (o Fouilloy, ¢.1100-c.24) deve la sua notorieta anche ad
un’opera allegorica sulla vita monastica quale Bdlclaustro animaevi sostiene che il chiostro
della perfetta beatitudine € composto da quattnomdi colonne, ognuno di un colore e con
proprieta diverse; croceo il primo, rosso il seamndiveo il terzo e ceruleo l'ultimo. | tipi
richiamano altrettanti fiori ovvero, rispettivamentl croco, la rosa, il giglio e le viole e queati

loro volta sono assimilabili a quattro ordini digie patriarchi, martiri, confessori e verdfhi

d., ivi, 415A e 416B.
21d., ivi, 416D: «Templum autem in patria a Saloma@eptem est annis aedificatum de tribus matestiticet de
sectis lapidibus de mari sublatis, de lignis cedriat de auro purissimo, quia Ecclesia templumibsuperna patria, a
Christo vero pacifico per septem dona Spiritus sandabitaculum Deo coaedificatur, de tribus aidus electorum,
scilicet deconjugatis in salo saeculi tribulationibus quadratis, abmtinentibus in virtutibus odoriferis, deloctoribus
in adversitate ut aurum examinatis et sapientigidig.»
13 Ugo di FolietoDe claustro animagePL 176, 1168B-1168D.
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San Francesco (1181-1226) alla fine della suaaegmn bollata chiede l'intercessione della

corte celest¥:

Et gloriosam matrem beatissimavariam semper uirginem beatumMichaelem Gabrielem et Raphaelem

et omnes choros beatoruseraphim cherubim thronorum dominationum principatuum potestatum
virtutum angelorum archangelorum beatumlohannem Baptistam lohannem euangelistamPetrum
Paulum et beatospatriarchas, prophetas, innocentes apostolos euangelistas discipulos martyres,
confessoresvirgines, beatosEliam et Enoch et omnes sanctogjui fuerunt et erunt et sunt propter tuum
amorem humiliter deprecamur ut sicut tibi placet Ipis tibi gratias referant summo uero deo aetetnouo
cum filio tuo carissimo domino nostro lesu ChristdSpiritu sancto Paraclito in saecula saeculorumei
alleluia.

Lo schema litanico traspare dalla sequenza conl @ainto frate elenca i diversi personaggi per
invocare I'aiuto di Dio: Maria; gli angeli Michel&abriele e Raffaele, quindi tutti i cori angelici;
due Giovanni; Pietro e Paolo aprono poi la seriesdati che, oltre ai gruppi gia visti, presenta
anche i discepoli e i profeti Enoch ed Elia.

San Bonaventura nelle s@llationes in Hexaémerdnragiona sul fatto che la gerarchia
celeste € modello della Chiesa militante e che djufra le due entita ci deve essere una
corrispondenza che, secondo le sue riflessioni, ps®ere triplice; fra queste possibilita di
corresponsione, la prima, ovvero secondo il pragegdsama in causa la corte celeste. Dice inflatti i
santo che la Chiesa nel tempo procede e per farlbisogno di tre ordini: fundamentalesche
corrispondono al Padre, promoventes che corrispondono al Figlio, consummantesche
corrispondono allo Spirito Santo. A loro volta imr (fundamentalespoiché hanno fondato la
Chiesa) sono di tre tippatriarchalis, che corrisponde ai Troni perché offrono la stabdella fede,
prophetalis che corrisponde ai Cherubini per la limpidezziladede,apostolicus che corrisponde
ai Serafini per I'ardore di carita. Il secondo owlii promoventesrappresentano coloro che hanno
ampliato la Chiesa e sono i martiri, a cui corrispmno le Dominazioni, i confessori, a cui
corrispondono le Virtu, e i vergini (uomini e donrgecui corrispondono le Potesta. In questo caso
le coppie angeli-beati sono meno esplicite, ma im&bminazioni e perché la Chiesa fu
accresciuta con il loro sacrificio, confessori-Uirtperché la fede fu maggiormente spiegata e
sconfisse l'eresia, vergini-Potesta, perché sustitalo Sipiro Santo che allontano gli uomini dalla
carne. Infine all'ultimo ordine, consummantesappartengono coloro che mantegono I'ordine nella
Chiesa e sono rappresentati da tre nuove categqguresidenti, prelati di qualunque autorita che
corrispondono ai Principati, i maestri, di qualuadlisciplina serva a promuovere la Chiesa, che

corrispondono agli Arcangeli, gli estensori di rieg@e i loro sottoposti) che rappresentano la vita

14| testo & reperibile e consultabile nella banatildbrary of Latin Texts: Series A (LLT-A)
15 BonaventuraOpera omnia.. cit., vol. 5, pp. 437-439. Considerazioni similingeno proposte anche nel primo
sermoneale sanctis angelisn Id., ivi, vol. 9, pp. 609-618.
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monastica e che corrispondono agli Angeli. In quétsha terna le ragioni di queste coppie tra
uomini e angeli non sono fornite, ma € comunquevaw notevole il tentativo di istituire questo
parallelismo.

San Tommaso d’Aquino, toccando tangenzialmentenila delle varie tipologie di santita,
adotta alcune delle categorie summentovate quaefiltiste a chi spetta fregiarsi dell’aureola. Nel
SupplementurdellaSumma Theologiada quaestio96, de aureolis discute se essa possa e debba
assegnarsi alle vergini, ai martiri e ai dottorliredo che a Cristo e agli ang€lie le stesse
osservazioni si leggono anche nel commento Skmtenzedi Pietro Lombardt. Guglielmo
Durando (o Durante, 1230-1296) vescovo, giuristeattatista, scrive appunto un trattato liturgico
che ha goduto di grande fama e diffusioneRaltionale divinorum officiorumil libro settimo é
dedicato al culto dei santi e in particolare nglittdo 34, dopo aver trattatto delle feste di singo
santi, parla delle origini e della celebraziondalé&sta di Ognissanti e spiega che da festa degli
apostoli e dei martiri diventa una ricorrenza ckkelora anche la Trinita, gli angeli, i confessori e
complessivamente ogni tipologia di santi. Successente specifica ancora altri diversi santi
particolari e poi la sua esposizione procede pesdkte categorie note: apostoli (cap. 43),
evangelisti (cap. 44), martiri (cap. 45), confesgap. 46), vergini (cap. 4P

Raimondo Lullo (1232-1316), teologo e poligrafcagpolo, fra le sue numerose opere
scrive anche il trattat®e doctina puerili rivolto all’educazione, anche spirituale, dei lamy
descrivendo il paradiso al suo educando (I'opetadicata al figlio) spiega che cosa si potra vedere
se ammessi alla gloria eteffia

Si tu, fili, intraueris paradisum, in summo uidebtscognosceBeum, quomodo est unus in tribus personis
et tres personae in uno Deo, et uidebis ibi domimastrumlesum Christum verum Deum et verum
hominem in corpore et in anima, et postea dominastram sanctarMariam; et postea uidebisouem
ordines angelorum scilicet, angelos archangelos virtutes, potestates principatus, dominationes
throni, cherubin et seraphim, inter quos uidebisapostolos evangelistas prophetas confessores
martyres, virgines.

L’'opera presenta diverse traduzioni in latino, edsestata redatta in catalano, e si € scelta questa
appena riletta perché, rispetto alle altre che Soadoro piti similf®, qui notiamo due particolari

interessanti: fra i santi veterotestamentari $irdano solo i profeti e non i patriarchi, che s@oo

® Tommaso d’AquinoQpera omnia..cit., vol. 12, qu. 96.
7|d., Commento alle ‘Sentenze’ di Pietro Lombardo e testegrale di Pietro LombarddBologna, ESD, 1999-2002,
vol. 10, dist. 49, qu. 5.
18 Guglielmo DurandoRationale divinorum officiorugrper Dominicum Lilium & fratres Veneti, Venetii540. Anche
Giovanni Beleth nella su&umma de ecclesiasticis officigbstiene che la festa di Ognissanti sia divenata t
comprendendo le altre tipologie di santita a partiagli apostoli e dai martiri. Si veda Giovannile®le Summa de
ecclesiasticis officiisedita ab Heriberto Douteil, Turnhout, Brepols789vol. 41A, p. 243.
19 Raimondo LulloLiber de doctrina pueril{op. 8). Versio II: translatio latina sec. coddim¢éhen, Cim. 10548 [M] et
10549 [N], edited by Jaume MedinBjrnhout, Brepols, 200@le septem artibysap. 100, p. 554.
20| testi sono reperibili e consultabili nella bartziLibrary of Latin Texts: Series A (LLT-A)
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ricordati in mezzo a quelli del Nuovo Testamentpjtein generale si dice che i santi si trovano tra
gli angeli («inter quos») e non in una sequenzaessiva.

Non meno importante della speculazione teologicda eproduzione omiletica, che
rappresenta anzi un momento fondante per il s@miatesegetico e didattico: € il mezzo che rende
“popolari” le riflessioni teologiche perché le meett disposizione dei fedeli, facendole cosi uscire
dagli ambienti chiusi degli specialisti e permetteral gregge di Dio di formarsi e uniformarsi al
linguaggio, alla dottrina e alle idee dei suoi pastPossiamo ricordare Pietro Crisologo (380-450),
vescovo di Ravenna canonizzato in seguito comemottella Chiesa; fra i suoi sermoni, raccolti
nell'VIIl secolo da Felice anch’esso vescovo di Bawa, consideriamo il decimo in cui, per
spiegare il verso incipitario del salmo 28 secotal®¥ulgata («adferte Domino filios arietums),
commenta I'episodio di Abramo che si dimostra pooat sacrificio del figlio Isacco; Dio pero
ferma Abramo perche non vuole il sangue del figig mette alla prova I'amore del padre, la
vittima sacrificale essendo proprio I'affetto pai@r che viene appunto sacrificato per compiacere
Dio obbedendo ai suoi ordini. Abramo diventa allbesmiete e Isacco suo figlio, perché cosi si
comprenda quali vittime devono essere offerte a d@ao cristiani: nella metafora del gregge, i
credenti, e del pastore, Dio, quando ci si riposapascoli della fede o quando si e ricondotti
all'ovile per essere protetti dagli assalti deiilbsogna presentare a lui i figli dei santi, aedsi
arieti come Abramo, ovvero vittime che sono staseaste a sacrificarst.

Afferte domino filios arietum. Filiogpatrum, patriarcharum, prophetarum, apostolorum, martyrum,
confessorumchristianus modo ut afferat admonetur, quando dmRinicus fidei laxatur in pastum, quando
agnos suos caelestis pastor ad ovile dominicum deferri, ne dispersi per inculta gentium luporum
devorentur incursibus.

Y

Cesario di Arles (470-543), monaco e vescovo peoopli Arles, € un altro grande e prolifico
predicatore; in un suo sermone esorta i fedeliramvita retta e santa per meritare il paradiso

Patria nostra paradisus est, civitas nostra hikmmsast illa caelestis; cives nosingeli sunt, parentes nostri
patriarchae sunt efprophetae apostoli et martyres; rex nostechristus est. [...] lam ad illam patriam nos
praecessit multitudpatriarcharum etprophetarum, etiamapostolorum etmartyrum gloriosus exercitus,

et multa miliaconfessorumet virginum, et non parvus numerus fidelium populorum: qui emmam in
beata requie constituti nos cotidie expansis bimdairitatis expectant, desiderantes pariter aitesa ut de
harena mundi istius, in qua contra diabolum nohignare necesse est, victores nos cum triumpho et
exultatione in illa patria paradisi suscipiant [..Jic ergo cum dei adiutorio laborare conemur, éstr
dilectissimi, et peccata repudiantes bonis nosilpgrexornemus, ut nos rex nostéristus, cives nostri
angeli, parentes nostpatriarchae, prophetage apostoli, martyres, confessorestvirgines, qui nos iam in
civitatem nostram hierusalem illam caelestem fiigoraecesserunt, cum gaudio et exultatione sastip

2L pietro CrisologoCollectio sermonum a Felice episcopo paraarmonibus extravagantibus adiectis cura et studi
Alexandri Olivar, Turnhout, Brepols, 1975, vol.d,70. In un altro sermone, il 65, alle schiereeagpcitate aggiunge
anche le vergini e le vedove.
22 Cesario di ArlesSermonesnunc primum in unum collecti et ad leges artiaae ex innumeris mss. recogniti studio
et diligentia D. Germani Morin,Turnhout, Brepol€5B, vol. 1.2, p. 618 e p. 62Questo sermone viene presentato di
attribuzione incerta e compreso tra le opere distigo nellaPatrologia sermo LXIX,in eundem locum Matthaei, cap.
VII, 13, 14: de peregrinatione Christianorum etdleabus viis, altera ad coelum, altera ad infernith 39, 1878.
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Commentando il passo evangelico in cui Matteo 8#14) definisce stretta la via per il paradiso e
larga e comoda invece quella verso la perdiziofexnale, esorta i fedeli a imboccare e percorrere
la strada giusta per poter essere cosi accolti aradiso, nostra vera patria, ovvero nella
Gerusalemme celeste, in cui si trovano gia Crigi@ngeli e i santi.

Fra le numerose omelie di Beda (673-735) ricordianma scritta per la festivita di
Ognissant®™

Verum super haec omnia est consociangelorum et archangelorum coetibus thronis etiam et
dominationibus, principatibus et potestatibus omniumque coelestium supernarum virtutum
contuberniis perfrui, et intueri agmina sanctoruplesdidis sideribus micantigpatriarcharum fide
fulgentia, prophetarum spe laetantiagpostolorum in duodecim tribus Israel orbem judicantiaartyrum
purpureis victoriae coronis lucentidrginum quoque coruscantia serta gestantes inspieregegeautem,
gui horum medius residet dicere, vox nulla sufficeffugit enim omnem sermonem, atque omnem sensum
humanae mentis excedit decus illud, illa pulchituidla virtus, illa gloria, illa magnificentia,ld majestas.
Ultra enim omnem sanctorum est gloriam ipsius itiaabilem adipisci conspectum, et splendore matissta
ejus irradiari. [...] lllic apostolorum gloriosus chorus, illigrophetarum exsultantium numerus insignis,
illic martyrum populus innumerabilis ob certaminum victoriam ceatois, illic clarissimavirginum turba
laetatur, illic etianconfessorumfortitudo laudatur.

Dopo aver elencato e decantato le splendide e mgéome qualita della Gerusalemme celeste,
priva di ogni male, di ogni vizio e di ogni peccatodopo averla descritta secondo i crismiloels
amoenus sostiene che comungue la vera gioia per le andiestinate al paradiso € unirsi ai cori
degli angeli e alle schiere dei beati, che sonpgste due volte in modo quasi complementare, nel
senso che alcuni gruppi presenti nell'una non Inosoell'altra. In mezzo siede il Re nel suo
ineffabile splendore e nella sua indicibile gloria; schiere dei santi, organizzate in ordine
gerarchico, non sono molte, come pure incompldtelénco dei cori angelici. Sempre attribuita a
Beda e un’altra omelia per la festa di Ognissasiiccessiva a quella appena proposta nella
Patrologia Latina studiata ed edita in tempi piu recenti viene ge/presentata come adespota e a
questa edizione ci si affida per poterla approfmeidi Anche in questa circostanza & possibile
vedere in filigrana I'andamento litanico dell'esposne: la celebrazione esalta prima di tutti Dio,
creatore di ogni cosa, poi vengono gli angeli, oshe vengono ricordati con i consueti nomi, fatta
eccezione di principati e potesta, ma con le noamgroprie di ciascun coro, quindi i patriarchi, i
profeti. A Giovanni Battista e riservata una pasid preminente, in quanto viene considerato
precursore di Cristo e dunque figura di collegameatdi passaggio tra I'Antico e il Nuovo
Testamento, a cui appartengono i successivi santero gli apostoli, i martiri, i sacerdoti, i dott,

% Beda,Homiliag, homilia LXX,in eandem solemnitatem omnium sanctqrin 94, 451C e 452C. Lo stesso testo &
stampato fra le omelie di incerta attribuzione scritte ad Agostino: si vedsermo CCIXjn festo omnium Sanctorum
PL 39, 2136-2137.
2] Migne la presenta come opera di Betlamilia LXXI,in eadem solemnitate omnium sanctoyith 94, 452D-
455C; I'edizione piu recente € invece J.E Crdssgimus in ecclesiasticis historiis’: a Sermon fif Saints, and Its
Use in Old English Prosen Traditio, 33 (1977), pp. 101-135. Ancora Beda riproponedbkiere angeliche in un
sermone per la ricorrenza di Santa Scolassieano LXXXVIlin die festo Sanctae Scholasticae virgifk 94, 483A.
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i confessori, le vergini tra le quali si esalta Marergine madre, gli anacoreti. In un elenco ohe n
presenta particolari o rare schiere di santi, splecscelta di non nominare i cori angelici ma di
accennarli attraverso le loro funzioni e soprattettlpisce la preminenza data al Battista, cheenon
compreso in nessun gruppo ma e invocato nella stezmwnale peculiarita e, viceversa, € notevole
la posizione bassa, quasi marginale, con cui édata Maria, semplicemente la piu importante
delle vergini, mentre nelle litanie la madre dig@i & invocata insieme al figlio subito dopo Dio
Trinita.

Risulta interessante anche un sermone di Onoriduiun tratto dalla sua raccolta di
sermoni intitolataSpeculum Ecclesiaescritto per la celebrazione di Ognissanti, sispréga come
una copia delle preghiere litaniche, di cui seguepeopone per intero la struttura che, con
andamento gerarchico discendente, il sermone oper@roponendo inoltre per ogni gruppo di
santi una adeguata esemplificazione attraversafemazione di beati, proprio come accade nelle
litanie. L’elenco inizia con Dio, ovvero con la i@ di cui si celebra e si loda l'unita; segue la
Vergine Maria, regina del cielo e signora dellaraemquindi gli angeli, tre dei quali (Michele,
Gabriele, Raffaele) rappresentano Padre, Figliopgit® Santo mentre la triplice ripartizione
ternaria degli altri rimanda a sua volta alla TtaniPoi e la volta dei patriarchi e dei profetyisii in
un gruppo di quattro, come gli evangelisti, e ddidg come gli apostoli; fra essi c’é anche il
Precursore, Giovanni il Battista. Seguono a qu@stato proprio gli evangelisti e gli apostoli,
numericamente prefigurati dai profeti, i martiriconfessori, i monaci e gli eremiti, le vergini, le
vedove, i coniugati, i penitenti e infine tuttiadeli, che in modi diversi contribuiscono alla wita
alla difesa della Chiesa e della vigna del SignBren elenco lungo, che vuole essere esaustivo e
onnicomprensivo attraverso il ricordo del numerd @mpio possibile delle categorie della santita
per invitare tutti e ciascuno alla sequela di ©rgr poterlo raggiungere nella Gerusalemme celeste
posta nei cieli, come si desume dalle parole ihizlze introducono il sermone e che commentano
la citazione incipitaria del salrfid

San Bernardo in uno dei suoi sermoni per la fdstagnissanti sostiene che la nostra vera
dimensione e quella celeste, che i santi gia godopoesenza, noi vivi invece solo nel desiderio di
potervi partecipare unendoci finalmente a loro;qlenil nostro primo desiderio, stimolato proprio
dalla memoria dei santi, & di meritare di tornasved appartenianfd ad attenderci in cielo

troveremo ovviamente i santi noti, ordinatamentesdper gruppi di appartenenza.

%% Onorio di AutunSpeculum EcclesialL 172, 1013D-1019A.

% Bernardo di ChiaravalleQpera..cit., vol. 5, p. 365: «Hoc enim primum desideriuquod in nobis Sanctorum
memoria vel excitat vel incitat magis, ut eorum taptabili societate fruamur, et mereamur conciesoaetubernales
esse spirituum beatorum, misceri coeRatriarcharum, cuneisprophetarum, senatuiApostolorum, Martyrum
exercitibus numerosigonfessorumcollegiis, Virginum choris, inomnium denique colligi et collaetari communione
Sanctorum»
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Gerhoh di Reichersberg (1093-1169) teologo, cammomégolare e abate dell'abbazia di
Reichersberg, si dedica anche al commento dei salmtale occasione si serve dell’apologo della
collaborazione delle membra del cofpoa pluralita e la diversita delle membra, cooatén e
gestite da un solo spirito, rispecchiano la redétBa Chiesa, il cui unico corpo € in realta costit
da diversi carismi voluti da Dio proprio per gaidatla pienezza di vita: la ricchezza spirituale e
concretizzata dalla multiforme moltitudine dei saletla corte celeste.

Anche nella produzione di omelie e sermoni valsdda pena menzionare di nuovo san
Bonaventura, gia precedentemente chiamato in cawdasuo secondo sermone per Ognissanti
spiega come il Verbo incarnato fondi la Chiesa uattfo modi: per grazia, cioé per fede, che
associa agli apostoli, per speranza, che associzadiri, per carita, che associa ai confessori, e
infine per santita, prerogativa delle vergini, Magssendone la regfiaNel primo sermone per
celebrare la sua assunzione in cielo, il fratedesoano chiarisce che la madre di Dio é la casa
edificata ed innalzata sopra tre colli, dei patt@r dei profeti e degli apostoli, di cui riassume
supera le virtt?.

Anche papa Innocenzo Ill scrive un sermone pefesda di Ognissanti pronunciato nel
monastero di Subiaco e cosi si rivolge ai monagifedel?:

Substernat itaque sibi mens universa terrena, ilmugLest vanitas et afflictio, et transcendat ag$tiganda
coelestia, in quibus est vera felicitas et beatitpérfecta: considerans et admirans in illa supeur&a
ordines angelorum, patriarcharum coetus, prophetarum choros, apostolorum coronas, martyrum
palmas,confessorummanipulos, evirginum fructus, quiescentes in pace, gaudentes in lduttgntes in
luce, sine timore securos, sine labore quieto® dmlore jucundos: quanta sit illis cognitio, dédtio et
dilectio; quanta sit pulchritudo, rectitudo et ftutlo; quanta sit impassibilitas, incorruptibilitest
immortalitas, quod ipse “Deus sit omnia in omnib(IsCor. XV), merces et praemium singulorum.

Si augura che l'intelletto umano possa innalzallsi @ntemplazione delle cose celesti perché i
risiedono la vera felicita e la perfetta beatitedichi € in grado di compiere questo sforzo potra
ammirare e contemplare la curia suprema, di cord& gli angeli in maniera cursoria e poi i santi
in modo puntuale, in pace, gaudenti, splendidyrsie quieti nel raggiungimento della perfezione
spirituale e fisica.

La corte celeste e descritta anche da Gerarder |thbate (1187-1198) dell'abbazia di

Grandmont per spronare i suoi confratelli alla paza perché i santi, modelli anche in questo,

27 Gerhoh di Reichersbergxpositionis in psalmos continuatio. Pars septifaalmus LXVIIPL 194, 208A:« Non
dicunt oculi pedibus: Non estis nobis necessatignipm sicut unius humani corporis membra multay eamdem
actum habentia, reguntur anima una, ut non sisawiin corpore: sic et in Ecclesiis diversarum ggsionum, verbi
gratiaprophetarum, apostolorum, martyrum , confessorum virginum, innocentium, poenitentium, continentium,
conjugatorum, praelatorum, subditorum, clericorum, monachorum, viduarum Spiritus unus est, procedens a Patre
ac Filio, qui omnia Ecclesiae membra vivificat.»
2 BonaventuraQpera omnia..cit., vol. 9, pp. 600-605.
2d., ivi, pp. 687-691.
% Innocenzo Il,Sermones de sanctBL 217, 594. Descrive la corte celeste anche in tio sérmone, sebbene sia pit
scarna nell’elenco delle schiere: I€L 217, 635.
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accettato di soffrire e di sopportare per amorgukl Signore che a sua volta non si e sotratto
all’esperienza del dolore; nulla di strano quirelesiche i frati sono chiamati alla proVa.

Aelredo di Rievaulx (1110-1167), monaco cistereeasglosassone e abate dell’abbazia di
Rievaulx, & autore di numerosi sermoni in cui ldeceleste compare spesse volte, ad esempio per
la festa dell’Assunzione di Marfa

Hodierna plane die illam caelestem curiam intragitjdit> candidas stolasirginum, roseas coronas
martyrum , thronosapostolorum, et in his omnibus filium suum regnare inuenit.][O. beata anima, quae
non solumpatriarchas et prophetas, apostolos martyres, confessoresatqueuirgines, sed etianangelos
thronos et dominationes cherubim et seraphim et omnem militiam caeli pertransiit, et sic ad
dulcissimum filium suum peruenit.

Si celebra il privilegio di Maria che é potuta emé& nella corte celeste dove ha potuto vedere
vergini, martiri, apostoli e suo figlio regnare ftaro; ribadisce quindi lo stesso concetto,
evidenziando che per potersi ricongiungere coiglicf le € stato concesso di attraversare non solo
le schiere dei beati, il cui numero & aumentatpeti® alla prima menzione, ma anche i cori degli
angeli, prima non ricordati. Da considerare il maszensionale della Vergine, per cui prima vede |
santi e poi gli angeli, che invece di solito |i pedono perché la corte viene descritta in senso
discendente da Dio, agli angeli, ai beati.

Il canonico regolare dell'ordine agostiniano saarfiho di Leon (Martinus Legionensis,
1130-1203) concepisce un suo sermone per Ognissénttesso modo di Onorio di Autun, cioé
ricalcando lo schema litanico, adattandolo peréodifitandolo in base alle sue esigefize

Haec est igitur universa Ecclesia, quae fundatasepta firmam petram, hoc est in Christo in novem
gradibus constitutaPrimo gradu passione Domini fundatur Ecclesia ejusque exemplo paupertatis et
charitatis specialiter est instructa. Lavacro etiaatutari renascitur, et doctrina humilitatis pat€ir.
Postremo crucis tropaeo munitur, ejusque pretiesmene captiva redimituSecundo gradu duodecim
apostolorum numero tanquam duodecim portae, vel certe tangluendecim horae diei claritatis refulserunt
lumine in toto mundo per unius magistri exemplurh:ta@m opere facientes, quam sermone docentes,
copiosum atque immensum credentiomltiplicaverunt numerum: et sic in agone patiented charitatis
atque humilitatis, exemplo Salvatoris triumphantegleste penetraverunt regnufertio gradu innumera
martyrum agmina sanctorum apostolorum sunt secuti vestigia, aeeips sanctae fidei arma, induti
justitiae loricam, despexerunt mundanae cupiditdékectamenta, respuentes omnia quae videnturt sicu
stercora pro Christi nomine (Philip. Ill), ne seevit idolis ad mortem, tradiderunt corpora sua.ipst
coronati felici martyrio cum apostolis deputati simregno.Quarto gradu sequitur pia atque fidelissima
beatorum certamina confessorumaqui inter saevam rabiem paganorum sua idola defgium confitentes
Dominum et Salvatorem omnium, non parum et ipsi Donacquisierunt populum per bonae conversationis
exemplum. Contumelias vero sibi illatas pro amoteisli aequanimiter tolerabant, et per charitatem p
inimicis suis Deum exorabantQuinto gradu occurrit dignitas pontificum, caeterique ordines

31 Gerardo Ithier Admonitio ad fratresPL 204, 1047B: «Quid sancfiatriarchae? Quid prophetae? Quid sancti
apostoli et sancti martyres, et sanctae Ecclesiae doctoreab infidelibus passi sunt? Recolite ipsum Dominum
patriarcharum, prophetarum, apostolorum, martyrum, confessorum virginum, caeterorumque fidelium, quo
modo pro omnibus et a quibus passus est. Quid msitanta vel talia ipse et sui passi sunt, si [Etmos tribulari,
qui peccatores, qui fragiles, lutea vasa portamteisieo debiles et imbecilles sumus?»
32 pelredo di Rievaulx,Sermones 1.-46: collectio Claraevallensis primasetunda recensuit Gaetano Raciti,
Turnhout, Brepols, 198%ermo 2Qvol. 2A, p. 163 e p. 164. Per le altre ricorrededla corte celeste si rimanda alla
banca datLibrary of Latin Texts: Series A (LLT-A)
% Martino di Leon Sermones de sanctRL 209, 48D-50A.
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catholicorum sacerdotum vicem suscipientes sanctorum apostolorum pro fieginkcclesiarum, atque
regeneratione credentium per lavacrum utriusqueussefidelium populorum.Sexto gradu succedit
sacratissima religio coenobitarum, monachorumque, @ virginum, qui a saeculi segregati tumultu ad
sanctum omnipotentis Dei congregati sunt servititbidem itaque permanentes religiosissime in summa
abstinentia, et bonae conversationis vita usquém perseverantes, digna posteris reliqueruningiae
Septimo gradu sequitur conversatio sanctorum Patrumanachoretarum, id est eremitarum a publica
conversatione recedentium, arduas eremi solitudieeetrantes, divino fruentes alloquio, finierurtm
suam, cupientes dissolvi, et esse cum ChristoifPHjl Octavo gradu succedit ordo poenitentium et
gravia crimina deflentium, qui nec ultra peccarateadunt, et praeterita plangere non desisturquintum
fuit illis in peccando perversae mentis intent@antum perseverat in eis humilitatis et charitaggue in
finem plena devotioNonus hic novissime gradus superioribus comparat [imae aetatis infantiam
parvulorum, qui antequam noxium incurrant peccati reatumegeatis vitae finiunt cursum. De quibus
Dominus dicit in Evangelio: Sinite parvulos venaé me; talium est enim regnum coelorum (Matth. XIX)
Per hos novem gradus sanctarum institutionum codgtes a passione Christi catholica, id est unilisrda
toto mundo collecta Ecclesia, penetravit et quetjainetrat coelorum regna, et regnat cum capite)ssio
Christo in saecula.

Se dungue il substrato litanico € chiaro ed eviglesignificativi sono anche i cambiamenti: la lista
di Martino non comincia con Dio sebbene si nominst® su cui la Chiesa si fonda, non contempla
la Vergine, non ci sono gli angeli e fra gli abtiatel cielo mancano i patriarchi e i profeti; la
Chiesa € il primo grado di questa comunita celeste poggia sul numero nove e sul simbolismo ad
esso collegato e che solo alla fine € detta regmareempre con il Cristo, mentre gli altri sonthi tu
rappresentati da figure appartenenti ad essa, dattezione per i due piu bassi, ovvero i penitenti
(ottavo grado), che possono anche non essere catsac gli infanti innocenti (nono grado).
Sembra lecito supporre che l'uditorio a cui Martisp rivolge sia composto per lo piu da
ecclesiastici a cui propone il modello della Chigganfante: si noti in tal senso che il quinto dpa
rappresenta i pontefici e tutti gli ordini dei sati#i cattolici, categorie che per esempio in Onori
non sono comprese. Queste osservazioni dimostranora una volta che il modello litanico
funziona per la sua estrema flessibilita ed adéittabche non diminuiscono né offuscano la sua
riconoscibilita; possiamo anche aggiungere chersglimposizione della corte celeste i cori angelici
rappresentano un gruppo chiuso, essendo sempie e@a, anche se il loro ordine interno puo
subire variazioni che riguardano soprattutto glgelnal di sotto dei serafini e dei cherubini, le
schiere dei santi invece sono un gruppo apertosaredo che il loro numero € indefinito e variabile,
come anche la loro sequenza, specie dopo i pdtriarqrofeti.

Il domenicano Jacopo da Varagine (1228-1298) autleila diffusissimd_egenda aurea
nella sua veste di pastore e di arcivescovo geeosesve numerosi sermoni; nel quarto dedicato
alla festa di Ognissanti instaura un parallelisma l& bellezza della Gerusalemme celeste e le

schiere dei santi, per cui ad ogni elemento artthiteo corrisponde un gruppo di anithie

34 Jacopo da Varagin&ermones de sanctis per anni totius circylivenetiis, ex officina loannis Baptista Somaschi,
1573, p. 408.
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[...] Per lapides ordinate stratos intelligyatriarchae et prophetaequi fuerunt ordinati quantum ad Deum
per virtutem contemplationis, quantum ad seipos méchritudinem actionis, quantum ad proximos per
reformationem pacis. [...] Per lapides desiderabitesliguntur apostoli, a quibus gloriandi magna relucet,
et ideo ad videndum sunt magis desiderabiles. &@dds sculptos intelliguntunartyres qui diversis
vulneribus sunt sculpti et vulnerati. Per iaspidgumnest viridis coloris intelliguntuconfessoregqui fuerunt
virides in conscientia et in vita. Per saphiros guint coelestis coloris intelliguntwirgines quae vitam
coelestem et angelicam habuerunt

Nel quinto sermone per Ognissanti invece le divecseere dei santi sono collocate ciascuna nella
stanza pitl adatta all'interno della casa del Peéleste fornita di molte dimote

In domo patris mei mansiones multae sunt, scilicatorium, atrium, cellarium, concistorium, cenacn)
viridarium, et cubiculum. In oratorio suahgeli Dei laudem continue cantantes et dicentes Sasanstus
Sanctus etc. In atrio sumatriarchae pauperes sustentantes. [...] In cellario spriphetae adventum
Christi ardentissime sitientes. [...] In concistorero ubi causae audiuntur, et sententiae proferuntu
ponunturapostoli. [...] In cenaculo ponuntumartyres quia fuerunt tribulati, afflicti, fame et siti affs,
ideo nunc plenissime saturantur. [...] In viridarier@ ponunturconfessoresqui sunt viridarium Dei, in
quibus fuit rosa patientiae, lilium humilitatis, gtola munditiae. In cubicula autem ponuntirgines
tamquam sponsae [...].

Cio che é interessante nello sforzo argomentateopdedicatore domenicano € la capacita di
individuare delle caratteristiche proprie di ogritegoria di santi che siano adattabili alle sue
finalita esegetiche e pedagogiche; e poi prevezibile le note distintive di ogni schiera siano
flessibili e opinabili fino al punto di cambiarlepconfrontare i santi con altri termini di paragpn
cosa che lo stesso Jacopo fa nel sesto sermoneattedd Ognissanti, in cui le schiere dei beati
sono appaiate alle beatitudini pronunciate da Getwiscorso della montagna, questo essendo la
lettura del vangelo della messa della festa litagBataillon ha approfondito questo segmento della
produzione omiletica, ne ha dimostrato la vitaditéa diffusione, nonché le diverse soluzioni che i
predicatori hanno raggiunto per creare la coppéaitugline — schiera di santi. Secondo lo studioso
il primo che ha proposto questa chiave di lettigladsantita e il teologo Pietro Comestore (c.1100-
1179) che, in un suo sermone per Ognissanti, detarnm sette le categorie di santi, per
uniformarle al numero (presunto, perché varia ragigeli) delle beatitudini e ai settemplici doni
dello Spirito Santo, e le enumera in base allaadigone occupata nel banchetto escatologico di
Isaia (25,6): gli umili, cioé Cristo e la Verginemiti, cioé gli angeli; gli afflitti, cioé i padri
dell’Antico Testamento (ovvero patriarchi e profetjli affamati di giustizia, cioeé gli apostoli; i
puri di cuore, cioé i martiri; i misericordiosi,o@ i confessori; i pacifici, cioé le vergini e lerthe
sante. Anche in questo caso l'ipotesto litaniceidente, tanto piu se si considera che il predieato
si e attribuito la liberta di invertire I'ordine ki beatitudini per farlo combaciare con quellolelel

litanie, che reputa evidentemente dirimente neditoe gerarchicd.

%1d., ivi, pp. 409-410.

% Pjetro ComestoreSermonesPL 198, 1800B-1805D. L'ammissione della necessita’idedirsione & a 1803B:

«Primum enim locum dedit humilibus, secundum miibtertium lugentibus, quartum esurientibus justitj quintum
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Questa antologia di testi ci ha fatto apprezzareolstante e continua ricorrenza della corte
celeste nel tempo e nello spazio, dato che i lappartengono a secoli molto distanti fra loro, sono
stati scritti da autori piu 0 meno noti che condono evidentemente le stesse idee e la stessa
formazione culturale e religiosa, e provengono ala&rose regioni europee, foriere di tradizioni e
usi liturgici diversi: i santi abitanti del paradisono gli stessi sempre e ovungue; possono variare
nel numero e nel tipo delle classificazioni, maaee sempre indicati e proposti con chiarezza ai
fedeli, tanto che l'intelleggibilita della corteqgatinde da come i vari autori ne parlino, visto lehe
modificano e la usano come meglio credono secamttord necessita. Lo spaccato offerto dai brani
di natura teologica analizzati ci dice anche chdipendentemente da come sia sviluppata, la corte
celeste & un concetto condiviso da tutti: altreiar@zpure rilevanti, sono oggetto di discussiord e
confronto, si pensi al numero dei cieli, all'esista dell’empireo o alla forma del paradiso.
Sull’esistenza e sull’essenza della corte celest®ti sono invece unanimi: essa esiste e puoeesser
pensata, descritta e mostrata nei modi piu divedsi.considerino per esempio i termini di
comparazione: Ambrogio associa i santi ai fioripApio a frutti di vari sapori, Cassiodoro ai doni
carismatici; Incmaro ai difensori; Ugo di Folietogaattro ordini di colonne del chiostro perfetito;
prospettiva dantesca e degno di nota che Beat@®Haha li associ invece alle stelle e Onorio e san
Bonaventura agli angeli: sono scelte che prefiguramelle di Dante, certamente piu elaborate e
complesse, di far coincidere ad ogni gruppo diisantielo e un coro di angeli. A prescindere pero
dalle eventuali possibili coincidenze, l'interesdei brani proposti € nella testimonianza della
presenza e della persistenza di un tema, che @daleno al tardo-antico. La scelta di proporre
alcuni testi di Onorio dipende anche dal fatto ofmestra la duttilita nellimpiego di questo tema
perfino all’interno del medesimo autore, visto c¢heun testo I(iber duodecim quaestionynte
schiere dei santi sono nove come i cori angelmiediventano sei altrove, ovvero né&lucidarium
e nel commento aCanticg dove scrive pure che i gruppi di santi sono setiehé associati alle
sette doti della sposa, e invece il loro numero entenfino a dodici comprendendo altre e nuove
categorie di santita rispetto a quelle menziomarécedenza; sempre nel medesimo testo la corte
ridotta a sole tre categorie di santi, tante quaoi® necessarie per edificare la Chiesa. In altre
circostanze la corte invece risulta piu vasta &aeta: € il caso della regola di san Francesco,
I'ufficialita e la solennita del quale documentohiedeva forse una corte da invocare che fosse la
piu completa possibile, e dell'opera didattica &rittale di Raimondo Lullo, la cui corte si segnala

per la particolaritd della presenza dei profetizeen patriarchi, con cui in genere formano una

(ut liceat hic ordinem mutare) mundis corde, (tanetnin Graeco sic dicuntur ordinari), sextum miseribus,
septimum pacificis.» Si rimanda inoltre a Jacqueis Bataillon,Beatitudes et types de saintitd “Revue Mabillon”,
nouvelle serie, LXVIII (1996), pp. 79-104.
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coppia, collocati per di piu tra i santi del NuoVestamento e i santi stessi sono inoltre in mezzo
agli angeli, senza che questi costituiscano unmr@psé, come solitamente si verifica.
Naturalmente anche i testi della produzione om#eti permettono alcune osservazioni: la
presenza di Pietro Crisologo e di Cesario di Adiesonfermano che I'immagine della corte celeste
e diffusa e “popolare” gia in epoca tardo-antica.pgfBima abbiamo visto Onorio cambiare spesso
versione della corte, ma almeno in opere diverdesso Beda sembra essere ancora piu creativo,
poiché la sua corte cambia all'interno della stegsara, 'omelia LXX per la festa di Ognissanti,
mentre nell'omelia successiva, di attribuzione iteseci sono diverse novita: gli angeli sono deifini
tramite perifrasi, il Battista ha una collocaziasgeriore addirittura a quella di Maria, che viene
semplicemente collocata tra le altre vergini. Cddegla anche Aelredo che, nella stessa omelia,
propone due sequenze diverse di santi, una artdacehche dalla presenza dei cori angelici prima
taciuti. Essendo inoltre un’omelia scritta perdath dell’Assunzione, nel suo percorso ascensionale
Maria, che e accolta nella corte celeste, vede@nina prima i santi e poi gli angeli, esperienza c
assomiglia al viaggio di Dante. Di Onorio, invegeguesta circostanza abbiamo un’omelia che ci
presenta una corte perfettamente strutturata secghdschemi litanici, ricca e completa, come
guella descritta da Gerardo. Bernardo invece n&lla esposizione omette gli angeli, e anche
Inncenzo 1l li tratta tangenzialmente rispettaapazio dedicato alle schiere dei santi. Come nell
opere teologiche, non mancano anche in questo icemmini di paragone, per cui Gerhoh di
Reichersberg compara i santi alle membra del coBamaventura alla fede, alla speranza, alla
carita e alla santita necessarie per la costruzdeia Chiesa indicando evidentemente quattro
gruppi di santi, che si riducono a tre quando ievieassocia a tre colli su cui Maria si erige come
una casa,; Jacopo da Varagine li mette in relazatieediverse parti della Gerusalemme celeste o
alle diverse stanze preparate da Dio per gli ehetler sua casa, variando anche lui il numero delle
schiere e aggiungendo gli angeli nel secondo dascorte piu eccentrica € pero quella di Martino
di Leon, perché non ha al suo vertice Dio, non caiorp Maria e nemmeno i patriarchi e i profeti,
gruppi che vedremo essere assenti anche nellaomersii Dante. C’e poi tutto il filone, qui solo
accennato, iniziato da Pietro Comestore e studi@oBataillon, della corrispondenza fra una
beatitudine e una schiera di santi: tale corrispazd non e affatto univoca e stabilita una volta pe
tutte, magari proprio da Comestore che sembra margurato questo modo di interpretare la
santita. Ogni autore che si € cimentato in questyc&io ermeneutico ha ritenuto opportuno o
necessario cambiare, adattare e trasformare leecteptitudine - tipologia di santita in base alla
propria sensibilitad, al pubblico, alla ricorrenzdl opportunitd del momento, creando quindi una

serie sterminata di varianti, tutte plausibili eettabili.
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Capitolo IV

La corte celeste nella liturgia

La corte celeste diventa popolare anche, o forpeatiatto, grazie al suo impiego liturgico che la
rende molto familiare ai fedeli poiché essa é priesen molti momenti di preghiera e sotto varie
forme. In precedenza abbiamo considerato, sulleasdo diversi studiosi, che le litanie sono forse
la prima tipologia di preghiera cui guardare e gheste hanno goduto di enorme popolarita grazie
all'istituzione della festa di Ognissanti: festalldaigine oscura, almeno in Occidente sembra
essere anticipata dalla decisione di papa Boniftidi trasformare in chiesa il Pantheon donatogli
dallimperatore Foca dedicandolo il 13 maggio d&d & Santa Maria e a tutti i martiri. Di fatto,
pero, una prima notizia certa di questa ricorrditaggica risale solo all’800: nella sua episto31
Alcuino di York scrive all'amico Arnone vescovo @alisburgo parlandogli della festa di
Ognissanti che aveva I'abitudine di celebrarerloembre dopo tre giorni di digiuno e preghiere.
Altre notizie meno certe collocano le origini deiéssta nell’Inghilterra di inizio VIl secolo, mada

che sembra ragionevolmente plausibile e che talévig sia nata nel Nord Europa, Inghilterra o
territori imperiali, e sia stata poi adottata darRf) osservazione interessante, perché dalle stesse
zone provengono le litanie che tanto hanno coritobmella determinazione dello schema
iconografico della corte celeste, le cui categdrisanti sono cresciute e si sono articolate nedaco
del secaoli.

La rassegna dei testi vuole ora sottoporre adetione del lettore alcune preghiere diffuse
nella pratica liturgica, per apprezzare I'importardella quale si ricorda la riflessione di Rauwel,
secondo cui «ici comme ailleurs, I'histoire saiett médiatisée par la liturgie, véritable liquide
amniotique de la vie ecclésiafeska liturgia dunque svolge il compito di alimergtag diffondere

riti, culti, usanze, tradizioni, pratiche che raggentano la Chiesa universale declinata nelle

! Monumenta Germaniae Historic&pistolae Karolinii aevii Il, tomus IV, p. 321: «Kalendis Novembris soletasi
omnium sanctorum. Ecce, venerande pater Arne, ha@signatam solemnitatem omnium sanctorum, sicutndis.
[...] Hanc solemnitatem sanctissimam tribus diebusn@ndo, oranso, missas canendo, et elemosinaso danad
invicem sincera devotione precedamus.»
2 Sulla storia di Ognissanti si veda almehprimo grande dizionario dei santi secondo il eatlariq a cura di Alban
Butler, Casale Monferrato, Piemme, 2001, p. 11D&ionario enciclopedico del Medioevd®irezione di André
Vauchez, con la collaborazione di Catherine VincEdizione italiana a cura di Claudio Leonardi, Roi@itta nuova -
Parigi, Editions du Cerf — Cambridge, J. Clarke98:4999, p. 1317uovo dizionario di liturgiaa cura di Domenico
Sartore e Achille M. Triacca, Cinisello Balsamo j#@hi San Paolo, 1995, pp. 1248-1264. Mario Righdtanuale di
storia liturgica, Milano, Ancora, 2005, vol. 2, pp. 396-470. Ricushdo la storia dellistituzione della festa di
Ognissanti Righetti pensa che sia una ricorrenintale adottata da Roma e da qui diffusa nel rd$Earopa non
viceversa, come sostenuto da altri e ricordataigsta sede.
? Alain Rauwel,Nomina patrum: leSaints du Canon de la mes#eLa Cour céleste. La commémoration collective...
cit., pp. 25-30: 29.
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comunita locali che si riconoscono nella stessa fad esprimendola con prassi diverse; essa non e
da intendersi solo in senso statico e ripetitiva,aame uno strumento che garantisce e offre i mezzi
necessari per poter manifestare 'adesione e l@@pazione al proprio credo attraverso le varie
fasi dell’anno liturgico e della vita dell’'uomo clie esso si innesta e si invera. E anzi un vero e
proprio strumento di educazione, religiosa e nolo,sa cui tutti accedono, sebbene a livelli
differenti, nel quale la predicazione ha un ruagadamentale in quanto latrice di informazfoni
L’atto liturgico per eccellenza € la celebraziorslal messa e al suo interno la consacrazione
dell’'eucarestia, introdotta dalla preghiera eut@asche nel canone romano presenta delle micro-
litanie, secondo la definizione di Rauwdla prima, collocata prima dell’elevazione, & fio@nula
rivolta aicommunicantes recita:

Communicantes, et memoriam venerantes,

in primisgloriosae semper Virginis Mariag
Genetricis Dei et Domini nostri lesu Christi

et beatorunApostolorum ac Martyrum tuorum:
Petri et Pauli, Andreae,

lacobi, loannis,

Thomae, lacobi, Philippi, Bartholomaei,
Matthaei, Simonis et Thaddaei:

Lini, Cleti, Clementis, Xysti,

Cornelii, Cypriani, Laurentii, Chrysogoni,
loannis et Pauli, Cosmae et Damiani
etomnium Sanctorum tuorum;

guorum meritis, precibusque concedas,

ut in omnibus protectionis tuae muniamur auxilio.

Testo antichissimo, per secoli & rimasto intattmesiderato intoccabfieoffre ai fedeli uno schema
litanico che inizia con la Vergine Maria, ricordaapostoli e i martiri, che vengono poi nominati i
due serie di dodici nomi ciascuna, chiude la sepmdfinvocazione a tutti i santi. Dopo la
consacrazione si prega di nuovo con un elencoeimil

Nobis quoque peccatoribus, famulis tuis,

* George Ferzocdyante and the Context of Medieval PreachiirgReviewing Dante’s Theologgdited by Claire E.
Honess and Matthew Treherne, Oxford, Lang, 201B,2y@p. 187-210; Evelyn Birge VitLjturgy as Education in the
Middle Ages in Medieval Educationedited by Ronald B. Begley and Joseph W. KoterSldw York, Fordham
University Press, 2005, pp. 20-34. Sullinfluenzal euolo dell’elemento liturgico nella composizierdelle opere
dantesche si rimanda a Ronald L. Martiri@ante and the Poem of the Liturgy Reviewing Dante’s Theologgdited
by Claire E. Honess and Matthew Treherne, Oxforangd, 2013, vol. 2, pp. 89-155 Rreghiera e liturgia nella
Commedia: atti del Convegno internazionale di stufavenna, 12 novembre 2014 cura di Giuseppe Ledda,
Ravenna: Centro dantesco dei Frati minori convdintd@13. Entrambi gli studi offrono evidentemeniaa ricca
bibliografia sul’argomento.
® Alain Rauwel,Nomina patrum: leSaints du Canon de la mes#@elLa Cour céleste. La commémoration collective...
cit., p. 27.
® Solo nel 1962 Giovanni XXIIl ha creduto opportuaggiungere san Giuseppe subito dopo la Verginequmsta
dicitura: «sed et beati loseph, eiusdem Virginiergp.»
" Per l'identificazione dei santi inclusi negli etém si veda Vincent L. Kennedfhe Saints of the Canon of the Mass
Citta del Vaticano, Roma, Pontificio istituto dcheologia cristiana, 1963.
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de multitudine miserationum tuarum sperantibus,
partem aliquam, et societatem donare digneris,
cum tuissanctis Apostolis et Martyribus

cum loanne, Stephano, Matthia, Barnaba,
Ignatio, Alexandro, Marcellino, Petro,
Felicitate, Perpetua, Agatha, Lucia,

Agnete, Caecilia, Anastasia

etomnibus Sanctistuis:

intra quorum nos consortium,

non aestimator meriti, sed veniae,

guaesumus, largitor admitte.

Il rituale romano prevede l'invocazione di tuttaclarte celeste all’inizio del rito dell’'unzione deg
infermi, forse come viatico per preparsi al passtoeend:

Ordo compendiosus et consequens ad ungendum imfirrmiincto namque pollice in oleo infirmorum,
sacerdos in aegri corpore signum crucis faciatejptean, vel in aliquantis locis, ita dicens, ad ¢apu
nomine + Patris et Filii + et Spiritus sancti + #xguatur in te omnis virtus diaboli per impositén
manuum nostrarum, imo per invocationem omnium s@aot angelorum, archangelorum,
patriarcharum , prophetarum, apostolorum, martyrum , confessorum virginum , atqueomnium simul
sanctorum. Resp. Amen.

Anche le formule in uso nella liturgia gallicanehiamano all'uopo la corte celeste, come
per esempio nella celebrazione della messa indacdei martiri in cui € menzionata due volte,
nella preghiera sulle offerte prima delefatio cosidetta «secreta» forse perché recitata a bassa
voce, e nella preghiera preparatoria del sacrifiticaristic,

Alcuino, che sembra aver avuto un ruolo fondamemeall'istituzione e nella diffusione
della festa di Ognissanti, nelle sue opere liturgitissa alcune formule per la messa quotidiana dei
santi, la quale si apre con l'invocazione dellateaeleste e si chiude con la preghiera che questa
possa proteggere il popdfo
Deus, qui nosbeatae Mariae semper virginis, et beatorumpostolorum, martyrum, confessorum
virginum atqueomnium simul sanctorum continua laetificas solemnitate; praesta, quaesumt quos
quotidiano veneramur officio, etiam piae convemsa sequamur exemplo. Super populum: Fac nos,
Domine Deus,sanctae Mariae semper virginis subsidiis attolli, et gloriosa tmeam apostolorum,

martyrum , confessorum virginum, omniumqgue simul sanctorum protectione defendi, ut dum eorum
pariter quotidie festa celebramus, eorum paritetidie ab omnibus adversis protegamur auxilio.

8 Antiqui libri rituales sanctae romanae ecclesiaedo romanus XPL 78, 1021D

® Sacramentarium gallicanum seu liber sacramentoreniesiae gallicanagPL 72, 525B: « Secreta: Omnipotens Deus
noster, tu tribue ut intercessio beatissimopatriarcharum , prophetarum, apostolorum, martyrum, confessorum
virginum, etsacerdotum omniumgue sanctorum nostrarum profectus sit animarum, et cultus, qilksndeferimus
ad honorem, nobis proficiat ad salutem, ut intesioe® eorum gratiam tuam et pacem in nobis faceasanere.
Immolatio missae: Vere dignum et justum est, omt@ps Deus. Tibi enim, Domine, festa sollemnitasuagtibi dies
sacrata celebratur, quam beatorum tuopatmiarcharum , prophetarum, apostolorum, martyrum , etconfessorum
virginum etsacerdotum in veritatis tuae testificatione profusis, magfnominis tui honore signavit, in quo unicum
salutis nostrae praesidium, Pater aeterne, pastisgis igitur, Domine, virtutes, tuasque victor@@sniramur, quotiens
in Ecclesia tua horum dierum festa celebramus, dquasignes sanctorum tuorum palmae ad perennem nmeemor
sollemnemque laetitiam fidelibus populis sacravepan Christum Dominum nostrum. Cui merito.»

19 Alcuino, Opusculum primupdiber sacramentorumCaput XV Missa quotidiana sanctorurPL 101, 460B e 460C.
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Ancora Alcuino e l'autore di una preghiera da rasi di fronte alle difficolta quotidiane della ajt
per affrontare le quali si chiede I'aiuto di Diorpetercessione della corte celéste

Degna di attenzione € anche la formula di un ésoic con cui si invoca Dio onnipotente e
signore della corte celeste perché renda riconitscib colpevole di vari crimini attraverso
inequivocabili segni di disagio fisico non appeidia mangiato il pane e il formaggio benedetti e
ancora di piu la comunione; assunto lo stesso ¢iinmocente invece non sara affetto da nessun
male e questo provera a tutti la giustizia di Dimsno giudicé?.

Domine Jesu Christe, qui regnas in coelis et iristeet mirabilis es in omnibus operibus tuis, Doator
dominantium Deus angelorum, Deus patriarcharum, prophetarum, apostolorum, martyrum,
confessorum, virginum, et omnium Electorum praesta, quaesumus, per sanctum ac mirabile namen

ut qui reus est hujus furti, vel homicidii, aut #dtii, seu maleficii, de quo hic requiritur, vel facto vel in
conscientia, ad appositam ei pro ostensione wveri@eaturam panis sanctificati vel casei faux ejus
claudatur, guttur ejus stranguletur, et in nomine ante illud rejiciatur quam devoretur. Sed etitgs
diabolicus, cui nulla est communio cum tua superedtate, in hoc negotio ad subvertendum judicium
pravis praestigiorum suorum molitionibus nil prdead Sed qui reus et conscius est rei praefathbpa
pabulum sanctificati panis vel casei, et praesepmDominici corporis et sanguinis communionemngua
accepit, tremat et tremendo palleat, et nutabuiusnnibus membris appareat; innoxius vero et irsci
sobrie ad salubritatem sui cum omni facilitate harartem panis vel casei in nomine tuo signatam
manducando deglutiat; ut cognoscant omnes quia fustus Judex, qui salvos facis sperantes int teore
est alius praeter te, qui vivis et regnas, Deuspp®ia saecula saeculorum.

Notevoli le orazioni del Rituale del monastero Biburg, in Germania: in diverse
circostanze e necessita della vita si invoca inoael protezione la corte celeste; in una realta
prettamente agricola gli animali sono un bene erigoasa assolutamente preziosa da salvaguardare
e per questo si chiede l'intercessione di Dio éutti suoi santi, in grado di sconfiggere il diawol
che si manifesta anche in queste fatine

Domine deus omnipotens, sanetur, quesumus, hetu@eanimalium, que morbo et aduersa ualitudine
uexantur, in nomine dei patris et filii et spiritgancti. Extinguatur diabolus per impositionem manu
nostrarum, quas ponimus carnales per | (30r) iigo@Eam angelorum, patriarcharum , prophetarum,
apostolorum, martyrum , confessorum, uirginumatqueomnium sanctorum.

Lo stesso dicasi per le condizioni atmosfericheofavoli: si prega perché Dio e i santi vogliano

tenere lontano grandine e fulmini, emissari dei deindi Satana, che tanto possono nuocere alle

1 1d., Opusculum secundum, de psalmorum usu liber curis\iarmulis ad res quotidianas accommodatis. XIlio@
orandum nobis sit quotidie cum lacrymis pro divensiagis quas patimyPL 101, 487B: « Oramus te, pie exaudibilis
Domine Jesu Christe Deus noster, et cum omni stadfdne rogamus, ut per interventlimatae et gloriosae semper
virginis Mariae, omniumqgue sanctorumngelorum, archangelorum, patriarcharum, prophetarum, apostolorum,
martyrum , confessorum virginum, monachorum, etomnium civium supernorum, Ecclesiae tuaeatholicae fidem
augeas, pacem tribuas, indulgentiam nobis et r@mis peccatorum concedas. Amen. Infirmis salutEpsis
reparationem, aeris commoditatem navigantibus, tieerantibus fidelibus iter prosperum ac salutisrtym,
tribulantibus Forte, tribulatis] gaudium, oppressis relevationem, ocagfi vinctis, et peregrinis, remissionem,
absolutionem et ad patriam reversionem. Amen. Amgeltuum sanctum hic et ubique custodem, mutuam
discordantibus charitatem, infidelibus veram fidetdefunctis fidelibus requiem propitius donamgnaris aeternam.»
12 Incipit exorcismus panis hordeacei vel casei, quoappensio unius uncigelL 87, 939A-939B.

13 Rituale monasterii Biburgensi®udapest, Cod. lat. m. ae. Nr. 330, saec. XHjtoea cura di Walter von Arx, in
“Spicilegium Friburgense”, 14 (1970), pp. 155-2895. |l testo & reperibile e consultabile nelladzadatiLibrary of
Latin Texts: Series B (LLT-B)
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coltivazioni. Le tempeste si sfoghino pure in maran un luogo deserto dove non possono
nuocere™

Coniuro uos, demones sathane, patrem et filium et spiritum sanctum, coniuro uos per sanctam
Mariam, coniuro uos peomnes angelogtarchangelos coniuro uos per omnes sancpesphetas coniuro
uos per omnes sanctapostolosetmartyres et confessorestqueuirgines et peromnes sanctos et electos
dei, ut non habeatis potestatem in loco isto nec lia igta aut in campis istis aut in ciuitate istetrps
admittere nec tempestatem ascendere nec descewdenscatiionem (31r) urentem nec pluuiam
ualentissimam nocentem, sed ite, discedite in tdeselocum aut in mare, ut non ualeatis nec potestat
habeatis ullum malum hic facere.

La corte celeste € invocata e chiamata a racoelfa sua articolazione piu sviluppata e
completa possibile per accogliere e ricevere inoclanima del moribondo che si appresta a
lasciare questo mondo per raggiungere la Gerusaterefaste:

Deinde subscripte orationes sequantur: | (135idscere, anima christiana, de hoc mundo in nordigie
patris omnipotentis, qui te creauit, in nomitieesu Christi filii dei uiui, qui pro te passus est, in nomine
spiritus sancti, qui in te effusus est, in nomiragelorum et archangelorum, in nominethronorum et
dominationum, in nomine principatuum et potestatum, in nomine omnium celestium uirtutum, in
nomine cherubin et seraphin, in nomine patriarcharum et prophetarum, in nomineapostolorum et
martirum , in nomine confessorum et episcoporum in nomine sacerdotum et leuitarum, in nomine
omnium ecclesie catho|licg(136r) graduum, in nomine monachorum et anachoretarum, in nomine
uirginum et fideliumuiduarum. Hodie fiat in pace locus tuus et habitatio tuéerusalem celesti. Per.

Ci sono poi le benedizioni per i fedeli, su cuirsioca la protezione e l'intercessione di Dio
e dei santi; ecco alcuni eserfpi
llle vos benedicat de caelo, qui feeihgelos et archangelos patriarchas et prophetas, apostolos et
martyres, confessorestvirgines. [Amen].
Dell’'VIII-IX secolo, non legata ad una qualche dateata festa liturgica, con essa l'officiante

invoca sui fedeli la benedizione di colui che heato gli angeli e i santi. Ancdra

Concede omnipotenBeus ut omnesordines caelestium virtutum sanctae qu®ei genitrix Mariae et
sancti apostoli tui, martyres, confessores virgines atque omnes sancti quorum hodie gloriosam
celebramus festivitatem, nos semper et ubigque adiuguatenus eorum suffragiis vitam capere valsamu
aeternam. Amen.

Risalente al secolo X, questa benezione viene gapgenel giorno di Ognissanti e I'officiante
chiede a tutti gli abitanti del cielo i loro suffiaperché noi ancora sulla terra siamo capaci di
meritare la vita eterna; si nota lo spazio maggioservato ai santi a scapito degli angeli,

genericamente definiti virtu celesti.

% bidem il testo & reperibile e consultabile nella badati Library of Latin Texts: Series B (LLT-B)
15 |vi, p. 247; il testo & reperibile e consultabikdla banca datiibrary of Latin Texts: Series B (LLT-B)
16 Corpus benedictionum pontificalium latinarum ab@ae VII-o usque ad saeculum XX-um compositamum468. ||
testo e reperibile e consultabile nella bancaldbtary of Latin Texts: Series A (LLT-A)
v, n. 578. Il testo & reperibile e consultabikdla banca datiibrary of Latin Texts: Series A (LLT-A)
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In determinate occasioni, anche le cancellerieemap impiegano la scansione dei santi
nelle categorie note: accade nella formula di faratee della basilica palatina di Aquisgrana e nella
concessione a llduino da parte di Ludovico il Padlalfacolta di fondare una chiesa a Mintriaco
(oggi Mitry). Nel primo caso forse Carlo Magno nida che la sua chiesa € stata arricchita dalle
reliquie dei santi raccolte in ogni dove per radfme il regno e perdonare i peccatori in virtu alell
loro intercession&; nell'altro caso Ludovico ricorda che I'edificimstruito & motivo di onore e di
lode non solo per i santi dedicatari, ma per tiatzorte celesté:

Idcirco notum esse volumus omnibus sanctae Eceld3&i fidelibus ac nostris, praesentibus scilidet e
futuris, quia vir venerabilis Hilduinus abbas redgus monasterii sancti apostolorum Principis,
excellentissimorumque Christi martyrum Dionysii,SHai et Eleutherii specialium protectorum nostraru
ecclesiam ante pedes eorumdem beatissimorum meawtyd laudem Dei ac Domini et Redemptoris nostri
Jesu Christi, in honore sanctae et inviolatae semieginis coeli totiusque mundi reginag gloriosissimae
genitricis ejusdem Domini omnipotentis Mariae, sancti Praecursoris Christi atque sanctorum
Apostolorum, Martyrum quoque etConfessorum Virginum, omniumque Domini electorum divino
respectu et supernorum civium veneratione pro apstonjugis, etiam prolis, ac salute sua perpetua
aedificavit.

Un altro settore significativo della liturgia epmesentato dai componimenti che erano
recitati 0 cantati durante le funzioni, come adngsie la sequenZa qui proposta e composta
dall’abate e poeta Notkero Balbulo (840-912) pdetia di Ognissarfti

Omnes sancBeraphim,

Cherubim, throni quoque,
Dominationegjue,principatus,
Potestatesvirtutes,

Archangeli, angeli, vos decet

Laus et honores.

Ordines novenos spirituum beatorum,
Vos in Dei laudibus firmavit charitas,
Nos fragiles homines firmate precibus,
Ut, spiritales pravitates vestro
Juvamine vincentes fortiter

Nunc, et in aevum vestri simus digni
Solemniis interesse sacris.

Vos, quos Dei gratia vincere terrea
Et angelis socios fecit esse polo;

Vos patriarchae, prophetag

Apostoli, confessoresmartyres,

8 carlo Magno (?),Appendicula ad scripta b. Caroli magnCaroli Magni imperatoris sermo de fundatione
Aquisgranensis basilicae Marianae, illilusque comagone per Leonem IIl papanPL 98, 1356A. «ltaque tam egregio
opere hujus basilicae, non solum pro voto meo siddeio, verum ex divina gratia ad unguem perapignora
apostolorum, martyrum , confessorumvirginum, a diversis terris et regnis et praecipue Graeunarollegi, quae huic
sancto intuli loco, ut eorum suffragiis regnum fidtur et peccatorum indulgentia condonetur».

¥ Ludovico il Pio, Diplomi ecclesiastici CLXXVII. Pro monasterio sandionysiano. (Anno 83Budovici imp.
Praeceptum. Mintriacus in pago Parisiensi Hilduiabbati Dionysiano concedituPL 104, 1225D.

% La sequenza & un componimento poetico musicalggiito che pud essere recitato o cantato nellsbstone
eucaristica solenne prima della proclamazione degelo.

2L Notkero BalbuloLiber sequentiaruPL 131, 1020A-1020B.
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Monachi, virgines,

Et viduarum sanctarunomniumque
Placentium populos supremo Domino
Nos adjutorium

Nunc, et perenniter

Foveat, protegat, ut vestrum in die
Poscimus gaudiorum vestrorum.

La preghiera ricalca in maniera esplicita lo scheaaico, per cui prima si invocano gli angeli,
ricordandone tutti i cori, poi si prega per l'intessione dei santi, evocati nelle loro molteplici
schiere.

Ci sono poi i numerosi canti ed inni che fannotgatella recita dell’'Ufficio divino, o
liturgia delle ore secondo la dicitura aggiornatae rappresenta la preghiera ufficiale della Chiesa
La storia di questa forma di preghiera risulta esssolto complessa perché, almeno fino al concilio
di Trento, la varie chiese locali e i vari monast@mmettevano e impiegavano una varieta
straordinaria di inni, formule, canti, sequenzecicli e ritmi di preghiere anch’essi differenti, il
primo discrimine essendo la diversita tra clerook@e e ordini religiosi. Questa eccezionale
pluralita di tradizioni liturgiche tende ad unifoansi in epoca carolingia, quando il prestigio della
sede romana diffonde l'uso definito appunto romanoei monasteri prevale invece la liturgia
benedettina; un’ulteriore spinta allomogeneitaivieda papa Innocenzo Il che rivede e riforma il
breviaro della Curia romana che sara poi adottatsash Francesco, imposto ai suoi frati e da questi
diffuso in Europa, almeno tra il clero secofdré testi che seguono sono testimoni di questatibe
e di questa diversita liturgica che pero si esprnism@on un linguaggio e con una formularita
condivise e quindi chiaramente riconoscibili: cosigipetera per i manufatti artistici, si puo dire
anche in questa circostanza che i sintagmi varaiiaterno di paradigmi comuni. Si consideri il
canto di uso miscellaneo dell'Ufficio per la feslidOgnissanti (in uso dal X1l secofd)

Perpetua mereamur gaudia paradisi in aula quamreupgajestas claritate illustrat in gplaalanx
angelicacumturma gaudetapostolicalaureata etnilia martyrum datur palma rosea veneranda
exsultatconfessorum catervacandidata radiatirginalis chorea salve sancta tibi proclamat trinitas
guae et vota nostra sic reddant placita quoruneutrerita optatam adipiscamur societatem.

L’invito e la speranza sono di poter godere le eyidel cielo la cui corte € composta da diverse
schiere di santi, ognuna specificata da un sostamtida un attributo peculiare; i meriti dei beati
possono intercedere perché anche noi si diverte plaquesta societa tanto desiderata.

C’e poi un responsorio per I'Ufficio di Ognissafiti uso dall’Xl secolo):

2 gj rimanda a Arturo ElbertiCanto di lode per tutti i suoi fedeli: origini e ikppo della Liturgia delle Ore in
Occidente Cinisello Balsamo, San Paolo, 2011; Mario Righ®tanuale ...cit., vol. 2, p. 750.
2| canti sono catalogati in diversi siti speciaditinello studio e nella conservazione della musimale e strumentale
medievale, come ad esemp@antusdatabase.orda cui si attinge.
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O vere summa et perpetua felicitas ubi gloricaugelorum chorus exsultat ulprophetarum exsultantium
numerus insignis gaudet ubiartyrum populus innumerabilis ob certaminum victorias &uthetantium
effulget ubi etiamconfessorumfortitudo laetatur ubi et illos remuneratio digoensequitur qui praecepta
dominica servantes ad caelestes thesauros teragmagnia transtulerunt.

In questo caso nella vera e intramontabile felidiéh paradiso trovano adeguata ricompensa, in
compagnia dei vari cori di santi, anche coloro lcaeno impegnato i beni terreni per la conquista di
quelli celesti.

Esiste un’antifona dell’Ufficio per la festa di @igsanti impiegata anche per alcuni santi
particolari di cui si sottolinea la partecipaziaie santita degli altri gruppi (in uso dal IX séxo

Insignes praeconiis almae tuae nobilitatis consoranes collaudantes verbo supplici prosequamur ave
inclyta martyrangelorum consorsapostolorum sociusprophetarum concivis etmartyrum coheres sancte
N. intercede pro nostra omniumque salute.

Un’altra antifona dei primi vespfiper Ognissanti (in uso dal Xl secolo) recita:
Angeli archangeli throni et dominationes principatus et potestates virtutes cherubimatqueseraphim
patriarchae et prophetae sancti legisdoctores apostoliomnes Christimartyres sancti confessores
virgines dominianachori te sanctique omnesntercedite pro nobis.
In modo molto accurato si elencano tutti i cori @iy e molte schiere dei santi perche la richiesta
di intercession sia piu efficace.

Ancora un’antifona dell’Ufficio per la festa di @igsanti e anche per altre celebrazioni, per
esempio I'invenzione della croce (in uso dal secto

Salvator mundi salva nos omnes sancta dei genetrix virgo semifagia ora pro nobis precibus quoque
sanctorumapostolorum martyrum et confessorumatque sanctarungirginum suppliciter petimus ut a
malis omnibus eruamur bonisque omnibus nunc et sepgrfrui mereamur.

Si invoca la salvezza per opera di Gesu salvat@iechiedono preghiere alla Vergine e ai santi
perché si possa essere liberati dai mali e si tidexgni di godere di ogni bene.

La menzione della corte celeste, la sua interopese la richiesta delle sue preghiere non
sono prerogative esclusive della festa di Ognigsemine si € avuto modo di notare, e un’ulteriore
testimonianza é I'antifona dell’Ufficio per le domiehe dopo I'Epifania (in uso dal Xlll secolo):

Cum venerimus ante conspectum domini in die judibii assistunt milia milium et decies centena milia
angelorum archangelorum cherubim et sraphim ibi sanctorum chori circumastamatriarcharum
prophetarum apostolorum et martyrum et omnia agmina sanctorumibi manifestabuntur abscondita
cordium nostrorum sed tu deus piissime pater teainafnobis illud damnationis judicium quo sine fine
punientur opera delinquentium et concede cum sl&gi possidere aeternitatis regnum alleluia.

24 Cosidetti perché appartengono alla domenica mecitano il sabato sera precedente, che liturgicaene gia parte
della celebrazione domenicale. La domenica siaroipoi i secondi vespri.
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Si prega che nel giorno del giudizio, alla presedzangeli e santi, allo svelarsi dei segreti dei
nostri cuori si possa avere la grazia di evitareldmnazione, condanna senza fine per chi ha
peccato, e si possa invece ottenere la dimoraedabrcon tutti gli eletti.

Una componente fondamentale dell’Ufficio divingpéi la presenza, la recita o il canto,
degli inni, poesie il cui contenuto e liturgicamemongeniale alla festivita del giorno. | primi ad
essere riletti sono quelli ancora in uso, ovvermpesi nell’attuale liturgia delle ore: per il 15
agosto, solennita dell’Assunzione della VergineCldaesa propone per i primi e i secondi vespri il

seguente testo di san Per Damiani (1007-1072):

1. Gaudium mundi, nova stella caeli, 3. Te beatorum chorumngelorum,

procreans solem, pariens parentem, te prophetarum etapostolorum

da manum lapsis, fer opem caducis, ordo praelatam sibi cernit unam
virgo Maria. post Deitatem.

2. Te Deo factam liquet esse scalam 4. Laus sit excelsae Triadi perennis,

gqua tenens summa petit Altus ima; guee tibi, Virgo, tribuit coronam,

nos ad excelsi remeare caeli atque reginam statuitque nostram

culmina dona. provida matrem. Amen.

Il santo loda la presenza della Vergine come medéeéper eccellenza tra Dio e gli uomini, capace
di portare Dio in terra e gli uomini in cielo. Ius ruolo e la sua altezza sono riconosciuti dagli
angeli e dai santi che la considerano degna diepdexti e di essere seconda solo a Dio stesso, Il
guale viene esaltato per averci dato tale regimadre.

Per le lodi mattutine del 1 novembre, dunque pefesta di Ognissanti, la Chiesa propone

invece un inno di un autore anonimo del X secolo:

1. lesu, salvator saeculi, 4. Chorus sacratusartyrum,
redemptis ope subveni, sacerdotumconfessio
et, pia Dei genetrix etvirginalis castitas
salutem posce miseris. nos a peccatis abluant.
2. Coetus omnes angeli, 5. Monachorum suffragia
patriarcharum cunei omnesque cives caelici
acprophetarum merita annuant votis supplicum
nobis precentur veniam. et vitae poscant praemium.
3. Baptista tui praevius 6. Sit, Christe, tibi gloria
etclaviger aethereus cum Patre et Sancto Spiritu,
cumceteris apostolis guorum luce mirifica
nos solvant nexu criminis. sancti congaudent perpetim. Amen.

In questo caso l'articolazione della corte celestpiu completa e sottintende il solito schema
litanico: si invocano prima Gesu e Maria per lareata degli uomini, poi si implora perdono per
l'intercessione di tutti i cori angelici, dei patrchi e dei profeti quindi, come cerniera tra I'isote

il Nuovo Testamento, si chiede la liberazione dallemal Battista, il precursore, cui seguono il
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clavigero (cioé san Pietro) e tutti gli altri apmstA questo punto si invocano gli altri beati,vevo
matrtiri, sacerdoti, vergini, monaci e tutti glirakbitanti del cielo complessivamente intesi.
Per i primi e secondi vespri della stessa solarliatante prega con un inno del IX secolo

dell'abate Helisachar, cancelliere di Luigi il Pamch’esso composto sulla filigrana litanica:

1. Christe, redemptor omnium, 4. Martyres Dei incliti
conserva tuos famulos, confessoreque lucidi,
beatae semper Virginis vestris orationibus
placatus sanctis precibus. nos ferte in caelestibus.
2. Beata quoque agmina 5. Chori sanctarumirginum
caelestium spirituum, monachorumgue omnium,
preeterita, praesentia, simul cum sanctis omnibus
futura mala pellite. consortes Christi facite.
3. Vatesaeterni iudicis 6. Sit Trinitati gloria,
apostolique Domini, vestrasque voces iungite
suppliciter exposcimus ut illi laudes debitas
salvari vestris precibus. persolvamus alacriter. Amen.

Come nell'inno precedente si chiede l'aiuto di @rjgper intercessione della Vergine, quindi si
invocano le schiere degli spiriti celesti, passatesenti e future, che vengono poi specificate nei
vati, cioé i profeti, gli apostoli, i martiri, i cdessori, le vergini e i monaci a cui si chiede la
salvezza e il ricongiungimento a Dio e agli alems in cielo.

Ancora in uso e poi il celeberrimo inno de¢ deumrisalente al IV secolo e attribuito a
Niceta vescovo di Remesiana; la Chiesa ne prewedeita nell’Ufficio divino alla fine dell'ufficio
delle letture in diversi momenti dell'anno liturgictutte le domeniche (ad eccezione di quelle di
Quaresima), nei giorni fra I'ottava di Natale ettava di Pasqua, nelle feste e nelle solennitairPiu
generale € inteso come una preghiera di ringrazieoneon cui, per esempio, si chiude I'anno

solare che sta terminando nelle celebrazioni deli@mbre. Questo il testo:

1. Te Deum laudamus: te Dominum confitemuB. Tu rex gloriaeChriste. Tu Patris sempiternus es
Te aeternum Patrem, omnis terra veneratéilius. Tu, ad liberandum suscepturus hominem, non
Tibi omnes angelitibi caeli et universapotestates horruistiVirginis uterum. Tu, devicto mortis aculeo,
tibi cherubim et seraphim incessabili voce aperuisti credentibus regna caelorum. Tu ad
proclamant: Sanctus, Sanctus, Sanctus Domimlexteram Dei sedes, in gloria Patris. ludex crederi
Deus Sabaoth. Pleni sunt caeli et terra maiestasse venturus. Te ergo quaesumus, tuis famulis
gloriae tuae. subveniquos pretioso sanguine redemisti. Aeterna
fac cum sanctis tuis in gloria numerari.

2. Te (gloriosus Apostolorum chorus, te 4. Salvum fac populum tuum, Domine, et benedic

prophetarum laudabilis numerus, teanartyrum hereditati tuae. Et rege eos, et extolle illos esipu

candidatus laudat exercitus. Te per orbem terraragternum. Per singulos dies benedicimus te; et

sancta confitetur Ecclesia, Patrem immensk®damus nomen tuum in saeculum, et in saeculum

maiestatis; venerandum tuum verum et unicusaeculi. Dignare, Domine, die isto sine peccato nos

Filium; Sanctum quoque Paraclitum Spirituntustodire. Miserere nostri, Domine, miserere nostri
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Fiat misericordia tua, Domine, super nos,
guemadmodum speravimus in te. In te, Domine,
speravi: non confundar in aeternum.

L’inno si apre con la lode a Dio e la professionéede in lui, eterno padre a cui tutti gli angsig

ne specificano alcuni, cantano in etern8ahctuslo lodano poi anche i santi, ovvero gli apostoli,
patriarchi e i matrtiri e la Chiesa nel suo compesstutto il mondo esalta e venera Dio Padre, il
Figlio e lo Spirito Santo. La terza strofa e dethical ruolo salvifico di Cristo e della Vergine: il
Figlio viene invocato perché con la sua morte hertapai credenti la via al cielo, dove si chiede di
poter essere ammessi da Cristo giudice. L'ultimafattorna a chiedere la salvezza per il popolo,
che benedice e loda il Signore sempre; si invocaisericordia di Dio e si esprime la certezza nel
suo soccorso. Lo schema litanico presente e moltmato, forse per I'antichita della preghieral, ne
senso che la vera e propria litania doveva ancormdrsi e svilupparsi nella sua ricchezza:
compaiono alcuni angeli e solo tre schiere di bdatinteressante osservare inoltre la posizione
bassa di Cristo e di Maria, che di solito precediogiuppi dei santi; in questo caso seguono perché
apostoli, profeti e martiri sono impegnati nellaéodi Dio e Cristo in quanto figlio non pud non
seqguire il Padre.

E inoltre possibile ampliare ed arricchire qugsamoramica di testi liturgici con qualche
esempio tratto dalla raccoltAnalecta Hymnicache ne censisce una quantita e una varieta
impressionante dividendoli per categorie di appemea; visto che finora dall’Ufficio divino si
sono considerati gli inni, si sceglie di proseguom questa tipologia e si considera un inno per la
concezione della Vergine del XII secbto

1. Virga de Jesse generata stirpe
Virgo tu floris genitrix perennis,
Sume prolatas tibi symphonias,
Sancta Maria.

2. Te canat primurohorus angelorun
Solis auroram maris atque stellam,
Quae poli portas reserare clausas
Promeruisti.

3. Concinantates proceresque bis se,
Quod sacro sanctae thalamo puellae
Jungitur verbo caro, terra coelo

His paranymphis.

4. Martyrum coetus nece purpuratus
Te melodiis canat ordinatis
Morte quam nati penetravit alti

5. Personent hymnum tibonfitentum
Ordines votis jubilationis,

Hunc Deum coeli quia credidisti,
Quem genuisti.

6. Tu parens nati sine conjugali
Solvis antiquum muliebre damnum,
Virgines almaeviduaegque sanctae
Laude resultent.

7. Laus Deo patri parilique proli
Pneumati sancto sit ubique juncto,
Qui creaturae Deus universae
Regnat in aevum.

% Guido Maria Dreves, Clemens Blume e Henry M. Batamj a cura didnalecta Hymnica Medii AeMieipzig, 1886-

1922, vol. 4, p. 46, n. 65.
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Mucro doloris.

Il testo testimonia una volta ancora che la coeleste non é esclusiva della festa di Ognissaati, m
viene chiamata in causa ogni volta che se ne béfteasione e lo spunto: nel caso in questione, per
esempio, la celebrazione della Vergine la richiatfiautore perché Maria € intesa come specchio
di perfezione di ogni tipo di santita, ragion per tutte le schiere dei beati possono e devono
renderle lode. Gli angeli la esaltano perché éastapace di riaprire le porte chiuse del cielo; i
profeti (vateg e gli apostoli froceresque bis sgxin qualita di paraninfi, perché nel suo sacro
talamo si sono uniti la carne e il verbo, la teriacielo; i martiri perché riconoscono in leideessa
sofferenza patita da loro visto che e stata teafithl pugnale del dolore della morte del figlio; i
confessori perché credono nello stesso Dio in euplre ha creduto accettando di metterlo al
mondo; le vergini e le vedove perché, in quantongpisanno che lei, madre vergine, ha riscattato
I'antico danno provocato dal loro sesso.

Anche santa Giuliana, vergine e martire, viengaie associandola alla corte celeste di cui
e parte; secondo le indicazioni liturgiche, l'infsecolo X) e da recitarsi durante la processione in
onore della sant& Giuliana & divenuta intima degli angeli e deglostoli, concittadina dei profeti
e coerede dei martiri, gradita ai confessori e adiggini e in virtu di questa sua santita e di ¢gaes
familiarita con il divino se ne chiede l'intercemsé per le colpe commesse di fronte al Re dei re.

La corte celeste viene ricordata anche in altreostanze della vita dei fedeli, non
necessariamente legate a un santo particolare@gadssanti: si veda, per esempio, due inni che
rappresentano la preghiera mattutina e quella viespeCon il primo (secolo VIII-IX) il credente

saluta il nuovo giornd:

1. Ambulemus in prosperis 5. In Dei sapientia,
Huius diei luminis. In multa patientia,
In virtute altissimi In doctorum prudentia,
Dei deorum maximi, In carnis abstinentia,
2. In beneplacit&hristi, 6. In linguae continentia,
In lucespiritus sancti, In pacis abundantia,
In fide patriarcharum , In trinitatis laudibus
In meritisprophetarum, In caritatis sensibus,
3. In paceapostolorum, 7. In bonis semper actibus,
In gaudioangelorum, In formis spiritalibus,
In viaarchangelorum, In divinis sermonibus,
In splendoribusanctorum, In benedictionibus.
4. In operibugustorum, 8. In his est iter omnium

% |vi, vol. 51, p. 191, n. 169.
27 |vi, vol. 51, pp. 294-295, n. 224.
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In virtute monachorum, Pro Christo laborantium,
In martyriomartyrum, Quod deducit post obitum
In castitatevirginum Sempiternum in gaudium.

Per vivere nel modo migliore la giornata che staiamdo, I'orante ricorda a se stesso come deve
affrontarla alla luce dei precetti cristiani: prirnelebra la Trinita sforzandosi di viverla nellatwi

del sommo Dio, nel beneplacito di Cristo e nelleeldello Spirito Santo; poi si pone di fronte gl
esempi di chi ha santificato la propria esistenz esorta a vivere nella fede dei patriarchi, nei
meriti dei profeti, nella pace degli apostoli, aeffioia degli angeli, nella via degli arcangelillme
splendore dei santi, nelle opere dei giusti, neittld dei monaci, nel martirio dei martiri e nella
castita delle vergini. Seguono dei precetti com@etcome affrontare la giornata, ovvero la vita:
nella sapienza di Dio, nella pazienza, nella pradetipica dei dotti, nell'astinenza della carne e
cosi via. Notiamo che in questo caso alcune nawitila composizione della corte celeste: gl
angeli, solo due cori, sono nominati tra gli a&@nti e non costituiscono un gruppo a se stante che
di solito precede le schiere beate; tra questencire il gruppo dei giusti, assente altrove. ldell

preghiera della sera (secolo 1X) I'orante chiede@e di riposare nella pace di Crféto

1. In pace Christi dormiam, 5. Rogo iustuniPatricium,
Ut nullum malum videam Rogo sanctunciricium,
A malis visionibus Rogomundi salvatorem,

In noctibus nocentibus, Rogonostrum redemptorem,
2. Sed visionem videam 6. (Ut) animam meam salvare
Divinam ac propheticam; (Dignentur) in exitu de corpore.
Rogopatrem etfilium , Te deprecor, ut debeo,
Rogospiritum sanctum. Cordis mei ex intimo,

3. Rogonovam ecclesiar, 7. Ne relinquas in inferno

RogoHenochetEliam, Animam meam pessimo,

Rogopatriarchas septem, Sed esse tecum in caelo
Rogobaptistam lohannem In sempiterno gaudio.

4. Rogo beatoangelo,
Rogo omnespostolos
Rogoprophetas perfectos,
Rogomartyres electos.

Il fedele si augura che la notte non sia turbatdrdédti sogni malvagi e che anzi possa godere di
sogni profetici e divini e lo chiede alla Trinitéipe al Padre, al Figlio e allo Spirito Santo. lowe
alla nuova Chiesa (quella celeste e trionfante)prafeti Enoch ed Elia, ai sette patriarchi, al
Battista, agli angeli, agli apostoli, a due samtitigolari (Patrizio e Cirizio) e a Cristo salvatog
redentore chiede di salvare I'anima nel momentéad®miborte, di non abbandorla all'inferno e di

2 |vi, vol. 51, pp. 295-296, n. 225.
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ammetterla alla eterna gioia celeste. Da notauasto caso che la corte celeste € compresa nella

definizione di «nova ecclesia», che gli angeli (eoaitrove) sono menzionati tra i beati, che i

profeti sono divisi dai patriarchi, collocati traanti della nuova alleanza e citati due voltenpri

nelle persone di Enoch ed Elia e poi come gruppohee Cristo € invocato alla fine, come ad

invertire I'ordine gerarchico: generalmente infaitinominano prima il re e la regina della corte,

Dio/Cristo e Maria, e poi i santi a partire da dudell’Antico Testamento (patriarchi e profeti)uQ

invece sembra volersi iniziare da quelli percepidime piu “distanti” per arrivare a quelli piu

“vicini” e quindi a Gesu.

Leggiamo anche un inno per Ognissanti del teolegmoeta benedettino Vandalberto di

Prim (IX secold*

1. Christe, caelorum modulans caterva
Quem canit, laudat sitiens cupitque
Consonans, laudes, petimus, clientum

Cerne favendo.

2. Techori regem celebrarguperni
Civium turmae et recinunpiorum,
Celsa quos caeli retinens coronat
Aula fovetque.

3. Patriarcharum veneranda teque
Turba conlaudans iugiter beata
Percipit vitae sitiens perennis
Munera semper.

4. Teprophetarum resonant loquentum
Spiritus, missi quoque te per orbem
Praedicant verbi pariter ministri
Voce manuque.

5. Martyrum sanguis simul et triumphans

Cumsacerdotumtonat ore, casta
Virgines iunguntviduae et canoris
Tympana sistris.

6. Omnis ostendit Dominum docetque
Te poli summo radians in axe
Ordo, te servi canimus fideli

Cordis honore.

7. Tu libens nostrum, petimus, reatum
Solve, tu castam famulis piamque
Mentis aspirans cumula benigno

Munere laudem.

8. Gloriam caeli tibi vox perennem

Reddat exsultans, pater atque nate,

Spiritus, regno quibus alme compar
Vivis eodem.

Si invoca Cristo prima di ogni altro, che viene gmiato dagli angeli (i «chori superni») e dalle

torme dei pii cittadini della corte del cielo, leai vengono poi specificate: patriarchi, profeti,

martiri, sacerdoti, vergini e vedove; manca laigsta di intercessione della Vergine, gli angeli

sono velocemente indicati e fra i beati non ci sq®v esempio, gli apostoli e i confessori. Unacaltr

inno, del secolo X-XI, & invece composto sotto fariletania metricd™ in questo caso I'elenco &

molto piu particolareggiato, anche nelle richiese i fedeli presentano: ci si rivolge al Padre, a

Cristo e allo Spirito Santo che procede da entrambhiero alla Trinita; si prega quindi Maria e tre

angeli in particolare, cioé Michele, Gabriele efRelle, a cui segue un’invocazione alle sole Virtu

fra i nove cori angelici. Comincia poi la serie danti: patriarchi e profeti, il Battista che fundg

cerniera tra I’Antico e il Nuovo Testamento, alcamostoli particolari, a cui viene associato san

2 Analecta Hymnica. cit., vol. 51, pp. 153-154, n. 131.

% |vi, vol. 51, p. 155, n. 133.



Paolo, dopo dei quali si menziona il gruppo apastoin quanto tale; stessa cosa per i martiri:
prima si pregano alcuni specifici martiri, tra dyprotomartire Stefano, poi ci si rivolge alla sata
generica dei martiri. Tale formula si ripete pesacerdoti e per le vergini, che anzi vengono
nominate singolarmente slegate dal gruppo di appaniza; chiude l'invocazione a tutti i santi; a
guesti e a Cristo si chiedono preghiere, aiutotgazione da tutti i mali, pace, salute, abbondanza e
prosperita e condizioni climatiche favorevoli.

Ci sono poi iPia Dictaming ovvero preghiere in rima e canti, tra cui scegbauna litania
per tutti i santi del Xl secofd: la preghiera si apre con I'invocazione alla Ttéinche viene divisa
nel Padre, in Cristo figlio e nello Spirito condol@ paraclito e poi riassunta in Dio; prosegue
quindi con linvocazione a Gesu perché offra coasoine nella vita e partecipazione alla festa
dopo la fine dell'esperienza terrena; si rivolgdaria, rosa in fiore e vergine feconda, perché apra
regni odorosi di giglio. Agli angeli si chiede lantecipazione alle gioie celesti e ai patriarclai e
profeti, rispettivamente custodi della legge e anmnatori del sommo re, di intercedere per noi. Poi
ci sono il Precursore, Giovanni il Battista, richtie di pregare la fonte della pieta; Pietro buon
pastore, a cui si chiede di collocarci nel gregggliore; Paolo, luce del mondo, invocato per
placare il Dio del cielo. | senatori dei cieli catiraversano il mondo sono gli apostoli, percepiti
come nostri sostegni e non aguzzini; i martirisrqeer il sangue e incoronati di alloro da Cristo
pregano per noi e ci fanno partecipi della gioikeste; i confessori, distanti dal mondo, possono
farci ottenere i fiori e gli onori del Paradiso;Jergini, che odorano di castita, ci soccorrono nel
rifiuto dell'impudicizia della vita. Si invocanofime tutti i santi e, circolarmente, di nuovo Coise
del cielo e la Trinita.

Un altro settore della liturgia in cui comparectate celeste & quello dei trdhicome uno
dell’XI secolo che espande Klyrie*®: si invoca Cristo, che ha accettato di morire ljjgerarci dal
giogo dal peccato e che viene esaltato dalle sslaegeliche; poi si canta la Vergine, attraverso la
guale e stata possibile la redenzione per mezzeatgjue prezioso del Figlio; nell'incertezza della
strofa successiva si intende la discesa di Criglioire#eri; anche gli apostoli rendono grazie a Dio
attraverso il canto; si ricordano le ricompenseraite dai martiri con i loro sacrifici e ad essi si
uniscono nel gaudio i confessori e le vergini. ltmo i fedeli si uniscono nel canto dell'inno elne
rendimento di grazie. Il tropo appartiene al teropinario, ma anche in quelli del tempo proprio la
presenza della corte celeste e invariabilmentesptes trova modo di essere pregata in ogni tempo

liturgico. In uno risalente al X secolo che tratk@a giorno del Giudizio Qe die novissimpalla

3L |vi, vol. 15, p. 166-167, n. 132.
32 tropo & l'inserzione di un testo o di una meéih un brano liturgico, della messa e dell'Ufficie si possono
dividere tra quelli del tempo proprio e quelli dempo ordinario.
3 |vi, vol. 47, pp. 184-185, n. 127.
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strofa 21 si dice che Cristo scendera sfolgorardgifatto dei cieli preceduto dalla croce e
accompagnato dalla sua corte, composta dalle sofitde categorie di santi.

La rassegna degli autori potrebbe estendersiiaditeente e compulsare le banche dati oggi
disponibili e utilissime per questo tipo di riceechon puo che rafforzare I'idea del successo delle
schiere dei santi, testimoniato ancora una voluwdalla semplice constatazione che le raccolte d
omelie o di sermoni e i libri liturgici sono orgamati tenendone conto: nella sezione ‘de sanctis’,
guesti sono catalogati secondo i vari gruppi diagfgmenza, per cui si hanno omelie, sermoni,
preghiere, inni e quant’altro ‘de apostolis’, ‘dentyribus’, ‘de elesti ti bus’, ‘de virginibus’ e
cosi via.

L’interesse dei testi proposti consiste propribaneonstatazione che pregare la corte celeste
e prassi liturgica comune e gquotidiana: i fedefirgaesattamente a chi guardare come modello di
vita e a chi rivolgere le proprie fiduciose preghieCome dunque testimoniano i testi, la corte
celeste & sempre invocata, non solo in rapporéofaita di Ognissanti che I'ha in qualche modo
creata e sviluppata: durante I'atto liturgico peceadlenza, cioé la messa, e in particolare prima e
dopo la consacrazione, momento cruciale della catéine stessa; all'interno della preghiera
ufficiale della Chiesa, ovvero 'Ufficio divino atlirgia delle ore, nei vari canti, responsori, fomte
e inni, molti dei quali ancora in uso, come abbiaosservato al momento opportuno, segno
tangibile che I'immagine della corte € ancora effie. Basterebbero questi due impieghi per
comprendere l'importanza e la diffusione di questocetto che é assolutamente innervato nella
vita della Chiesa e dei fedeli, di qualunque coiie sociale e di qualsivoglia provenienza
geografica. Abbiamo letto infatti che essa €& prieserelle formule dedicatorie ufficiali che
ricordano momenti estremamente significativi, cofaefondazione della basilica palatina ad
Aquisgrana da parte di Carlo Magno o il permesswesso da Ludovico il Pio a llduino per la
costruzione di una chiesa a Mitry, ma e anchezatlia come preghiera da parte del monastero
tedesco di Biburg per impetrare la protezione dagiinali o condizioni meteorologiche favorevoli.

Il rituale romano la prevede per l'unzione deglienmi, quello gallicano durante la messa per i
martiri; € invocata per superare le difficolta delvita, come formula di esorcismo, per
accompagnare il trapasso del moribondo, come peemhiel mattino per cominciare bene la
giornata e anche come preghiera della sera peradizge del giorno appena vissuto, oltre al suo
impiego in benedizioni varie e piu generiche. Parssi dire che tutta la vita del fedele, perfinodutt

la sua giornata, € vissuta all'insegna e sottadéegione della corte celeste, esempio di vitahgerc

esempio di santita e di salvezza, capace quindcodiferire alla vita cristiana la sua vera
dimensione, teleologica ed escatologica. La siecamlle sequenze, nei tropi e negli inni, la si

celebra nelle ricorrenze di santi specifici, neinp® ordinario e in quello proprio dell’anno
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liturgico: & sempre presente e mai revocata in gyhimaforma mentigperfettamente interiorizzata
grazie alla sedimentazione resa possibile dai setm ne testimoniano un uso costante e continuo.
Anche nella liturgia la corte puo presentarsi imfe diverse, nel senso che pud mutare la sequenza
delle schiere dei santi o, come sostiene Krigerdeta nel capitolo precedente, il loro ordine
gerarchico; almeno nelle litanie, lo ricordiamoc@®do la studiosa esso e: angeli, patriarchi,
profeti, apostoli, martiri, confessori, vergihi Abbiamo visto perd che al di fuori delle preghier
litaniche stricto sensujuesta successione, sicuramente presente e fatstiGamente prevalente,
non € né unica, né esclusiva, potendo anzi subineerose modifiche e variazioni, tutte lecite e
accettabili; la posizione dei cori dei santi non ladissa rigidita delle tessere di wuzzleche
devono essere collocate nel loro specifico postgpteer rendere intellegibile I'immagine nel suo
insieme, essa richiama invece il libero uso detieerche possono creare infinite melodie, anche
diversissime fra loro, ma sempre riconoscibili@mnosciute come musica. Questa varieta non crea
fraintendimenti né confusione, e solamente la pid#gai di plasmare e adattare i segmenti
costitutivi di un linguaggio comune e condivisoeatliverse esigenze della liturgia, del culto e dei
fedeli e I'autorita della Chiesa certifica la legita possibilita di queste manipolazioni.

In prospettiva dantesca, i testi proposti non argano direttamente Paradiso come
prodotto poetico e letterario, ma servono ad incardal nelle pratiche religiose comuni e correnti
fin dall’epoca tardo-antica e cercano di dimostdareivocita dei risultati raccolti: non sembrano
esserci margini di dubbio sul consenso goduto deeuto modo di intendere e strutturare la dimora
dei beati. Dante non puo non tenere conto di queathzione massicciamente concorde quando
pensa a come dare forma al suo paradiso: la guestian € di poter avere la possibilita o I'ardire d
cambiare e innovare, € semmai la capacita di adadthe proprie esigenze uno schema che é nella
sua stessa natura versatile e mutevole e mai uguale stesso. Le scelte di Dante maturano
insomma all'interno di questa tradizione che offr@er sé innumerevoli modi di essere interpretata

e riletta.

3 Anche Giovanni Beleth presenta un ordine che sarebsere normativo, almeno nella liturgia: quanelsctdve le
celebrazioni per Ognissanti si esprime cosi: «Qamrtoc festum est omnium sanctorum, ideo variditus iofficium,
prout habetur varietas sanctorum. Prima enim aotiphprima lectio, primum responsorium de Trinitza@tatur, quia
festum est Trinitatis. Secundo loco cantatur ddebbaria, tertio de angelis, quarto de prophetisntp de apostolis,
sexto de martyribus, septimo de confessoribus,voctie virginibus, nono de omnibus simul beatis.aHttoritas
istorum officiorum in lectoribus observatur.» SdeeGiovanni Belettsumma de ecclesiasticiscit., vol. 41A, p. 303.
Nella eucologia si riscontra pero una maggiorertéoe
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Capitolo V

La corte celeste nella letteratura

La corte celeste e presente non solo nella prodeazieologica e liturgica, ma anche in quella
letteraria, di cui si forniscono alcuni esempi tiratalla produzione religiosa e allegorica. |l
francescano Giacomino da Verona (seconda meta Iflesecolo) € autore di due poemi didattici
che descrivono l'oltretomba, iDe Babilonia civitate infernalie il De lerusalem celestiin
guest'ultimo il poeta & impegnato a descriverepiesdore e la bellezza del paradiso immaginato e
rappresentato come la citta santa escatologicammigmtevata alla fine dei tempi. Gli abitanti che
popolano la Gerusalemme celeste sono gli angebamii gia noti: se i primi sono cursoriamente
ricordati, gli altri vengono invece puntualmentarsditi nelle tradizionali categorie di appartenenza
ognuna impegnata nel canto di lode di Dio, di ©ristdella Vergine, tutte omaggiando la Trinita

con il canto deBanctu

Lasu & sempro virdi li broli e li vercer

en li quali se deporta li sancti cavaler,

li quali no a mai cura né lagno né penser

se no de benedir lo Creator del cel,

lo qualo & 'n meco lor si se’ su un tron reondo,
e liangelie li santi tuti Ge sta de longo,
laudando di e noto lo So amirabel nomo

per lo qual se sosten la ¢cent en questo mondo.
Li & li patriarchi e liprofeti santi,

ke Ge sta d’ogna tempo tuti vestui denangi

de samiti celesti, virdi, lacuri e blanci,
glorificando Lui cun psalmodie e cun canti.
Li benéitiapostol, guel glorios convento,

li se’ su doxo troni tuti d'oro e d’arcento,
laudando lesu Cristo ke en terra en lo so tempo
li aleso per compagnoni for de cotanta ¢ento.

Li martir gloriosi, guella centil fameia,

[i porta tuti en testa una rosa vermeia,
regraciando 'l Fiio de la Vergen benegna

ke 'n terra li fe’ digni de portar la Soa ennag

Li & granda compagna denfessorbiai,

en anima et in corpo tuti glorificai,

laudando ank’ igi Deo noito e di sempromai

! Giacomino da Verond)e lerusalem celestin Poeti del Duecentoa cura di Gianfranco Contini, Milano — Napoli,
Ricciardi, 1960, vol. 1, pp. 631-633.
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de ¢o k'a tanto honor

Li virgini santissimi,
davanci lesu Cristo
e sovra li altri tuti

d’onor e de belleca

cantando una cancon
ke I'om ke la po’ oldir
laudando el Creator

ke li a conduti en celo

Li fa tante alegrece
de canti e de favele,
K'el par ke tuto 'l celo

en cel li a clamai.

quella amirabel schera,
tutora € 'mpremera,

si porta la bandera
cun resplendente clera,

k’e de tanto conforto
camai no temo morto,
omnipotent e forto
a tanto segur porto.

gueste cente biae
le quale e’ v'0 cuitae,
e I'aere e le contrae

sia plene de strumenti cun vox melodiae.

Ké le soe boche mai per nexun tempo cessa

de laudar la sancta Trinita, vera maiesta,
cantando ¢ascaun ad alta vox de testa:
«Sanctus Sanctus Sanctus fagando grande festa.

| santi cavalieri sono ornati di broli e di verzisempreverdi e non fanno che benedire il creatore
del cielo assiso in trono in mezzo a loro; i saoemo quindi differenziati e resi riconoscibili dagl
abiti o dagli atteggiamenti. Da notare che Giacamparla di vergini, da intendersi forse come
neutro, comprensivo cioe di uomini e donne che bascelto quel certo stile di vita. Ragni
condivide l'idea che non possa essere considerafmrecursore di Dante, sebbene tratti argomenti
simili, perché nelle sue opere non si trova «alelemento strutturale o ideologico di positivo
accostamento con la Commedia»; possono emergdeccoelsonanze, ma «non se ne dovra trarre
'incauta deduzione di una dipendenza: ancora i@ €io sara testimonianza dell’alta sintesi di
elementi formali, culturali e morali attuata dari2l’ambito della tradizione retorico-letteraridua
precedente.» Una di queste somiglianze, del resteenclusiva tra Giacomino e Dante, crediamo di
trovarla appunto nellimpiego della corte celestene componente fondamentale nella descrizione
del paradiso, per il resto decisamente diversohgercicorda ancora Ragni, quello del poeta
veronese & decisamente pill ingenuo, sensuale gatete

Contemporaneo del frate francescano éndgister o doctor gramaticea Legnano e a
Milano, nonché membro del terz’ordine degli Umili@onvesin de la Riva (c.1250-c.1315), autore
del Libro delle tre scritturenella terza delle quali, quelle dorata, si destrovla bellezza e le gioie
del paradiso, anche in questo caso identificatol@d@berusalemme celeste. Nel raccontare le glorie
che rendono paradisiaca la citta, la sesta e dadatia dolcezza dei canti, ovvero agli angeli Ehe

intonano: se ne ricordano i nove cori ma senzardme preciso e invece, al contrario di quanto

2 Eugenio Ragni, ‘Giacomino da Verona’,Bmciclopedia dantesca cit., vol. 3, pp. 146-147.
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scrive Giacomino, si € molto piu sbrigativi conansi che vengono sommariamente citati nella

gloria successiva, la settifa

Dig de la quinta gloria, dra sexta v'aregordo,
zoe odir li canti con delectevre acordo:
quii canti stradolcissimi trop en de grand cordprt
li quai resona li angeli la sus in quel deporto.
llloga cantan liangeli canzon de cortesia,
versit si delectivri ke dir no se porria:

i fan stradulci canti con grand strasonaria
denanz dal rex de gloria fio de sancta Maria.

Li Angeli e li Archangeli elecantan li matin

e Domination eTron e Cherubin,
dapress IPrincipati Virtu e Seraphin

con tut lePoésta fazand li bei ingin.
Quisti si emov ordeni, ke cantan si dolzmente;
oltri en ke dis inanze e oltrielesti ti:

i fan tal cantaria, la festa si placente

ke con quant plu ve digcele parlo quas niente.

[..]

De la septima gloria quilo si ven a dire,

la qual fa lesu Criste, s’el & ki voia odire,
elesti aisancti iusti de s6a man servire,

li quai in sda vita ge vossen obedhire.

La condizione dei santi e oggetto di tutta la setgloria e consiste nel privilegio di essere $ervi
consolati e accuditi da Dio stesso: come da copésgp, chi in vita scelse di obbedire a Cristo,
adesso € da lui riverito. Bonvesin ricorre allatecreleste anche nella dispude anima cum
corporequando I'anima si raccomanda al corpo di contémeds obbedirle cosi da poter meritare |l

paradiso, luogo di ogni gioia e di ogni piacere

l1I6 ser& iapostoi quella compéagnia fina,
Li confessor li virgeni, li martir , laregina,
Li nov orden dri spiriti de quella cort divina:

Trop € mat in quest mondo ki a ben far no’ s digna

In questo caso l'autore fa una scelta opposta atquscritto nell’altra sua opera: € molto piu
puntuale nell’indicare le schiere dei santi ed\eae molto piu sbrigativo nel ricordare gli angeli,

accennati solo come i nove ordini di spiriti chenpmngono la corte. Per i santi si noti che usa |l

% Bonvesin da la Riva.ibro delle tre scritture Introduzione, testo e commento a cura di Matteoniardi, Ravenna,
Longo, 2014, pp. 231-232 e p. 235.
* Bonvesin da la Rivd,e opere volgari di Bonvesin da la Rj\acura di Gianfranco Contini, Roma, Societa digpta
romana, 1941, p. 58.
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sostantivo «virgeni» come Giacomino e inoltre cheelgina, Maria, non li precede come accade di
solito, ma li segue chiudendone la teoria e sepatacosi dagli angeli. Anche in questo caso Ragni
sottolinea che tra Bonvesin e Dante non ci sono ahacidenze superficiali, ragion per cui
nemmeno il poeta lombardo pud essere annoveratgtexursori danteschiDi parere diverso &
invece Leonardi che, sulla scorta degli studi moenti, lo considera «un importante precursore
della Commediadi Dante [...] piu affine allaCommediadi quanto non siano le visioni di
Giacomino.$ Ancora Leonardi ricorda cheliibro delle tre scritturedi Bonvesin nasce in seno ad
una precisa tradizione latina e volgare, che vigrexcorsa anche in questo studio: I'opera delgoet
lombardo infatti si pu0 confrontare e valutare cda letteratura visionaria, analizzata
successivamente, e con la produzione di Giacomand@atona, Bongiovanni da Cavriana e Jacopo
da Varagine chiamati ora in causa. Oltre ai puntahtatto rilevati da Leonardi e, con lui, dalla
critica precedente, vogliamo notare che anche Bsinvesi avvale della corte celeste
nell'immaginare e nel descrivere il paradiso: nocegtamente il suo impiego che lo rende un
precursore di Dante, ma esso testimonia un lingoaggn codice condiviso e rappresenta un’altra
voce che si aggiunge per cercare di sostenere aeb mpiu stringente possibile che i riferimenti
culturali e religiosi del poeta fiorentino sono aom a un’intera epoca. Anche Santagata si €
espresso sulllargomento notando una irriducibiledita fra i poemi in questione e @Gmmedia
dovuta alla mancanza della dimensione politicasicice teologico-filosofica negli autori appena
ricordati. Il poema dantesco condivide con quegter® il solo filone di appartenenza, cioé la
produzione mistico-escatologica, resa abbondarta ddfusione degli ordini mendicanti e dalla
loro predicazione; é con questa, argomenta dungu&agata, che tale produzione dimostra affinita
perché ne condivide lo scopo, educare il popdlel corso di questo saggio si tentera di dimostra
che anche la poesia di Dante € per certi vershdaoibile alla predicazione e alle sue tecniche,
perché anch’egli si prefigge lo scopo di converiiingopolo, ragion per cui gli altri motivi addotti
da Santagata, ovvero I'assenza della politicaadsbiria e della teologia, sembrano essere cause pi
probanti della somiglianza alla predicazione pen considerare la produzione didattica padana
precorritrice di quella dantesca.

Rimaniamo ancora nel nord Italia, sempre nell@sstegiro di anni: Jacopo da Varagine

(1228-1298) nella sudegenda aureada spazio anche alla corte celeste, come nel maxco

® Eugenio Ragni, ‘Bonvesin da la Riva’, Eimciclopedia dantesca cit., vol. 1, p. 682.

® Bonvesin da la Rivd,ibro delle tre scritture..cit., pp. 38-39.

" Visioni dell’aldila prima di Dantetesti di Bonvesin da la Riva, Giacomino da Verddguccione da Lodi, Pietro di
Barsegape; versioni poetiche di Maurizio CucchiryBarbara Tolusso, Giorgio Prestinoni, Fabriziorei; a cura di
Maurizio Cucchi; premessa di Marco Santagata, Mildnondadori, 2017, pp. V-XI.
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dell’Assunzione della Vergine. Maria si prepara aring, si siede in mezzo agli apostoli radunati
per la circostanza e attende l'arrivo del figliocampagnato dalla corte celeste:

Circa uero horam noctis tertiam lhesus aduenit amgelorum ordinibus, patriarcharum cetibus,
martyrum agminibus,confessorum acie uirginumque choro et ante torum uirginis acies ordinantur e
dulcia cantica frequentantur. [...]

La Vergine obbedisce quindi alle parole di Gesu leh@vita a raggiungerlo, esce cosi dal suo
corpo e si ricongiunge al figlio; gli apostoli, dopver ricevuto I'ordine da parte di Gesu di poréar

il corpo in un sepolcro nuovo nella valle di Giagafa cospargono di fiori:

Statimque circumdederunt eam flores rosarum rasdicet cetusmartyrum, et lilia conuallium, agmina
scilicetangelorum, confessorumetuirginum . [...]

Infine si cita un'omelia di Gerarflan cui si spiega come fu portata in cielo e glodfa da tutta la
corte celeste: Cristo, i nove cori degli angelitriaita stessa e i santi le tributano onore e,lodnti

e danzé

Qualiter autem in celesti gloria sublimata et hat@sit, ostendit beatus Gerardus episcopus irhsareliis
dicens: ‘Solus dominukhesus Christuspotest hanc magnificare quemadmodum fecit, upah maiestate
laudem continue accipiat et honoreangelicisstipata chorisarchangelicisuallata turmisthronorum hinc
inde possessa iubilationibudominationum circumcincta tripudiisprincipatuum circumsepta obsequiis,
potestatum amplexata plausibusiirtutum girata honoribusgherubin circumstantiata hymnificationibus,
seraphin undique possessa ineffabilibus cantationibus. tpaajue ineffabilissiméinitas perenni tripudio
sibi applaudit atque sua gratia in ea tota redudaomnes eidem attendere facApostolorum
splendidissimus ordo ineffabili laude illam extglinartyrum multitudo omnimode supplicat domine tante,
confessorumexercitus innumerabilis continuum sibi personatticam, uirginum candidissima concio
iugem choream ad suam celebrat gloriam, inuitenetiafernus sibi ululat et procacissimi demones
conclamant.’

L’apparizione della corte celeste, la musica cebstla luce intensa, I'odore inebriante sono dei
segni che accompagnano la morte di un santo, ilcospo € a sua volta capace di effetti
straordinari, tali da testimoniarne e certificataestato di grazia. Jacopo da Varagine ci racconta
per esempio che da quello di san Nicola scaturifante d'olio, dai piedi una fonte d’acqua e
trasudo un olio santo capace di guariri gli inferdal corpo decollato di santa Caterina sgorge latt
invece del sangue e olio dalle 0$&&ntrambi i santi furono poi scortati o trasporgili angeli,
che sono parte anch’essi della corte celeste; a@amanni apostolo ed evangelista morente
comparve invece Cristo con i discepoli; la visiale#le schiere angeliche, dei proferti, dei masiri

di tutti gli altri santi svela all'abate la vereeiatita di Teodoro, che si scopre essere Teod®sLita

8 Gerardo di Csanad, monaco benedettino di origeveeta morto martire in Ungheria durante I'evangelizone dei
pagani sotto il regno del re Stefano che nel 10B&ffida la diocesi di Csanad; tra le sue opemme rivela proprio
Jacopo da Varazze, anche omelie mariane.

° Le citazioni sono tratte da Jacopo da Varadimgenda aureaedizione critica a cura di Giovanni Paolo Maggion
Firenze, SISMEL, Edizioni del Galluzzo, 1998, \&|rispettivamente p. 782, p. 783 e pp. 790-791.

12 Sul tema si veda per esempio Marie-Christine PelisrReprésentations du corps dans la “Légende dorée”
“Ethnologie francaise”, nouvelle serie, 6, 3/4 (8R7pp. 293-308, in particolare pp. 295-296.
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santamente nel monastero presso cui si era ritirata sembra opportuno sottolineare ancora una
volta I'apparizione della corte celeste, nella gtalita o in alcune sue componenti, alla mortardi
santo: essa accoglie in cielo 'anima del moriboado accompagna a Dio, cosa che capita anche a
Dante, ma con il privilegio assolutamente eccezergrazie al quale egli puo fare questa
esperienza essendo ancora vivo. Forse anche casgsttto dell’agiografia ha suggerito al poeta
I'invenzione del paradiso astronomico precederiepireo cosi come lo leggiamo.

Sempre in latino e proveniente ancora dal nordialté il poemetto didascalico di
Bongiovanni da Cavriana intitolatnticerberus dell'autore sappiamo solo quel poco che lui stess
ci dice alla fine della sua opera e possiamo die\isse nel Xlll secolo e che la sua opera vuole
essere un rimedio al male, identificato con Cerb&ivisa in quattro libri, I'ultimo & dedicato
all’Anticristo e ai suoi effetti, al giudizio univeale e alla descrizione dell'inferno e del paradis
Identificato con la Gerusalemme celeste, essotatakia una corte celeste in cui non compaiono
gli angeli e i santi sono collocati piuttosto liaerente e non sempre vengono riconosciuti dalle
solite categorie. La prima ad essere menzionatamaWergine, che regna con il profeta Daniele e
i due patriarchi Noé e Giobbe; poi ci sono gli iadél mondo, cioe gli apostoli, di cui si ricordano
pero solo otto nomi e si aggiunge Paolo; si nonmorgan Francesco e i suoi frati, le vergini, ovvero
le suore spose di Cristo, i difensori della patrisacerdoti e quanti confessarono le proprie colpe
Tornano quindi i profeti, poi coloro che praticapole arti inventate per il mondo (i coniugati,
coloro cioe che hanno vissuto in questo mondo nrap® questo mondo, dato che non hanno
perso di vista il fine ultimo) e quanti insegnaraianondo (i dottorff.

Hic pia christifera, Davidis de semine nata,
CumDaniele Noe, lob regnatVirgo beata.

In vultus alios vigili minus usa labore
Compluit hanc totam dives natura decore:
Hec turris fortis, medicamen, lesio mortis,
Urbs fulgens, quadra duodenis undigue portis;
Hec love gratior, igne micantior, aptior ostro,
Mitior agno, purior auro, clarior astro,

Roborat et servat devota cum prece iustos
Estque suis semper contra temtamina custos.
Istic corrident fulgentia sidera mundi,

Petrus et Andreas, Paulus plus sidere mundi,
Custos virgineus, perfiduBartholomeus,
Thomas Tadeus Lucas Marcusque Matheus.
Stigmatifer ChristiFranciscus clarior auro,

Hic manet efratres precincti tempora lauro;
Femineique chori nupte casteque sorores,
Agnum sectantes fulgent nive candidiores.
Hic manet ob patriam pugnando vulnera passus

1 Sj rimanda alld.egenda aureger la lettura delle vite dei santi citati.
12 Bongiovanni da Cavriandnticerberus edizione del testo latino, introduzione, notendidi di Piervittorio Rossi;
traduzione di Daniela Barchi, Cavriana, Valdon&@95, p. 124.
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Hic sacrifex sanctus nec non sua crimina fassus
Hic verivateset Phebo digna locuti,
Inventasque artes pro mundo rite secufi
Quique sui memores alios fecere docendo
Ardua virtutum tribuentes, dona serendo.

llle Deus celi qui regnat trinus et unus,
Conferat hic cunctis post mortis basia munus.
Expliciunt versus doctrine proficiendi

Et quia recta docent ideo sunt corde tenendi.
Me brevitas sensus fecit conscribere nude,
Rhetor et immensus vult hoc et basia lude.
Cerberus est victus, qui vicit sit benedictus!

Nella produzione religiosa del centro Italia latecceleste compare nel laudario di Cortona,
databile alla seconda meta del Xlll secolo; la lddeha un andamento litanico che snocciola i
componenti della cort& il componimento & un inno al’amore incondiziamai Dio verso I'uomo,

e anzi un canto che celebra Dio come amore, alettmsplel quale non si puo non ricambiarlo.
L'inizio della lauda & dedicato a Cristo, che p@ne celebrato come Trinita insieme alle altre
ipostasi; degli angeli si ricordano specificatameestlo i due cori piu in alto nell’ordine geraratic
cioe serafini e cherubini, mentre agli altri corriservato un cenno fugace e generico. Inoltre i
cherubini e gli altri cori angelici sono assocaitibeati, con cui condividono lo stato di grazidie
felicita, mentre i serafini fanno gruppo a sé staetdi loro si dice che ardono d’amore per il
Creatore, come suggerisce la radice ebraica dehlome; tra i beati non € molto chiaro se dopo gli
apostoli ci siano i predicatori, termine che a so#a potrebbe essere sinonimo di ‘dottori’ o
rappresentare una nuova categoria, cosa non ine@nsu se il sostantivo sia usato in funzione
predicativa rivolto proprio agli apostoli. | patrchi e i profeti, che in genere precedono le altre
schiere, vengono in questo caso ricordate doptoessso modo la Vergine, che di solito apre la
sequenza essendo pregata subito dopo Dio-padre-bighio, compare qui soltanto alla fine, anche
se le viene dedicato ampio spazio e viene tradihoente dipinta come I'essere che piu di ogni
altro ha sperimentato I'amore di Dio.

Sempre nell'ltalia centrale, consideriamo altradia quelle del francescano lacopone da
Todi: la 35,Plange la Eclesia plange e dolgra un disperato grido di dolore della Chiesa dhe s
sente abbandonata e tradita dal suo popolo cha malsato e tollerato la decadenza; rimpiange
quindi il passato, quando invece era custoditasdife protetta da fedeli degni di tale nome che

vengono ricordati e classificati nelle solite sckidella corte celeste

O’ so’ li patri plini de fede?
Null’e che cure morir om me vede.
La Tepedezza m’'a preso et occide

13 aude cortonesi 15, inPoeti del Duecento. cit., vol. 2, p. 57.

14 |acopone da TodLaude.. cit., p. 71.
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e 'l meo dolore

O’ so’ li profeti
Null'é che cure
Presonzione

tutto lo mondo

O’ so’ I'appostoli
Null'é che cure
oscito m’é 'scuntra
e ia non veio

O’ so’ li martori
Non é chi cure
Oscita m’e 'scuntra
e 'l meo fervore

O’ so’ li prelati
che la lor vita
Oscit’é la Pompa,
e si nobel ordene

O’ so’ li dotturi
Multi ne veio
ma la lor vita
dato m’'o calcia

non n’'e corrottato.

plin’ de speranza?
en mea vedovanza.
pres’a baldanza,
po’ llei s’e rizzato.

plin’ de fervore?
en meo dolore;
lo Po’ Amore
che i sia contrastato.

plin’ de fortezza?
en mea vedovezza.
I’Ascevelezza
si a annichilato.

iusti e fervente,
sanava la gente?
grossura potente,
m’0 maculato.

plin’ de prudenza?

saliti en escienza,

non m'e a convegnenza,
ch’el cor m'o acorato.

E un elenco molto lineare nella sua semplicita: iooim con i patriarchi («patri») e i profeti,
prosegue con le piu note categorie di santi aicggungono i prelati e per ognuna si evidenzia la
virtu antica che ne costituiva la cifra di appaetera e di riconoscimento e si segnala il vizio
presente che I'ha snaturata e corrotta. La laudar@ina, che desideri andare ad paradesain
invito a che I'anima si acconci in maniera adeguysda poter essere ammessa «a la gran corte»:
deve rendersi bella e presentabile e I'unico modeedirsi delle virtu, le uniche nelle quali le

schiere dei santi riconosceranno se stesse casicéttarla come degna di unirsi a fSro

Poi che fedeletate
li pate sant’envitante

“Ben venga nostra cogneta,

déiat’esser placente

Poi che de speranza

li profeti envitante

“Vene cun nui, bellissima,
qual c’é si esmesurato,

Poi che de caritate

li appostuli t'envitano
“Vene cun nui, bellissima,
ca lo so placamento

5 |vi, p. 128.

en te e resprandente,
che si’ de la lor gente:
amica e parente,
cun nui acompagnare”.

tu ai si bello ornato,
che si’ de loro stato:
ad nostro gloriato,

nol te porram contare”.

tu porte el vestemento,
che si’ de lor convento:

gusta<r> 'l delettanment

non se po’ emmagenare”.
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Poi che de prudenzia tu porte I'ornatura,

li dottur’ te convitano che porte lor figura:

“Una avemmo regula, una é lla pagatura;

la nostra envitatura non se déne arnunzare”.
Poi che <'n> vai adornata, anema, de fortezza,

li marturi t'envitano a lor placevelezza:

“VYene cun nui a vedere la divina bellezza,

che te dara alegrezza qual non se po’ estimare”.

Poi che <ne> si adornata, alma, de temperanza,
li confissuri evergene te fo grann’envitanza:
Vene cun nui, bellissema, ad nostra congreganza,
che gusti 'abondanza de lo nostro gaudiare”.
Poi che de lustizia tu porti membra ornate,
li prelati envitante en loro societate:

“Vene con nui, bellissima, a la gran degnetate,
veder la Maiestate, che nne degno salvare”.

L’elenco dei santi € molto simile al precedentd:préno le schiere sono sei, qui invece diventano
sette per il parallelismo che l'autore crea tradéte virtu (teologali e cardinali) e i beati, coezi
sono di otto tipi visto che i confessori, che nédlada precedente non compaiono, e le vergini sono
appaiati a formare un solo gruppo; i patriarchicsseempre i padri, “patri” o “pate”, e tornano irdin
i prelati. Le variazioni sono minime e assolutareeattcessorie visto che non pregiudicano alcunché
nella comprensione del testo e nella riconoscibiliella corte celeste; quello che € interessante e
notevole € il fatto che, come nel caso di Onoriddiun nel capitolo precedente e di Bonvesin in
guesto, il medesimo autore si sente libero di peteambiare il numero e i componenti senza che
di fatto nulla cambi perché evidentemente non @8saon vincolo teologico o dottrinale cosi
stringente da rispettare: il tema e I'immagine @albrte celeste sono plasmabili e modellabili in
base alle necessita e allo scopo dell'autore, cstmonia una volta di piu la lauda & novo
canto, c’ai morto el plantoDedicata al Natale, & un invito a cantare letgidsdi al «fantino»
appena nato: al coro che celebra la nativita pagdao gli angeli, ma solo i serafini, e i beati, ma
solo i martiri, i confessori e gli innocenti «rielmando i tre uffici notturni di Natale nonché i san
celebrati nelle tre feste immediatamente succesalivgiorno di Natale, conducendo il lettore-
pellegrino lungo un devoto percorso di ‘avvicinaneeralla capanna, cui sono attratti tutti gli
uomini.»®

Oltre alla produzione in volgare, troviamo un‘altroccorrenza della corte celeste
nell’ Anticlaudianusdi Alano di Lilla: gia chiamato in causa nel sedorcapitolo a proposito della

descrizione della sede di Dio, viene ora ricordaoché |i Natura incontra i nove cori angelici,

18 |vi, p. 135.
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gerarchicamente ripartiti e descritti secondo leppe caratteristiche (V, 407-442), e i santi lé cu
consuete schiere non vengono perd espressamaiite oig solo accennate (V, 443-470)

Hic habitat, quem uita deum uirtusque beatum
Fecit, et in terris meruit sibi numen Olimpi,
Corpore terrenus, celestis mente, caducus
Carne, Deus uita, uiuens diuinitus, extra
Terrenum sapiens, intus diuina repensans;
Quem non erexit fastus, non gloria rerum,
Non mundi deiectus amor, non lubrica fregit
Luxuries, non luxus opum, non ardor habendi
Succendit, non liuor edax, non anxia fedat
Pestis auaricie, non laudis ceca cupido,

Sed pociuslonauit eum Prudencig mundi
Contemptus rerum paupertas, arctaque uictus
Regula despectus carnisdeiectio uitag

Qui calcauit opes animo uictore, malignum
Deiecit, carnemque sibi seruire coegit.
Cetibus angelicis tales ascribit honestas

Vite, uirtutis meritum mercesque laboris,
Quos uel uirgineus candor, uel purpura uestit
Martirii, uel doctoris sua laurea ditat;

Vel quos aureole munus non excipit, omnes
Laurea communi fretos mercede coronat.
Cum sint diuersi merito meritique resultet
Splendor inequalis, lux dispar, gaudia cunctis
Equa manent risusque pares, ubi dissona merces.
Nec mirum si leticie par gracia cunctos
Exspectat, quibus una datur pro munere uita,
In quibus ipse Deus est omnibus omnia, donum
Et donans, uni dans plurima pluribus unum.

L’autore dice che I'empireo € la dimora di chi hasuto una vita tale da renderlo simile a Dio,
beato per la sua virtu, degno del favore dell’Olimmortale nel corpo ma divino nello spirito;
immune dai vizi e dai peccati, non é stato travitia superbia, dalla gloria terrena, dai piadeti
mondo, dal lusso, dall'avidita, dall'invidia, daVarizia, ha seguito piuttosto altri valori: la
saggezza, il disprezzo del mondo, la povertagidairegola di vita, il disprezzo della carne ehanc
della sua stessa vita, comportamenti grazie ai @ustato capace di vincere i beni del mondo e |l
male. E abbastanza semplice scorgere dietro gstéstli vita santi altrettante categorie di beati
attribuire la saggezza forse ai confessori; il igpo del mondo ai monaci o agli anacoreti; la
poverta ancora ad una delle due categorie appemaaie, alle quali si addice pure la rigida regola
di vita; il disprezzo della carne € invece certaraerieribile alle vergini e quello per la proprda

ai martiri. Nei versi seguenti Alano e piu espbicpperché sostiene che la rettitudine della vita,

I'esercizio delle virtu e le ricompense consegubatino reso questo tipo di uomo pari alle schiere

7 Alano di Lilla, Viaggio della Saggezzacit., pp. 221-223.
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angeliche e ha fatto si che possa indossare itbidella verginita, il rosso porpora del martirio o
l'alloro della sapienza, riferendosi forse ai dattdn generale comunque chi ha vissuto una vita
santa € meritevole dell’aureola, anche se c’é uwvergita in base al merito e uno splendore e una
luce proporzionali ad esso; uguale la gioia, dioélrpremio. A regnare sulla corte celeste ci slano
vergine Maria e suo figlio Gesu (V, 471-543). Comiee osservato in precedenza, Alano € piu
meticoloso nel descrivere gli angeli che i santig@ali si accenna velocemente, anche se c’é da
pensare che sia una velocita esaustiva e nonlésdtocapace cioe di far intendere a quali categori
si allude a un pubblico piu avvezzo a certi discarsinteressa insomma il modo perifrastico di
nominare i santi, visto anche in Bongiovanni dar@aa, perché sembra simile al modo di procede
di Dante, come si avra occasione di ribadire ngbitokp ottavo tirando le somme delle
considerazioni che i tanti testi esaminati ci comseo di fare.
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Capitolo VI

La corte celeste nell’arte

V.1 Introduzione

Scopo di questo capitolo e trattare la diffusioratlenarti visive dell’iconografia del paradiso
immaginato come corte celeste: non si vuole suppcie Dante possa aver visto 0 conosciuto un
determinato manufatto artistico, ma si cerca ds@néare la tradizione culturale e artistica initui
poeta elabora l'ultima cantica del suo poema. ldidgrafia dantesca é ricca di studi e di indagini
che hanno cercato relazioni tra le immagini poeticiheate da Dante e le opere d’'arte a lui
contemporanéeoltre ai singoli, possibili debiti che pure sostati individuati, ci® che interessa in

! Sullargomento si citano solo i saggi consultagnza la pretesa di fornire una bibliografia eseaisima con la
certezza anzi del limite e dell’incompletezza. Bea prima ricognizione si veda Fortunato Bellorat]j figurative, in
Enciclopedia dantesca.cit., vol. 1, pp. 400-403 e Luisa Migli@anteAlighieri, in Enciclopedia dell'arte medievale
direttore Angiola Maria Romanini, Roma, IstitutolldeEnciclopedia italiana, 1991-2002, vol. 5, p@5627; per una
bibliografia pit completa Monica FarnetBjbliografia, in Ecfrasi: modelli ed esempi fra Medioevo e Rinasoimea
cura di Gianni Venturi e Monica Farnetti, Roma, &udi, 2004, vol. 2, pp. 585-587; Jurgis BaltrusaiRisvegli e
prodigi: la metamorfosi del gotigdvilano, Adelphi, 1999; Id.Cercles astrologiques et cosmographiques a la fin d
Moyen Agein “Gazette des beaux arts”, 21 (1939), pp. 6584 L'image du Monde Celeste du 9. au 12. sigirle
“Gazette des beaux arts”, 20 (1938), pp. 137-1d3Roses des Vents et Roses de personnages a I'éqmgaee in
“Gazette des beaux arts”, 20 (1938), pp. 265-2d6Quelques survivances de symbols solaires dansdannoyen
age in “Gazette des beaux arts”, 17 (1937), pp. 75H&mann Gmelinl"ispirazione iconografica della Commedia
in “Il Veltro”, 1 (1959), pp. 13-16 e la stessaista ha dedicato un intero numero (6 del 1967pafronto tra Dante e
Giotto per i cui singoli contributi si rimanda allabliografia finale; Rosario Assuntdpotesi e postille sull'estetica
medioevale. Con alcuni rilievi su Dante teorizzatalella poesiaMilano, Marzorati, 1975; Giovanni Fallaribante e
la cultura figurativa medievaleBergamo, Minerva Italica, 1976; Christie K. Feargt William A. StephanylThe Visual
Arts: a Basis for Dante’s Imagery in Purgatory aRdradise in “The Michigan Academician” 10/2 (1977), pp.7t2
141; Anthony Kimber CasselDante’s Fearful Art of JusticeToronto, University of Toronto Press, 1984; Rache
Jacoff, Sacrifice and Empire: Thematic Analogies in Samal¢iand the Paradisan Renaissance Studies in Honor of
Craig Hugh Smytha cura di Andrew Morrogh et alii, vol. 1, pp. 3332, Firenze, Giunti-Barbéra, 1985; Jeffrey T.
Schnapp,The Transfiguration of History at the Center of Bela Paradise Princeton, Princeton University Press,
1986; Shirley AdamsJt picture poesis: the Aesthetics of Motions intti@l Narrative and the Divine Commedy
“Stanford Italian Reviw”, 7 (1987), pp. 77-94; JoRarclay Lloyd,Heaven and Hell in Medieval Italian Afin “Spunti
e ricerche”, 11 (1995), pp. 18-3Marcello Ciccuto,Fonti, intertesti e strategie retoriche della culufigurativa
dantesca nella Commediin Dante e la fabbrica della Commedia cura di Alfredo Cottignoli, Donatino Domini,
Giorgio Gruppioni, Ravenna, Longo, 2008, pp. 169:1@., Figure d’artista: la nascita delle immagini alle igini
della letteratura Fiesole, Cadmo, 2002; Idgone della parola: immagine e scrittura nella &titura delle originj
Modena, Mucchi, 1995; Lucia Battaglia Rictinmagini piene di senso. Varianti d’autore: Dantd'immaginario
visivg, in Per beneficio e concordia di studio: studi dantesufferti a Enrico Malato per i suoi ottant’anna cura di
Andrea Mazzucchi, Cittadella, Bertoncello, 2015, pp3-125; Ead.;Figurare il Paradiso”. Minimi appunti sui piu
antichi testimoni illustratiin “Studi e problemi di critica testuale”, 90 ), pp. 297-315; Eadimmaginare I'Aldila;
Dante e Il'arte figurativa medievalén La parola e I'immagine..cit., vol. 1, pp. 87-97; EadlLa tradizione figurata
della Commedia.Appunti per una storiain “Critica del testo”, 14/2 (2011), pp. 547-58Bad., La tradizione
iconografica dellaCommedia, irDante e la fabbrica dell@ommedia, a cura di Alfredo Cottignoli, Donatinorbini,
Giorgio Gruppioni, Ravenna, Longo, 2008, pp. 238:Z5ad.,"Vidi e conobbi 'ombra di colui.” Identificare lembre
in Dante e le arti visivea cura di Maria Monica Donato, Lucia Battagliec&i Michelangelo Picone, Giuseppa Z.
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guesta sede delle conclusioni raggiunte dai daetisbadire, attraverso I'aggiunta di un tassatio
piu, la comunanza di orizzonti culturali, e dungurehe iconografici, che unisce il letterato e gl
artisti; tutti utilizzano lo stesso linguaggio, @re pensano a certi soggetti con la stessa icor@log
che pertanto li materializza nelle stesse formé.cRe inventare immagini di volta in volta adatte a
mezzo espressivo usato da un dato artista, si tdatque di tradurre lo stesso concetto, la corte
celeste, nei vari linguaggi artistici: miniaturdttyra, scultura, poesia. La possibilita di ricoce®,
leggere e interpretare lo stesso soggetto viswbzattraverso codici espressivi diversi, la
consapevolezza che si sia di fronte a variazionurditema, la capacita di distinguere le varie
declinazioni del medesimo tema sono garantite dadleita della matrice: Schapiro ci ricorda che
«gran parte dell’arte figurativa europea dalla aaadtichita al Settecento rappresenta soggetti pres
dai testi scritti: pittori e scultori avevano ilropito di tradurre la parola (religiosa, storicaaefica)

in immagine visivase la produzione teologica e liturgica rappresémguesto caso il centro da cui
si irradiano gli altri esiti artistici, all'internalella quale produzione si offre inoltre particelar
attenzione alle litanie per la verticalita delledalisposizione grafica.

Le immagini scelte non pretendono di essere dsaustel’argomento, ma vengono
proposte come esempi di un modo di rappresentaegrlo dei cieli che era molto diffuso, non solo
nella produzione letteraria. Mutano la tipologid sigoporto materiale su cui 'immagine e prodotta,
lo scopo e il soggetto in cui € inserita, ma lgpdsszione verticale si distingue come una delle
caratteristiche tipiche che la rendono immediatamemconoscibile, l'altra essendo le note
categorie dei santi, a prescindere dal numero cldeegsere rappresentato e dalle variazioni a cui

possono essere soggette in base alle necessii fenalita della committenza. Il fatto anzi che i

Zanichelli, Milano, UNICOPLI, 2006; Ead.Cbme [...] le tombe terragne portan segnato”: lettudal dodicesimo
canto del “Purgatorio”, in Ecfrasi: modelli ed esempi fra Medioevo e Rinasoimea cura di Gianni Venturi e Monica
Farnetti, Roma, Bulzoni, 2004, vol. 1, pp. 33-64dE Una biblioteca “visiva”, in Leggere Dantga cura di Lucia
Battaglia Ricci, Ravenna, Longo, 2003, pp. 191-H&d.,Per una lettura dellInferno”. Strutture narrativee arte
della memoria in “Rivista di studi danteschi”, 3 (2003), pp.72252; Ead.Descrivere I'Aldila: il contributo della
tradizione figurativa in “Studi medievali e moderni”, 1 (2003), pp. 80; Ead.,Viaggio e visione: tra immaginario
visivo e invenzione letterarign Dante: da Firenze all'aldila: atti del terzo Semiiadantesco internazionale, Firenze,
9-11 giugno 2000a cura di Michelangelo Picone, Firenze, Cesdi)12 pp. 15-73; Eadlmmaginario visivo e
tradizione letteraria nell’invenzione dantesca deficena dell’eternoin “Letture classensi”, 29 (2000), pp. 67-103;
Gianni Venturi,Una “Lectura Dantis” e I'uso dell’ecfrasi: “Purgatdo X", in Ecfrasi...cit., vol. 1, pp. 15-32; Laura
Pasquini,lconografie dantesche: dalla luce del mosaico ailinagine profeticaRavenna, Longo, 2008; Ea®iflessi
dell'arte ravennate nella Commedia dantesca. Egtrata: 42. corso di cultura sull'arte ravennate edmtina,
Ravenna 14-19 maggio 199F5.1.]. Edizioni del girasole, [1995?], pp. 6929 Chiara BalbariniDante e le arti
figurative: un bilancio degli studin “L’Alighieri”, 30 (2007), pp. 151-157; CorradBologna,Gli angeli di Dante e di
Giotto che “vident per speculum in aenigmatai Roma e il papato nel Medioevo: studi in onore disklmo Miglig a
cura di Anna Modigliani, Roma, Edizioni di storidetteratura, 2012, vol. 2, pp. 3-29; Marco Coltar®ante e le arti
del suo tempan Visibile parlare: le arti nella Toscana medievatecura di Marco Collareta, Firenze, Edifir, 2013.
2 Meyer SchapiroPer una semiotica del linguaggio visjid@oma, Meltemi, 2002, p. 120. Piu sfumata la posi di
Baschet che pensa ad un dialogo paritario tra ipdiestcodici espressivi, il linguaggio e I'arte.\@ida Jérdbme Baschet,
L’iconografia medievale. cit., pp. 92-95.
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cori dei santi possano essere modificati e adattiatisingole e alle varie esigenze iconologiche di
guesta, lungi dall'essere elemento di confusiorgi disorganizzazione iconografica, testimonia
'estrema dulttilita del soggetto, capace di rimanietellegibile nelle diverse sfumature in cui puo
essere declinato: i rapporti sintagmatici variaribineerno di un paradigma che, secondo
Germanier, nella sua forma originaria, prevede gsappi di santi, ovvero patriarchi e profeti
espressione dell’Antico Testamento e apostoli, imaconfessori e vergini espressione del Nuovo
Testamenty) & utile, forse pleonastico, evidenziare e ricoedahe riflessioni simili, ovvero
l'indiscussa riconoscibilita contenutistica nellarieta formale, valgono anche per i testi scritti
esaminati nei capitoli precedenti. Baschet ci migitguardia dal pregiudizio di considerare I'arte
medievale «stereotipata, fossilizzata, riproducdatelottrina della Chiesa. Al contrario, si puo
sostenere che il Medioevo occidentale, a partiteXdlasecolo soprattutto, € stato un periodo di
stupefacente liberta per le immagini e di intensativita iconograficall critico inoltre considera
essere stati gli studi di Male a generare I'equivdcun’arte medievale immutabile, poiché aveva
interpretato e letto l'opera d’arte come espressiah un insegnamento dottrinale, quello
ecclesistico, declinato al singolare. Baschet gettpblinea che «la liberta dell'arte qui invocatmn
consiste nell'uscire dal cerchio degli enunciatcedtabili dall’ortodossia [...]. La liberta e
linventiva delle immagini devono piuttosto essarencepite come un’apertura dei campi di
possibilita in seno a uno spazio sociale e ideotbgiominato dall’istituzione ecclesiastica, anzi
guasi interamente delineato da essa. Ma proprichpe¥ un corpo vasto e tentacolare, la Chiesa non
puo essere omogenea. Essa concepisce se stessargamiea [...], ma € nondimeno percorsa da
forti tensioni e animata da contraddizioni estreraata vive [...]. La dottrina stessa nonrgg essa

si evolve profondamente, € oggetto di dibattitiJutzgo a conflitti, talvolta virulenti, nel senoltie
stessa ortodossia [...]. Essa si modula inoltre altdl’ speculazione teologica fino alle opere di
divulgazione e alla pastorale, passando per le engsstto liturgiche e teatrali, o per le sue
espressioni devozionali e misticheSono riflessioni assolutamente calzanti e pertirem quanto

si sostiene e con quanto si & cercato di dimosataraverso i testi proposti nelle pagine precedent
essi variano perché non trasmettono I'idea delftecteleste, ma un’idea, per cui gli accidenti che
la rendono concreta non ne intaccano la sostanzde$so accade alle immagini. Per apprezzare le

variazioni tematiche Baschet suggerisce un appscsmiiale che, in quanto tale, sappia «esplorare

3 véronique Germaniet,image de la Toussaint dans la Légende dorée euése la bibliothéque de Macpim De la
sainteté a I'hagiographie: genése et usage de ehde doréeEtudes réunies par Barbara Fleith et Franco Mamginz
Geneéve, Librairie Droz, 2001, pp. 253-263: 259.0Ritamo che questi cori, insieme agli angeli, sghictessi che
ricorrono piu frequentemente nelle litanie, tantp abstituirne lo schema portante: si rimanda a#lseovazioni di
Kriger presentate nel capitolo I.

* Jéréme Baschett/iconografia medievale. cit., p. 143.

® |vi, pp. 146-147.
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ampie gamme di variazioni, considerare sostanzialjolarita e al contempo incessanti
trasformazioni» e perché cido sia possibile «la owei di serie deve scrollarsi di dosso le
connotazioni di ripetitivita e omogeneita che les@orrentemente associafeQuesto lo scopo di
proporre tanti testi, ma anche tante immagini,assiere il modo di percepirne e apprezzarne la
recursivita variabile.

Secondo Panofsky l'iconografia della corte celaststrettamente correlata all'istituzione
della festa di Ognissanti di cui riproduce grafiesate il senso: si rappresentano tutti i santi,
sintetizzati dalle categorie di appartenenza, ¢h&rsgono intorno a Dio per incarnare l'intera
comunita celeste a cui tutti possono accedere. tboice dell’arte distingue due fasi della
rappresentazione del soggetto: all'inizio i beaha riuniti intorno all’Agnello dell’Apocalisse, eh
invece dal Xlll secolo é sostituito dallimmagineldRe dei re o dalla Trinitd, cambiamento forse
dovuto alla riscoperta di Agostino; i beati sontredi distinti piu chiaramente, vengono inseriti
anche la vergine Maria e Giovanni il Battista cheterpongono tra Dio e i beati e tutta la scena e
collocata o nella Gerusalemme celeste oppure ia’cie

Russo sostiene che il soggetto della corte celasteeno in ltalia, ha goduto di un grande
successo dal 1270-1280 fin verso il 1430-1450tetidiverse ragioni di questa fortuna, si segnala il
ruolo degli ordini mendicanti che sono stati i piginisti del passaggio ad una religione di massa;
in quest’ottica Russo nota che i committenti dplide d’altare vogliono che sia rappresentata non
solo una porzione della corte celeste, questo bsamo, ma tutta quanta nella sua complefetza
periodo di maggior successo di questo tema icoffiograicade nel lasso di tempo in cui Dante
scrive e la critica dantesca ha ripetutamente lgodtto I'importanza degli ordini mendicanti nella
formazione e nella produzione del poeta che cirdesc beati “separati” da Dio dalla presenza di
tre santi (Pietro, Giovanni, Giacomo) che lo esaminsulle tre virtu teologali e dal trionfo di
Cristo e di Maria e che, infine, immagina non dil@e Cristo-Agnello ma la Trinita, disposizione
che conferma quindi I'analisi dei manufatti artisglaborata da Panofsky.

Gli studi piu recenti di Germanier, gia chiamataausa, muovono nella stessa direzione: la
festa di Ognissanti & considerata un punto di avo#ll'iconografia della corte celeste, la cui
esistenza viene fatta pero risalire piu indietrbteenpo, cioé all’arte paleocristiana e tardo-antie
adduce come esempi la cripta dei santi delle catheadi San Pietro e Marcellino a Roma del IV

secolo e i mosaici della basilica di Sant’/Apolli@anuovo a Ravenna del VI secolo le cui due

® Ivi, pp. 143 e p. 155.
" Erwin PanofskyEarly Netherlandish Painting: its Origins and Chatar, Cambridge (Mass.), Harvard University
Press, 1947-1948, 2 voll, vol 1, p. 212 e segg.
8 David Russola cour céleste dans I'iconographie italienne desniers siécles du moyen age “Mémoires de
I’Académie de VaucludgVI (1985), pp. 287-298.
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processioni di santi e sante derivano dalle litateecanone della messa delle Chiese di Roma e
Milano. L’'affresco delle catacombe presenta pertd sm gruppo di martiri, mentre i mosaici
ravennati non hanno uno sviluppo gerarchico vdgjaaa orizzontale lungo le pareti della chiesa.
Ci dice inoltre che intorno al Xll secolo anchaicl entrano a far parte della corte celeste cdle de
loro categorie e che nello stesso periodo taleremgmtazione non € piu solo appannaggio delle
miniature dei libri liturgici, ma viene dipinta ame nelle chiese; questo sembra confermare quanto
notava Russo a proposito dell'avvento di una refigi di massa grazie all'operato degli ordini
mendicanti i quali innescano o amplificano delledkenze in atto. E cioé interessante constatare che
gia prima della loro fondazione attraverso l'insegnto dei laici in paradiso e attraverso una
maggiore diffusione dell'iconografia della cortdeste si vada verso una maggiore partecipazione
popolare ai misteri e alle gioie del paradiso. Wtréaosservazione di Germanier € molto utile in
guesto senso: la studiosa sostiene infatti cheXdMl secolo la corte celeste diventa il modo
privilegiato con cui rappresentare il paradiso &chaltri contesti iconografici, come il giudizio
universale e I'incoronazione della Vergine.

Studiando I'iconografia dei cori angelici Brudekichberg giunge alle stesse conclusioni:
nota infatti che le schiere angeliche e dei sagditiocompaiono insieme in alcuni temi, ovvero nel
Giudizio Finale, nelle rappresentazioni della feditaDgnissanti e nelle scene dell’'lncoronazione
della Vergine; osserva altresi che angeli e beatividono gerarchicamente in piu ordini quando
vengono rappresentati in una disposizione circofatéa cioe di cerchi o sfere concentriche, come
possono essere quelle planetarie nel caso di bante

Anche gli studi di Christe confermano quanto delioGermanier e da Bruderer Eichberg:
«Non ci dovra dunque stupire il fatto che la vigiatel Giudizio, al pari dell'lncoronazione della
Vergine, sia uno dei campi privilegiati per le reggentazioni di Ognissanti e dei nove cori angelici
Come il Giudizio e la rivelazione della gloria fuay I'Incoronazione della Vergine rappresenta la
gloria presente del Cristo, di sua madre e dei s&htregno dei cieli» e ribadisce inoltre che &ass
rapidamente, a partire dagli anni intorno al 120GGiudizio universale sia diventato il luogo
principale di rappresentazione dei nove cori acgelidel coro di tutti i santf3. Cio diffonde
quindi ulteriormente questa immagine rendendolao@n@iu popolare, perché in qualche modo
diventa 'immagine per antonomasia del paradissaahe aveva sottolineato anche Baschet come

abbiamo ricordato nel primo capitolo.

IV.2. Codici

° Barbara Bruderer Eichberiges neuf choeurs angeliquesit., p. 16, p. 25 e p. 42.
19 yves ChristeJl giudizio universale..cit., p. 111 e p. 351. Sostiene inoltre che ihmrigiudizio universale in cui
Cristo € attorniato dalle schiere di Ognissanti’sidresco perduto di Saint Pierre a Saint-Bersoit-Loire (p. 56).
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Cerchiamo ora di rendere evidenti le considerazsotfiuppate adducendo alcuni esempi
della corte celeste e iniziando dalla sua qualitacaratteristica, almeno in prospettiva dantesca,
ovvero la verticalita gerarchita Questo schema compositivo ha un precedente tartice
nell'opera geograficalopographia Christianadi Cosma Indicopleuste, autore siriaco di lingua
greca vissuto nel VI secolo; conservato da tre reenitti, Sono per noi rilevanti il Vat. gr. 699 del
IX secolo conservato alla Biblioteca Apostolica idaha di Roma ed il Plut. IX 28 dell’XI secolo
conservato alla Biblioteca Laurenziana di FirenZautore difende la cosmologia biblica contro
guella greca considerata eretica e sostiene pehgda terra sia paragonabile ad una casa a due
piani: il primo é la terra abitata dagli uomini g#condata da montagne su cui poggia il cielo
inferiore, al di sopra del quale risiedono Dio, gtigeli e i santi il tetto della cui dimora ¢ itk
superiore; sotto la terra degli uomini c’é I'infernl testo e arricchito da molte miniature e uma d
gueste del manoscritto vaticano e di quello fiarenpresenta una struttura gerarchica verticale:
incerto il tema, Giudizio Universale o Pardéja® perd evidente questo schema che Grabar fa
derivare dalle illustrazioni e dai grafici scieitifdei trattati pagani antichi Nel caso di Cosma,
egli ha tagliato I'universo in senso trasversalestramdone una sezione ed il suo contenuto (fig. 1):
in alto Cristo benedicente, sotto di lui gli angejuindi gli uomini vivi e infine i morti che
resuscitano; disegno analogo nel manoscritto fioren(fig. 2), dove perdo manca il Cristo nella
parte alta e i morti dell'ultima fascia non sonocam resuscitati ma avvolti nei loro sudari.

Risalente al IX secolo e anche una copiaS#ara Paralleladi Giovanni Damasceno oggi a
Parigi che rappresenta un Giudizio Universale: indm gerarchico e ascensionale abbiamo
I'inferno in basso, i beati genericamente individueella Gerusalemme celeste, gli angeli e infine
Cristo che troneggia su tutti (fig. 3). Sintetizdangli elementi costitutivi dell'iconografia del

Giudizio Universale nell’arte bizantina, Christesessa inoltre che «di fronte allo stagno di fuoco,

M per la ricerca delle immagini utilissimi risultamssere gli archivi digitali quali British LibranEototeca Zeri,
Mapping Gothic, Morgan Library, The Index of Chiast Art, The Rose Window, The Warburg Institute.
12 yves Christell giudizio universale..cit., pp. 26-27; Herbert Kesslépiritual Seeing: Picturing God’s Invisibility in
Medieval Art Philadelphia, University of Pennsylvania Pres30® p. 56 e pp. 88-103. Kominko parla di Parusia e
ricorda che questa miniatura chiude il precedeatalego di patriarchi, profeti e santi la cui teginianza € appunto
propedeutica alla Seconda Venuta; la studiosansbsira altresi prudente nel pensare ad una disposigerarchica
delle figure e pensa che la loro dislocazione gla spaziale, nel senso che gli angeli stanno seeménte piu in alto
degli uomini e questi a loro volta si trovano sopmorti. Si veda Maja Kominkd he world of Kosmas: lllustrated
Byzantine Codices of the Christian Topograp@ambridge, Cambridge University Press, 2013,184-187 e nota
401.
13 André Grabarle vie della creazione nelliconografia cristianantichita e Medio EvoMilano, Jaca Book, 1999, p.
210 e pp. 226-227. Sullargomento si veda anchest@hrMeier, Le rappresentazioni dellinvisibile: sulla nuova
diagrammatica del XII secojan Il secolo XllI: la renovatio dell’Europa cristiana cura di Giles Constable, Giorgio
Cracco, Hagen Keller, con Diego Quaglioni, Bologh&julino, 2003.
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immagine per eccellenza dell’inferno, si dispongenodiversi registri i cori degli eletti: apostoli,
profeti, martiri, confessori in abito di vescovicati e sante¥'

In eta carolingia troviamo invece la prima opehna divide i beati in cori sovrapponendoli e
rivolgendoli a un Cristo in maesta: & una miniajoresente nel cosi detto sacramentarid Metz
(fig. 4) prodotto verso I'870 per l'imperatore Garll Calvo (823-877). Nilgen vi riconosce,
dall'alto verso il basso, gli angeli, gli apostalimartiri, i confessori e le vergilfi Germanier
specifica che nel secondo registro ci sono gli tglios i profeti e nota che i confessgrsono una
novita, spiegabile forse in virttl della naturargica del librd® Le figure emergono da un piano
ondulato che riproduce le nuvole, segno che i somo immaginati essere in cielo, a proposito del
guale sembra opportuno ricordare il rifiorire dastronomia durante la rinascenza carolingia,
fenomeno che e stato la base per i successivi studiotti sui libri greco-arabi. Nel 1X secolo
infatti altri sono stati i testi di riferimento: dommento alSomnium Scipionisli Macrobio, la
Naturalis Historiadi Plinio il Vecchio, leNozze di Filologia e Mercuridi Marziano Capella e |l
commento alTimeo di Calcidid®; i testi, corredati di diagrammi, servirono peral@rdine e
organicita all’universo e la sua forma immaginata sfere concentriche puo forse trovare
espressione anche in questa miniatura.

Di poco posteriore € il Salterio di Athelstan, dalme del re cui & appartenuto (c.895-939):
al suo interno troviamo la prima litania dei saattestata in occidente che consiste in una
traslitterazione da un originale gré&oe due miniature che descrivono la corte celedfge §):
guella del fol. 2v. mostra Cristo in mandorla attato dal coro degli angeli e da quello sottostante
dei profeti, al di sotto patriarchi e apostoli imo alla vergine; la miniatura del fol. 21r. pretsen

invece la mandorla in cui siede Cristo circondathcdro dei martiri, dei confessori e delle vergini

1 Yves Christe|l giudizio universale..cit., pp. 25-26 e p. 31.
'3 || sacramentario & il libro liturgico del celebtarcon le formule eucologiche, cioé le preghiees, lpucaristia ed i
sacramenti. Sulle tipologie e le funzioni dei librirgici si rimanda a Eric Palazzblistoire des livres liturgiques. Le
Moyen Age: des origines au 13. si¢dbaris, Beauchesne, 1993 e la voce ‘libri litutgiarata dallo stesso nel settimo
volume dellEnciclopedia dell’arte medieval@p. 646-653.
18 Ursula Nilgen Le raffigurazioni dell’aldila nelle fonti iconograthe, in Cieli e terre nei secoli 11-12cit., pp. 261-
279.
1| confessore & colui che professa pubblicamenterdpria fede e non la rinnega, anche a costsstire punito; si
distingue dal martire poiché quest'ultimo ha dovatfwontare la morte per professare la sua fedatnaal confessore
invece é stato risparmiato il sacrifico estremo.
18 véronique Germaniet,e paradis hierarchise. cit., pp. 332-333 e Ead. élaboration de 'image de la Toussaint...
cit., pp. 134-135. Eric Palazzdes sacramentaires de Fulda: étude sur I'iconodpapet la liturgie a I'époque
ottonienne Munster, Aschendorff, 1994, p. 74 pensa invecapstoli, confessori, martiri, dottori della Claesdonne
sante.
19 Sullargomento si veda Bruce Stansfield Eastwdddiering the Heavens. Roman Astronomy and Cosmatothe
Carolingian Renaissanc¢é.eiden-Boston, Brill, 2007.
2 Michael Lapidge, a cura dinglo-Saxon Litanies of the Saintsit., p. 13.
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Deshman nota la rarita di tale schema iconograegno che I'Alto Medioevo ¢ ['inizio di questa
rappresentazione che godra di grande popolaritdaueii successit/.

Tra il IX ed il XIll secolo sono stati scritti ioclici che riproducono i commentari
all’Apocalisse del Beato di Liebana redatti tr&76 ed il 786; copiati in Spagna, questi testi sono
molto simili tra loro e presentano delle miniatuige si ripetono quasi identiche nelle diverse
redazionf’. A New York si conserva una copia del X secolo0{@45) che ci offre una visione
gerarchica dei beati in piu di una miniatura; I'eedoone dell’Agnello (fig. 6) ci presenta tre liliel
'animale mistico sotto al quale c’e una teoriardirtiri che tengono in mano rami di palme e sotto
ancora una anonima moltitudine di beati non meiglémtificati che rappresentarp 7, 9-12 |l
giudizio universale (fig. 7) presenta a destraféino e a sinistra Cristo in trono protetto da un
cherubino e un serafino sotto i quali si svolggiuidizio propriamente detto. Santi seduti, forse gl
Apostoli, giudicano santi in piedi destinati al megdei cieli: non sono identificabili, ma e chidaa
sequenza che si sviluppa in verticale; nella miméathe rappresenta I'albero della vita e il flume
della vita (fig. 8) Cristo in trono e circondato daa corte di santi seduti ciascuno in una propria
nicchia: anche in questa immagine non si dannoifsges categorie di beati, ma la struttura
gerarchica e verticale € intuitiva.

Da Fulda provengono altri tre sacramentari coradera Gottinga, Udine e Bamberga
databili tra la fine del X secolo e la prima decdd#’XI: tutti presentano tre miniature molto simi
fra loro che uniscono i due temi iconografici deleclesiaAgnello e di Ognissanti, considerato
proprio degli artisti dell’abbazia tededtali cui fu abate Alcuino, che abbiamo ricordatoeess
legato all'istituzione della ricorrenza. Nella natura oggi a Gottinga (fig. 9) Toubert vede in @to
destra Maria che guida gli angeli, santi dell’Antie del Nuovo Testamento e infine i monaci
guidati da San Benedetto; a sinistra invdoetores et laié"; Germanier invece non si shilancia

% Robert DeshmarAnglo-Saxon Art after Alfredn “The Art Bullettin”, 56/2, Medieval Issue (19, pp. 176-200: p.
176.
22 yves Christe,ll giudizio universale..cit., pp. 58-61. Si veda anctBeato di Liebana: miniature del Beato de
Fernando 1. y Sancha: Codice B.N. Madrid Vit. 24e3to e commenti alle tavole di Umberto Eco;ddtrzione e note
bibliografiche di Luis Vazquez de Parga Iglesiee,n®a, Ricci, 1973.
Z “post haec vidi: et ecce turba magna, quam dinaraeremo poterat, ex omnibus gentibus et tribubg®pulis et
linguis stantes ante thronum et in conspectu Agmiicti stolis albis, et palmae in manibus eorumglamant voce
magna dicentes: ‘Salus Deo nostro, qui sedet siipenum, et Agno’. Et omnes angeli stabant in ditcthroni et
seniorum et quattuor animalium, et ceciderunt innspectu throni in facies suas et adoraverunt Deum
dicentes: ‘Amen! Benedictio et gloria et sapiemtigratiarum actio et honor et virtus et fortitudeo nostro in saecula
saeculorum. Amen’ ”.
24 Eric Palazzol.es sacramentaires de Fuldait. p. 74.
% Héléne ToubertJn’arte orientata: riforma gregoriana e iconografia cura di Lucinia Speciale, Milano, Jaca book,
2001, p. 52 e nota 60: la studiosa individua ledstig categorie partendo dal presupposto che l@tura riproduca
un’immagine della Chiesa terrestre e celeste, datoorna l'officio di dedica della chiesa di Fuldae cadeva proprio
nello stesso giorno di Ognissanti.
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nelle identificazioni perché il contesto apocatiti mostrato dall’Agnello richiama i passi
dell’Apocalisse che rappresentano le letture dekssa di Ognissanti in cui appunto Giovanni parla
genericamente di una folla immensa eterogenea parepienza e lingua. Tale prudenza é
mantenuta anche per i sacramentari di Bamberga 1fiy e di Udine (fig. 17§, mentre per
guest'ultimo Comoretto suggerisce a sinistra diadi’gli angeli, i profeti (?), gli apostoli, i vesei

e infine le sante martiri; a destra invece dalbd# vergini, una schiera non identificata, i nrarti
(?), i monaci e in fondo ancora le sante mart)d’(?

Nello scriptorium di saint-Germaine-de-Prés é stato prodotto un s@iito contenente le
vite dei santi intorno alla meta dell’XI secolo:esso e contenuta una miniatura che rappresenta la
corte celeste in tre fasce sovrapposte. In al@rigto & attorniato dalle immagini allegoriche dei
guattro evangelisti, dagli angeli e dai martiri cloevono le stole; nella fascia mediana la Vergine
posta fra gli apostoli; nell'ultima fascia ci somwvece tre gruppi distinti che rappresentano i
confessori, i martiri e le vergini (fig. 12).

Ancora dalla Francia, da Saint-Omer, proviene ltn@aaccolta di vite dei santi databile tra
X1 e Xll secolo: in questo caso una miniatura ragspnta sant’‘Omero morente che prega un’ultima
volta prima di lasciare questo mondo per raggiua¢gecorte celeste che lo attende. In questo caso i
vari gruppi di santi sono facilmente identificabgrazie alle didascalie esplicative per cui, da
sinistra a destra e dal basso verso l'alto, troeiarnonfessori, le vergini, gli apostoli, i marfiri
patriarchi e i profeti, infine gli angeli che affieano la mezza figura di un Cristo gia ascesol@g.

Dalla Germania proviene l'evangelario di Heiligemd (1151/1200) che presenta una
crocifissione arricchita dai cori dei beati dispastorno (fig. 14): le didascalie ci informano
dell'identita dei personaggi per cui dall'alto tramo patriarchi, profeti, apostoli, martiri,
confessori, monaci, vergini e vedove, eremiti.

Alla prima meta del Xl secolo risale una copidlalé€xpositio in Apocalypsin beati
lohannisdi Haimo vescovo di Auxerre (morto ¢.865-866), mtbd in Germania, che presenta piu
volte la corte celeste: essa € sommariamente pustao all’Agnello, senza distinzioni particolari
tra 1 beati (fig. 15), oppure rappresenta i giugdte nel Giudizio universale vengono divisi dai
dannati destinati all’inferno e che entrano poian@erusalemme celeste (fig. 16). In questo caso i

cori dei santi sono divisi e specificati meglioldadidascalie sulla sinistra, dove possiamo leggere

% véronique Germaniet, élaboration de I'image de la Toussaintcit., p. 136.

2’ La corte celeste del sacramentario di Udine écchiia da un assemblea in piedi e posta di spisfeetto
all'osservatore che secondo Germanier nel lavope®ag citato nella nota 16 potrebbe essere un saeeofficiante
attorniato da uomini e donne che durante I'euce&restngono sorpresi dalla visione soprastante delfaunita degli
eletti; secondo Achille Comoretthe miniature del Sacramentario fuldense di Udibkline, Arti grafiche friulane,
1988, pp. 75-76 potrebbe invece intendersi con@hiasa militante.
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che, dall'alto verso il basso, sono rappresentatrigrchi e profeti, apostoli, martiri, pontefici,
monaci, vergini; questi sono alla sinistra delletstore, ovvero alla destra di Cristo, e davanti a
loro si apre il baratro infernale che inghiotteandati (fol. 12v.). Invece nella miniatura successi
(fol. 13r.) i santi sono nella Nuova Gerusalemmstipmtorno all’Agnello e non c’e una esatta
corrispondenza fra i gruppi delle due immagini,cbér in questa ultima rappresentazione le
didascalie ci indicano apostoli, vergini, patriarehprofeti (in alto, da sinistra a destra), mair
confessori (in basso, da sinistra a destra). ligudare interessante di queste miniature consiste
fatto che sembrano riproporre quanto accadePaehdiso di Dante, dove gli stessi beati sono
disposti prima in senso verticale e poi in sensocotare a formare la candida rosa intorno a Dio,
che perd non € piu rappresentato sotto forma delbgmistico; inoltre anche il poeta sembra
curarsi poco della identita di classificazione stiti nelle due diverse iconografie, visto che prim
attraverso i cieli planetari, sono scanditi in eatategorie, e poi, nella candida rosa, sono i

in base all'appartenenza all’Antico o al Nuovo Besénto.

Sempre della prima meta del XII secolo (circa )12Qn manoscritto proveniente dalla
Borgogna, e in particolare dall’abbazia di Citeathe riproduce le lettere e i sermoni di Girolamo:
la lettera ‘I’ con cui inizia il sermone sul salmd7 e decorata con un Cristo benedicente che si
mostra da una citta con la porta aperta e con egaesiza di santi che si trovano sotto di lui; non
hanno particolari segni di riconoscimento, ma lecsgsione verticale e evidente (fig. 17).

Una copia deDe civitate Deidi Agostino risalente alla meta del Xl secoloreveniente
dal nord della Francia presenta un’altra ‘I’ ricearte miniata con un Giudizio universale (fig. 18):
all'interno di una citta, da intendersi come Geleisane, troneggia in alto la Chiesa e sotto diilei s
snoda su tre fasce la corte celeste formata déaymdir e profeti, apostoli e martiri, confessori e
vergini. Sono i santi salvati da Cristo giudicel'ndima scena, quella del giudizio vero e proprio,
in cui alcuni sono appunto destinati alla salveezaltri sono invece trascinati in catene da un
diavolo verso l'inferno sottostante rappresentaidSdtana incatenato. Ai lati spuntano dei lobi in
cui sono raffigurati gli angeli che completano tate: sono nove, mentre un decimo lobo in basso a
destra & occupato da un diav8iadale immagine riproduce la teoria d##cimus ordpper cui i
beati sono chiamati a sostituire gli angeli ribelie vennero precipitati all'inferno ristabilendast
I'originario numero di dieci cori angelfci

Sempre a meta del Xll secolo é stato prodottalteso di Winchester o di Enrico di Blois

(c.1096-1171) vescovo di Winchester per cui verdsiente e stato realizzato; in esso alla corte

% Sulla miniatura si veda Barbara Bruderer Eichbkeg, neuf choeurs angeliquesit., p. 26 e p. 171 nota 752; Yves
Christe, |l giudizio universale..cit., pp. 148-149.
2 Su tale teoria si pud consultare \goft Novotny, Cur homo? A History of the Thesis Concerning Manaas
Replacement for Fallen Angel®raga, Karolinum, 2014.
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celeste corrisponde specularmente quella infercal@e chiariscono le didascalie nel perimetro in
alto: gli eletti siedono infatti alla destra di Gesdannati alla sua sinistra (fig. 19). Gli ahiiadel
cielo compaiono su fasce sovrapposte e sono gansitte individuati per i copricapi o per
I'acconciatura dei capelli.

Intorno al 1175 una donna, Herrad di Landsberge$sal dell'abbazia di Hohenbourg in
Francia, scrive l'opera enciclopedica nota colertus deliciarum ad istruzione delle sue
consorelle; ricchissima di miniature, una di esgeduce la corte celeste: in fasce sovrapposte per
la prima voltd® i santi sono rappresentati insieme agli angeli yretotale di nove cori, numero
dettato da quello delle gerarchie angeliche. Camdeato dalle didascalie, i beati, dal basso verso
I'alto, sono (peni)tenti, coniugati, continenti,tparchi, profeti, confessori, martiri, apostolgrgini
(fig. 20)*.. L’associazione tra angeli e beati & cosa notamgorio Magno, il quale dedica a questo
tema una delle sue omelie, la 34 sul vangelo dal.aapitolo 15: il santo papa pero associa angeli e
beati secondo dei criteri di corrispondenza trfaihezioni degli uni e le azioni degli altri, nel dgno
in questione invece tutto questo non compare Elichisa alla loro giustapposiziore

Dall'Inghilterra proviene un salterio databile trd4190 e il 1210 conservato oggi a Monaco
(fig. 21): due miniature rappresentano il paradisiinferno e il luogo dei beati assume la forma
della corte celeste. In alto Gesu con gli angelitosdi lui una figura femminile che puo intendersi
come Chiesa o Vergine Maria con gli apostoli d@iéadue angeli in volo con cartigli, infine cinque
tondi, anch’essi accompagnati da angeli, che cgotem varie categorie di beati: nei primi due le
palme identificano i martiri, che sembrano divisiomini e donne la cui testa e coronata; sotto gli
uomini sembrano esserci i dottori 0 i confessatada presenza di libri, mente sotto le donneece n
sono altre che potrebbero essere le vergini. | si@ntire tondi sottostanti sembrano invece essere
gruppi misti di uomini e donne ma senza attribpgdfici; I'attenzione alla santita femminile puo
forse spiegarsi con il fatto che secondo alcundisti il manoscritto sarebbe il regalo di nozze
celebrate nel 1201 della nobildonna anglosassonghdata di Briouze.

Dell'inizio del Xlll secolo & una copia d&e civitate Deiconservata a Praga illustrata da
una miniatura che presenta una Gerusalemme celeist¢a da angeli e beati intorno alla Trinita; si

realizzano qui alcune caratteristiche che Panotslgva classificato come tipiche della seconda

%0 Barbara Bruderer Eichberges neuf choeurs angeliquesit., p. 16 che propone poi altre opere in cui bsse
guesta combinazione.

3L Sull'opera e sul suo travagliato destino, in qoadistrutta da un incendio nel XIX secolo e poiipaemente
ricostruita, si rimanda a Herrad di Hohenbqu#grtus deliciarum with contributions by T. Julian Brown & Kenneth
Levy; under the direction of Rosalie Green, Lond&arburg Institute — Leiden, Brill, 1979.

32 Gregorio MagnoHomiliae in Evangeliacura et studio Raymond Etaix, Turnhout, BrepaB99; I1d.,Omelie sui
Vangeli a cura di Giuseppe Cremascoli, Bibliotheca Gridagni, Roma, Citta nuova, 1994. Su questa asgome
e le diverse scelte dantesche si rimanda a DiegocBbLa presenza. cit., pp. 21-58.
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fase iconografica del soggetto della corte celestea € collocata all’interno della citta di Dio e,
soprattutto, I’Agnello mistico é sostituito dallaifita. Inoltre tra i beati troviamo in basso atdas

un gruppo senza aureola (fig. 22): essi sohodmensegiusti del tempo che, recita il cartiglio,
praticando le tre virtu teologali hanno meritatoeigno. Sappiamo che anche Dante collochera nel
suo paradiso personaggi della sua contemporaneiticlee questo € forse un effetto dell’azione
degli ordini mendicanti e dello sviluppo in senspgplare e di massa della religione e, quindi, della
santita.

Databile tra il 1204 e il 1219 e un Libro delleeQti provenienza tedesca, forse Bamberga:
in mezzo, in verticale e sovrapposti, troviamo ugedo ad ali spiegate in alto, poi un Cristo
benedicente e la Vergine; ai loro lati la corteestd € formata dagli Apostoli e da un angelo nella
prima fila in alto, alcuni santi maschili tra cun abate e tre vescovi nella seconda fila e un altro
Vescovo, una martire, una santa, un re o una regima santi nella terza e ultima fila (fig. 23).

Verso gli anni 1210-1220 e stato copiato e miniato salterio di provenienza inglese,
intorno alla cui lettera ‘B’ iniziale del primo sab Beatus viJ e riprodotta la corte celeste (fig.
24); nelle due cavita dell'iniziale si colloca kedro di Jesse con la dinastia di Gesu che assuane un
disposizione gerarchica per ragioni cronologichavid, Salomone, la vergine Maria e Cristo in
alto, intorno profeti dell’Antico Testamento. Neltarnice intorno ci sono otto medaglioni: quello
centrale in alto rappresenta l'incoronazione dekagine e il corrispettivo sottostante una creatura
infernale che ingoia i dannati, mentre tra gliiatiedaglioni, nei quali ci sono coppie di apostsii,
collocano gruppi di eletti separati da figure arged contenute in mandorle o dagli apostoli nei
medaglioni. Riconoscibili dagli abiti, dai copridag dall’acconciatura, a destra, dall’alto, ci sono
vescovi e chierici; a sinistra, dall’alto, re, aig regine e donne per un totale di sei gruppi.

Di committenza regale ¢ la Bibbia moralizZ3wivisa tra Oxford, Parigi e Londra: la regina
Bianca di Castiglia moglie del re di Francia Luigil la commissiono forse nel 1234 come regalo
di nozze per Margherita di Provenza, moglie ddidiguigi IX. Nella parte conservata a Londra si
trovano numerose rappresentazioni della corte teeeexommento di passi déipocalisse nella
fig. 25 la colonna di sinistra presenta tre tomidil secondo in alto all’'ultimo, che riproducono la
cerchia dei santi intorno a Cristo; essi sono digisin numero variabile di fasce sovrapposteun ¢
si possono trovare anche gli angeli, e sono inalpgaimodo differenziati dai copricapi e dagli abiti.

Scena simile nella fig. 26: nell’'ultimo tondo inds@ della colonna di destra Cristo incorona la

33 |a Bibbia moralizzata & una «esegesi della Vulgétae a ogni passo del racconto biblico, parafeasarrisponde
un testo di commento morale, allegorico o anagggs®mpre accompagnato da miniature che ne illustibn
contenuto.l codici che contengono la B. moralizZatano di carattere lussuoso e di grande ricchdirstrativa; il
tipo ebbe origine nella Francia del primo quartbse. 13°, in stretta connessione con la casaarggnper il cui uso
venne probabilmente realizzato». Si veda il resttad/oce ‘bibbia moralizzata’, da cui € trattalkfinizione, curata da
Alessandro Bianchi neEnciclopedia dell’arte medievalecit., vol. 3, pp. 491-493.
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Chiesa attorniato dalla corte celeste, la quatenrmare ancora una volta nella fig. 27 nei due tondi
in basso delle due colonne, a sinistra e a destra.

Forse di origine fiorentina & un antifonario dmido XIII secolo (c.1280): presenta una ‘A’
iniziale miniata con un giudizio universale su tegistri che riproduce la corte celeste (fig. 28).
basso troviamo due gruppi di eletti nelle cui prifite sono riconoscibili alcune categorie (monaci,
vescovi, re); nel registro di mezzo si collocamtodici Apostoli e in alto Cristo con due angelee |
Vergine e il Battista ai lati.

Alla badessa Cunegonda (1265-1321) dell’'abbazf@adi Giorgio a Praga e figlia del re di
Boemia Ottocaro Il fu dedicato un passion#riedatto tra il 1312 e il 1314: molte le miniature
presenti e due sono per noi molto interessantingedescrivono la corte celeste in relazione ai cori
angelici, come si e visto nel caso di Herrad didsberg. La fig. 29 relativa al passionario ci mastr
il fol. 20r. con i nove cori angelici dionisianamerdivisi in tre gerarchie e ben individuati dalle
didascalie e il fol. 22v. che individua nove grupipibeati che formano la chiesa militante, come
chiariscono ancora una volta le didascalie, e cmespondono agli angeli. Essi sono, dal quadrato
in alto a sinistra, patriarchi, profeti, apostaiartiri, sacerdoti e vescovi, confessori, vergini,
vedove, coniugati; da notare anche che angeli & beao sormontati da Cristo e dalla Vergine,
figure che sono in posizione eminente anche neldisw di Dante perché troneggiano sugli altri
beati.

Alla fine di questa galleria di immagini, che attersa I'Alto e il Basso Medioevo, &
possibile formulare alcune considerazioni genevalite a sottolineare alcune caratteristiche
ricorrenti e dunque tipiche, tali da rendere subitpnoscibile l'iconografia del soggetto in
guestione a prescindere dal tema in cui e insesith,esso la festa di Ognissanti, il Giudizio
Universale o l'incoronazione della Vergine. In éutie miniature e presente e ben visibile la
disposizione verticale della corte celeste; pu@respiu accentuata o piu sfumata perché sviluppata,
per esempio, intorno alla mandorla di Cristo o rintoad una cornice, ma € una caratterista
iconografica precipua. Tale verticalita & spessm@ita da cornici marcapiano che possono essere
ornate da nuvole, le quali specificano che le sehaei santi si trovano in cielo; in altri casi la
collocazione spaziale € garantita dalla presen#la derte nella Gerusalemme celeste che, per
definizione, si immagina in cielo. In assenza deil@nici i santi non risultano comunque
grossolanamente stipati nello spazio da miniare, smao ordinatamente rappresentati in file
sovrapposte; spesso insieme a loro vengono rappagisenche gli angeli, anch’essi ordinatamente
disposti 0 in posizione apicale sull’asse verticadsdendoli quindi le creature piu vicine a Dio, 0

3 Tra i libri liturgici il passionario contiene ikcconto della passione di Gesu o del martirio dsamto. Sul manufatto
in questione si rimanda a Barbara Bruderer Eichharg neuf choeurs angeliquesit., p. 162 e relativa bibliografia.
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ad integrazione degli stessi gruppi di santi. Largzazione spaziale sembra essere piu importante
dell'identificazione degli angeli e dei santi, iajunon sempre sono individuabili con chiarezza e
con sicurezza,; spesse volte le didascalie li dlaasb senza ombra di dubbio, altre volte sonaa lo
abiti e i loro ornamenti ad assegnarli ad una $jgaccategoria, altre volte ancora sono piuttosto
anonimi o risultano essere di identita incerta,evevpassibili di diverse interpretazioni, almeno pe
noi osservatori moderni, ma tale incertezza nornbsarcondurre ad un irreparabile fraintendimento

0 ad una completa incomprensione del messaggin&sso.

IV.3. Affreschi e dipinti

Abbiamo cominciato dalla miniatura e proseguiaron ka pittura in ossequio ai versi dello
stesso Dante che g XI, 79-96 fa riferimento a queste due arti e aglisti piu rappresentativi per
evidenziare la volatilita della gloria umana; siamolla prima cornice della montagna del
purgatorio e il poeta incontra le anime dei supeia i quali riconosce il famoso miniaturista
Oderisi da Gubbio che ammette che la sua bravdsasea fama sono state scalzate da Franco
Bolognese, esattamente come in pittura Cimabuaté stavalcato da Gioftb Proprio Cimabu®
(c.1240-1302) affresca parte della basilica superi Assisi e alcune scene riguardanti la Vergine
offrono esempi della corte celeste, come la sianogi racconti relativi alla sorte terrena di Maria
della Legenda aureaicordati e letti in precdenza: si consideri lersadella dormizione della
Vergine databile, come le altre, con qualche imzed tra il 1277 e il 1283; per quanto I'affresco
sia molto deteriorato, si distinguono le varie &asbe circondano il letto (fig. 30), in alto Cristo
abbraccia una piccola bambina, ovvero I'anima delkdre appena trapassata, e intorno a&ilui
dispongono gli angeli, poi i re e i patriarchi,agd e i vescovi, cioé i confessori, tutti ricondsii
dai copricapo o dagli abiti, altri santi nella garbassa tra cui gli apostoli. Nella scena
dell’Assunzione della Vergine (fig. 31) il sarcotam primo piano € attorniato dagli apostoli, poi ¢
sono tre fasce sovrapposte che rappresentanoasksd i patriarchi, i martiri e i confessori; irlol
gli angeli reggono la mandorla che contiene Crestdlaria abbracciati. Scena simile & quella di

Cristo e della Vergine in gloria (fig. 32). La copreleste in questo caso € assisa in trono enmtor

% Oltre alla bibliografia ricordata in precedenza, guesti personaggi si possono consultare le velatci a loro
dedicate nelEnciclopedia dantescadi cui pure risulta sempre utile la voce ‘arydrative’, a cura di Fortunato
Bellonzi, per un primo orientamento sui rapportDdinte con l'arte.
% Luciano BellosiCimabue apparati a cura di Giovanna Ragionieri, Milanattd, 2004; Giorgio Bonsanti, a cura di,
La basilica di San Francesco ad Assislodena, Panini, 2002; Alessandro Ton®@imabue Firenze, Giunti, 1997;
Roberto Longhipa Cimabue a MorandiMilano, Mondadori, 1982; Enio Sindonappera completa di Cimabue e il
momento figurativo pregiotteschlilano, Rizzoli, 1975.

130



si sviluppa la gerarchia della corte con, dall’algt angeli, i patriarchi, i martiri, i confesspugli
apostoli e, in basso a sinistra, i francescanniogghiati in preghiera.

Cimabue e anche l'autore della cosi detta Maedtaalvre, realizzata intorno al 1280 (fig.
33); la Vergine é attorniata da sei angeli che,lpdoro posizione, accennano ad una dimensione
verticale, mentre il resto della corte celeste gprasentata lungo la cornice del quadro, dove
troviamo un busto di Cristo nel vertice della cimaguattro angeli lungo la stessa, i quattro
evangelisti ai quattro angoli perimetrali, gli adsnei due lati lunghi e cinque santi nel latatoo
della base. Rispetto alle altre opere considergteesto dipinto perde una delle due note
caratteristiche, ovvero la dimensione verticale ehguggerita solo dagli angeli e non da tutta la
corte celeste, comunque presente anche se in fliseesd’. Tra le suggestioni e le considerazioni
che le opere di Cimabue non possono non suscitasembrano da ricordare in questo caso le
riflessioni di Bellosi che sottolinea la preminendal trono su cui siede la Vergine in quanto
«allusione all’'attributo della “sedes sapientiagbonosciutole fin dai primi secoli, anzi il troreo
Maria stessa, «chiamata spesso trono di Dio anehdesti che raccontano la sua Assunzione
utilizzati da Jacopo da Varagine ndllagenda aures®, condizione a cui allude anche Dantéih
XXXIII, 3 quando Bernardo nella sua preghiera disfie Maria «termine fisso d’etterno consiglio».
Lo storico dell'arte evidenzia inoltre nell’'affras@ssisiate dell’Assunzione «la trepida tenerezza
con cui si realizza I'abbraccio tra Maria e Cristanto da sembrare due innamorati, in particolare
lo sposo e la sposa dehntico dei canticthe si cercano e si desiderano; questa umanitaarshe
nell'affresco della sua gloria quando, assisa @amdra fianco del Cristo, non appare incoronata e
tende una mano benevola soprattutto verso i fraticescani posti ai suoi piédiLa preghiera che
Dante le rivolge per il tramite di Bernardo la @proprio in quanto avvocata degli uomini e di lei
anche il poeta mette in risalto 'umanita attravergparadossi che la descrivono come vergine e
madre, nonché figlia del figlio. Rappresenta lafgz@one a cui 'uomo puo e deve tendere ed e
proprio in virtu di tale perfezione che il Fattdra accondisceso a diventare fattura; e la sua naater
disponibilita che ha generato nel suo ventre laceadella candida rosa: piu che regina dunque,
anche nei versi danteschi Maria & donna che anm sidnnamora, di suo figlio e, in prospettiva,
dell'umanita tutta; certamente nell’'ultimo cantd &aradisoricorre anche I'appellativo «regina»,

ma al v. 34, dopo che il fedele orante ne ha d@sait@votamente la femminilita.

%7 Daniel Russo ritiene che comunque “I'effet d’enbtamest comparable & celui produit par le portaihd église
gothique et ses personnages répartis sur le trynesmambage et les voussoirs.” Vedi David Rugsocour céleste
dans I'iconographie.cit., p. 289.
3 Luciano BellosiCimabue..cit., p. 115 e p. 213 riapettivamente.
31d., ivi, pp. 207-213. La citazione & a p. 212.
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Le stesse osservazioni valgono per la copia d@ tbera prodotta da Duccio di
Buoninsegn® (c.1255-1318/1319) nel 1285 e oggi nota come lddvaa Rucellai (fig. 34): anche
in questo caso la Vergine in trono e circondata@aangeli che danno l'idea della verticalita e il
resto della corte celeste si trova lungo la cornitalto sulla cimasa il busto di Dio Padre, dstna
lungo il lato della cimasa e il lato lungo del quaddodici apostoli, a destra invece, sempre lungo
la cimasa e il lato lungo, patriarchi e profeti,hasso invece, cioé sul lato corto, cinque samti. S
dunque questi quadri mancano di una spiccata aBtéc testimoniano comunque la diffusione
dell'iconografia della corte celeste, in tempi edhi molto significativi per Dante.

Verso il 1310 anche Giottb(1267-1337) dipinge una Madonna in maesta, contzscome
la Maesta di Ognissanti (fig. 35): sebbene manchihesiti monumentali di un portale gotico, la
verticalita della corte celeste intorno alla Vergin trono € piuttosto evidente, dagli angeli imar
piano fino ai santi piu indietro che scandisconsp@azio dando profondita al quadro. Gli angeli
sarebbero in tutto sei: due quelli in ginocchigphiimo piano, due con vesti verdi e altri due con
vesti blu appena visibili subito dietro; tra gligati in verde e quelli in blu si collocano due sant
vestite di rosso, santa Lucia a sinistra e santarfda d’Alessandria a destra (i martiri). In fonao
sinistra c’e un santo calvo, san Paolo, e vicinaiasan Giovanni (gli apostoli); sullo sfondo a
destra, invece, compare un santo barbuto e biastitmjeforse san Benedetto. Gli altri santi
sarebbero invece o patriarchi, Abramo (anzianorebawba) e Isacco a destra e Giacobbe I'ultimo a
sinistra, o Profeti, Geremia e Daniele a destrasatala sinistra. «Una tavola di una sacralita
straordinaria e allo stesso tempo di una vitalitd @na verita del tutto inusuali nella tradizione
della rappresentazione della Maesta. Bastera iirdasiervare I'attenzione con cui sono dipinti i
fiori, rose e gigli della tradizione mariana, oclara con cui € resa la pedana di legno, posta Botto
piedi della Vergine; e ancora evidenziare i paltidoornamentali delle vesti, di straordinaria
raffinatezza, come il ricamo del velo traspareni&;lo del mantello, le ornamentazioni del
trono.»"

Secondo Bonicatti tra Giotto e Dante ci sono djeeze nette e inconciliabili, a partire

dall'interpretazione del francescanesimo, il fenameeligioso allora dominante e determinante

0 Luciano Bellosi, Giovanna RagionieBuccio di BuoninsegnaFirenze, Giunti, 2003; Cesare Braridijccio, Siena,
Protagon editori toscani, 2003; Enzo Cdblyccio, Milano, Electa, 1999; Luciano Bello®uccio: La MaestaMilano,
Electa, 1998; Florens Deuchl®uccio, Milano, Electa, 1984.
“l Serena Romand,a o di Giottg Milano, Electa, 2008; Alessandro Tomei, a curaGlbtto e il Trecento: il piu
sovrano maestro in dipinturaMilano, Skira, 2009; Gabriella Greco, a cura @iotto, Milano, Electa, 2006; Francesca
Flores d'Arcais,Giotto, Milano, Motta, 1995;La Madonna d’'Ognissanti di Giotto restaurat&irenze, Centro di
stampa, 1992; Eugenio BattigBjotto, Geneve, Skira — Roma, Newton Compton, 198@gueline e Maurice Guillaud,
Giotto: architetto dei colori e delle formeParis - New York, Guillaud, 1987; Cesare Bran@iptto, Milano,
Mondadori, 1983.
2 Francesca Flores d’Arcaijotto...cit., p. 236.
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anche nelle scelte artistiche e letterarie. Laziose di Giotto, per le committenze ed i lavori
eseguiti, € quella di una lettura decisamente nmégmrista e piu lassa rispetto alle posizioni
espresse da Dante, filologicamente fedele al ntcaiel messaggio del frate assisiate, cioe
I'assoluta povertd, capace nella sua integritintiavare la Chiesa e il montfoLa pertinenza di
gueste osservazioni non impedisce comunque diaralltri eventuali punti di contatto tra i due
artisti, sempre in relazione ai movimenti religiasioro contemporanei, e in questo senso gli studi
di Verdon ci sembrano altrettanto condivisibilcdmbiamenti teologici e spirituali frutto dell’oer

di san Bernardo e di san Francesco vengono coafidendamentali per la svolta artistica
giottesca. «La nuova enfasi sulla interiorita dgle¥sone — sulle loro reazioni psicologiche rese
manifeste mediante sguardi e gesti —, che insidradraimensionalita corporea delle figure e la
definizione spaziale degli ambienti fa della pigtuli Giotto I'alba del Rinascimento (come dira nel
Cinquecento Giorgio Vasari), hasce in buona paatie gesigenze della spiritualita personalista ed
affettiva sviluppata dal Xl al XIV secolo sottarflusso di due santi, Bernardo di Chiaravalle e
Francesco d’Assisi. Com’e ormai comunemente riconts, si tratta del piu fondamentale
cambiamento di sensibilitd cristiana che [I'Occigentonosca tra l'era patristica e quella
contemporanea: un abbandono dell’ “oggettivita”’ldgaa del primo medioevo a favore di
espressioni sempre piu soggettive del sentimenigiago, portante al pietismo marcatamente
emotivo dei secoli “crepuscolari” del period®’ ke parole di Verdon ci sembrano adatte anche per
spiegare ed interpretare la poesia di Dante cheénaffatto la semplicistica ricapitolazione delle
esperienze precedenti; anche nella sua operaidiménsionalita, spaziale ed emotiva, nel senso
che 'ambiente che crea per sviluppare il suo pecaltramondano € assolutamente realistico e
credibile e i personaggi che in esso si muovonosuomo piu tipi, ma uomini a tutto tondo, definiti e
caratterizzati da uno spessore psicologico e eaiat. Si pensi agli sguardi e ai gesti che Verdon
evidenzia nell’'opera pittorica di Giotto e si cafesi quanti sguardi e quanti gesti troviamo nella
Commediagli incontri di Dante sono scanditi e definitillaterazione dei vari personaggi con il
poeta e ognuno di essi si rivela attraverso la faopspressivita fisica, gestuale e linguistica. E
insomma il trionfo della dimensione umana, che soannulla a contatto con I'esperienza divina,
piuttosto ha la forza di umanizzare anch’essaontd, la buona novella evangelica e forse proprio
guesta, l'incarnazione di Dio che si fa uomo. Gio#t Dante sembrano accomunati proprio da
guesto, a prescindere dalle specifiche diversigastheggono nella loro produzione: traducono nei
rispettivi codici artistici il rinnovato interesger il corpo umano e per la psicologia umana, valor

anche religiosi perché giustificati dall'incarnaaé del Cristo. A tal proposito ricordiamo pero

3 Maurizio Bonicatti, ‘Giotto’, inEnciclopedia dantesca.cit., vol. 3, pp. 176-178.
* Timothy VerdonGiotto e la spiritualita da San Bernardo a San Fearcg in Giotto e il Trecento..cit., vol. 2, pp.
311-319: 311.
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anche le considerazioni sviluppate da Battistjuidle non nega un interesse naturalistico anche in
Dante, specie nell'inferno, che perd assume caratbenici, ovvero, osceni e degradati, mentre |l
divino é rappresentato ancora da elementi simbel@niconici, come il colore, la luce e le figure
geometriche, per cui «il plasticismo descrittiveesclusivamente riservato allumano, o meglio
ancora, alla degenerazione bestiale e viziosaudediho.$ In virtt di questo & Giotto I'uomo pil
innovativo, meno mistico e meno medievale.

La sovrapposizione delle schiere dei santi € dewesnte piu evidente in un’altra Maesta di
Duccio, ovvero quella del Duomo di Siena realizzedal 1308 e il 1311 (fig. 36): in primo piano
in ginocchio sono rappresentati i quattro santtgdtori di Siena (Sant’/Ansano, San Savino, San
Crescenzio, San Vittore), mentre in piedi ai l&idue sante protettrici (Sant'‘/Agnese e Santa
Caterina d’Alessandria), in secondo piano troviaatta quattro santi (San Paolo e San Giovanni
evangelista a sinistra, San Giovanni Battista eF8atro a destra), sullo sfondo una teoria di angel
nelle cuspidi sovrastanti gli altri apostoli. Diegi'opera € per noi rilevante la lettura avanzata d
Brandi, che spiega come l'artista abbia saputcasitli produrre un'immagine bizantina, ovvero
statica e ripetitiva; egli scrive che «il pericalell’'uniformita che annulli via via nel piu scialbo
anonimato le immagini assegnate ad una generi¢a ggbeste mina alla base tutte queste unanimi
evocazioni del Trecento. [...] Cosi la sostanza coitiwa sfugge allimmagine, che si esautora
nella ripetizione. [...] Nellaggregato di elemenitnili senza sosta spaziale non si determina ritmo
ma un’indicazione isocrona e astratta del tenffid®er evitare tutto ci® Duccio, sostiene Brandi,
organizza la pala scandendone lo spazio come se fadacciata di una cattedrale, con il trono che
funge da strombo di un portale, la cui verticatitltrasta la dimensione orizzontale delle file dei
santi e spinge in alto le figure, altezza evideazaalla cornice marcapiano che sostiene le galleri
degli apostoli le quali funzionano, continua Braratime un matroneo. In questo modo «ogni figura
acquista una posizione nello spazio, che non dagdella sua situazione reale, ma quella relativa
alla struttura ritmica [...]. Avviene una giustapposne di parti corrispondenti ma non una
composizione nel senso plastico che questa paekvtto particolarmente da Masaccio in poi e
che designa una specie differente di ritmo»; nelaidi Duccio, invece, «ogni figura, come singola
statua, torna a se stessa, vive per se stessalisuwu spazio invalicabile e irrangiungibile, integ
nella sua individualita che il rituale non livella..] Non € né una inferiorita, né una superiorita d
Duccio, questa di non esprimere la forma secondointuizione plastica unitaria come € di Giotto
e sara di Masaccio: & il suo modo di costituirsi érmulare 'immagine.¥’ L’analisi di Brandi &

sovrapponibile a quella ricordata in precedenzardian riguardo ai frontoni dei templi greci di

“> Eugenio BattistiGiotto...cit., p. 25.
46 Cesare BrandDuccio..cit., pp. 84-85.
" Ivi, pp. 87-88.
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Egina e di Olimpia, per i quali parla rispettivartesidi ritmo paratattico e sintattico, chiamata in
causa per chiarire la differenza tra la struttyrpamentemente simile dell’inferno e del paradiso: |
osservazioni di Argan le abbiamo trovate utili ppiegare il concetto di ordine non gerarchico che
organizza l'inferno dantesco, quelle di Brandi satiwesi illuminanti di come anche il paradiso
possa esssere rappresentato e raffigurato allsosteedo, ovvero ordinato ma non gerarchizzato.
Duccio crea una corte celeste in cui i singoli comgnti non sono annullati in una iconografia
anonima perché gia fatta e gia vista infinite altoéte, si mostrano anzi nella loro singolare uaici
grazie alla posizione spaziale con cui l'artistaspta lo spazio. Questo perd non € ancora il
paradiso che ci descrive Dante, € semmai piu siafliiaferno immaginato dal poeta: perché si dia
gerarchia occorre un ritmo sintattico, non bastéartinolazione spaziale ordinata. Lo spazio
descritto e i suoi abitanti sono gli stessi per @@ per Dante, diversa € la lettura che ne danno;
usando ancora le parole spese da Brandi per istarprl’arte di Duccio, potremmo dire che «lo
schema iconografico rappresenta la sostanza cdivestella storia narrata e non la fornf§.»

Di poco posteriore, 1315, & la Maesta del Palga#oblico di Siena (fig. 37) opera di
Simone Martint® (1284-1344) che presenta una composizione simitpiella appena vista di
Duccio e alle due Maesta di Cimabue e ancora &é#leso Duccio per I'uso del bordo esterno, in
cui trova posto parte della corte celeste: in prprano in ginocchio ai lati del trono ritroviamo i
quattro santi protettori della citta di Siena e dugeli; in secondo piano in piedi San Paolo,
'arcangelo Gabriele, san Giovanni Evangelista, Gaovanni Battista, I'arcangelo Michele e san
Pietro; c’e poi una terza fila con l'arcangelo Wrisanta Maria Maddalena, sant’Orsola, santa
Caterina, sant’Agnese e l'arcangelo Raffaele; ngllarta fila si riconoscono i santi Bartolomeo,
Matteo, Giacomo Minore, Giacomo Maggiore, Andre§imone e nella quinta ed ultima i santi
Filippo, Tommaso, due angeli, Mattia e Taddeo. &letirnice che racchiude il quadro ci sono venti
tondi: in quelli angolari ci sono i quattro evange) in quello centrale del bordo superiore |l
Redentore, in quello centrale inferiore una figutappia allegoria dellAntico e del Nuovo
Testamento, negli altri tondi in alto, a destra @nastra del Redentore, e in quelli lungo i margin
laterali troviamo i profeti, mentre nei quattro dbim basso, a destra e a sinistra della figurgpagp
ci sono i dottori della Chiesa. Il magistero di tBaoagisce in questa immagine facendole perdere i
tratti iconografici bizantini e umanizzandola: «wolgersi delle ampie vesti, il movimento del

baldacchino, come alitato dal vento, 'ondeggiasgldangeli e dei santi accanto al trono, la

8 Ivi, p. 8.
“9 Pierluigi Leone De Castri§imone Martini Milano, Motta, 2003; Marco Pierin§imone Martini Cinisello Balsamo,
Silvana editoriale, 2000; Alessandro Bagnbh, Maesta di Simone MartinBiena, Banca Monte dei Paschi di Siena,
1999; Federico ZeriSimone Martini: MaestaMilano, Rizzoli, 1998Piero Torriti, Simone Martini Firenze, Giunti,
1991; Luciano Bellosi, a cura dsimone Martini: atti del convegno: Siena, 27, 28,n2arzo 1985Firenze, Centro Di,
1988; Maria Cristina Gozzoll,’opera completa di Simone Martjrlilano, Rizzoli, 1970.
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ricchezza con cui sono ricamate le stoffe, gli oreati, il continuo brillare dell'oro annullano d’un
tratto ogni ricordo del passatd’»Considerazioni simili quelle che esprime Gozztdi, quale
sottolinea la dimensione umana grazie alla quade \érgine rompe l'isolamento sacrale per
rivolgere la parola prima agli angeli [...] e quirali santi [...]; la corte celeste che la circonda e
interpretata come la sublimazione di una delleiadetla terra; nello spazio, divenuto cielo, le
figure respirano un’atmosfera rarefatta, da ‘daitienovo’.»* Come per Cimabue e Giotto, anche
in questo caso l'arte del pittore senese incaroanal caratteristiche del paradiso dantesco, ovvero
la disponibile umanita dei santi che non sono iesatente immobili e lontani, non sono solo
ordinati in una rappresentazione statica, ma s@sereumani che si lasciano coinvolgere, che
rispondono alle preghiere e che si mostrano nedl@ Icarnalitd: si pensi, per esempio,
all'umanissima somiglianza che c’e tra una madsa@ figlio, per cui Bernardo invita il poeta a
volgere gli occhi «ne la faccia che a Cristo / giigomiglia» Pd XXXII, 86-87). Anche in Dante la
Vergine € prima di tutto donna e madre e la sudep@ne non impaurisce gli altri uomini
schiacciandoli sotto il peso del peccato, ma angiirhola all'imitazione perché fa intravedere un
itinerario possibile in quanto gia percorso; € seeee umano che si rivolge ad altri esseri umani,
annulando lo splendore ieratico di ascendenza timargelosamente freddo della perfezione
acquisita.

Sempre Simone Martini & I'autore del politticosdinta Caterina di Pisa, databile al 1320, la
verticalita della cui corte celeste & organizzagusndo la forma dell’opera (fig. 38). Nella préael
in basso al centro c’e Cristo al sepolcro con Margan Marco e le altre figure sono coppie di santi
fra i quali diversi dottori della Chiesa: da sinésh destra, Gregorio e Luca, Stefano e Apollonia,
Girolamo e Lucia, Agnese e Ambrogio, Tommaso d'Ague Agostino, Orsola e Lorenzo. Nella
fascia superiore c’@ una Madonna con il bambinaasiata dagli arcangeli Gabriele e Michele
sopra i quali c’é il Cristo nella cuspide centralelati della Madonna troviamo invece sei sané ch
sono, da sinistra a destra, Domenico, Giovanni gelsta, Maria Maddalena, Caterina
d’Alessandria, Giovanni Battista e Pietro MartiBopra queste figure si collocano gli apostoli in
coppie: da sinistra a destra Filippo e Giacomo, rAace Pietro, Taddeo e Simone, Tommaso e
Mattia, Paolo (che sostituisce Giovanni Evangelmeché dipinto in uno dei pannelli sottostanti) e
Giacomo, Matteo e Bartolomeo; infine nelle cusmdpra gli apostoli i profeti Isaia, David,
Geremia, Ezechiele, Mosé e Daniele.

Nella controfacciata della chiesa di Santa Marmiaregina Vecchia a Napoli & affrescato
il Giudizio Universale (1310-1320) diviso in tregistri da due monofore: al centro troviamo il

*0 Piero Torriti,Simone Martini..cit., p. 10.
> Maria Cristina Gozzolil.'opera completa..cit., p. 85.
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giudizio delle anime, a destra l'inferno e a shaisi paradiso che e a sua volta diviso in fasce
narrative sovrapposte che illustrano il tema detlge celeste (fig. 38). In basso c’& il corteo degli
eletti che entrano nella citta santa, poi santeNidglvo Testamento in vesti monacali e santi laici,
tra cui alcuni membri della famiglia della reginaalh committente del monumento, santi del
Nuovo Testamento in vesti ecclesiastiche, quirghnti dell’Antico Testamento, gli apostoli (che
proseguono nell’'affresco dell'inferno), i patriardiche proseguono nell’affresco dell'inferno) e
infine gli angeli nella fascia piu alta (che progego nell’affresco dell'inferno). La notorieta e la
diffusione del tema possono essere testimoniateeada opere meno note e periferiche che sono
pero utili per ricostruire un quadro generale chdaval di la dei capolavori piu noti e frequentati:
nel caso in questione si puo citare la corte celaBtescata nella controfacciata della chiesaadi S
Michele al Pozzo Bianco a Bergamo, i cui frustwng riemersi dopo recentissimi lavoro di

restaurc’.

IV.4. Scultura: i portali

La scultura € un altro ambito artistico a cui lpere la nostra attenzione per trovare
rappresentazioni della corte celeste, per esempiopartali delle cattedrali gotiche francesi:
considerati gli straordinari esiti monumentali, & produzione che viene in mente per prima.
Hamann McLean ha mostrato che tutti gli elemerghiéettonici che concorrono alla costruzione
del portale erani gia in uso nell’arte romanicéhe dunque la cifra dell’arte gotica e I'introduzéon
delle statue-colonne e l'aver interpretato il plerteome un arco di trionfo, una struttura a setstan
ma integrata alla facciata. Le sculture hanno quprdgressivamente guadagnato sempre piu
importanza e spazio, fino ad occupare gli archivdlRudolph riprende e condivide la ricostruzione
storica e architettonica di McLean e, proprio pérdottolinea che I'origine e il significato dei

portali gotici sia complessivamente una questiamm@pprofondita, cerca di rendere ragione di un

2 Sulla questione dell'attribuzione degli affrescsii rimanda a Stefania Paon€li affreschi di Santa Maria
Donnaregina Vecchia: percorsi stilistici nella Ndpangioina, in Arte Medievalelll/1 (2004), pp. 87-118.

%3 Si rimanda a Fabio Scire’aldila prima della fine dei tempi. Proposte icagrafiche per la controfacciata di San
Michele al Pozzo Bianco a Bergamia Pittura murale del Medioevo lombardo. Ricerche iografiche (secoli XI-
XIIl); a cura di Paolo Piva, Milano, Jaca Book, 2006,18%-207.

** Sarebbe pretestuoso e inutile voler solo propong seppur minima bibliografia sull’arte goticagenerale o sulle
cattedrali, ragion per cui si menzionano esclusiate gli studi che ci hanno aiutato ad individuiatemi attinenti a
guesta ricerca, come Richard Hamann McLéas, origines des portails et facades sculptés gatg in “Cahiers de
Civilisation Médiévale”, 2-6 (1959), pp. 157-175;hi@ra Piccinini, Osservazioni sulla scultura architettonica
monumentale: i portali scolpiti fra romanico e gmij in Arti e storia nel Medioevoa cura di Enrico Castelnuovo e
Giuseppe Sergi, Torino, Einaudi, 2002-2004, volpg, 213-234; Yves Christe, ‘portale istoriato’, Emciclopedia
dell'arte...cit., vol. 9, pp. 675-695.
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prodotto artistico cosi notevole e innovativo, ahf che li considera una peculiare espressione
nordeuropea che e riuscita a scalzare I'egemotistiea delle regioni mediterranee lunga piu di
mille anni. La sua indagine comincia da Saint-Deresché e considerato I'edificio con i primi
portali gotici e si interroga quindi perché siaratiproprio in una chiesa di Parigi; osserva che
'abate di Saint-Denis Sugerio (1080/81-1151) noitepa non conoscere il teologo piu famoso e
influente che allora insegnasse in citta, ovverm dg San Vittore, del quale Rudolph mette in
evidenza in particolare I'opefae arca mysticgscritta tra il 1125 e il 1130) e il disegno che la
illustra, sostenendo che la novita artistica detgdogotici trae origine proprio da questo scritte@

due opere condividono cio che lo storico dell’atkéama moltiplicazione del sapere, ovvero una
sua maggiore complessita, organicita e profonditdjstematizzazione del sapere stesso in una
forma e in un ordine specifico. Se dunque gli elatingrchitettonici dei portali erano gia in uso, in
maniera isolata o aggregata, mancava loro una moeererganica frutto di uno schema che i
rendesse un potente ed efficace mezzo di comuniaziisiva pubblica. Rudolph sostiene che tale
struttura schematica Sugerio I'abbia desunta dafa di Ugo, la quale struttura lui stesso
trasforma da letteraria in artistica attraversgiskegno che la completa; Ugo, a sua volta, é tisci
in questa impresa riutilizzando e risemantizzanieghemi cosmologici di origine classica che
corredano numerose opere scientifiche antichep{antiche e quindi medievali. | prodotti finali di
Ugo e di Sugerio sono dungue ben piu che la seempbmma algebrica di elementi preesistenti, dal
momento che il valore aggiunto sarebbe una nuoeffexdce potenza comunicativa, adeguata alla
nuova classe sociale cittadina. Lalesti ti € dunque che «as a form of visual vocabularg, th
minimal imagery of some earlier portal programmeghinbe said to have the impact of a single
word [...], however profound, while those with a niplitation of imagery but as yet no truly
successful systematization, at times give the isgo@ of a body of barely related sentences, or, in
more extreme cases, even of a visual jumble, ligeds/from a person who is speaking erratically
[...]. At Saint-Denis, in contrast, the multiplicati@nd systematization of imagery operates like an
orderly essay directed toward a coherent end [.hg Multiplication provides more information
and so a potentially more complex message, whdesyistematization allows for a more organized
and so a potentially more articulate statementttogy, they offer the possibility of a dramatically
more effective visual presentation. And this is wisaat the heart of what is Gothic about the

portals of Saint-Denis®® Ci siamo soffermati sulle riflessioni di Rudolpterphé, oltre allo

%5 Conrad Rudolphinventing the Gothic Portal: Suger, Hugh of Saiitttst, and the Construction of a New Public Art

at Saint-Denisin “Art History” 33/4 (2010), pp568-595: 592. Altri studi consultati sono Bruno Buar, Cattedrali

gotiche e portal scolpiti. Le connessioni contebtdal culto delle reliquie in Arte medievale: le vie dello spazio

liturgico, a cura di Paolo PivaMilano, Jaca book, 2012, pp. 221-261. Utile percbkmenta alcuni portali presi in

esame anche in questa sede mettendoli in relaaitmpratiche liturgiche; Francesco Gandolfa,facciata scolpitain
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specifico settore in cui sono state elaborate, samabmolto utili e pertinenti anche in ambito
dantesco per la coincidenza di alcune dinamichehAnaCommediae infatti qualcosa di molto
diverso, nel senso della richezza e della compéessspetto a quelle opere che piu 0 meno
opportunamente vengono credute esserne precoyritoene i testi poetici riletti nelle pagine
precedenti o le visioni che invece saranno chianrateausa successivamente. Tale strabiliante
diversita e frutto degli stessi fattori che, seanRiidolph, hanno generato i portali gotici, ovviero
moltiplicazione e la sistematizzazione del sapehe anche in ambito letterario hanno prodotto
un’opera che non e solo, anzi non e affatto, larsaralgebrica di elementi gia esistenti; questi sono
infatti soggetti ad una sintassi nuova e piu sistea che li trasforma in qualcosa che, come i
portali gotici, ha una potenza comunicativa inaaditha componente della quale e rappresentata
proprio dall’aspetto visivo, dal fatto cioé cheGammediae efficace in quanto produce immagini
nel lettore e sfrutta anche un immaginario aristiondiviso. Infine, come accade con i portali
gotici, questa comunicazione € pubblica: la coltomae dei portali li rende a tutipso facto
visionabili e leggibili, mentre altri manufatti atici all'interno della chiesa sono appannaggio
esclusivo del clero o dedlite cittadina; i temi iconografici trattati educanottutfedeli, li invitano

alla riflessione e alla salvezza attraverso lagegpazione alla vita della Chiesa. Il poema di Bant
pensato e scritto per tutti, € pubblico nel sense mon € un’opera teologica o un’enciclopedia
rivolta agli esperti e ai dotti, come testimonisstelta della lingua, I'italiano, e come garantisoe
titolo che si possa adeguare ad un linguaggiowambntenuto mediani.

Cadei a sua volta ricorda che «il concetto debatgpdella chiesa comporta coeli sta
all'origine del portale gotico», idea che era matarin concomitanza all'interpretazione della
chiesa non solo come spazio liturgico per i fedah, anche come vera e propria dimora di Dio. Da
gueste premesse «la porta della chiesa diventasialioate tra il mondo naturale e il mondo
ultraterreno e la funzione della porta era anchelgwi ammonire che entrava e prepararlo a quel
passaggio3

Quanto ai cicli scultorei dei portali, a Senliglla Cattedrale di Notre-Dame (iniziata
c.1151), il singolo portale della facciata ovesppi@senta un tema allora agli esordi, ovvero

Architettura medievale: la pietra e la figura cura di Paolo Pivilano, Jaca Book — Roma, Cittd Nuova, 2008, pp.
93-150, il quale illustra lo spostamento della &mal dalla facciata ai portali, elementi sempre pnportanti ed
indipendenti, lasciando quindi la possibilita diuire al minimo la cortina muraria a vantaggio @alhormi vetrate,
altra caratteristica saliente dell'architetturaicgmt lliana Kasarska, a cura dMise en oeuvre des portails gothiques:
architecture et sculpture: actes du colloque tenlMusee de Picardie, Amiens, le 19 janvier 20088us la direction d’
lliana Kasarska, comité scientifique Dany Sandi®@hilippe Sénéchal approfondisce invece il rappantm sempre
lineare per sfasature cronologiche e artisticlzel'@lemento architettonico che accoglie le sceltwondizionandone la
produzione e la fattura, e queste ultime appunto.
%% Antonio Cadeil e cattedrali all’'origine del goticpin Architettura medievale.cit., pp. 151-220: 174.
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I'lncoronazione della Vergine che occupa il timpdndegli archivolti che lo circondano, i primi
tre a partire dall'interno presentano l'albero dsse, mentre il piu esterno presenta Patriarchi e
Profeti dell’Antico Testamento (fig. 40).

A Parigi, il portale centrale della facciata ovesila Cattedrale di Notre-Dame (iniziata
€.1160) rappresenta il Giudizio Universale, a cssiste dagli archivolti una corte celeste piu
sviluppata di quella di Senlis: qui infatti troviamndall'interno verso I'esterno, Angeli (due fasce)
profeti, confessori, martiri e vergini; gli apostsbno invece piu sotto come statue-colonne (fig.
41). Christe ricorda inoltre che é nata proprio aid® I'idea di «collocare negli archivolti le
gerarchie dei santi assisi sui troni, a immaginédehiesa trionfante, della corte di Ognissanfi.»

A Chartres, la Cattedrale di Notre-Dame (le cuiltsce sono attribuibili a ¢.1220) presenta
tre portali nel transetto sud che sono tra loraedati: quello centrale rappresenta il Giudizio
Universale, quello al suo fianco occidentale adeoglmartiri e I'altro sul fianco orientale i
confessori a testimoniare le vie di salvezza pdspix 'umanita a fronte del giudizio supremo. Un
trittico dunque, che non solo ripropone la cortéeste nei portali laterali con i cori particolari
appena ricordati a loro volta ulteriormente sudsiviei diversi archivolti in vescovi, arcivescovi,
papi, abati, cavalieri, re e altre figure anonimm&g che presenta questo tema anche nel portale
centrale i cui archivolti presentano anime saldaenate nei due ordini piu interni e poi angeliere
profeti in quelli successivi. Gli apostoli sono @oe riprodotti dalle statue-colonne piu in basgp (f
42).

Anche ad Amiens nel portale centrale della Cadieddi Notre-Dame (iniziata nel 1220) il
tema rappresentato e il Giudizio Universale: intoah timpano, in cui si consuma il giudizio, ci
sono otto ordini di archivolti che accolgono lateoceleste. La parte piu bassa di ogni fascia
contiene angeli che portano anime salve a sinestamime condannate e percio da torturare dai
demoni a destra, mentre la prima fascia mostraliaogmti, la seconda angeli con anime salve in
braccio, quindi martiri, confessori, vergini, vexlili dell’Apocalisse, I'albero di Jesse e patriarch
(fig. 43).

A Bourges € la Cattedrale dedicata a Santo Stetaeopresenta il tema del Giudizio
Universale sul portale centrale della facciata by@sl235): il timpano con le vicende apocalitéch
e attorniato da archivolti che mostrano angelicuas piu interni, poi santi oranti, confessori, nmart

e personaggi dell’Antico Testamento (fig. 44).

" Sj veda Philippe Verdiel,e couronnement de la Vierge: les origines et lesiers developpements d'un theme
iconographiqueMontreal — Paris, Vrin, 1980.
%8 Yves Christe|l giudizio universale.cit., p. 224.
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Stessa scena a Poitiers, nel portale centrala filtiata ovest (c. 1250) della Cattedrale di
San Pietro: nel timpano il Giudizio Universale & geattro archivolti che lo circondano troviamo
personaggi dell’Antico Testamento, apostoli, maetisanti (fig. 45).

A Bayeux, Cattedrale di Notre-Dame, il portale stella facciata ovest (1255-1280)
ripropone ancora una volta questo schema narragivatizio Universale nel timpano e archivolti
intorno con la corte celeste, in questo caso cotapds quattro fasce che ospitano una variegata
presenza di angeli, profeti, personaggi dell’ Anfi@stamento e donne sante (fig. 46).

In Spagna invece troviamo qualcosa di analogopoghle della chiesa di Santa Maria de
Toro (c. 1230): il timpano e dedicato all'incoroi@®e della Vergine, il Giudizio Universale viene
spostato nell'archivolto piu esterno e negli altdviamo la corte celeste che, dall'interno verso
'esterno, & composta da angeli, apostoli, maaonfessori, vergini e martiri, figure di musicig(f
47Y°.

In Italia invece esempi scultorei della corte stdepossono essere apprezzati nei pulpiti
eseguiti da Nicola (1215/1220-1278/1284) e Giovghdd8-1315) Pisano, i quali si sono avvalsi di
guesta iconografia nella rappresentazione del GimdUniversale, rappresentato appunto nel
parapetto dei loro pulpfi. Nicola Pisano termina il pulpito del BattisterioRisa nel 1260 (fig. 48)

e quello della Cattedrale di Siena nel 1268 (fig): el primo Cristo € nel mezzo del pannello a
separare i santi dai dannati; le figure sono quase acefale ma alla sua destra si definiscono
piuttosto nettamente almeno le varie fasce in cwschierano i beati tra cui sembra possibile
intravvedere gli apostoli nella parte alta e lagfiee che a mani giunte intercede presso Cristo
giudice per 'umanita. Nel secondo invece la rappnéazione € piu intellegibile per l'integrita del
manufatto e per il maggiore spazio concesso akaadel giudizio in quanto tale: esso occupa
infatti due pannelli, uno per i beati e uno peandati, e il Giudice e collocato a cerniera trai¢ d
essendo una statua che emerge nel perimetro gelqula corte celeste e chiaramente suddivisa in
file parallele e si distinguono in essa Maria a ng@iante, frati, vescovi, nobili e vergini con le
lampade in mano, oltre ad altri personaggi senzaatati specifici. Il figlio Giovanni imita le
soluzioni del padre: se nel pulpito di Pistoiapterato nel 1301, la regolarita della disposizioee d
santi e appena accennata (fig. 50), in quello esepar la Cattedrale di Pisa, commissionatogli nel

1302, essa € piu chiara (fig. 51) perché, comd gadre a Siena, anche in questo caso al tema del

%9 Sull'uso del colore nelle sculture dei portalicara ben visibile nel portale spagnolo, si vedaiBarerret &
Delphine Steyaert, a cura dlia couleur et la pierre: polychromie des portailstigiques: actes du colloque: Amiens 12-
14 octobre 2000sous la direction de Denis Verret & Delphine &ty,Amiens, Agence Regionale du Patrimoine de
Picardie, Paris, Picard, 2002.
%0 Sul'opera dei due scultori, e in particolare pulpiti da loro realizzati, si veda Max Seidehdre e figlio: Nicola e
Giovanni Pisanp Venezia, Marsilio, 2012; Anita Fiderer Moskowifdjcola & Giovanni Pisano PulpitsLondon,
Harvey Miller, 2005. Ulteriore bibliografia &€ natimente compresa in queste studi di grande respiro.
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Giudizio sono dedicati due pannelli con il Cristel mezzo a separare l'ordine dei salvati dal
disordine caotico dei dannati; fra i primi trovia@oVergine che, sempre a mani giunte, intercede
per 'umanita, profeti, ecclesiastici (vescovi atiy e nobili. Anche per i loro pulpiti ci sembrano
illuminanti, nell’ottica dell’arte dantesca con@etente e nuovamente umana, le parole di Verdon
che li analizza, come accade per I'opera di Giatkinterno della rivoluzione teologica e religes
portata dai nuovi ordini religiosi: «ll passaggial gulpito architettonico senza figure [...] a pulpit
istoriati che mediante figure di vigorosa plaséciappresentano “agli occhi del corpo” i misteri
della fede, fa parte di un fondamentale sviluppéerferme liturgiche, para-liturgiche e devozionali
del XIlI e Xlll secolo. Nell’ambito della nuova sfturalita, il pulpito era destinato a diventare lnog
di “visione” dove la Chiesa poteva dire, nelle pardell’apostolo Giovanni: “cio che era fin da
principio, cid che noi abbiamo udito, cid che nbb@mo veduto con i nostri occhi e cio che le
nostre mani hanno toccato, ossia il Verbo della \jitoiché la Vita si e fatta visibile a noi) quello
che abbiamo veduto e udito, noi lo annunziamo aach&” (1 Gv 1, 1-3). Nei pulpiti toscani e poi
negli affreschi ad Assisi, la persona umana, glbiamti della sua vita e le cose di cui si serve
vengono descritte con un realismo non visto néd’@uropea da mille ann?»Seidel formula la
stessa interpretazione delle opere scultoree dmnBie nota anzi che il tema del Giudizio
Universale, come pure la Crocifissione, non e niadalmente compreso nell'icongrafia dei pulpiti
e sono proprio le esigenze comunicative degli eardiandicanti a farlo invece comprendere nei
pulpiti di nuova fattura per stimolare I'accettamodella dottrina cristiana presentando la storia d

Cristo dall'infanzia fino alle ultime ed inevitabdonseguenz&

IV.5. Vetrate

Altri esempi di corte celeste si trovano nellerat istoriate «nelle quali nei secoli finali del
Medioevo viene dispiegato un ampissimo repertori@mi religiosi, diventano cosi un elemento di
primaria importanza nell’esperienza religiosa: dsperienza del sacro” puo essere profondamente
condizionata dalla percezione delle immagini»; arla vetrata giunse ad essere tra il xii e il xiii
secolo, in particolare a Nord delle Alpi, il pripale strumento di comunicazione di contenuti
religiosi, politici, sociali, e la forma d'arte piavoluta, che influenzo anche le altre tecniche
artistiche nei modi compositivi e nello stessoestisecutivo. In poche parole, divenne quella che

Enrico Castelnuovo ha efficacemente definito unacritca-pilota”$®. Nella Cattedrale di

® Timothy VerdonGiotto e la spiritualita.. cit., pp. 315-316.

%2 Max SeidelPadre e figlio.. cit., vol. 1, p. 31.

% Francesca Dell’Acqud,e vetrate in Arti e storia nel Medioevo. cit., vol. 2, pp. 685-698 e Ead., Bonte alle

vetrate ivi, vol. 3, pp. 369-404: 390-391 e 396; XaviearBal i Altet, a cura diyetrate medievali in Europavilano,
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Strasburgo una vetrata, risalente agli anni 126083D/35, € dedicata al Giudizio Universale e una
trifora sottostante un rosone con un Cristo iniglaircondato da angeli rappresenta gli eletti e i
dannati (fig. 52). Agli abitanti dell'inferno e diedta la parte piu a destra della trifora, facilbeen
riconoscibile da un enorme Satana che infieris¢edannati; i santi invece occupano le altre due
vetrate, ovvero quella sinistra e quella centrala,mani giunte e in fasce sovrapposte si accingono
ad entrare nei cieli. Non sono distinguibili nek®lite categorie per l'assenza di segni di
riconoscimento, eccezion fatta per le tiare chatifieano i membri dell’alto clero nelle fasce piu
alte, ma la verticalita della composizione e diaw@videnza.

Anche nel coro della Cattedrale di Colonia c’é uatxata che riproduce la corte celeste ed e
proprio quella dedicata a Ognissanti la quale, sebbcronologicamente posteriore a Dante
(c.1330), viene presa in esame per la sua chiarteamnagrafica (fig. 53): sopra un cielo stellato si
aprono nove fasce semicircolari, ognuna popolatarddiverso gruppo di santi riconoscibili dai
loro abiti e dai loro attributi. Nella piu bassa ghgeli accompagnano le anime in paradiso poi,
salendo, troviamo donne martiri con angeli; uormmairtiri con angeli; confessori con angeli; re con
angeli; vescovi con angeli; profeti con angeli; ipegn angeli; apostoli con serafini; al di sopra di
tutti, al di fuori delle fasce, siedono Cristo e rfMaincoronati. L’alternanza tra angeli e beati
presente in ogni zona richiama la corte celestdatrad di Landsberg, la cui corte € ugualmente

distribuita su nove semicerchi.

IV.6. Conclusioni

Alla fine di questo percorso attraverso immagiar® ma simili tanto che risultano essere
ripetitive dello stesso concetto a cui voglionoedaoncreta tangibilita, possiamo ricordare con
Carruthers che immagini siffatte ricadono nellaegatia delle rappresentazioni cognitive, il cui
scopo non risiede nella verita del soggetto riptimjoche ovviamente esula dalla nostra

conoscenza, ma nella utilita, perché ci aiutane@darlo e ad averne un’idea sulla quale elaborare

Jaca Book, 2003; Catherine Brisag vetrate: pittura e luce: dieci secoli di capateily Milano, Mondadori, 2002;
Brigitte Kurmann-Schwarz, ‘Vetrata’, irEnciclopedia dell'arte medievale.cit.,, vol. 11, pp. 584-603; Enrico
CastelnuovoYetrate medievali: officine, tecniche, maesfiorino, Einaudi, 1994; Victor Beyer et dlgs vitraux de la
cathédrale Notre-Dame de StrasbouRaris, C.N.R.S., 198®olf Lauer,Bildprogramme des Kélner Domchores vom
13. bis zum 15. Jahrhundenh Ludger Honnefelder et al., a cura@gmbau und Theologie im mittelalterlichen Koln.
Festschrift zur 750-Jahrfeier der Grundsteinlegudes Kdlner Domes und zum 65. Geburtstag von Joakhiminal
Meisner Cologne, 1998, pp. 185-265; Ulrike Brinkmann efR@uer, Die mittelalterlichen Glasfenster des Kolner
Domchoresin Hiltrud Westermann-Angerhausen, a curaHimmelslicht: Europaische Glasmalerei im Jahrhurider
des Koélner Dombaus, 1248-1349; Ausstellungskatadédn, 1998, pp. 23-34.
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le nostre riflessioni e le nostre meditazf8niAncora una volta urge fare il paio con i testittic
analizzati in precedenza, anch’essi utili perctiédeli e i lettori possano pregare e ragionare sul
paradiso con cognizione di causa, sicuri cioé choprio quello I'oggetto a cui la loro mente
pensa e si rivolge, reso intellegibile da una descre nota e familiare sebbene diversificata. Il
connubio e la collaborazione tra il testo scritle @enmagini € un tema noto e molto discusso tra gl
studiosi, che si interrogano anche sulla maggiongao dignita dell’'uno rispetto alle altre: se
l'interpretazione tradizionale € di concepire erdendere la produzione iconica come ancillare e
subordinata a quella scritta, la cosi detta ‘bildea poveri’, Battaglia Ricci negli studi ricordati
all'inizio, Esmeijef® e Basché&f, per citarne alcuni, hanno invece ribadito I'ingmedecisamente
colto, consapevolmente complesso e articolatotovebn solo agli illetterati, ma anche ai dotti, ai
guali le produzione iconiche offrono dei veri e midesti da interpretare non solo a livello leglet

il piu semplice e immediato, alla portata anchdidegolti, ma anche sul piano morale, allegorico e
anagogic8’. Questo fa si che se il testo scritto & la foiéedmmagini, & perd altrettanto vero che
gueste ultime acquistino poi una propria dimensiamea propria ragion d’essere e, quindi, una
propria dignita che rende paritetico il rapporta trdue codici espressivi garantendo una piena
interdiscorsivita.

Le indagini di Esmeijer si rivelano interessamtigrospettiva dantesca soprattutto quando
parla di gradualita nell’approdo alla visione fimaln diverse chiese e cappelle esaminate c’'é una
sorta di sdoppiamento del paradiso, per cui sigpdagjuello terrestre alla Gerusalemme celeste per
giungere quindi alla visione finale di Dio; I'artéitura stessa degli edifici € pensata in questo
senso, perché sono chiese doppie o in verticalesapra l'altra, o in orizzontale, una dietro Falt
e la successione iconografica € divisa tra quastepdrti. Fra i casi proposti, quello piu ‘dantésco
sembra essere rappresentato dall'affresco del @amtdi Saint Michel d’Aiguilhe (fig. 54): nelle
pareti sottostanti la visione beatifica di Cristiits forma diMaiestas Dominsono rappresentati
santi, apostoli e angeli che guidano e accompaglmasguardo dell’osservatore verso l'alto cosi da
prepararsi e abituarsi alla visione finale i cuigodaggi (i quattro evangelisti agli angoli, il sola
luna e Cristd} sono compresi in cerchi che indicherebbero cHertaeffettiva collocazione & da

® Mary CarruthersThe Craft of Thought: Meditation, Rhetoric, and tiaking of Images, 400-120@ambridge,
Cambridge University Press, 199&ssime p. 73 e p. 120.
% Anna C. EsmeijerDivina quaternitas: a Preliminary Study in the Methand Application of Visual Exegesis
Amsterdam, van Gorcum, 1978. Anche Schmitt si oaadipimmagini che contribuiscono allo sforzo esigetli un
testo, schematizzandolo e rendendolo quindi viserm piu facile da ricordare: Jean-Claude Schrhés images
classificatricesin “Bibliothéque de I'école des Chartes”, 147&98 pp. 311-341.
% Jérome Bascheticonografia medievale. cit.
7 Su questo tema si rimanda in particolare allesi#loni di Esmeijer, che sceglie di intitolarerihgo capitolo del suo
studio appena menzionato con le parole di Greddagno “pictura quasi scriptura”.
% Gli altri esseri sono angeli e San Michele, cuiliiesa & dedicata, in mezzo a due serafini.
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intendersi nei cielf. Sebbene in Dante la disposizione spaziale catab, che gli abitanti del cielo
hanno una disposizione verticale e non perimetsalemuri come nell’edificio in questione, il
principio compositivo resta il medesimo: fin daglo | della luna Beatrice spiega al pellegrino che
I'apparizione e la dislocazione della corte celestevari cieli astronomici € fittizia e serve sqler
fargli comprendere meglio la visione finale chedai nellEmpireo. Anche nel poema quindi il
paradiso si sdoppia e la sua prima forma e la susmpparizione sono propedeutiche alla seconda

di cui fungono da anticamera.
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Fig. 1. Roma, Biblioteca Apostolica Vaticana Vat.&P9, fol. 89r.

% Anna C. EsmeijeDivina quaternitas. cit., pp. 79-96.
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Fig. 2. Firenze, Biblioteca Laurenziana Plut. IX &8. 228v.
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Fig. 3. Parigi, Biblioteca Nazionale Francese m&d®23 fol. 68v.
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Fig. 4. Parigi, Biblioteca Nazionale Francese mas.1141, foll. 5v-6r.

Fig. 5. Londra, British Library ms. Cotton Galbax/1ll, fol. 2v. (a sinistra) e fol. 21r. (a destra)
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Fig. 7. New York, Pierpont Morgan Library ms M. 6f4. 219v (il elesti , a sinistra) e 220r (I'inferno, a destra)
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Fig. 8. New York, Pierpont Morgan Library ms M. 6f4. 223r.
150



Fig. 9. Gottinga, Biblioteca Universitaria Cod. the231 fol. 111r.

Fig. 10. Bamberga, Staatsbibliotethek Msc. Litoll £65v.
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Fig. 11. Udine, Biblioteca Capitolare ms. 1 folv66
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Fig. 12. Parigi, Biblioteca Nazionale Francese lats. 11751 fol. 59v.
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Fig.13. Saint-Omer, Capitolo Collegiale ms. 698 &dir.
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Fig. 14. Aschaffenburg, Hofbibliothek ms. 21 fo@ 5
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Fig. 15. Oxford, Bodleian Library ms. Bodl. 352.féV.
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Fig. 16. Oxford, Bodleian Library ms. Bodl. 352Ifdl2v. (a sinistra) e 13r. (a destra)
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Fig. 18. Boulogne-sur-Mer, Biblioteca Municipale.rB8 fol. 73.
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Fig. 19. Londra, British Library ms. Cotton Nerd\Cfoll. 34r. (a sinistra) e 37r. (a destra)
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Fig. 20. Herraddi LandsbergHortus deliciarumfol. 244r.
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Fig. 21. Monaco, Bayerische Staatsbibliothek C8&
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Biblioteca Capitolare ms. A 7 fol.

Fig. 22. Praga
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Fig. 23. New York, Pierpont Morgan Library ms. M97f®l. 151v.
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Fig. 24. New York, Pierpont Morgan Library ms M. #8. 27v.
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Fig. 25. Londra, British Library ms. Harley 1521.fd22v
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Fig. 26. Londra, British Library ms. Harley 1527.fb32v.
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Fig. 27. Londra, British Library ms. Harley 1527.fd39r.
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Fig. 29. Praga, Biblioteca Nazionale e Universiams. XIV A 14 fol. 20r. (a sinistra) e fol. 22a destra)
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Fig. 30. Cimabue, Assisi, abside della basilicaesigpe, Dormizione della Vergine
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Fig. 31. Cimabue, Assisi, abside della basilicaesigpe, Assunzione della Vergine
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Fig. 32. Cimabue, Assisi, abside della basilicaesiagpe, Cristo e la Vergine in gloria
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Fig. 33. Cimabue, Maesta del Louvre
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Fig. 34. Duccio di Buoninsegna, Madonna Rucellai
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Fig. 35. Giotto, Maesta di Ognissanti
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Fig. 37. Simone Martini




Fig. 38. Simone Martini, Polittico di Santa Cater Pisa
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Fig. 39. Pietro Cavallini, scuola (?), Santa M@@nnaregina, Napoli, Giudizio Universale (Paradiso)
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Fig. 40. Senlis, Cattedrale di Notre-Dame, portaletrale della facciata ovest
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Fig. 42. Chartres, Cattedrale di Notre-Dame, pertaintrale del transetto sud
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Fig. 43. Amiens, Cattedrale di Notre-Dame, portaptrale
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Fig. 44. Bourges, Cattedrale di Santo Stefanoagpmdentrale della facciata ovest
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Fig. 45. Poitiers, Cattedrale di San Pietro, pertantrale della facciata ovest
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Fig. 47. Santa Maria de Toro, portale occidentale
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Fig. 48. Pisa, Battistero, pulpito di Nicola Pisait@iudizio Universale
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Fig. 49. Siena, Cattedrale, pulpito di Nicola P@&ahGiudizio Universale (i beati)

Fig. 50. Pistoia, chiesa di Sant’Andrea, pulpit@ithtvanni Pisano, il Giudizio Universale
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Fig. 51. Pisa, Cattedrale, pulpito di Giovanni Ral Giudizio Universale (i beati)
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Fig. 52. Strasburgo, Cattedrale, navata sud
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Fig. 53. Colonia, Cattedrale, abside, vetrata
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Fig. 54. Saint Michel d'Aiguil

191



Capitolo VII

La corte celeste nelle visioni

Le esperienze visionarie sono state numerosissitaeledteratura che le racconta € notevole per
mole e per complessiténel presente capitolo si considerano quelle misibe sembrano avere una
gualche attinenza con il racconto dantesco, rapptata dal viaggio interstellare e dalla corte
celeste, due componenti che non necessariameinteano insieme e che non vengono correlate al
modo di Dante, collocando cioé in ogni cielo untegaria di beafi Cercando di seguire I'ordine
cronologico, le visioni prese in considerazionevprggono dalla letteratura apocrifa ebraico-
cristiana, dalla letteratura classica e infine dalla@ medievale.

Di data incerta, forse precristiana, éRlizelazione di Mosédn cui il protagonista e guidato
dall'angelo Metatron attraverso i cieli: nel pringhe corrisponde al primo giorno della settimana,
Mose vede le acque e un gran numero di finestneyma occupata da un angelo e rappresentante
ognuna una disposizione, un sentimento o una comgizdel’essere umano e anche un agente
atmosferico; nel secondo cielo, corrispondentecabsdo giorno della settimana, trova miriadi di
angeli che dimorano al di sopra degli agenti aterasf nel terzo cielo, vede altre miriadi di angel

che dimorano invece al di sopra della vegetazienedtre; nel quarto cielo vede il tempio, altri

! Si veda per esempio Wilhelm Bousddte Himmelsreise. cit.; Christopher Rowlan@he Open Heaven: a study of
Apocalyptic in Judaism and Early Christianityondon, SPCK, 1982; laon Petru Culiahwjaggi dell’anima: sogni,
visioni, estasi Milano, Mondadori, 1994; IdAscension..cit; Id., Esperienze dell'estasi dall’ellenismo al Mediogvo
Roma, Laterza, 1986; Id2sychanodia 1..cit.; Jacqueline Amaonges et visions: I'au-dela dans la littératuréra
tardive Paris, Etudes Augustiniennes, 1985; Carol Zaj€3ttierworld Journeys: Accounts of Near-Death Expesée
in Medieval and Modern Timgdlew York, Oxford University Press, 1987; Alan$egal,HeavenlyAscent..cit.; Le
visionesnella cultura medievale. Testi della VI settimaraidenziale di studi medievali, Carini, 20-25 ot®t986 in
“Schede Medievali” 19 (1990), pp. 253-316; Marthamhhelfarb, Ascent to Heaven in Jewish and Christian
ApocalypsesNew York-Oxford, Oxford University Press, 1993ade Carozzil.e voyage de I'ame dans l'au-dela
d’'apres la littérature latine: 5.-13. Siecl®ome, Ecole francaise de Rome, 1994; Isabel Wmi@reams, visions and
spiritual authority in Merovingian Gaulthaca - London, Cornell University Press, 20B8ter DinzelbacheHimmel,
Holle, Heilige: Visionen und Kunst im MittelalteDarmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaf§220d., Die
Letzten Dinge: Himmel, Hoélle, Fegefeuer im Mittidgl Freiburg, Herder, 1999; IdRevelationesTypologie des
sources du Moyen Age occidental (57), TurnhoutpBlg, 1991; Id.Jmportanza e significato delle visioni e dei sogni
per I'uomo medievalel.e visionesnella cultura medievale. Testi della 6. Settimdesidenziale di studi medievali,
Carini, 20-25 ottobre 1986in “Schede medievali”, XIX (1990), pp. 253-26%t,,ILe vie per I'Aldila nelle credenze
popolari e nella concezione erudita del Medigewn“Quaderni medievali”, 23 (1987), pp. 6-35; Bard Teyssedre,
Angeli, astri e cieli: figure del destino e dellahgezza Genova, ECIG, 1991; Julien VéroneQaiand s’ouvre un “ciel
nouveau”. Angélophanies et visions des anges eidéuicdu Xlle au XVe sieglen “Cahiers de recherches médiévales
et humanists”, 17 (2009), pp. 387-407.
% In ottica dantesca si veda Eileen Gardindedieval Visions of Heaven and Hell: a Sourcebdw York — London,
Garland, 1993; Ead., a cura Wisions of heaven and hell before Darilieistrations by Alexandra Eldridge, New York,
Italica Press, 1989; Alison MorgaBante..cit.; Giuseppe LeddaDante e la tradizione delle visioni medievah
“Letture classensi” 37 (2007), pp. 119-142.
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angeli che dimorano al di sopra dei pianeti e detlstellazioni e due grandi stelle, una presso |l
sole e l'altra presso la luna; nel quinto cielosono altre schiere di angeli, formati da neve e da
fuoco; nel sesto cielo ancora angeli, uno dei giadld di ghiaccio; nel settimo cielo c’é un angelo
di fuoco con altri due angeli che rappresentamrra Ei la collera tanto che spaventano Mose, subito
confortato da Metatron; vede poi I'angelo della ta@ altri ancora. La visione continua con la vista
dell'inferno e dell’Eden ma ai fini del presentedao quanto é stato riassunto basta a far emergere
che nei cieli non ci sono particolari e specificiagegorie di beati

Il Testamento di Leyvuno deiTestamenti dei dodici patriarchpuo essere datato alla fine
del Il secolo a. C. e narra dell’ascesa di Leviaattrso tre cieli secondo la redazione piu antica,
sette, secondo quella piu tarda: in ogni casoti s&m sono ripartiti nei singoli cieli. La redani®
piu antica sostiene che nel primo di essi ci squacil secondo sia di un’altezza sconfinata,ri¢de
sia quello piu luminoso; quello piu basso € inoitngiu triste perché vi si raccolgono le ingiugtiz
degli uomini, il secondo accoglie gli angeli e sopir loro (nel terzo cielo?) ci sono i santi, nella
posizione piu alta risiede infine la gloria di Didonsiderando poi il percorso in senso discendente,
nel cielo sotto di essa dimorano gli arcangelguello sottostante gli angeli e nell’ultimo i tramie
potenze. La redazione pitl tarda colloca inveceti seel quarto cielt

Risale al II-1 secolo a. C. il libr&noch etiopicpovveroEnoch | composto da piu sezioni,
sono di un qualche interesse.ibro dei Vigilantie il Libro delle Parabole Nel primo Collins nota
una discrepanza tra quanto si dice nel capitodoin, cui Dio si mostrera nella sua potenza dalciel
dei cieli, e quanto affermato nel capitolo XIV, i, cui Enoch viaggia nel cielo, per arrivare al
cospetto del trono di Diolncerto & quindi il numero dei cieli, molti o && uno solo, piu sicuro il
fatto che nel suo viaggio Enoch non incontri sadéll’altro libro invece c’€ una maggiore certezza
che i cieli attraversati dal profeta siano moltia mon si specifica quanti e comunque anche in
guesto caso nessun santo € collocato in essi elgquamch giunge di nuovo al trono di Dio vede
angelf.

Il libro dei segreti di Enocho Enoch I databile al | secolo d. C., & la storia dell’ascdi
Enoch attraverso dieci cieli: nel primo vede i sigrdegli ordini stellari e le cause dei fenomeni

celesti e atmosferici, nel secondo ci sono gli &ndeelli, nel terzo c’e il paradiso terrestre sedei

% Moses Gaster, edited byiebrew Visions of Hell and Paradisehe Revelation of Mosé8), in “Journal of the Royal
Asiatic Society”, 1893, pp. 571-611: 571-591.
*In R. H. CharlesThe Apocrypha and Pseudoepigrapha of the Old Testaridited in Conjunction with Many
Scholars by R. H. Charles, vol. 2, Oxford, Oxfordikérsity Press, 1913, vol. 1, pp. 305-315: 304;:3blo Sacchi, a
cura di,Apocrifi dell’Antico Testamen{d orino, UTET, vol. 1, pp. 789-808: 791-793.
® Adela Yarbro Collins,Cosmology and Eschatologycit., pp. 25-24. In R. H. Charle§he Apocrypha.cit.,
rispettivamente p. 188 e p. 197 si apprezza quiftaenza, che é invece obliterata nella traduziomitaliano che si
legge in Paolo Sacchi, a cura Apocrifi.. cit., p. 468 e p. 486.
® Charles R. H.The Apocrypha.cit., cap. LXXI, pp. 235-236 e Paolo Sacchi, a alif@\pocrifi.. cit., p. 570.
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giusti ma anche il luogo delle pene per gli empl, quarto apprende i movimenti del sole e della
luna, nel quinto vede gli angeli egregori, cioeilaigti, nel sesto vede invece tutti gli angeli che
regolano i movimenti cosmici e astronomici e i plopeel settimo il profeta vede altri angeli, leicu
schiere variano a seconda della redazione delkgpper cui nella A troviamo arcangeli,
dominazioni, cherubini, serafini e troni, nella Buwim e cherubini. E inoltre la redazione A, la piu
lunga, che aggiunge altri tre cieli nel viaggiokioch che arriva quindi all’'ottavo cielo, regol&or
delle stagioni e dei segni zodiacali, al nono, saeiesegni zodiacali e infine al decimo, sede di
Dio’.

Verso la fine del | secolo d. C. sarebbe statapasta laVita di Adamo ed Evanota nella
omonima versione latina e in una versione grecastinta comeApocalisse di MoséNel testo
latino si legge di Adamo rapito nel paradiso disgjizia (cap. XXV) dove Dio gli comunica la morte
prossima ventura a causa della trasgressione detaliviene dunque portato in alto, il cielo € uno
solo e non si menzionano beati; nel testo grecedav cieli diventano sette (cap. XXXV) e Adamo
viene portato nel terzo cielo (cap. XXXVII), ma &ecin questo caso non si parla di b&ati.

Appartiene sempre al | secolo d. C. anchApdcalisse di Abraman cui il patriarca ascende
fino al settimo cielo dove dimora Dio. Gli € quinmhncesso di vedere il contenuto dei cieli e nel
settimo vede vari elementi naturali, gli angelil @atere della gloria invisibile, nel sesto angeli
spirituali senza corpo, nel quinto una moltitudatiestelle, i comandi che devono eseguire e gl
elementi della terra che obbediscono loro. Il conte degli altri cieli non viene discusso e neanche
in questo caso i santi trovano una collocazionagmarabile a quella danteSca

Ancora del | secolo d. C. é\4sio beati Esdraehe racconta I'aldila visto dal profeta: dopo
aver visitato le regioni infernali e il paradiserfestre) dove dimorano i giusti, viene sollevato i
cielo e viene accolto dagli angeli; il tema delggi interstellare & dunque appena accenfdaio
che si dice soltanto che viene portato in cielahanse altre versioni parlano di un settimo cielo,
inoltre la sede dei beati € il paradiso terrestre.

Tra il | e il Il secolo d. C. e stato scrittoMartirio e I'ascensione di Isai& cui il racconto
dell’ascensione vera e propria occupa i capitdlil8: Il profeta viene portato sopra il firmamento e

" Charles R. H.The Apocrypha.cit., pp. 425-46% Paolo Sacchi, a cura dipocrifi.. cit., vol. 2, pp. 477-596.
8 Charles R. H.The Apocrypha.cit., pp. 123-154 Paolo Sacchi, a cura dipocrifi.. cit., vol. 2, pp. 379-476; Adela
Yarbro Collins,Cosmology and Eschatologycit., pp. 32-34.
® James H. Charlesworth, edited Bjxe Old Testament Pseudepigraptial. 1: Apocalyptic Literature and Testaments
London, Darton, Logman & Todd, 1983, pp. 681-706.
9d., ivi, pp. 581-590Apocalypsis Esdrae, Apocalypsis Sedrach, Visioi liesatrag edidit Otto Wahl, Leiden, Brill,
1977.
1 James H. Charleswortifhe Old Testament Pseudepigrapkial. 2: Expansions of the Old Testament and Legends,
Wisdom and Philosophical Literature, Prayers, Psglnand Odes, Fragments of Lost Judeo-Hellenistiakg/o
London, Logman & Todd, 1985, pp. 143-176: 164-176.
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raggiunge il primo cielo, dove vede un trono vuetdegli angeli alla sua destra e alla sua sinistra;
sale quindi nel secondo cielo dove vede le stesse ma sul trono siede un angelo; il terzo cielo gl
offre la stessa visione del secondo e intanto Igaraepisce che ogni cielo superiore € migliore di
guello inferiore e anche lui si sente trasformataonieglio. Il quarto cielo € uguale al terzo e gbsi
qguinto: sempre angeli a destra e a sinistra dramotoccupato da un angelo che lodano Dio e il suo
prediletto (Cristo); il sesto cielo €& diverso: noofiiu luminoso di tutti gli altri, non ha piu urotro

nel mezzo né angeli a destra e a sinistra di guesdotutti indistintamente lodano Dio e il suo
amato (Cristo). Inoltre Isaia specifica di esseéatosportato prima nell’aria del sesto cielo e peli
cielo stesso. Lo schema si ripete nel settimo cielimna entra nell’aria di questo e poi nel cielo
vero e proprio, che & ancora piu luminoso e popadlat angeli e dai giusti di ogni tempo a partire
da Adamo i quali non riceveranno i loro troni, &&d vesti e le loro corone fino alla discesa di
Cristo su questo mondo. Isaia vede poi Gesu e dlandello Spirito Santo; si racconta quindi la
discesa di Gesu attraverso i vari cieli, la sueit@sla sua vita, la sua morte e la sua ascesa di
nuovo verso I'Altissimo. Il viaggio interstellare raéolto dettagliato nella sua ripetitivita, ci sono
anche i santi ma sono tutti compresi in un soltc@vvero il piu alto, il settimo.

Anche ['Apocalisse greca di Barugcho Baruch lll, scritta nel 1l secolo d. C., narra
dell'ascesa del profeta attraverso i cieli: nehqpil'angelo che lo guida gli mostra gli uomini, con
connotati animaleschi, che osarono sfidare Dioraestlo la torre; nel secondo cielo vede uomini
simili ai primi e gli viene detto che sono colorbecconsigliarono la costruzione della torre; nel
terzo cielo non ci sono uomini ma altre cose ddearaplare: il serpente, Ade che ée il suo ventre, la
vite, cioé l'albero che tentdo Adamo, salvata da Negefarne il simbolo della nuova alleanza tra Dio
e gli uomini, il carro del sole e la fenice; nelaguo cielo c’é una pianura con un lago e molti licce
e qui dimorano i giusti; nel quinto cielo interveeharcangelo Michele ad aprirne le porte reggendo
un recipiente dove contenere i meriti dei giustisa#i in forma di fiori dagli altri angeli che in
cambio ricevono olio. Ci sono dunque i cieli, angd@esolo cinque, e il tema del viaggio che li
attraversa, ma non si parla di santi se non coneenno relativo al quarto cielo.

E il caso di ripetere e di ribadire le posizioni @ollins e di Culianu gia ricordate in
precedenza a proposito di questi viaggi, ossiadasa di una relazione tra i cieli attraversati e i
pianeti, secondo quel “modello ebraico” di cui strattato, pur essendo il viaggio celeste una
costante tipica dell’apocalittica ebraica ed elraidstiana, secondo gli studi di Culiatfulnoltre

puo essere utile sottolineare che tali viaggi stedlari non sono il preludio al paradiso vero e

121aon Petru CulianPsychanodia I..cit., p. 55.
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proprio, come accade nell’'ultima cantica dantesta,rappresentano essi stessi il fine ultimo del
viaggio intrapreso, poiché oltre ad essi non sifiearun’ulteriore visione.

Cronologicamente sovrapponibili, se non propriomtemporanee, sono le visioni della
letteratura classica, i cui autori raccontano viagtgrstellari, il piu noto dei quali € certamerilte
cosi dettasomnium Scipionjovvero una parte, la piu sostanziosa, del sésto dlelDe re publica
di Cicerone (106 a. C.-43 a. C.): Scipione Emilimaora la visione in cui I'avo Scipione I’Africano
gli predice la sua gloria e anche la sua morte ptera, mostrandogli il premio per gli uomini
giusti, ovvero 'immortalita dell'anima e la dimoma cielo, nella Via Lattea. C'é anche un’analisi
delle nove sfere celesti in senso discendentea gakizione dei due interlocutori fino al centro
dell'universo, cioé la terra, ma i “santi” sono iraginati nella Via Lattea e non divisi nei vari
cieli*®

Il libro IX della Farsalia di Lucano (39 d. C.-65 d. C.) si apre con l'anidid®ompeo che
abbandona la sua pira per volare in ditlma nulla si trova che possa richiamare lo schesgaito
da Dante per ordinare i beati. Plutarco (46 d. Zx-d. C.) nel saggi®e genio Socratifacente
parte deiMoralia racconta la visione di Timarco che ascende gesmaeate in cielo e, tra le altre
cose, vede che alcuni astri corrispondono a dellee’.

Queste visioni non contribuiscono in maniera digaiiva ai nostri fini, piuttosto risultano
essere molto importanti alla formazione delle espee visionarie medievali nello sviluppo della
dimensione verticale del viaggio, a cui poi siaffta quella orizzontale per mare tipica del mondo
celtico, limram, in cui viaggio ultramondano e di esplorazionedtaro a sovrapporsi. Ciccarese
mette in evidenza I'importanza, fra gli altri, Bnoc etiopico del libro di Esdra e dell’Apocalisse
apocrifa di Paolo, conosciuta anche coxfisio Pauli nonché delApocalissecanonica, vera e
propria autorita in materia sia per le cose detepsr quelle non dette, che stimolano quindi la
fantasia del lettore; in particolare, sostiene @iese, i temi su cui Apocalisseesercita il suo
fascino e anche il suo valore normativo sono largdel Figlio del’'uomo come descrizione della
divinita; i seggi celesti e i santi dalle vestiae; il libro della vita; la descrizione della mao
Gerusalemmé® Anche Carozzi concorda sul ruolo fondamentaleagecalisse apocrifa di Paolo,
spiegando che «pocalypse de Pauhit parcourir a son héros tout le séjour des m@tsst

pourquoi elle a joué le réle de prototype pouresues visions médiévales qui font I'objet de notre

13 CiceroneDe re publica librorum sex quae mansersextum recognovit K. Ziegler, Lipsia, Teubner649
% Lucano,De bello civili libri 10, edidit D. R. Shackleton Bailey, Stoccarda, Teuph888.
15 Plutarco,ll demone di Socrate; | ritardi della punizione wli&; con un saggio di Dario Del Corno, Milano, Adelphi
1982, capp. 22-23; IdMoralia, ediderunt M. Pohlenz — W. Sieveking, Lipsia, Teeth 1972, vol. Ill, pp. 460-511.
18 Maria Pia Ciccarese, a cura dijsioni dell'aldila in Occidente: fonti, modelliesti Firenze, Nardini-Centro
internazionale del libro, 1987, pp. 17-114: 19.
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étude.%’ Lo studioso francese crede inoltre di poter fissdrVIl secolo il vero e proprio inizio del
genere visionario medievale, grazie all'influssd m@nachesimo irlandese, genere che si protrae
fino al XIIl secolo quando il protagonista non spamta piu la separazione dell’anima dal corpo
ma entra nell’aldila nella sua integrita e cherallda vita a testi letterari e poetici, come acqaete
esempio con Dant¥.Riflessioni simili sono quelle sviluppate da Segrejuale pure nota che il
numero delle visioni cresce nel XIl e nel Xlll séxoin concomitanza alla nascita e allo sviluppo
degli ordini mendicanti e alla loro enfasi postd sacramento della confessione, e che nel XIlI
secolo si sviluppa il nuovo genere del viaggiogakeco, il piu famoso dei quali eAnticlaudianus

di Alano di Lilla*® L'importanza della confessione & altresi evidelazénche da Carozzi, il quale
sostiene che «au Xlle siécle, nous I'avons remargsdaiques en tant que tels sont de plusen plus
concernés par les visions. C’est le moment ou, qeu, ils sont influencés par la mentalité
monastique. L’extension de la pratique monastiquiéacconfession aux laiques a partir du concile
de Latran de 1215 en est le point d’aboutissenjent.L’homme pénitent, dans ces conditions,
n'est autre qu'une premiére ébauche de lalesti ti de soi de lindividu en Occident.
L’introspection, exigée par la discipline monasécet étendue ensuite aux laiques, est le premier
pas essentiel etelest qui méne au triomphe de I'individt.£ inoltre interessante notare ancora
grazie a Carozzi che molte di queste visioni verteulla descrizione del purgatorio e del paradiso
terrestre, mentre passano in secondo piano liofenl paradiso celeste. Un altro aspetto da
considerare e su cui riflettere e il fatto che, pgare Dinzelbacher, «in nessun caso queste
manifestazioni appartenevano “solo” alla religigmepolare$' e si ricorda che la diffusione, il
gradimento e il fascino di questa produzione latiarsono tra le ragioni per cui essa si € proposta
come modello per la poesia allegorica che immagiaggi ultraterreni senza vantare una reale
esperienza visionaria, si veda appunto il caso ant® Le ricerche di Le Goff e di Gurévi
chiamate a sostegno dellassunto da parte di Dbazbker hanno gia chiarito che le visioni
medievali non possono essere grossolanamente ragescn quanto espressione di un genere
presunto minore e, appunto, popolare, questioria quéle si tornera anche in seguito; nella ricerca
di Le Goff 'ambiente monastico si conferma fondamaée, anche per comprendere le intersezioni
tra la cultura definita “alta” e quella “popolard”oggetto del suo studio sono alcune delle visioni
considerate anche nel nostro caso, nate e scriaf@ip nellambiente monastico, circostanza che

prova la natura intrinsecamente dotta del geneeéstione: «The learned character of the texts

7 Claude Carozzi,e voyage de I'ame dans l'au-delzcit., p. 3.
8 |vi, p. 4 e p. 296.
19 Cesare Segr&uori del mondo: i modelli nella follia e nelle inagini dell'aldila, Torino, Einaudi, 1990, p. 32.
% Claude Carozzi.e voyage de 'ame dans I'au-del&cit., pp. 637-638.
L peter Dinzelbachehnportanza e significato delle visionicit., p. 259.
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making up this corpus is obvious. Their authorsenderics, their language is Latin, and most of
them are crammed with bookish reminiscences andatjans drawn particulary from Judeo-
Christian apocalyptic literature. Emerging from amastic environment, they were at first destined
for that specific setting.» Avvalendosi pero degtici che raccolgono i temi del folklore, Le Goff
raccoglie anche una ricca messe di questi ultitra & varie possibili dinamiche occorse che hanno
permesso una tale fusione, vogliamo ricordare alawiocato sempre dall’ambiente monastico,
frequentato e vissuto non solo da monaci dottidenana moltitudine di altre persone e altri monaci
meno colti che certamente hanno influito nellaizzakzione di simili prodotti letteraff. Questo
scambio culturale alla pari, continua Le Goff, sar@ossibile da una mentalita comune, in ambito
culturale e religioso, trasversale alle varie dlasgiali e ai diversi gruppi culturali e linguisiti
certamente esiste una produzione colta ed eruditaae“popolare” ma, si tornera su questo, i
confini sono molto meno netti e impermeabili di gieasi possa ipotizzare e questo coinvolge
anche la poesia dantesca.

La nostra rassegna delle visioni medievali puaiame da Gregorio di Tours (538-594),
autore delldistoria Francorumin cui racconta diverse visioni, fra le quali dJaeloncessa a Salvio
(VIl, 1) che, ci spiega Ciccarese, presenta detlgita considerevoli all'interno del genere di
appartenenza, perché il protagonista stesso racdéonhodo molto particolareggiato cio che ha
visto, segno che la visione non e piuaxcursusarrativo, ma € diventato un genere a se stamte ch
si concentra sul contenuto stesso della vistbi@onsueta & la cornice in cui si svolge la naorei
Salvio e a letto malato, tanto da essere credutdondai monaci che, insieme alla madre, lo
preparano per il funerale; 'indomani invece sveglia e racconta cio che gli € stato concesso di
vedere. Trasportato nell’alto dei cieli da due dinggene introdotto in una dimora abitata da una
immensa moltitudine di uomini e donne; procedente daggiunge una nube luminosissima e
viene omaggiato da quelli che gli angeli gli dicazgsere martiri e confessori. Il paradiso si trova

dunque in cielo, ha la forma di uno splendido padazcui abitanti sono sia santi genericamente

2 Jacques Le GoffThe learned and popular dimensions of journeyshie ©therworld in the Middle Agesn
Understanding Popular Culture. Europe from the M&dges to the Nineteenth CentuBerlin, Mouton, 1984, pp.
19-37: 25; a p. 29 scrive: «The tavern and, inipalgr, the public square have been cited as platescial and
cultural exchange during the Middle Ages. One sthialko stress the role played by monasteries. mtagcburse
between the “educated” monks and the “uneducatezthibers of the monastfamilia, including the equally “rustic”
guests of the monastery, as well as the relatipsdhétween the monastic “elite” who belonged sbcatd culturally
to the dominant strata of society (and exercisetiarity in the monastic setting) and “simple”, sétaiate monks,
must have provided an exceptionally favorable brepdround for these forms of acculturation.» Seltesistenza tra
cultura elevata e bassa, approfondita sempre atsavl'analisi di visioni ultramondane che si riveb essere
particolarmente adatte allo scopo, si veda anchrerAd. Gureui, Oral and Written Culture of the Middle Ages: Two
“Peasant Visions” of the Late Twelfth-Early Thirtgte Centuriesin “New Literary History”, 16/1 (1984), pp. 51-66
% Maria Pia Ciccarese, a cura Wisioni dell’aldila in Occidente. cit., pp. 149-153. Alle pp. 157-161 si trova ingek
testo di Gregorio.
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intesi sia martiri e confessori, che si trovano ia gtretto contatto con la divinita, celata e
rappresentata dalla nuvola intensamente luminosa.

Beda scrive invece ldistoria ecclesiasticalelle genti inglesi e anche in essa trovano spazio
alcune visioni dell’'oltretomba, per noi interessagielle vissute da Fursa (lll, 19), un monaco
ifandesé*. Ha una prima visione mentre & gravemente maattotche anche lui sembra morto,
ma questa risulta essere piuttosto breve: degklalmsollevano in alto al di fuori del suo corpo,
ma Fursa vede solo schiere angeliche luminosiseip@ € riportato controvoglia sulla terra e nel
suo corpo. Tre giorni dopo la seconda visione, ‘@sslha occorsa in uno stato di morte apparente,
decisamente piu lunga e articolata: I'angelo pssoopo gli fa attraversare l'inferno e lo difende
dalle accuse di Satana che vuole trattenerlo;tta montinua mentre a Fursa € mostrato il mondo
sottostante, bruciato dai fuochi che rappresentgeacati. Finita la contesa per la sua anima,&urs
vede in alto schiere infinite di angeli e santa tui incontra due vescovi a lui noti che si
intrattengono a lungo con lui esortandolo e incgragdolo fino a che non lo rimandano sulla terra.
Anche in questo caso il paradiso € in cielo, maéoompreso o rappresentato da un edificio, i suoi
abitanti sono genericamente angeli e santi e fstqunica categoria individuata della corte
celeste & quella dei vesctvi

Ancora pili completa & la visione avuta dal morBamnto nel 684 secondo Mordédo nel
678, secondo Ciccarese, la quale sostiene cheedstawisione prende corpo una vera e propria
topografia dell'oltretomba il cui viaggio & molt@ipdettagliato dei precedenti resocéhtAnche in
guesto caso Baronto € malato ed e creduto morecénsi risveglia e riferisce ai suoi confratelli
cio che ha visto: l'arcangelo Raffaele ne sepaaaima dal corpo e lo libera dai demoni per
condurlo alla prima porta del paradiso dove incamir molti confratelli, cioé monaci; quindi
raggiungono la seconda porta del paradiso, sedeadebini, gli innocenti, e delle vergini che gli si
presentano non appena varcata la porta. Arrivanalfaoterza porta, luogo dei santi coronati e dei
sacerdoti, varcata la quale incontrano i martullasquarta e ultima porta Baronto incontra invece
un suo confratello e non puo piu procedere oliteche riesce a vedere € un bagliore estremamente
intenso. Il viaggio di Baronto prosegue con lataiglell'inferno, descritto piu sommariamente, ma
dove i peccatori sono ripartiti e raggruppati irsdaal peccato commesso. In questa visione il
paradiso € in cielo e, come in Fursa, non e rapptat da un edificio, anche se i sacerdoti sono

detti abitare in dimore d’oro; c’e invece una chigerarchizzazione e divisione dei vari gruppi di

2 |vi, pp. 191-225.
% Nelle loro esortazioni i vescovi dichiarano chili esposti all'ira divina sono i principi e i doit della Chiesa, altri
gruppi della corte celeste, che perd non sono cesnpella visione propriamente detta.
% plison Morgan,Dante...cit., p. 213.
2" Maria Pia Ciccarese, a cura Wisioni dell'aldila.. cit., pp. 231-235. Si rimanda allo studi di Ciezse anche per il
testo del racconto, compreso alle pp. 236-269.
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santi, divisi anche spazialmente dalle quattrogperte schiere sono chiaramente individuate, fatta
eccezione per i generici santi coronati, tantofatara € la corte celeste piu ricca.

Intorno al 757 é databile la visione di una domaecontata nell’epistola 115 di Lullo
vescovo di Magonza: la visionaria dice di avertaisi e visto la terra dei viventi piena di ododie
fiori, cioe il paradiso terrestre, e poi di aveaggiato attraverso tre cieli, di cui il successiva piu
bello del precedente; i beati sono pero velocemidtieati come vestiti di bianco senza ulteriori
specificaziorf®.

Tra VIII e I1X secolo e stato verosimilmente scriit cosi detto apocrifo di Reichenau o
apocrifo, 0 anche apocalisse, dei sette Tidtiel testo latino riproposto da Bauckham I'ascemsi
comincia dal terzo cielo e riguarda santi e peccate subiscono le loro punizioni nei cieli peli po
comparire al cospetto di Dio che dimora nel settoi®o e che li consegna all’angelo del Tartaro
che a sua volta li scaraventa all'inferno. Quiradidi 1a del tema del viaggio interstellare, ilttes
offre uno scenario piuttosto diverso da quello dacd.

Risale forse all’Xl secolo il racconto della vis® di Adamnan, monaco irlandese vissuto
nel VIl secolo, il cui angelo custode lo conducesitare I'oltretomba, a partire dalla terra densa
qui ci sono i nove cori del cielo, ovvero gli angel una corte celeste formata dagli apostoli e da
Maria intorno a Dio, da patriarchi, profeti e digsok di Gesu vicino agli apostoli, e dalle vergini
alla destra di Maria. Il racconto prosegue condsctizione del trono di Dio e della citta celesté;
inoltre anche un percorso attraverso i cieli, dpeed hanno luogo le punizioni dei peccatori, e
infine la visione dell'infernd.

Nel X secolo il prete Niceforo di Santa Sofia as@mtinopoli redige la vita di Andrea Salos,
un uomo che incarna la santa follia tipica delt@mesimo orientale ortodosso: egli, dopo essere
stato in paradiso, cioe nellEden, compie un viagggleste accompagnato da un giovane mantellato
per cui arriva sopra il firmamento del cielo dowg una croce circondata da cantori, giunge poi
sopra il secondo firmamento e vede altre due arogiuna scorta simile a quella del primo cielo,
infine viene portato al terzo cielo. Nei vestibolisono altre tre croci, quindi dietro ad un velo
incontrano le schiere dei santi e dietro un alem\ancora angeli spirituali; questo € il prodromo

della visione di Gesu assiso in trono, adoratouihlg ed ascoltata una voce potente ma dolce

% Monumenta Germaniae historicBpistolae merowingici et karolini aevij epistola 115, pp. 403-405.
2 Alison Morgan,Dante..cit., p. 209 presenta questo testo come se fosseroovvero un apocrifo di Reichenau e un
altro chiamato dei sette cieli. A ben vedere € ¢evi® stesso testo, che € denominato o in basmgb Idi provenienza
del manoscritto piu antico (Reichenau), o in bdsmatenuto (un percorso attraverso sette cielijifianda a Richard
Bauckham,The Apocalypse of the Seven Heayéms'Apocrypha” 4 (1993), pp. 141-175; Jane Stesgm Ascent
through the Heaven$rom Egypt to Ireland, in “Cambridge Medieval @elStudies” 5 (1983), pp. 25-31.
30 C. S. BoswellAn Irish Precursor to Dante: A Study on the VisadriHeaven and Hell Ascribed to the Eighth-century
Irish Saint Adamnan, with Translation of the Iri§bx{ London, Nutt, 1908.
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Andrea ritorna sulla terfa Nel racconto c'@ il viaggio nei cieli, che soner@ paolinamente solo
tre e i beati dimorano nel terzo; nella tradizidmzantina, Cupane rileva solo in questa visione un
percorso ascensionale dell’anima nei cieli, immagdo le altre un paradiso in forma di citta e di
corte celeste, specchio della corte imperiale bizanInoltre la letteratura visionaria bizantina,
meno sviluppata di quella occidentale, sembra pienta ad immaginare l'inferno che non il
paradisé®.

La visione del giovanissimo Alberico, divenuto seguito a tale evento monaco a
Monteccassino, occorse nel 1110 ed é stata messacp#o tra il 1127 e il 1137; il fanciullo di
nove anni € sollevato da una colomba ed € accompagnguidato da san Pietro: dopo aver visto
l'inferno raggiunge un campo meraviglioso, in mezat@uale c’é il paradiso terrestre e I'apostolo
gli spiega che le anime dei giusti non vi potraentdrare fino al giorno del giudizio, perché i santi
che si trovano nel sesto cielo non devono esseicgiti, mentre quelli che dimorano intorno al
paradiso terrestre si e costoro sono, in base afi,n@ostoli, martiri, confessori, genericamente
tutti gli altri santi e monaci. Apprendiamo quirche ci sono almeno sei cieli e nel sesto di questi
dimorano gli angeli e i santi gia giudicati: il canto continua infatti descrivendo I'ascesa di
Alberico attraverso sette cieli e nel sesto trodasanti, angeli, arcangeli, patriarchi, profeti,
apostoli, martiri, confessori e vergini, cioe iicgia visti in precedenza piu alcuni altri, neltsab
cielo si colloca invece il trono di Dio e oltre iet la colomba porta il ragazzo in un luogo
circondato da mura altissime del quale non & pertnpsso parlafé Anche Alberico vede dunque
la corte celeste, sdoppiata in due luoghi diffaramtbase alla necessita o0 meno del giudizio e
composta di schiere non del tutto coincidenti; ancinviaggia attraverso i cieli e anzi in uno dse
dimorano i santi.

E databile al 1149 la redazione che un certo Mammnaco irlandese, ha composto della
visione del cavaliere Tugdalo (0o Tundalo), irlarel@sche lui; secondo Tardiola € per la prima
volta qui che compare il purgatorio, pur senza resseai nhominato, e che I'oltretomba diventa

quindi triplice”®. Il protagonista entra in un paradiso protettaudanuro molto alto e lucido, senza

31 Paolo Cesaretti, a cura tisanti folli di Bisanzigintroduzione di Lennart Rydén, Milano, Mondadd®90, pp. 118-
124,
32 carolina CupaneThe Heavenly City: Religious and Secular Visionshef Other World in Byzantine Literatyrim
Dreaming in Byzantium and Beyqredlited by Christine Angelidi and George T. Catafs, Burlington, Ashgate, 2014,
pp. 53-68; John Wortleypeath, Judgement, Heaven, and Hell in Byzantinen&ieial Tales’, in “Dumbarton Oaks
Paper”, 55 (2001), pp. 53-69; Andrei Timotita vision du paradis d’André Salos. Héritages ancset idéologie
impériale byzantingin “Revue de I'histoire des religions”, 3 (201pjp. 389-402.
% per il testo si rimanda a Catello De Vivo, a cdia_a visione di Alberico ristampata, tradotta e comgta con la
Divina Commedia, Ariano, Stabilimento tipografigopalo-irpino, 1899.
3 Giuseppe Tardiola, a cura dliyiaggiatori del paradiso: mistici, visionari, sagtori alla ricerca dell'aldila prima di
Dante Firenze, Le Lettere, 1993, p. 173; il testo éep®r alle pp. 179-212. Come si € visto in precedeBixarese
pensa invece che il luogo della purgazione compeiida prima volta nella visione di Wetti.
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porte; senza sapere come, riesce ad entrare eechliGahgelo che lo accompagna chi siano i primi
santi che incontra. Essi sono i coniugati, ma ladayunon li chiama esplicitamente cosi, bensi
risponde descrivendone le ddtiTugdalo & poi esortato dall'angelo a salire pta per proseguire

il viaggio fino a raggiungere un altro muro, vacdtquale incontra una seconda schiera di santi, i
continenti e i casti, il cui stile di vita & intesome un‘altra forma di martiri§ seguono quindi i
monaci e le monache e in generale quanti in vitabareferito obbedire piuttosto che comandare.
Sotto un albero che rappresenta la Chiesa trovast gli edificatori di chiese che hanno preferito
abbandonare la vita mondana per costruire, difenddyeneficare chiese. Infine Tugdalo sorpassa
un terzo muro i cui materiali ricordano quelli caoi € costruita la Gerusalemme celeste
dell’Apocalisseal di la di questo terzo e ultimo muro il cavedierede i nove cori angelici, anche se
poi se ne nominano solo sette, e altre schierardi:gatriarchi e profeti, martiri, vergini, apobt
confessori e infine Gesu Cristo. Da una osservazahre segue si puo inoltre intuire che Tugdalo e
'angelo guida, ovvero il paradiso in cui si troearsono posti nell’alto dei cieli poiché dalla loro
posizione privilegiata hanno modo di apprezzaneuldita del mondo sottostante, che si fa appunto
piccolo e insignificant¥. La gerarchizzazione spaziale ricorda quella dé#ine di Baronto: qui

tre muri, la quattro porte a dividere una corteest chiaramente articolata; inoltre in entrambi i
casi il paradiso si trova in cielo e non seguehiografia della Gerusalemme celeste, anche se viene
richiamata da alcuni particolari.

Erberto vescovo di Sassari nel Xll secolo raccontaerose visioni, tra cui quella occorsa
ad un giovane monaco in punto di morte il qualajaelo I'ultimo respiro, si sente pervaso da una
fragrante dolcezza e da un potere celeste cheogbemte di vedere il cielo aperto e di vedersi
portato al terzo cielo; una voce dall’alto lo rassa e crede quindi di aver raggiunto il paradiso
tanto agognato. Sopraggiunge poi la morte a libeda ogni male: esperimenta dunque un viaggio,
ma il suo paradiso non contempla la corte celeste

Nel 1188 Godescalco, contadino tedesco della megiello Holstein, ebbe una visione,
giunta in forma frammentaria: tra i vari luoghiralinondani che ha modo di visitare, c’é anche il

cielo empireo o terzo cielo, dato che ¢ collocatpalquello aereo e del firmamento. In esso vede e

% |vi, p. 206: «Questa gloria & di quegli uomini ieqdelle femine i qual non macularono e non coraippl santo
matrimonio, ma reggevano bene e onestamente Iddoriglie, e i loro beni temporali dierono a’ pgtai e a’ poveri
di Cristo e alle chiese [...] Adunque grande ¢ lattego matrimonio lo quale, qualunque bene I'osseay gioira sanza
fine in questa requie.»
% |vi, pp. 207-208: «Questi sono que’ santi i qupkr lo testamento d’lddio, dierono i loro corpiaaiorte, e nel
sangue dell'agnello, cioé della passione di Crisgmno lavati i loro vestimenti: questi sono i ¢oenti e casti i quali ,
per alcun tempo stando e vivendo nel matrimonitg tialtro tempo che rimase loro spesono nel ggovili Dio, overo
sostenendo matrtirio per Cristo, overo sé medesimgifigendo con gli vizi e con le concupiscenzebrsamente,
iustamente e santamente menarono la vita loroeh@amo meritato d’avere corone triunfali.»
37 Ivi, p. 210: «Adunque, di quello luogo nel quaterso, [...] vedevano tutto I'universo quasi sottoranzo di sole.»
¥ pL185, 1317A-1317C.
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visita una magnifica basilica dove incontra persgineua conoscenza collocate in varie mansioni la
guale e poi seguita da una grande citta, matib ttedacunoso proprio sul punto in cui ne descrive
gli abitanti quindi, con cautela, possiamo dire dmeche in questo caso il visionario vive
I'esperienza di un viaggio interstellare ma & dols® veda o meno la corte cel&Ste

Nel 1196 e invece un monaco di Eynsham, Edmundyatk una visione: dopo aver visitato
i luoghi dei tormenti infernali, arriva in un baltimo campo, reso ameno dal profumo e dai fiori.
Qui scorge uomini dalle vesti bianche ma non alaloast candide e racconta l'incontro con alcuni
di essi (una badessa, un priore, un giovane mongcsacerdote); assiste poi alla rappresentazione
della passione tra le schiere dei beati, senza pbed queste vengano menzionate, e quindi
attraverso una porta supera un muro cristallinoertta nel paradiso che lo abbacina per lo
straordinario splendore. Al suo interno vede gradimi quali ascendono gli spiriti beati e,
seguendoli con gli occhi, vede il trono sui cudgiel Salvatore sotto la specie umana a cui rendono
grazie migliaia di beati. Il monaco pero si dicea@stamente sicuro che quello che vede non ¢ il
cielo dei cieli, la vera sede dei beati accessiuil® agli angeli e ai beati perfettamente taliirli
una luce accecante, dimora Dio immortale e inMisili tutti coloro che non sono assolutamente
puri*®. Il racconto presenta dunque un viaggio nei cigdi non la corte celeste, essendo i santi
genericamente nominati e raggruppati in schiere;imltre un doppio paradiso, non pero uno suo
sdoppiamento, nel senso che in Dante esso € unic@ppare in forme diverse, nel caso in
guestione invece c’eé un luogo per chi ancora ndaléutto degno di salire a Dio e il paradiso vero
e proprio.

Gherardesca da Pisa (morta ¢.1269), terziaridoddihe camaldolese, lascia unéta
redatta forse dal suo stesso confessore riccasthrvi in una racconta di attraversare il cielo,
superarne i pianeti ed arrivare alla Gerusalemnesteedescritta con le consuete caratteristiche del
locus amoenyoltre al resto, ci sono anche sette rocche che sisitate tre volte I'anno dalla corte
celeste che puo ordinatamente e gerarchicamentyesad scranni dedicati al Salvatore, alla
Vergine, agli angeli e agli arcangeli, agli apastoai profeti, ai confessori e alle vergini e Hitgli
altri santi. Nella eccezionale grandezza delladitbva posto la maesta del Padre, che sopravanza
guella degli angeli e dei santi; accanto al Padtega il Figlio e ad una certa distanza la Veggin

Vicino al Padre ci sono inoltre i ventiquattro swhie gli altri santi, mentre accanto Maria

% Visio Godeschalciherausgegeben von Rudolf UsingerSitriptores minores rerum slesvico-holtsatensitiel, in

Commission der Universitatsbuchhandlung, 1873,18.e sgg.

“0Visio monachi de Eynsham cura di Herbert Thurston, in “Analecta bollagi”, 22 (1903), pp. 225-319: 308-316.
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Giovanni evangelista e si ribadisce infine che ii i santi sono collocati in cielo in misura
proporzionale ai propri meritf.

Matilde di Magdeburgo (Mechthild von Magdeburg,1@07/1212-1283) € una mistica
tedesca che racconta le sue visioni, fra le qualaieche quella del regno dei cieli: dal dialog l&
sua anima e gli angeli che le vanno incontro sai@viche questo e collocato in alto, cioé in ciglo,
guale si apre ai suoi occhi come era accadutofaret@rotomartire; in cielo, non in una splendida
dimora o nella Gerusalemme celeste, si mostra \afieonaria la corte celeste che, pur non
articolandosi su una topografia specifica e dedinét comunque divisa secondo un buon numero di
schiere di santi che sembrano invece disporsi selgutordine dei cori angelici. | primi santi ad
essere nominati sono i bambini battezzati finoiasai i quali, dopo il Giudizio, saranno disposti
fino all'altezza del sesto coro, si presume di dnge non si specifica quale; quindi, fino ai
Serafini, le vergini, quelle che perd non sono cletamnente pure in quanto si sono macchiate di un
peccato di castita di cui si sono purificate corcdmfessione, mentre sopra i Serafini saranno le
vergini assolutamente pure che occuperanno il mestrui fu scacciato Lucifero, che verra preso da
Giovanni il Battista. Sopra a questo spazio c’érdho di Dio, presso il quale staranno Maria
vergine e gli apostoli; martiri, predicatori e getisi faranno parte dei Cherubini; si includono lgoi
vedove e le coniugate, si celebrano quindi i nove (degli angeli) e si chiude I'elenco con i
bambini non battezzati sotto i cinque anni che pendangono fuori dal paradi$o Se la
corrispondenza tra angeli e santi € poco sistematia collocazione stessa dei beati resta vaga, ne
senso che fluttuano in cielo senza appartenerenaduago’ specifico, la gerarchia della corte
celeste nelle sue categorie e perspicua.

Seguendo I'esempio di Morgan che la pone trad®mni medievali per I'influenza esercitata

su di queste e per il piu antico manoscritto latitsalente all'VIIl secolo, anche nell'indagine
presente la/isione di san Paoloo Apocalisse di san Paaglwiene inclusa nel periodo medievale
sebbene scritta nel terzo secolo. In essa si ldglifascesa di Paolo fino al terzo cielo, circogtan
forse ovvia se si considera che I'autore si € &pial passo della seconda lettera ai CorinziZ12,
4) in cui I'apostolo in persona racconta il famegwsodio, ma non compare la corte celeste anche
se i beati sono in qualche modo divisi in base ladne categorie di appartenenza, come pure
succede per i dannati. Collocati infatti nella Galemme celeste e non nei cieli, essi sono
raggruppati nelle diverse zone della citta scanditefiumi che la attraversano. Leggiamo il testo

nella versione che Silverstein pubblica come ‘teditcsan Gallo’ in base alla provenienza del

“l Acta SanctorunDatabase, Maii VII, Vigesima Nona Maii De B. Gersda Pisana Ordinis Camaldvlensis Tertiaria.
Vita Verosimiliter a Confessario collecta, Ex Veétgls. Monasterii S. Silvestri Pisis, 1688, coll.2152172D.
2 Mechthild von Magdeburd.a luce fluente della divinita cura di Paola Schulze Belli, Firenze, Giun€i91, pp.
101-108.
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manoscritto: portato dall'angelo fino al terzo oiekntra in paradiso attraverso una porta, viene
accolto da Enoc e da Elia e poi e fatto ridiscea@tisecondo cielo, nel firmamento e alle porte del
cielo. Qui c’é la terra promessa, destinata aitgiirs particolare agli sposati e ai continentigpa
19-22); quindi Paolo viene fatto entrare nellaacdt Dio dove scorrono quattro fiumi: di miele (il
Fison), di latte ('Eufrate), di vino (il Tigri) di olio (il Ghion) (cap. 23). Presso il flume di ete
dimorano Isaia, Geremia, Ezechiele, Amos, Mich&aecaria, ovvero i profeti maggiori € minori
(cap. 25); presso il fiume di latte ci sono invegieinnocenti uccisi da Erode e li saranno piu in
generale quanti conservarono castita e purezza g&p presso il fiume di vino invece ci sono
Abramo, Isacco e Gabriele, Lot, Giobbe e quantinbaaccolto i pellegrini (cap. 27) e presso |l
flume di olio dimorano infine quanti si dedicarocmmpletamente a Dio senza superbia (cap. 28). A
guesto punto Paolo viene portato nel centro déia icino al dodicesimo muro, capisce cosi che
c’é una gradazione progressiva di gloria e gli wemgmostrati altri santi, ovvero gli illetteratieh
hanno comunque messo a frutto la scarsa conoschatieaScritture e dei comandamenti (cap.
29y,

Lasciamo in fondo a questa rassegna I'analisindaliro testo che ha fatto molto discutere
per gli eventuali legami con laommediadantesca: ci riferiamo &ibro della scala che racconta il
mi'rgj di Maometto, cioé I'ascesa del profeta fino a Bighe rappresenterebbe la prova provata
della possibilita della conoscenza da parte di ®adéll’'escatologia musulmana, altrimenti
semplicemente supposta, e non dimostrata, dagli diuAsin Palacios, il cui famoso saggio sui
possibili e probabili debiti del poeta fiorentinorcil mondo musulmano ha suscitato una polemica
nota ed intensa ed ha comunque contribuito a diémead una ricerca fruttuo¥all Libro della
scalachiude dunque questa antologia di testi visioparché, fra i tanti analizzati, sembra essere
quello effettivamente piu simile all'opera di Danfeadotto in latino tra il 1260 e il 1264 dal niota

ghibellino Bonaventura da Siena in esilio pressodde del re di Castiglia Alfonso X il Saggio,

*dvisio Sancti Pauli. The History of the Apocalypsé atin together with Nine Textsy Theodore Silverstein, London,
Christophers, 1935, pp. 131-147 in particolarauritaltra versione, contenuta in un manoscrittogiad, Paolo torna in
paradiso dopo aver visto l'inferno, e in questaoséda visita incontra la Vergine e i patriarchi profeti dell’Antico
testamento, si vedapocrypha Anecdota. A Collection of Thirteen Appbl Books and Fragments now First Edited
from Manuscripts by James Montague Rhodes, London, Cambridge thifyePress, 1893 (fa parte diexts and
Studies. Contributions to Biblical and Patristictdriature edited by J. Armitage Robinson, vol. II), pp. 4Z-in
particolare.
*4 Miguel Asin PalaciosDante e I'lslam introduzione di Carlo Ossola, Milano, Luni Edigi 2015; Enrico Cerulli, a
cura di,ll Libro della scala e la questione delle fonti B@spagnole della ‘Divina CommedjaCitta del Vaticano,
Biblioteca Apostolica Vaticana, 1949, IdNuove ricerche sul Libro della Scala e la conoseentell'lslam in
Occidente Citta del Vaticano, Biblioteca Apostolica Vatiearl972. Utile anche Theodore Silverstddante and the
Legend of the Migj: The Problem of Islamic Influence on the Christibiterature of the Otherworldin “Journal of
Near Eastern Studies”, 11/2 (1952), pp. 89-110/8 {11952), pp. 187-197. Si & tornati di recentd’agomento con
Carlo Saccone, a cura @guardi su Dante da Orientélessandria, Edizioni dell’orso, 20170ante and Islamin
“Dante Studies”, 125 (2007) numero della rivisteeiamente dedicato alla questione.
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potrebbe essere stato effettivamente conosciutDade se non altro perché Brunetto Latini, suo
presunto maestro, soggiorno in Spagna come ambagcizel 1260 e sembra quindi plausibile che
possa essere venuto a conoscenza di questo tedte possa averlo fatto apprezzare al suo
discepolo e anche perché, come recentemente haergcoargan, a Bologna risulta
documentariamente certo che nel 1313 fosse cuatada copia del libro, in possesso di un frate
domenicano chiamato Ugoliffo Cid che interessa in questa sede non & chiaramieostruire la
fondatezza della polemica, elencare i debiti, reafresunti, contratti da Dante con la cultura
islamica, analizzare e verificare se complessivaengriLibro della scalapossa essere annoverato
tra le “fonti” dantesche; ci limiteremo a verifieail percorso ascensionale di Maometto per
confrontarlo con quello di Dante, come € statmfattr gli altri testi presi in esame. Accompagnato
dallarcangelo Gabriele, Maometto sale nel primalasidella luna e di ferro; in esso incontra una
moltitudine di angeli e due profeti, Giovanni figldi Zaccaria (il Battista) e Gesu. Il secondoaiel
e il cielo del bronzo, dove incontra altri angeliGeuseppe figlio di Giacobbe; il terzo cielo e
d’argento e ci sono angeli ed Enoch ed Elia; ilrtpueielo, d’oro, € sede di altri angeli e di Arenn

il quinto cielo, di perla, contiene ancora angeMlesé; il sesto cielo, di smeraldo, e la sede deéin

e di Abramo; il settimo cielo, di rubino, preseatecora angeli e Adamo; 'ottavo cielo, di topazio,
presenta i Cherubini e una vertiginosa serie dire®e separazioni fino ad arrivare al Trono di.Dio
Oltre e al di la di quest’ultimo cielo, circondada mura, c’e il paradiso, o meglio i paradisi, wist
che ¢ diviso in sette parti in modo tale che ciascpossa avere gioia e diletto secondo i propri
meriti. Rispetto agli altri racconti occidentaliLibro della scalapresenta una cosmografia di certo
ripetitiva, ma chiara e compiuta; anche in quesitconto, pero, i cieli non sono la dimora di
specifici gruppi di beati, ma solo di angeli e dofeti isolati. Asin Palacios ci dice pero che nei
successivi trattati e commenti @ii'raj nei cieli si trovano i profeti ma anche i beaéinto che le
somiglianze con I€@ommediadiventano palmari. Il problema sorge nella crog@ali queste opere
esegetiche, le piu significative delle quali silochno tra Xl e Xlll secolo, quindi molto vicine a
Dante. Inoltre sostiene la sua tesi adducendo caortamiemolto piu tardi, del XVI e del XVIII

secolo, basandosi sul principio che i testi pitl erodimitano e copiano quelli piti antiéhi Pur

> Per una quadro filologico pit dettagliato ed etaasulla tradizione demi’raj, per gli altri possibili tramiti grazie ai
quali Dante potrebbe aver davvero conosciuto, sepmoprio letto, 'opera in questione, tramiti @rtente notevoli e
circostanziati, e per una bibliografia piu complstaimanda dl Libro della scala di Maomettaraduzione di Roberto
Rossi Testa; note al testo e postfazione di Caatc@&e, Milano, Mondadori, 1999; di Saccone si \auzheViaggi e
visioni di re, sufi, profetiMilano, Luni, 1999, pp. 19-85 e pp. 130-114;ibro della scala di Maomettoa cura di Anna
Longoni; con un saggio di Maria Corti, Milano, BURzzoli, 2013: & Longoni che, nella sua introduzdp. XLIII),
ricorda la scoperata di Gargan pubblicata in Luzi@arganBiblioteche bolognesi al tempo di Dante. | libriut frate
converso domenicano (1314h Studi per Gian Paolo Marchia cura di Raffaella Bertazzoni, Fabio Forner,|®ao
Pellegrini, Corrado Viola, ETS, Pisa, 2011, pp.485.
“® Miguel Asin PalaciodDante e I'lslam. cit., pp. 78-79; p. 447 nota 3 e p. 448 nota 10.
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accettando l'assunto esegetico, il terreno pame tavvero sdrucciolevole e richiedere un’ulteriore
dose di prudenza: lo spunto di riflessione € comenqteressante e sara sviluppato e discusso nel
capitolo successivo. Tornando invece al racconfoLd®o, va sottolineato un particolare non
trascurabile, cioé il fatto che solo il primo ci@l@associato ad un astro, la luna, gli altri essd¢uati
definiti in base a materiali prezidsi

Sulla scorta di Asin Palacios, anche Saccone vlagsua attenzione a quello che lui
definisce il «ciclo demi’'rgj», ovvero opere letterarie ispirate ad esso; ertranconcentrano sulle
opere del mistico lbn 'Arabi (latinizzato in Abeahr, 1165-1240): il primo perché non era stato
ancora scoperto Libro della scalae quindi poggiava la sua tesi su altri testieg@ndo invece per
affiancare e confrontare la tradizione poetica al@t quella popolare rappresentata diro.
L’'opera piu “dantesca” di Abenarabiléalchimia della felicity in cui un teologo e un filosofo
compiono lo stesso viaggio interstellare di Maomelih questo caso i cieli, sette e non otto, sono
identificati con gli astri di appartenenza, sonmalie dei profeti ma non dei beati: nel primo cielo,
della Luna, i pellegrini incontrano Adamo; nel sedo, di Mercurio, Gesu e Giovanni Battista; nel
terzo, di Venere, Giuseppe; nel quarto, del Saoles kioe Enoch; nel quinto, di Marte, Aronne; nel
sesto, di Giove, Moseé; nel settimo, di Saturno,am e dopo queste tappe ci sono altre stazioni
per arrivare a Dit.

L’'opera che Saccone definisce una «commedia masdm éll viaggio nel Regno del
Ritornodel mistico persiano Sand’i (c.1080-c.1150),unikpellegrino celeste attraversa otto cieli
popolati da specifiche categorie di persone che,panziché essere beati, rappresentano le
deviazioni intellettuali e filosofiche, tanto cheac®one paragona questo tratto del percorso
ultraterreno al purgatorio piuttosto che al paradisel cielo della Luna ci sono infatti gli ateeln
cielo di Mercurio i tradizionalisti; nel cielo diahere i materialisti; nel cielo di Marte gli asaul,
nel cielo di Giove gli ipocriti; nel cielo del Sotgi egocentrici; nel cielo di Saturno gli scettioel
cielo delle Stelle Fisse i falsi asceti. || paradésa sua volta diviso in tre parti, pur essendentiita
puramente metafisica: la nona sfera e il regno’aihétha universale e vi dimorano sapienti,
viandanti, oppressi, monaci e sacerdoti; la decéfieaa € il regno dell’intelletto universale e vi

dimorano dervisci e contemplativi, infine gli eletitti dimorano nel labirinto di veli, oltre le esfe

*" Facendo leva proprio su questa osservazione agical laon Petru Culianti,viaggi dell’anima..cit., pp. 216-217
aveva gia escluso che la tradizione m€raj potesse essere considerata una fonte Geltamedia
“8 |bn *Arabi, L'Alchimia della felicitj Milano, Boroli, 2004. Commentando I'opera Saccthbadisce che in ogni sfera
i viandanti celesti incontrano i profeti suddettiuea schiera di beati, associata ad ogni cielo rebrain criterio
astrologico-morale, esattamente come fa Danteggdee il trattato perd tutto questo non risultamemelLibro della
scala i profeti sono soli senza beati e semmai potreblemsere loro ad essere collocati nei vari cielbase a
considerazioni astrologiche. Si veda Saccoriklibro della scala...cit., p. 204 e p. 206.
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celestt®. Ci sono pertanto una classificazione e una dimisidei beati, che perd non sono in
relazione ai cieli astronomici come leggiamo in 2an

All'escatologia musulmana si associa un testodmtiale anonimo della fine del XII secolo
intriso di neoplatonismo arabo, tanto da risultattune orthodoxie un peu suspecte»: cosi Si
esprime d’Alverny che lo ha pubblicd&foDopo aver individuato dieci forme diverse di dith che
rappresentano il paradiso, l'autore distingue Bessemplice sopra I'anima razionale in dieci parti
associandone ognuna a un coro angelico e l'ultid@ain senso ascendente; quando poi descrive
i dieci gradi che rappresentano l'inferno li asaoa&i pianeti, in senso discendente e in opposizione
ai singoli cori angelici. In questo caso le inflaerastrali risultano quindi nefaste e non dispemsan
inclinazioni positive, ma fanno anzi sprofondaanima in basso e lontano da Dio.

Le visioni che abbiamo riletto e preso in esaoraiscono il quadro in cui maturano
le scelte di Dante: in alcune manca la corte celpstché non si € ancora formata e articolata come
abbiamo imparato a conoscerla; in altre c’é, mari dei santi non sono necessariamente quelli
presi in considerazione dal poeta fiorentino; esséire dimora in un unico cielo o luogo e non &
distribuita nelle diverse sfere planetarie. Il \gagceleste che le attraversa € anch’esso varlo, ne
senso che il numero dei cieli non € sempre lo stessessi risultano essere sedi di angeli e di
fenomeni astronomici e atmosferici. Un elemento woenche é possibile desumere consiste nel
fatto che il paradiso non € uno e semplicementeishahbile, bensi uno spazio con molteplici
luoghi, uno solo dei quali occupato dai santi, @&giare nei cieli rappresenta un’approssimazione
progressiva a Dio. Cio che invece accomuna tuésii presi in esame e @Gommediadantesca e il
genere di appartenenza ovvero I'apocalittica, sécda definizione e le classificazioni proposte da
Collins e riprese da Culianu, per cui essa € dafencome «a genre of revelatory literature with a
narrative frame work, in which a revelation is nadd by an otherworldly being to a human
recipient, disclosing a trascendent reality which both temporal, insofar eles envisages
eschatological salvation, and spatial insofales involves another, supernatural world ®ra i
vari tipi di testi apocalittici, inoltre, il poemai Dante pud essere compreso fra i viaggi
ultramondani che comprendono un’escatologia cosmigaolitica; prevista dalla tradizione del
genere di appartenenza € anche la modalita atb@wel il protagonista viene coinvolto in questa
eccezionale esperienza: c’e infatti 'apocalisseidetta “elective or Call-Apocalypse”, in cui |l
soggetto e scelto dall’alto, oppure I' “Apocalydseaccident”, nella quale il pellegrino € vittima d
un incidente o giace malato e quindi affronta ibggio suo malgrado, infine la “Quest-
Apocalypse”, cercata e voluta dal protagonistassiestitraverso delle pratiche specifiche. | testi

9 San&'i,Viaggio nel regno del ritornca cura di Carlo Saccone, Parma, Pratiche, 1993.
0 Marie Thérése d’Alvernyl.es pérégrinations de I'Amecit.
*1 Jaon Petru CuliantPsychanodia I..cit., p. 5.
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sopra ricordati ricadono in uno delle tre categpr@poste e cosi anche I'esperienza di Dante puo
essere qualificata come un’apocalisse elettiveeneks stato scelto dall’alto, dalle tre donne che in
cielo si curano di lui, come sappiamo dalla lettdeh secondo canto ddliferno e dalle numerose
investiture che gli confermano il suo ruolo e la soissione poetica e salvifitaQuesto quadro di
riferimento serve per apprezzare meglio, ancoravafta, quella che sembra essere I'unica novita
strutturale del poema dantesco: se € vero infagtipud essere definito e descritto secondo precise
categorie elaborate per altri testi simili, faceparte di una famiglia letteraria chiaramente
individuabile, e altrettanto vero che la dimensidaefanica del viaggio astrale intesa in senso
propedeutico per la visione finale di Dio sembraees lo scarto significativo e degno di nota
rispetto alla tradizione di appartenenza. Nellssegna dei testi da lui analizzati, circa questo
preciso punto Carozzi riassume cosi il frutto delle letture e delle sue analisi: «De méme,
d’ailleurs, les personnages rencontrés sur lesrgphéelesti du Paradis n'ont que tres peu de
prédécesseurs dans la littérature des voyagese@rspnger a Beoanus et Meldanus rencontrés par
saint Fursy en un lieu mal décrit. Les moines stsaints qui accueillent Barontus ne siegent pas
dans un univers cosmique. En fait, les ancieetes gardaient la convention du locus amoenus,
sans trop s'aventurer dans la description céleste.»

A confermare questa ipotesi di lettura si propame ulteriore testo, cronologicamente
successivo a Dante: e il racconto delle visioni dabaliere Giorgio di Ungheria vissute nel
purgatorio di San Patrizio nel 1353. Lo si compeend questa rassegna non per il percorso
ascensionale interstellare, che non si verifica,paeché € I'unico testo fra quelli esaminati che
dichiari apertamente che al visionario viene pregenun paradiso sdoppiato affinché possa
comprenderne meglio la natura e l'essenza, dinamdim anche Dante immagina accadergli.
Superato il muro che circonda il paradiso il peileg chiede spiegazioni al’angelo Michele che lo
guida e gli viene cosi spiegato che quel luogo magine del paradiso celeste e che li vedra tutti i
santi schierati nei rispettivi ranghi; questo pérclessendo Giorgio ancora mortale, non puo
accedere al paradiso celeste ed & quindi Dio ckedfiadere i santi verso di lui. Vede la processione
degli angeli, distinti in nove ordini, e poi quetlai santi, anch’essi divisi in nove gruppi: patla,
profeti, dottori, apostoli, evangelisti, discepatiartiri, confessori, vergini. Segue quindi la tudei
santi comuni, cioe coniugati e vedove. Quindi seapcielo e Giorgio vede un palazzo di fuoco e
due troni, uno piu in alto per Gesu, I'altro piukdasso per la Vergine sua madre; cio accade per una
singolarissima grazia accordata a Giorgio che poéicontemplare i misteri celesti, come accadde
a Stefano protomartire. Cristo dunque si € degdatecendere in questo paradiso inferiore. Su

2 Giuseppe Leddd)ante e la tradizione. cit., p. 141 e nota 96.
%3 Claude Carozzi.e voyage de I'ame dans I'au-del&cit., p. 647.
209



esplicita domanda del pellegrino, Michele chiarishe santi e angeli dimorano nell’empireo e che
il paradiso inferiore é stato voluto da Dio solonfmraneamente proprio per Giorgio e quindi e
destinato a scomparire una volta terminata la siane. All’'ulteriore richiesta di Giorgio di sadir
e vedere il paradiso vero e proprio, I'angelo @plche deve accontentarsi di cido che gli e stato
concessd. Sappiamo che il testo & stato scritto in ProvearaAvignone, sede papale e vivace
centro culturale e dunque ipotizzare I'influsso téano sulle scelte dell'autore non & forse cosi
peregring>, tanto pill se pensiamo che nel caso specifico@stipne, lo sdoppiamento del paradiso
in due luoghi, ipotizzare il magistero di Dantewio e spontaneo proprio perché questo espediente
narrativo e teologico non si trova mai nelle visiprecedenti o contemporanee al poeta fiorentino.
Se lo sdoppiamento del paradiso € la novita p@wvante sul piano strutturale, &€ possibile e
doveroso ricordare che ben altre sono le differenzguello contenutistico: lo sviluppo dello
schema da parte di Dante non € in nulla paragaabuoi precursori, reali o presunti che siano,
come abbiamo avuto modo di apprezzare e di rilexache nei capitoli precedenti. A tal proposito
possiamo ricordare le riflessioni di Segre chesuase in un elesti ti | «tre elementi

fondamentali dell'invenzione dantesca: Virgilio fil@sofia, la realta.3®

> Visiones Georgii. Visiones quas in Purgatorio saRettricii vidit Georgius miles de Ungaria A.D. M@CIII, edidit
L. L. Hammerich, in “Historisk-filologiske Meddekdr udg. af det Kgl. Danske Videnskabernes Selskieh?2 (1930-
1931), pp. 209-255.

L. L. HammerichStudies of Visiones Georgin “Classica et mediaevalia”, 1 (1938), pp. 981105 e 2 (1939), pp.
190-220: 216.

%6 Cesare Segré&uori del mondo..cit., p. 40.
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CAPITOLO VI

La corte celeste in Dante

Nei precedenti capitoli abbiamo cercato di racargliquante piu testimonianze possibili per
dimostrare che nel Medioevo gli abitanti del pasadsono pensati, rappresentati, organizzati e
divisi nella cosidetta corte celeste, argomentaad@gionando come se la sua presenza fosse
scontata anche nel paradiso delammmedia mentre la lettura dell'ultima cantica sembra
contraddire questo postulato, perché il poeta @opauoi cieli di altri gruppi di santi che non
ricadono fra quelli incontrati nei precedenti cafpitsembra insomma che Dante abbia voluto creare
un'altra corte celeste, composta cioé di altreltigie di santith Forse perd & solo un problema
nominale, ovvero &€ un chiamare le stesse cose oom diversi, che vengono scelti in base al
principio ordinatore che si vuole seguire.

Nel capitolo primo si e detto che lo schema dabgio celeste dantesco segue il “modello
greco”, ovvero i cieli attraversati sono quelli gdneti e dunque il loro numero e determinato dai
corpi astrali; questo perché per Dante & importdimélusso astrologico esercitato dalle sfere
planetarie sull'indole dell’essere umano, per doeati scelti e collocati in ogni cielo rispondagio
criterio astrologico, oltre che angelologicdNe consegue che la classificazione tradizionale d
gruppi di santi evidenzi I'impronta che ciascunngta ha lasciato negli uomini, ma questo non
significa escludere che gli stessi gruppi possassere nominati diversamente e allora gli spiriti
mancanti ai voti del cielo della Luna possono @ssere intesi come le vergini; gli spiriti operanti
per gloria terrena del cielo di Mercurio come i icmati, ovvero coloro che hanno messo a frutto le
loro capacita, i propri mezzi e le proprie risosgsequesta terra senza pero perdere di vista il fine
ultimo, escatologico, della vita; gli spiriti amangl cielo di Venere come i continenti, cioe color
che hanno saputo gestire e limitare 'impulso arsorevitando traviamenti; gli spiriti sapienti che
dimorano nel cielo del Sole come i dottori; glirgpimilitanti che incontriamo nel cielo di Marte
come i martiri 0 i confessori, coloro cioé che hanlifeso la fede, subendo o meno il martirio; gli
spiriti giusti che troviamo nel cielo di Giove comegiusti genericamente intesi; gli spiriti
contemplanti ospitati nel cielo di Saturno comeanaci o gli eremiti. La fondata possibilita di
guesta lettura e di questa interpretazione demehe dal fatto che, come altre corti celesti, anche

! La voce ‘corte’ redatta da Fernando Salsarriciclopedia dantesca cit. testimonia proprio il fatto che Dante usa il
sostantivo nella sua pregnante accezione teolagidargica, provando quindi che il poeta & bensamevole che le
anime sante e, per metonimia, il paradiso costituie una corte (non solo e non tanto in senso orgtafche &
accessorio quando € presente) la quale & compastidgruppi di anime.
2 Si rimanda a Diego Shacchia presenza.cit. passim
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guesta dantesca include gli apostoli (Pietro, Giovaee Giacomo) e Adamo, annoverato tra i
patriarchi, incontrati nel cielo delle stelle fiss®ve si assiste al trionfo di Cristo e di M&rieome
sappiamo dai precedenti capitoli, la corte celestaprende nelle sue posizioni apicali proprio la
coppia Figlio-Madre, al di sopra della quale c’d@osla Trinita, che infatti in Dante & celebrata
successivamente nellEmpireo. Gli angeli costitomsz un gruppo a s€, e anche nel poema vengono
trattati a parte, dedicando loro il cielo nono,ecib Primo Mobile. A questo punto la struttura
verticale litanica sottesa nell'architettura deradisoe molto evidente, cosi come appare chiaro
che i manufatti artistici esaminati in precedenealizzano in modo plastico quello che il poeta
traduce in parofe

A sostegno della tesi che qui si vuole proporrémportante e significativo un ulteriore
tassello: la critica considera che fra le due fodakparadiso, quello che si snoda attraversdiieie
guello vero e proprio che si manifesta nell’empjreiosia un rapporto narrativo, nel senso che la
candida rosa sussume e ricapitola in sé quanto ddtesposto in precedenza, visto che e lo stesso
Dante che ci dice che cio che attraversa nei éigolo frutto della grazia divina che gli dispiega
nelle sfere celesti la vera forma del paradiso: e€@ibiamo gia ricordato nell'introduzione, € una
guestione che Beatrice chiarisce subito al pelhegiante, colto dal dubbio sulla sede dei beati
dopo aver incontrato Piccarda e Costazhl{/, 28-60Y. La donna richiama I'attenzione sia sulla
vera sede dei beati, sia sulle ragioni del lorosspoento nei cieli, sia sulla necessita didattica,
pedagogica e quasi catechetica di tale espediensafp da Dio per rendere intellegibile la natura e

% Leggendo la&Commediacome il poema della liturgia, in cui quest'ultitha un ruolo fondamentale nel lessico e negli
schemi narrativi, a proposito della ricezione daiéme Martinez nota l'influenza dei riti legatlaataccomandazione e
al suffragio dei morti; neParadisoin particolare il critico osserva che Dante & #ocanche dai santi invocati nelle
preghiere di raccomandazione, che contengono kgeeé della corte celeste. Ronald L. MartinBante and the
Poem of the Liturgy..cit. a p. 153 scrive: “Propelled upward througk tfeavens by Beatrice the pilgrim is met by
personal acquaintances (Piccarda, Charles Mantel) aablood ancestor (Cacciaguida), along with perebfrom
commendation prayers: angels, virgins (insofarasnPiccarda and Costanza), confessors (FolcedienBernard),
apostles (Peter, James, John), martyrs (Boethasgi@guida, Peter, John, James) as well as Chrikt Bebbene le
osservazioni non vengano contestualizzate nel @egtla corte celeste, che é il presupposto teologititurgico della
classificazione dei santi invocati nelle varie griege, anche Martinez nei personaggi che popolangiidel Paradiso
vede in filigrana i consueti cori dei santi.

* Sembra superfluo precisare che Dante conoscegsedhiera litanica, ma per completezza ricordidingX, 7-9: «e
vidi gente per lo vallon tondo / venir, tacendagrimando, al passo / che fanno le letane in questaedo» in cui il
poeta usa proprio il termine ‘litania’ e paragot@dlamento degli indovini della quarta bolgia datavo cerchio a
quello dei fedeli in processione, potendo il sastan|itania’ significare anche ‘processione’ pgneddoche, visto che
le litanie erano pregate nelle processioni. Si Madace ‘letania’ curata da Antonio Lancikmciclopedia dantesca...
cit., vol. 3, p. 629. Ancora piu significativa eédaazione di una porzione di una litania vera @ppia inPg XIII, 49-51
recitata dagli invidiosi della seconda cornice:pdt che fummo un poco piu avanti, / udia gridarafii4, ora per noi’: /
gridar ‘Michele’ e ‘Pietro’, e ‘Tutti santi’.»

® Si rimanda a Teodolinda Barolifiihe Undivine Comedy cit., pp. 166-193 e relativa bibliografia.
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I'essenza del paradiso, necessita che verra utteeinte approfondita in segufitdl passaggio che
gui interessa maggiormente € il richniamd a@heodi Platone: Dante sostiene che il contenuto di tal
opera sia condivisibile e ortodosso nella misuracun lo si intenda non in senso letterale, ma
allegorico; cosi facendo si puo sostenere che’aaina sia riconducibile alle stelle, ma gli infhis
che essa subisce. Significative a questo propesito le considerazioni di Prandi, il quale osserva
che il tentativo di “salvare” Platone attraverscauattura allegorica € condiviso da altri poeti e
letterati e la cautela con cui il filosofo grecene interpretato «é giustificata dal fastidio cangi
aristotelici, gli intellettuali emergenti a cui sf@/a ora nelle Universita una posizione dominante,
guardavano alla possibilita di interpretare allegnente Platone.» Infatti, ragiona sempre Prandi,
«dopo la straordinaria fortuna del platonismo regl. <1l, soprattutto con la Scuola di Chartres, il
Duecento vedra, com’e noto, la prepotente afferamazdi Aristotele; tuttavia, I'autorita di Platone
in ambito metafisico non scompare affatto, e ilcdiso vale anche per Dante.» Anzi, continua
ancora lo studioso, «data la natura metodologitaateo, cio pone la questione decisiva del ruolo
da assegnare al neoplatonismo proprio in rappdidostraordinaria novitapoetologica di cui la
Commediae portatrice, e del complementare, necessarionedsionamento dell’aristotelismo
tomistico, componente fondamentale piu per la datine di singole parti dell'insieme dottrinale
del poema (topografia, struttura cosmologica, hghione delle anime, ecc.), che per la loro
armonizzazione in un sistema simbolico di signifioae complessiva’» Possiamo allora
aggiungere che Dante si avvale di Aristotele pe&gape e giustificare il richiamo a Platone: sulla
scorta della sua formazione che contempla anchefarte e radicata componente neoplatonica,
Dante riconosce al filosofo ateniese la preminerelle questioni metafisiche, ma le interpreta alla
luce del filosofo stagirita per armonizzarle condittrina cristiana, desumendo da quest’ultimo
guelle conoscenze scientifiche di cui si é discusgwrecedenza. Ecco allora che la narrazione del
paradiso si articola attraverso i cieli per conehsil nellEmpireo che altrimenti, essendo
aristotelicamente un non-luogo, non avrebbe poasisere né descritto né compreso. In questa
prospettiva si capisce perché il criterio ordinatidei cieli e dei loro influssi astrologici, che
classifica e qualifica i santi in categorie app&earente diverse da quelle tradizionali, diventi
pertanto fondamentale: senza di esso, ovvero darsdenza aristotelica, Dante sarebbe costretto
ad abbandonare Platone. Come abbiamo anticipatonmetiuzione esaminando la metafora

dell'albero e della corte per cui la prima assoldeseconda, la relazione tra le due forme del

® Sui primi canti del Paradiso fa il punto Giusepelda,Canti Ill — IV — V, | segni del Paradisdn Esperimenti
danteschi: Paradiso 201@ cura di Tommaso Montorfano, Genova — Milanoriktd, 2010, pp. 27-60.

" Stefano PrandDilemma ed allegoresi nel canto IV del «Paradisi»“Studi danteschi” LXXII, 2007, pp. 103-140:
126, 129, 107 rispettivamente.
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paradiso si verifica perché la candida rosa defpieeo, pur sembrando organizzata secondo criteri
diversi, ovvero la divisione tra bimbi non battezza tutti gli altri beati e la divisione tra santi
dell’Antico e del Nuovo Testamento, non fa altr@ efproporre il criterio organizzativo essenziale
e imprescindibile per indicare la corte celesteyeow appunto la divisione tra beati dell’Antico
Testamento (patriarchi e profeti) e quelli del Nodvestamento (tutti gli altri, molti di piu e molto
piu variegati). Oltre ai testi e alle osservaziai capitoli precedenti, possiamo adduee
abundantiamun ulteriore riscontro in merito a tale divisioressemplare e paradigmatico perché
tratto da un testo diffusissimo comellagenda aureali Jacopo da Varagine. Il frate domenicano
dedica un capitolo della sua opera alla spiegazawike origini e delle funzioni della festa di
Ognissanti e nel suo argomentare specifica chenti &l Nuovo Testamento sono divisibili in
guattro gruppi, sottintendendo quindi che ci sonoha quelli dell’Antico Testamento; se questi
ultimi non vengono nominati, non significa che resistano o che I'autore non li voglia prendere in
considerazione: la memoria di quelli del Nuovo @esnto implica e comprende anche gli altri e a
parti invertite sarebbe lo stesso.

Notandum autem quod quadruplex est differentiateame noui testamenti quos per anni circum coli@ius
guos hodierna die insimul recolligimus, ut eis quuebligenter fecimus suppleamus, scilicapostoli,
martyres, confessoregt uirgines [...]%

Sembra di capire che Jacopo consideri questi guajtuppi i piu importanti fra quelli
neotestamentari, non gli unici, visto che poi sfieiche lo stile di vita delle vergini e superiae
quello dei coniugalie visto che nel racconto della visione occorsaradustode della chiesa di san
Pietro I'anno seguente all’istituzione della fedtaOgnissanti la corte celeste descritta comprende
anche il coro dei continenti che accompagna la ety Questo testo testimonia altresi la duttilita
della corte celeste che vede crescere i suoi ratigiante il ragionamento sui suoi componenti
attraverso un’esposizione che non e normativa na descrittiva. Dante dunque richiama e
riassume la visione del paradiso interstellareanedindida rosa con la sua solita lucida coerenza e
con infallibile puntualita, facendo cosi in modaedhparadiso sia davvero uno e unico.

Anche la presenza dei bambini non battezzati meléa e la loro assenza nei cieli puo
trovare una legittima spiegazione: morti prima guessero avere modo di dimostrare le loro
capacita e le loro tendenze innate e infuse dagti, amon sono catalogabili in nessuno dei cieli

perché manca loro I'onere della prova con cui dinawe di appartenere a questa o a quella

8 Jacopo da Varagineegenda aurea. cit., vol. 2, p. 1105.
° Ivi, p. 1110: «Quarto quia preferuntur coniugatiec autem excellentia quam habet uirginitas respecpule
coniugalis, patet ex multiplici comparazione achips»
19 )vi, p. 1111: «Tunc uirgo uirginum in dyadematefpigenti aduenit, quam innumerabilis multitudoginum et
continentium sequebatur.» La corte celeste deflimwé comprende anche i santi veterotestamentevéro patriarchi e
profeti.
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categoria. Inoltre non e cosa strana o0 peregrirauol stesso autore costruisca e immagini, magari
nella stessa opera, due corti celesti leggermdatrsag: Dante € particolarmente sensibile al tema
della giustizia divina e il problema dei bambinin@ in questo senso esemplare e paradigmatico;
'organizzazione e l'architettura del paradiso, enov della corte celeste, non sono incoerenti e
ostative per introdurre anche nel regno dei ciesio argomento. E ancora il polimorfismo della
corte celeste tante volte ribadito, e da ultimendato con I'esempio tratto di Jacopo da Varagine,
che si manifesta a tal proposito, oppure nel fetti® il poeta non preveda la categoria dei prodeti,
ancora nel fatto che gli angeli vengano trattadivesi nei nove cori non dopo, cioé sotto, Cristo e
Maria, ma sopra: in senso discendente e gerardhidibania prevede Dio nelle tre ipostasi, le
creature a lui piu vicine, cioe il Figlio e sua Madmagari il Battista, e poi gli angeli, a mo’ di
legame tra Dio e gli uomini santi.

Puo essere utile richiamare alla mente le carstitdre di alcune corti celesti presentate in
testi discussi nei capitoli precedenti per cont@stmare meglio cio che leggiamo in Dante e che
sembra essere poco coerente; l'ultimo esempio ddotep tratto dallaLegenda aureae gia
significativo, ma dalla mole degli altri testi pagii possiamo raccogliere altra messe, che puo
altrimenti passare inosservata. Insistiamo sulisgmza inattesa degli innocenti nella candida rosa
dato che sono assenti nelle sfere celesti: netalapierzo avevamo visto che Onorio di Autun nel
trattatoLiber duodecim quaestionuaveva elencato nove cori di santi (patriarchifgrpapostol,
martiri, confessori, monaci, vergini, vedove, caati), mentre nelElucidarium questi diventano
solo sei (patriarchi, profeti, apostoli, martirgndessori, vergini) piu la onnicomprensiva dicitalia
tutti i santi. C’era poi il caso di Beda che, nonopere diverse, ma all'interno della stessa omelia
LXX per la festa di Ognissanti, descrive la cortdeste due volte a distanza di poche righe e
propone cori di santi diversi, essendo patriangfofeti, apostoli, martiri e vergini la prima vaglta
apostoli, profeti, martiri, vergini e confessori $&conda; cambiano dunque le tipologie e la
sequenzd. Nel capitolo quinto anche lacopone da Todi si porta allo stesso modo: nella lauda
35 le schiere sono sei (patriarchi, profeti, apgstaartiri, prelati, dottori), nella lauda 60 div&ano
otto (patriarchi, profeti, apostoli, dottori, marticonfessori, vergini, prelati) in una sequenza
diversd® Nel capitolo settimo dalla visione di Albericopgéamo che il giovane ha prima visto i
santi intorno al paradiso terrestre in attesa ddigio, cioe apostoli, martiri, confessori, altergi
generici e monaci, poi nel sesto cielo ha incoatratelli gia giudicati: patriarchi, profeti, apokto
martiri, confessori e vergitil In alcuni casi queste variazioni sono giustiicalalla coerenza

interna del discorso e dalle finalita argomentatogme nel caso di Dante, in altri sembrano dovute

1 Cap. Ill, pp. 80-81 e p. 87.
2Cap. V, pp. 111-113.
13 cap. VI, p. 200.
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al solo fatto che le combinazioni della corte delesono sostanzialmente interscambiabili ed
equivalenti perché non inficiano la comprensionengiessaggio, come nel caso di Beda.

Sempre a livello strutturale, questa volta neli @éistronomici, pud essere utile approfondire
'inversione della posizione di Cristo e Maria chlre Dante seguono i cori angelici invece di
precederli come di solito accade nella verticalitcendente delle litanie. Anche in questo caso la
peculiarita, o la stranezza, & piuttosto presuhtareale, nel senso che € una questione statistica:
sono certamente molti di piu i casi in cui la semqae“corretta” € Dio-Trinita, Cristo, Maria, angeli
e santi, e molti di meno quelli in cui tale ordimene cambiato. Nel capitolo terzo abbiamo
ricordato un sermone, gia attribuito a Beda ma idenato ora adespota, in cui vengono concessi un
ruolo e una posizione di primo piano al Battistantree Maria € relegata in una collocazione
decisamente periferica tra le altre verlfinhel capitolo quinto invece abbiamo visto che Besin
nella disputaDe anima cum corporegorse per ragioni di rima, colloca la regina,&cia vergine
Maria, tra i santi e gli angéfi Dante invece li sposta per usarli come anticipazidella visione
finale e per imbastire una lezione di angelolodia € anche palinodica rispetto alle sue precedenti
convinzioni, abbandonando 'insegnamento di Gregdagno per quello di Dionigi Areopagifa
(Pd 28): tale spostamento e la relativa collocazioeluttimo cielo astronomico, cioe nel Primo
Mobile, sono un atto dovuto in quanto gli angeficondano il punto luminoso che é Dio che é
'apice della corte celeste, che trova dunque ib swaturale ed atteso compimento prima
dell'ulteriore, vera visione nellEmpireo. Inoltrguesta scelta gli permette di poter avere uno
sguardo complessivo sul percorso svolto e ormaniteto con cui completare la descrizione del
paradiso prima di approdare nella dimensione eraptedi 1a dello spazio e del tempo. Da tale
posizione, retrospettivamente, puo chiarire laaispone degli angeli nei vari cieli e il rappodd
corrispondenza che intercorre appunto tra angediaeeti; pensiamo interessante la simmetria
inversa per cui il primo cielo e funzionale allaeg@zione, progressiva, della distribuzione detibea
nei vari cieli a partire dai piu lontani da Dioultimo invece assolve alla stessa funzione,
retrospettiva, per quanto concerne gli angeli, dirpadai piu vicini a Dio, in modo che le due
spiegazioni si richiamino perché come quella dc&ida descrive una ripartizione che va dalla sfera
piu piccola a quella piu grande, cosi quella di tBea inizia dai Serafini che tracciano la
circonferenza piu piccola intorno a Dio perché sppia vicini, spiegazione che serve pero a capire
meglio il rapporto inversamente proporzionale cbgalil coro angelico piu prossimo al punto

luminoso e che lo circoscrive con la circonferemzaore con la sfera planetaria piu ampia.

4 Sj rimanda alla nota 10.

15 Ccap. V, pp. 107-108

18 Sj rimanda a Diego Sbacchia presenza di Dionigi Areopagitacit. passim
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Un’ulteriore osservazione puo essere riservai raldncanza della schiera dei profeti fra
guelle proposte da Dante nel suo percorso ascextsjoessendo anche i patriarchi decisamente
ridimensionati se consideriamo che € Adamo il sotappresentarli e che quindi, a rigor di logica,
nemmeno loro costituiscono una schiera propriamanttsa, tanto piu che ad Adamo non e
riservato un cielo in particolare; anche nel serendnMartino di Leon composto per la festa di
Ognissanti mancano i patriarchi e i profeti e pepid la sua corte non comprende nemmeno Dio e
la Verginé’. Come si & visto anche sopra con I'esempio addiztdacopo da Varagine, I'assenza
dei santi di uno dei due Testamenti non inficigelggibilita e l'integrita della corte celeste edittf,
lo ripetiamo, Dante organizza la candida rosa axohnel criterio dei santi vetero e neotestamentari
perché tale discrimine € intrinseco a qualsivogtiete celeste comunque venga poi analiticamente
ripartita nei suoi vari cori. A fronte dell'assendai santi dell’Antico Testamento Dante ci propone
poi la schiera poco rappresentata degli spiritisiuche abbiamo incontrato in una preghiera
mattutind®,

Un’ultima osservazione puo essere formulata stib fahe Dante non chiami i suoi santi
avvalendosi delle note categorie di appartenengapstanza che sembra lasciare il lettore
interdetto sull'identificazione dei vari gruppi ella pertinenza degli sforzi ermeneutici; anche in
guesto caso ci soccorre pero il confronto con alitori che, come il poeta fiorentino, si riferinco
alle schiere dei beati attraverso delle perifrasiyolte chiare altre volte piu ambigue, che i
individuano ricordando le loro qualita, le loro ateristiche e i loro stili di vita. Scorrendo diovo
i testi gia noti, possiamo vedere che questo esptsle utilizzato da Bongiovanni da Cavriana e da
Alano di Lilla® e lo si trova anche nella visione di Tugd@lcAltrove, cioé nel sermone per
Ognissanti gia ricordato sopra come adespota, gueshica espositiva € applicata agli angeli, i
qguali non vengono nominati ma allusi tramite leoléunzioni. Nessuna meraviglia, dunque, per la
scelta di Dante di non identificare esplicitamenteeati dei vari cieli nel modo piu ovvio e
tradizionale, cioé nel modo forse statisticamenite fpequente: € possibile fare diversamente,
soprattutto quando si usano i criteri distintivill@@gelologia e dell’astronomia, diversi ma
sovrapponibili a quello piu consueto. Del resto @t probabile che il lettore contemporaneo a
Dante riconoscesse con facilita i vari cori di gaamprescindere da come potessero essere chiamati:

in precedenza abbiamo ricordato le parole di Beafronunciate nel quarto canto secondo cui la

7 cap. IIl, pp. 83-84.
18 Cap. IV, p. 99. Anche Bonvesin rdbro delle tre scrittureparla di «sancti iusti», ma I'aggettivo esprime wualita
della santita, piuttosto che una categoria. Si vega V, p. 107.
¥ Cap.V, p. 110 e p. 114.
20 Cap. VII, pp. 200-201e relative note. A propositanodifiche e di cambiamenti negli elenchi deitgarcordiamo
che in questa visione si verifica per gli angedi che prima € stato notato appunto per i santiatagonista vede cioe i
nove cori angelici ma poi ne nomina solo sette.
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suddivisione degli abitanti dellempireo nei cidiia uno scopo esplicativo e didattico per
raggiungere il quale l'esposizione e la spiegazia@l®yono necessariamente essere le piu
intellegibili possibili. Questa riflessione ci paré considerare la disposizione dei santi nei ot
come un’invenzione dantesca, ma come un espedntee diffuso tanto da potersi assumere
come esemplificativo e didatticamente valido peegare i misteri piu profondi del paradiso, cioe
del’lEmpireo. E pur vero perd che nei testi esamimon c’é traccia di questo modo di
rappresentare, e di spiegare, il paradiso e glciurmffronti che si possono fare provengono
dall'arte, dove i santi sono divisi e sovrappostifasce diverse, ma queste non necessariamente
sono assimilabili ai cieli e ammesso che lo siamieli non sono pero chiaramente definiti e viene
quindi a mancare I'esplicita relazione astronongieacui una certa tipologia di beati puo trovamsi i
quel cielo ed in quello soltanto in virtu deglilugsi planetari.

La soluzione della nostra inchiesta, se l'idedisliribuire i beati nei vari cieli sia invenzione
dantesca, ovvero determinare quale possa essamediazione culturale in cui il poeta matura la sua
opera, puo trovarsi in un ambito che pud e deveresshiamato in causa quando, come nel caso in
discussione, si parla di valore didattico se nodirdtura catechetico di cido che si scrive: la
produzione omiletica. Con sermoni ed omelie i praftiri istruiscono folle e generazioni di
credenti, colti e incolti; diffondono idee, nozipninformazioni che possono anche esulare
dallambito strettamente ecclesiastico e religidaozionano insomma come i modemass-media
contribuendo a creare un sentire comune. Nel nastso € straordinario il sermone attribuito ad
Alberto Magno, ma probabilmente spurio, scritto |[gericorrenza di Stefano protomartire del 26
dicembre; spiegando e commentando il versettttili7, 56 in cui si dice che Stefano in punto di
morte vide i cieli aperti, 'autore descrive laigise del martire al quale, come accade per esempio
nel caso dellAssunzione di Maria narrata da Jaatgp®/arazze nella susegenda aurea riletta
nelle pagine precedenti, appare la corte celestetgra riceverlo nel regno santo che si presenta
come un paradiso scaglionato attraverso i cigtuindimorano i beati associati ad essi in basenad u
criterio astronomic@. E la stessa cosa che fa Dante, I'unica differeegsendo nel carattere

transitorio della visione dantesca; nel sermondrimd’autore si adopera ad esplicitare la ragione

L Alberto MagnoOpera Omniacura ac labore Augusti Borgnet, Parisiis, apudduicum Vives, 1890-1899, vol. 13,
pp. 420-425. Johannes Baptist SchneRepertorium der lateinischen Sermones des Mitelfiir die Zeit von 1150-
1350 Minster, Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, 1P®0, vol. 1, p. 119 n. 366 ne revoca in dubbio
I'attribuzione al dottore di Colonia. Da notare gpehe mentre gli affreschi di Cimabue sono ademewgianto si legge
in Jacopo da Varagine, il sermone in questionali@a molto liberamente il testo biblico, che pad#o di cieli aperti

e dell'apparizione del Figlio del'uomo alla destia Dio. Cosi facendo si allontana molto anche 'idalhografia
tradizionale che rappresenta questo episodio @issi suggerisce Francois Boespfludy,oici que je contemple les deux
ouverts...» (Ac 7,55 s). Sur la Lapidation d’Etieret sa Vision dans I'art médiéval (IXe — XVle lgigin “Revue des
Sciences Religieuses”, 66/3-4 (1992), pp. 263-295.
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plausibile nell'accoppiamento tra ogni pianeta aiaguppo di santi. Dice anche che al di sopra di
santi ed angeli si colloca il trono della beatagitee, posto alla destra dell’'umanita del Figlio, la
quale a sua volta risiede nel cielo della Trin€@mincia poi a ripartire gli eletti nei cieli e dgn
volta conclude la sua esegesi esortando i fedatin@portarsi come i santi trattati: nel primo cielo,
della Luna, dimorano i bambini rinati, ossia mduéittezzati, perché non hanno meritato in nulla
nella vita e risplendono indirettamente solo perglazia di Dio concessa loro mediante il
sacramento, cosi come la luna risplende non pergdumpria ma grazie a quella solare. Nel secondo
cielo, di Mercurio, ci sono vedove, coniugati e ipamti; Mercurio significa ‘colui che cura la
merce’, i beni terreni, e i suddetti santi sonooomlche hanno speso le proprie ricchezze nelle
buone opere o in elemosine per la redenzione d@rippeccati. Nel terzo cielo, di Venere, ci sono
le vergini perché, ispirate dalla dea del’amoranio amato Dio sopra ogni altra cosa. Nel quarto
cielo del Sole, troviamo confessori, pontefici €tdo perché hanno mirabilmente illuminato il
mondo con la loro vita o la loro dottrina, comesdlle illumina piu di ogni altra stella. Nel quinto
cielo, di Marte, dio della guerra, abitano i marsioldati e combattenti di Dio. Nel sesto cielo, di
Giove, si trovano i profeti: Giove infatti signiic'tuono’ e i profeti tuonarono contro i re. Nel
settimo cielo, di Saturno, ci sono i patriarchighgr seminarono il seme della fede: Saturno ingatti
interpretabile come il dio dei seminatori (Saturrusator, in latino). Nell’ottavo cielo c’é lo
zodiaco con i suoi dodici segni e per questo € dppo includervi gli apostoli. Nel nono cielo ci
sono le stelle fisse, il firmamento: qui troviamadri degli angeli, fissi e stabili in Dio come le
stelle o sono in cielo; inoltre le stelle asseama i movimenti del cielo come gli angeli
assecondano il volere di Dio. Il decimo cielo einafil firmamento piu grande secondo
l'insegnamento dei filosofi ed e 'origine del mowento degli altri cieli sottostanti: 'autore nam |
dice esplicitamente, ma sembra essere il Primo Ma&bgui colloca la Trinita, che non &€ mossa ma
tutto muove.

Il presupposto filosofico e teologico e lo scheespositivo dell’autore del sermone e di
Dante sono identici: cid non significa considergreesto sermone in particolare una fonte della
Commedia prova piuttosto che le scelte del poeta fiorentmaturano all'interno di un quadro
culturale che condivide un linguaggio comune psgeado presenti delle differenze, che non ledono
I'efficacia e la comprensibilita della rappreseidae, anzi ne esaltano la versatilita che garaatisc
'essenza nelle metamorfosi delle forme. Nel sername pure segue la verticalita litanica della
corte celeste, manca nella parte alta dello scHenwppia Figlio — Madre, presente invece in
Dante e anche nella sinossi del sermone senzaaheipga adeguatamente collocata; gli angeli,
sistemati nella posizione “corretta” a differenzaqdanto sceglie di fare Dante, cioe tra i beati e

Dio, non sono pero specificati nei singoli corvelise sono anche alcune categorie di santi, essendo
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guelle del sermone anche piu numerose perché teua® colloca molte in un unico cielo, ma tutto
cio € espressione delle possibilita combinatoriecesse dal tema della corte celeste. La differenza
piu evidente, pero, consiste nel fatto che nelleesta celeste dello pseudo-Alberto, che contempla
comunque dieci cieli come in Dante, non comparmieeo. Abbiamo riletto prima che Beatrice
nel canto quarto intende eliminare subito un’ineezd di Dante, quella piu pericolosa per
I'ortodossia: il poeta tace non sapendo quale a@i due dubbi esternare per primo, quello relativo
alla responsabilita dell'inadempienza del voto quelessa sia causata dall’altrui violenza o quello
sulla sede dei beati. Beatrice intuisce lo staéiyuebmo, nonché i suoi dubbi, e decide di iniziare
proprio da quest’ultimo visto che concerne non ettagylio dell’aldila, come il primo quesito, ma la
struttura stessa di uno dei luoghi dell’oltretomimaltre il dubbio del poeta non nasce da semplice
ignoranza, ma si tinge di eresia a causa del ptsdilaintendimento dellimeo platonico; la
spiegazione di Beatrice serve dunque a chiarirécuddl’inizio del percorso ascensionale, la vera
natura del paradiso: sappiamo quindi che la digioca dei santi nei cieli € una strategia didattica
che serve solo per far comprendere 'organizzazimigaradiso che e nel’lEmpireo, o meglio che
e I'Empireo. Invece nel sermone accade esattamkotmntrario: come anticipato, cio che santo
Stefano vede snodarsi nei cieli non € un'immagime, proiezione di una verita superiore, e bensi il
paradiso vero e proprio. L'autore cade quindi pimpr quella eresia da cui Beatrice vuole salvare
il poeta; possiamo ipotizzare che Dante abbia qutwéd suo paradiso in polemica con questo altro
tipo di rappresentazione? Forse € piu verosimilesge a una pluralita di modi di concepire il
regno di Dio tra cui e possibile scegliere.

Nel primo capitolo abbiamo ricordato le osservarzidi Gregory che riguardano un
cambiamento epistemologico occorso tra il Xl «ill secolo: in ambito astronomico, grazie al
flusso di traduzioni dei testi greci approntate Idagabi, in Europa lo studio di tale branca del
sapere si fa piu scientifico e meno dottrinale,ecroeno legato alla Bibbia e alle sue varie
interpretazioni. L'impostazione storiografica e doisa e ripresa anche da Lerner il quale
aggiunge anche che «se a partire dal XIll secdiplogi cristiani si erano per la maggior parte
adeguati alla rappresentazione cosmologica donmenassi tuttavia continuavano a rivendicare non
solo una competenza esclusiva per mettere d’acderderita scientifiche del momento con i passi
presumibilmente “fisici” della Bibbia (tentativo @onciliazione in cui era arduo cimentarsi), ma
anche il diritto di “completare” I'edificio dei diieper soddisfare esigenze puramente religidée.»
Le osservazioni di Lerner ci fanno dunque capire lehragioni teologiche, piu cogenti di quelle
scientifiche, non possono perdo prescindere da guesti dice altresi che questa sostanziale

22 Michel-Pierre Lernerll mondo delle sfere: genesi e trionfo di una raggentazione del cosmBirenze, La Nuova
Italia, 2000, pp. 289-312: 304. Si veda anche Leklders,Les cosmologies médiévalés “Revue Thomiste”, 93
(1993), pp. 97-110.
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unanimita si raggiunge proprio nel periodo in cadle I'esistenza terrena di Dante; altra deduzione
e appunto il sostanziale accordo tra teologi enz@@éi: Lerner parla della loro «maggior parte».
Evidentemente il sermone proposto fa capo ad unaladi pensiero che non prevede 'Empireo,
mentre la Commediadi Dante appartiene ad una scuola diversa, fonsellag piu diffusa,
sicuramente quella “ufficiale” visto che e condavianche da san Tommaso che cosi si esprime
nellaSumma theologia@, qu. 68, art. 4)-

considerandum est quod caelum tripliciter dicituScripturis. Quandoque enim dicitur proprie eureliter.

Et sic dicitur caelum corpus aliquod sublime, ehiosum actu vel potentia, et incorruptibile petunam.

Et secundum hoc, ponuntur tres caeli. Primum tetalicidum, quod vocar@mpyreumSecundum totaliter
diaphanum, quod vocamiaelum aqueunvel crystallinum Tertium partim diaphanum et partim lucidum
actu, quod vocartaelum sidereumet dividitur in octo sphaeras, scilicet in splaaerstellarum fixarum, et
septem sphaeras planetarum; quae possunt dicicaetia. Secundo dicitur caelum per participationem
alicuius proprietatis caelestis corporis, scilisablimitatis et luminositatis actu velelesti t. [...] Tertio
dicitur caelum metaphorice. Et sic quandoque igseta Trinitas dicitur caelum, propter eius spaiéum
sublimitatem et lucem.

Il dottore domenicano osserva che nella Scrittunpossono trovare tre accezioni del sostantivo
‘cielo’: una propria e relativa quindi alla fisicana metonimica, perché si riferisce ad un corpo al
una proprieta di quelli celesti, e un’altra anconataforica; fra di esse lo sviluppo del primo
significato e rilevante in questo contesto dato, dicamente, si pongono tre cieli: empireo,
cristallino e sidereo, a sua volta divisibile eislvin otto sfere, cioé una delle stelle fisseteesdei
pianeti. Questa € la cornice scientifica e dotteima cui si muove Dante, forse in modo molto meno
owvio e scontato di quanto possa sembrare dateetepza di autorevoli voci discordanti. Poco piu
di un secolo prima di Dante Elinando di Froidmdtit§0-1229) scrive il sermone XXIII per la festa
di Ognissantin cui sostiene che molte e varie sono le opinmrga il numero dei cieli, dove si
suppone esserci il paradiso dei beati: chi perssssette, come gli Ebrei, chi infiniti, chi forgeo
soltanto. Per non incorrere in errori fuorviantnesterili diatribe, egli preferisce attenersi atlica
testimonianza sicura, quella dell’apostolo Paole jgarla del suo rapimento al terzo cielo. Essi sono
dunque tre e i beati sono compresi nel secondd e, essendo il primo impuro perché ancora
troppo vicino alla terra; i cieli dunque piu nobifispettivamente chiamati sidereo ed empireo,
formano una sorta di casa in cui il cielo sidereoge da base, 'empireo rappresenta la struttura
superiore?* Le differenze rispetto all@ommediadi Dante sono di tutta evidenza: qui si vuole

sottolineare che Elinando non € un monaco ignorasfeetto al nostro poeta; i suoi sermoni

% Tommaso d’Aquinola Somma teologicaTlesto latino dell’edizione leonina; traduzionaliiina a cura dei Frati
domenicani; introduzione di Giuseppe Barzaghi, Boly ESD, 2014, vol. 1, pp. 766-767. Le riflessidal dottore
domenicano sono prese in esame anche da Imbactuoedrticolo sull’empireo all'interno del pensiesoolastico:
Ruedi Imbach, Empyreum scholastische Gedanken iber das Paradie®Deutsches Dante Jahrbuch”, 83 (2008), pp.
13-37.
# Elinando di FroidmoniSermonesPL, 212, 669A-670A.
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abbondano anzi di citazioni e rimandi al mondo sitag circostanza che ci suggerisce il profilo di
un uomo dotto. Non e quindi una questione di magg@mminore preparazione culturale o di una
sensibilita piu 0 meno sviluppata verso questistriceaomiche: si tratta di scegliere fra vari madell
astronomici e ultraterreni, la cui geografia et dalle origini molto incerta, varia e variabil
secondo i modelli culturali dominanti, come abbiaavaito modo di vedere nel capitolo primo
Del resto la voce di Elinando non & certamenteataolOnorio di Autun si esprime in modi

I’ mentre san Martino di

analoght®, Ugo di San Vittore affronta il tema per esempéti’omelia X
Leon lo fa nel trentesimo sermone, scritto perelstd dell’Ascensione, in cui il cielo e analizzato
dal punto di vista fisico e allegorit Gli estremi cronologici di questi autori, gia nper altri testi
citati, fanno comprendere che siamo di fronte aparadigma scientifico precedente rispetto a
guello tomista e dantesco, diverso ma forse norptetamente uscito di scena, e anche il sermone
dello pseudo-Alberto testimonia che altri modetins possibili e legittimi: il cambiamento e la
sostituzione di un paradigma scientifico con umoation e infatti un’operazione né univoca né
contemporanea nel tempo o nello spazio non aveadardvedibile, quasi teleologica, linearita
positivista e darwiniana. Inoltre alcuni degli autara chiamati in causa e lo pseudo-Alberto stesso
affidano le loro riflessioni alla forma scritta charse piu di altre € popolare, destinata cioe iad u
pubblico quanto mai vasto, ovvero il sermone: dgnifica che molti, consacrati e laici, sono
destinati ad ascoltarne il contenuto, magari caddivdolo e diffondendolo ulteriormente cosi da

renderne piu tenace il modello scientifico di rifieento. La presenza di questa pluralita di voci in

% per ulteriori approfondimenti si rimanda per es&m Nancy Gauthierl.es images de l'au-delacit.; Collenn
McDannell e Bernhard Langtoria del paradiso..cit.; Burton J. RusselGtoria del Paradiso..cit.; Jean Delumeau,
Quel che resta del Paradisait.; Id., Storia del paradiso. Il giardino delle deliziBologna, Il Mulino, 1994.

% Onorio di Autun,De imagine mundi libri tresPL 172, 146C:«Super firmamentum sunt aquae instar nebulae
suspensae, quae coelum in circuitu ambire dicuonde et aqueum coelum dicitur. Super quod esitisgie coelum,
hominibus incognitum, ubi est habitatio angeloruen povem ordines dispositorum. In hoc est paradiswadisorum,

in quo recipiuntur animae sanctorum, hoc est inlwmoequod in principio legitur cum terra creatum.i¢ilonge
supereminere dicitur coelum coelorum in quo habé&atangelorum.» Il teologo tocca fugacemente Bargnto quando
tratta la natura e I'ubicazione del paradiso Bdlicidarium PL 172, coll. 1157A- 1158C.

2"'Ugo di San Vittore)n Salomonis Ecclesiasten Homiliae XBomilia XI, PL 175, 184D: «Primum enim coelum

visibile est coelum. Secundum coelum est visilibgli invisibile coelum. Tertium coelum est coelibilis et coeli
invisibilis invisibile coelum. Primum coelum tantuest coelum, et terrae coelum. Secundum coelunii coelum.
Tertium coelum, coelorum coelum. Et hoc coelum augg non habet coelum. Primum coelum est suprematiss s
conditionis. Secundum coelum est supra conditiopeswectus virtutis. Tertium coelum est sublime eomplationis.»
% Martino di Leon Sermonum libersermo tricesimusdn ascensione dominPL 208, 1087D — 1089@assim «Coeli
tres esse dicuntur: aereum, aethereum, et empiidwat igneum. Accipitur etiam coelum pro PatreBiut Propheta
testatur in psalmoA summojnquit, coelo egressio ejudsal. XVIII). De sinu videlicet Patris descenaiit liberandum
humanum genus. Accipitur iterum coelum et pro Fillmde dicitur:Coelum coeli DomingPsal. CXIll). Dicitur etiam
coelum pro angelis, sive pro apostolis, . Ponituinggtiam pro Scriptura, sicut dicit Psalmisfauoniam videbo coelos
tuos, opera digitorum tuorurgPsal. VIII). [...] Primum ergo coelum est Patersammum; quia ab eo procedit Filius,
id est voluntas, per quam omnia operatur, quae esinaliud in essentia quam ipse Pater, quia in Ddta est
diversitas, nullum accidens. Secundum coelum ediuve a Patre procedensertium coelum est charitas, id est
dilectio et concordia voluntatis Dei Patris.»
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sottofondo fa apprezzare meglio il fatto che siasjwnanime la concordia raggiunta tra teologi e
astronomi di cui parla Lerner e I'adesione di Daaltmodello scientifico dominante.

Interessante osservare e sottolineare che lerdotistronomiche che il poeta condivide e
impiega per la struttura della sua ultima cantigacsirrobustite e diventano epistemologicamente
vincenti grazie alle traduzione arabe di testi grparafrasando il titolo dello studio di Cerulliag
chiamato in causall(Libro della scala e la questione delle fonti &@spagnole della Divina
commedia) forse & questo il debito contratto da Dante (EQizidente in generale) con le fonti
arabe, piu grande della conoscenza probabile amerite possibile délibro della scala nei suoi
interventi Saccone ha anche cercato di spiegaraiendstrare che il contenuto del@Gommediae
del mi'rdj di Maometto appartengono allo stesso ambienteireldt, che funge da matrice e da
incubatrice comune per idee simili che si modellars) plasmano in modo piu specifico in base al
contesto storico e religioso in cui vengono imptegB®a questa fucina nasce anche il sermone dello
pseudo-Alberto oggetto delle nostre ricerche, ahre sembra opportuno considerare come un altro
anello della catena che legherebbe letteraturanista e italiana, ma come un altro esempio di
viaggio interstellare, tema noto e frequentato ddtene diverse tradizioni letterarie, e nel XIlI
secolo corroborato, rinvigorito e reso attualdedaltime scoperte scientifiche.

Si é accennato sopra alla circostanza che l'awdtiidi le sue convinzioni al genere del
sermone, che Dante sembra poi assumere e usaredim assolutamente evidente per costruire la
struttura del suo paradiso, a tal punto che qugistnta il caso piu macroscopico della “letteratura
in forma di sermone”, le virgolette volendo richiama il titolo di un noto studio che analizza
proprio i rapporti tra stilemi della letteraturadella predicazione per verificare i debiti dellanma
verso la secondd E un filone della ricerca molto interessante pérattento a cercare di cogliere
nella produzione letteraria gli echi di una prodma apparentemente assai diversa e rivolta ad altro
e ad altri: se infatti la letteratura tradizionatitee intesa € scritta, elitaria, specialistica, alota
produzione della predicazione e invece intesa ess@le, popolare, nel senso del contenuto e del
destinatario. La realta smentisce perd queste apipnazioni e gli studi condotti dimostrano quanto
filtri dal basso (la predicazione) verso l'alto fleoduzione letteraria) in un rapporto tra genbg c
sono pari nella pratica di chi li frequenta e cbedono obsoleti gli schemi classificatori con dui s

tentano definizioni che sono nella realta dei faitli sfumate, sottili e permeabfli Con la tipologia

2 |etteratura in forma di sermone: i rapporti tra mhieazione e letteratura nei secoli 13.-16. Atti &minario di

studi, Bologna 15-17 novembre 200k cura di Ginetta Auzzas, Giovanni Baffetti ©@arlDelcorno

Firenze, Olschki, 2003.

% La bibliografia sull'argomento & ricchissima: giiudi citati sono quelli trovati utili e non hant@ pretesa di

rappresentare uno spoglio esaustivo della ricercpesto settore. Oltre alla raccolta di sagginggdnzionata nella nota
precedente possiamo ricordare Carlo Delco@oasi quidam cantus: studi sulla predicazione mesle a cura di

Giovanni Baffetti, Giorgio Forni, Silvia Serven@riana Visani, Firenze, Olschki, 2009; I®ante e il linguaggio dei
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del sermone ilParadiso di Dante condivide la finalitd didattica e cateateet che Beatrice
esplicitamente annuncia e riconosce nei versi datdrin precedenza; partecipa della stessa
popolarita, nel senso che il contenuto e la suadgovvero la progressione per fasce sovrapposte
di santi attraverso un percorso ascensionale clmeira nel paradiso, cioé in Dio, devono essere
noti e familiari se il poeta li considera chiargaindi esemplificativi tanto da essere il prototipo
visibile e comprensibile di verita teologiche piontplesse. Anche la popolarita, anzi soprattutto la
popolarita e pertanto funzionale al fine didattitaui si € appena discusso e ci costringe inaltre
riflettere sulla sua definiziofie popolare & sinonimo di rozzo, banale, appros$imaé il contrario

di raffinato, elitario, colto, artistico nel sens@slato ed etimologico dell'aggettivo, fatto cioe
secondo i dettami di uats, di una tecnica che, in quanto tale, non puo peinidéne che essere
appresa e imparata. Oppure popolare & predicabitgplicemente demedium del mezzo di
diffusione di certi contenuti a prescindere da gassi possano essere; la sfida della predicazione
sembra infatti essere proprio questass-media ante litterantenta di trasmettere qualunque tipo
di messaggio e di contenuto sia ritenuto utileedllicazione dei fedeli, siano essi laici o
ecclesiastici. La forza e I'efficacia della predimme stanno nella ripetitivita e nella riprodutthi

del suo messaggio, infatti uno stesso sermone psere riutilizzato e ripetuto di fronte a uditori
diversi finché il sermone stesso piace e “funzigreehel fatto che essa faccia sistema con altre
fonti, nel senso che é solidale ai messaggi chedelf possono assorbire dalla teologia, dalla
liturgia, dall’arte e dalla letteratura. Funge imspa da cassa di risonanza e da volano per idee e
teorie, immagini e sensibilita, storie e novitagAesto punto il binomio popolare — dotto diventa
molto meno marcato e molto meno manicheo e rendeonmeetto anche un altro divario
apparentemente contrastivo, quello scritto — drataii il primo termine é associato all’erudiziome

alla cultura, il secondo allimprovvisazione e iglfioranza analfabeta Chi pronuncia o recita un

predicatori in “Letture classensi”, XXV (1996), pp. 51-74; I&chede su Dante e la retorica della predicazjdne
Miscellanea di studi danteschi in memoria di SiNRasquazi Napoli, Federico & Ardia, 1993, pp. 301-12; Id.,
Exemplum e letteratura Medioevo e RinascimeBt@ogna, || Mulino, 1989; Id.Cadenze e figure della predicazione
nel viaggio dantesgoin “Letture classensi”’, XV (1986), pp. 41-6Btaldina Nicolo,In pro del mondo: Dante, la
predicazione e i generi della letteratura religiosedievaleRoma, Salerno, 2017 a cui si rimanda per unadgjtzfia
pil completa sullargomento; IdDante e I'immagine del buon predicatore rearadiso, in “Lettere Italiane”, 43
(2014), pp. 41-64; IdTra predicazione e liturgia. Modelli e fortuna dePeter Noster» dPurgatorioXl, 1-21, in Le
teologie di Dante: atti del convegno internaziondiestudi, Ravenna, 9 novembre 20&3cura di Giuseppe Ledda,
Ravenna, Centro dantesco dei frati minori convdnt2@15, pp. 201-233. Una tesi di dottorato uitilejuesto ambito di
studi & quella di Zane D.R. Mackibante Praedicator: Sermons and Preaching Cultur¢h@Commedia, Columbia
University, 2013.
31 Si veda a tal proposito Jan M. ZiolkowsRppular Culture in Dante in Contextedited by Zygmunt G. Baranski and
Lino Pertile,Cambridge, Cambridge University Press, 2015, pp-38.
32 Sulloralita della letteratura e sul’osmosi trerigto e orale si veda almeno Paul ZumtHaa, presenza della voce:
introduzione alla poesia oral®ologna, Il Mulino, 2001; Idl.a lettera e la voce: sulla letteratura medievyai®logna,
Il Mulino, 1990.
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sermone, cosi come chi lo ascolta, non appartpstefactoal novero degli illetterati; lo stesso vale
per chi recita una preghiera, canta un testo ietlae previste dalla liturgia o ripete una qualche
altra formula liturgica: si ricordera che, fra stieproposti nel capitolo secondo, molti sono stati
scritti non solo e non tanto per essere letti, magssere ascoltati (sermoni e omelie) o riprodott
oralmente, magari anche attraverso il canto (téstigici di varia natura). Anche questi sono
dunque testi molto popolari per il mezzo in cui geno perpetuati attraverso lo spazio e il tempo.
La dottrina, la cultura, I'erudizione di Dante nsndefiniscono in contrasto e in opposizione con
guanto puo contenere un sermone, maldestramentdef@a come una sorta di parafrasi, di
letteratura popolare ad uso degli analfabeti; camwd anzi con l'idea che la sua invenzione non
creaex nihilo ma riprende, raffina, plasma motivi che sono tatteente nell’aria, cioé trasmessi
oralmente, tanto piu se pensiamo che anche Dame adcoltato prediche, recitato preghiere e
partecipato alle liturgie pronunciando le formuiehieste. L’educazione di Dante puo ben essere
avvenuta attraverso la frequenza alla lettura demneni negli studi degli ordini mendicanti di
Firenze; scrive Ferzoco: «Most of all, though, Raocbuld have attended the frequents sermons —
often two a day, in both thstudia — that were the focal point of contact between dieant
religious on the one hand, and pious and lay peopléhe other. These sermons were often the
battleground between ideological and intellect@aitibns, and could serve as the cutting edge of
theological instruction and debat&.Niente di strano, quindi, se 'ultima cantica sbultima?), la

piu eterea, la piu dottrinale, la piu astrattapia dotta, la piu difficile, assume le fattezzeudi
sermone proprio per essere in grado di trasmettet® messaggio, senza che questo si snaturi, si
distorca o, nel caso migliore, venga compreso galpochi*.

La popolarita della forma d&laradisodi Dante &€ dovuta non solo ai testi scritti, maham
come abbiamo visto nel capitolo quarto, ai manugatistici che sono I'equivalente plastico delle
parole e che non possono essere shrigativamerdgati e considerati come testi disegnati per
poveri analfabeti. Si € discusso questo aspettiemevora richiamato perché pertinente a quanto
finora sostenuto sull'aleatorieta di alcune deladizionali categorie classificatorie. | prodotti
artistici danno vita a immagini mentali che I'ar@isha maturato nella lettura e nell’ascolto diitest
contribuiscono a loro volta a creare altre immagiraltre iconografie che si fissano nella mente
dell'osservatore grazie alla loro presenza fiss@stante; come un sermone, Si ripropongono e Si

ripetono. Immagini e sermoni hon sono in concoradina loro, ma sono spesso utilizzati in maniera

3 George FerzocdDante and the Context.cit., pp. 187-210: 203. Sulla formazione del pogitaimanda anche a
Zygmunt G. BaranskDante e i segni: saggi per una storia intellettudlddante Alighierj Napoli, Liguori, 2000.
34 Scrive ancora Ferzociyj, p. 194: «Dante’s lifetime witnessed a growing amdlving symbiosis between preaching
and the vernacular, and it is not an exaggeratiosay that Dante’s apparent calm in planning aritingra Christian
epic in the vernacular can be understood in theesxdrof the normal transmission of spiritual anddiogical
information through spoken, if not written, sermens
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sinergica perché il fedele impari meglio e in meaipiu duratura: spesso il predicatore puo far
riferimento a immagini reali, magari presenti neddo in cui sta predicando, o a immagini mentali,
che cioe sono gia interiorizzate nella mente diadtolta in quanto gia note. Parole e immagini
sono strumenti con cui si sollecita la memorigguale ha il compito di assorbire quanto compreso
per guidare la vita del fedele. Bolzoni afferma:o«hhostrato cioe I'esistenza di una rete delle
immagini, fatta sia di immagini puramente mentsi di immagini e schemi visibili; una rete che
vuole guidare anche le reazioni del pubblico, ail#re i modi della ricezione; una rete che da
ordine alla memoria e vuole costruire le tapperdparcorso che porti alla trasformazione morale e
alla elevazione a Dio®» Memorizzare & pertanto fondamentale: significaeagn conformita a
guanto appreso e non ricordare quanto ascoltanifisagnon avere imparato nulla. Saper stimolare
la memoria affinché sia ricettiva € responsabititemaria di chiunque trasmetta un messaggio e
voglia che questo diventi efficace: un predicater®ante condividono lo stesso scopo, educare e
convertire, e agiscono attraverso le stesse tegenmioporre una letteratura didattica, esemplare e
memorabile, pena l'inefficacia e I'insuccesso. @hkcolta il sermone dello pseudo-Alberto e chi
legge ilParadisoaiuta la sua concentrazione e accompagna la snagmazione seguendo con gli
occhi un’immagine mentale ben precisa, nota, famali popolare, quella delle schiere dei santi
della corte celeste ripartite su piu fasce sovrafguista tante volte riprodotta negli affresclai n
guadri, magari sui portali delle chiese o nelle iature dei libri, per i pochi fortunati ad avervi
accesso. Il ritmo espositivo e l'iconologia latertassimilata procedono di pari passo e ricreano la
stessa immagine che di fatto viene solo tradottardaodice all’altro. Anche in questo senso, piu
tecnico e pregnante, la cantica di Dante € memlerabipoeta sa che deve esserlo perché proprio

lui sostiene che «non fa scienza, / sanza lo nigerevere inteso. PV, 42)*°.

% Lina Bolzoni, Dante o della memoria appassionatacit., pp. 169-193: 173; utile anche Eatla rete delle
immagini..cit. Sul rapporto tra parole e immagini, con paiace riferimento a Dante, si ricordano gli studiSwfia
Battaglia Ricci gia menzionati ad apertura del wapiquarto, alla nota 1; piu in generale, sull'udell'arte nella
predicazione, oltre allo studio di Bulzoni, si veDabby Nirit Ben-Aryeh,The Preacher as Goldsmith: The Italian
Preacher’'s Use of the Visual Artie Preacher, Sermon and Audience in the Middle Agdied by Carolyn Muessig,
Leiden-Boston-Kaln, Brill, 2002, pp. 127-154; MineGill, Preaching and Image: Sermons and Wall Paintings in
Later Medieval Englandn ivi, pp. 155-180. Sul ruolo della memoria si rimanblaemo a Mary Carruther3he Craft
of Thought..cit.
% Sull'importanza dell'«esegesi visiva» e sul valat&ibuito alla memoria nelle riflessioni dei witini e, in prosettiva,
nel modus operandili Dante si & espressa Mira Mocan, Fantasticusdosifieologia vittorina e creazione poetica in
Dante in Le teologie di Dante: atti del convegno internaziendi studi, Ravenna, 9 novembre 20&3cura di
Giuseppe Ledda, Ravenna, Centro dantesco denfiatiri conventuali, 2015, pp. 117-141.
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CONCLUSIONE

Giunti al termine del nostro lavoro, € opportunassumere e ricapitolare quelli che sono i punti
salienti della ricerca per poterne leggere e vetutameglio i risultati; approfondendo l'idea,
apparentemente dantesca, di dividere i beati meicigi, siamo giunti ad individuare la presenza
della corte celeste nello schema narrativo e stalg dell’'ultima cantica dell@ommediaprima di
giungere nell’empireo Dante attraversa i cieli@stmici, nei primi sette dei quali incontra divers
categorie di beati, nell'ottavo assiste al triodfdCristo e di Maria, nel nono infine contempla Dio
in forma di un punto luminoso circondato da noveclseconcentrici che sono i nove cori angelici.
Abbiamo cercato di dimostrare che tale sequenzagrip della corte celeste, la comunita beata dei
veri viventi che e composta, in senso ascensiodalesanti, dagli angeli, dalla coppia Cristo-Maria
e da Dio-Trinita. In particolare, i santi sono aolaolta divisi tra santi dell’Antico e del Nuovo
Testamento, e ulteriormente organizzati in divespecifici gruppi; gli angeli sono i consueti nove
cori, la cui sequenza é variabile; prima di Cristdi Maria si possono trovare personaggi biblici
particolarmente rilevanti come il Battista; Dio neerappresentato nelle sue ipostasi. La dimensione
verticale riproposta € desumibile dalle litanieayreghiera che, insieme alla festa di Ognissanti,
sembra essere stata determinante nella diffusiapdlare e continentale di questo modo di
intendere gli abitanti del cielo, tanto che se’melhografia del paradiso non ha mai prevalso in
maniera definitiva un modello e dunque esso € dfatgolta in volta pensato, immaginato e
riprodotto come un giardino, il cielo, il seno dbramo o dei Patriarchi, la Gerusalemme celeste,
guesti invece, i suoi abitanti, sono stati con¢epine corte celeste.

A guardare le cose da questa prospettiva non seadserci molta attinenza tra il paradiso
dantesco e la composizione della corte celestegp®ne che cambia indagando meglio proprio la
corte celeste. A prima vista infatti essa sembiseres presente solo a livello retorico, ovvero
tipologico, nel senso che Dante metaforizza il @@@ e i suoi componenti appunto come corte
celeste dal momento che si pensa che il regno alisi2i davvero una corte e non solo come una
corte, che funge da tipo per il suo antitipo, de&orte terrena e terrestre. Tale metafora in@tre
particolarmente adatta poiché comprende e trasmettacetto di gerarchia e non solo di ordine,
concetto fondamentale per apprezzare la vera naeirgparadiso, dimensione in cui l'ordine &
sacro, ovvero gerachico, perché ci sono l'assiaziidne e I'unione a Dio per quanto € possibile,
secondo gli insegnamenti areopagitici.

Sulla scorta di Baschet che raccomada uno stediales nell’analisi di un prodotto artistico,

abbiamo creduto opportuno proporre delle serialig@ servissero a decrivere e comprendere meglio
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la struttura della corte celeste. Lo storico deasostiene il principio metodologico per cui le
ricorrenze, le varieta, i cambiamenti, le carastahe persistenti dei manufatti artistici si
apprezzano meglio se analizzati in serie e in nuoosPicui, cosi da poter avere riscontri statistic
e poter tracciare evoluzioni e tendenze; cosi ® $#ito con la corte celeste: abbiamo cercato di
capire come fosse raccontata, descritta, struturainipolata da coloro che se ne sono avvalsi,
siano essi letterati o artisti. Per avere un quatkia situazione il piu fededegno e affidabile
possibile abbiamo incluso testi, autori e manufattistici di epoche diverse a partire dal tardo-
antico, da quando cioe si plasma e si consolidkedidella corte celeste, provenienti da aree
geografiche diverse, piu 0 meno famosi, appartemegéneri diversi, dai piu dotti ai piu popolari:
opere teologiche e letterarie, sermoni, preghiei@rmaule liturgiche, miniature e pitture, sculture,
vetrate. Lo spoglio dei dati raccolti ci ha pernteds comprendere che il soggetto in questione é
passibile di variabili combinatorie tendenzialmemtinite, tutte legittime, accettabili, accettate
quindi tutte riconoscibili, capaci cioé di non adtee il tema di fondo che resta sempre
assolutamente chiaro e perspicuo. Se e pur verpsthia scorta di Kriger e di Germanier, é
possibile individuare delle ricorsivita strutturpircentualmente superiori e pertanto piu comuni,
altresi vero che queste non inficiano le altre aratri All'interno di una corte celeste tutto puo
cambiare, dipende dall’'occasione liturgica o dédksta religiosa in cui si usa, dal pubblico a dui ¢
si rivolge, dalla committenza che la richiede, dapazio che si ha a disposizione nel caso sia
un’opera d’'arte. Questi cambiamenti possono riguadl numero delle categorie dei santi o il
numero dei cori angelici, le categorie stesse ditisla disposizione tra santi ed angeli, la
collocazione della Vergine o perfino di Dio: niegt@cquisito per prassi e per consuetudine, proprie
perché gueste sono le prime a cambiare.

| santi: I'unica divisione sempre valida € tra tsatell’Antico e del Nuovo Testamento,
all'interno dei quali gruppi vige una notevole é#, sicuramente piu accentuata per quelli della
Nuova Alleanza; patriarchi e profeti sono gli urseinti dell’Antico Testamento che rappresenta un
periodo storico ormai chiuso e superato dall'inezrane del Cristo, per cui non sono piu possibili
altre forme di santita. Essi sono generalmente meati insieme, ma non € certo cosa strana
trovarne un gruppo solo o addirittura nessuno. iTsanti del Nuovo Testamento la varieta
tipologica e certamente maggiore, come lo sonodjuépossibili combinazioni: apostoli, martiri,
dottori, confessori, eremiti, monaci, papi, ves¢@aniugati, continenti, vedove, vergini, innocenti
giusti rappresentano i pezzi di cui lo scrittor€astista dispone per costruire la sua corte celest
all'interno della quale puo variarne numero, caiione e combinazione. Dalla lettura di Giovanni
di Cavriana e di Alano di Lilla abbiamo constatatee essi possono cambiare anche nome, nel

senso che possono essere identificati mediantedechratteristiche e le loro peculiarita; questo c
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aiuta a comprendere il motivo per cui in Dante fteditegorie non sembrano esserci: sono
semplicemente nominate tramite i loro tratti distin che nel caso specifico sono determinati
dall'elemento astrologico e angelologico, cosicdbénte possa rileggere Timeo in chiave
allegorica e dunque utilizzarlo all’'uopo.

Gli angeli: i cori angelici sono nove, ma non seenfuitti sono compresi 0 nominati, a volte
puo verificarsi il caso che ci si riferisca genanente agli “angeli” senza ulteriori specificazieni
classificazioni, altre volte invece quelli che ans vengono individuati non tramite il semplice
nome del coro, ma attraverso le loro funzioni. Traessi c’é anche una certa e determinata
gerarchia, almeno secondo gli insegnamenti delbpegita o di altri dottori della Chiesa, ma essa
cambia e varia continuamente. In questo ambito &andimostra invece molto scrupoloso, poiché
li nomima tutti, colloca un coro in ogni cielo ecdiara di aver abbracciato le teorie angelologiche
areopagitiche e di aver quindi abbandonato quell@rdgorio Magno. In senso ascensionale, essi
sono generalmente posti tra i beati e la coppist@&iVaria, ma anche questa disposizione non e né
fissa, né invariabile tanto che Dante li collocpreda Madre e il Figlio, comunque intorno a Dio.

Cristo-Maria: la coppia € presente in posizionieap subito al di sotto di Dio, ma abbiamo
anche visto che la Madre pu0 essere contemplatplisemente tra le vergini e sostituita dal
Battista al fianco di Gesu. Vorremmo ricordare date celeste descritta da Martino di Leon in un
suo sermone per la ricorrenza di Ognissanti, peedpdicaticativa di molti dei cambiamenti qui
riassunti: essa non prevede Dio al vertice e neplaucoppia Cristo-Maria; non ci sono nemmeno
gli angeli e fra i santi mancano i patriarchi eofpti, ovvero la parte dell’Antico Testamento.

Attraverso questa proposta esegetica i gruppauwli €he Dante incontra divisi nei vari cieli
ricadono nelle piu note, consuete e tradizionaegarie di santita che una massiccia e omogenea
tradizione gli offriva, fornendogli al contempo lecessaria liberta di adattarle ai suoi scopi
narrativi e teologici; anche l'idea di incontrarevedere la corte celeste puo non essere del tutto
nuova, perché l'agiografia gia prevede che alla suate il santo venga da eesa accolto e
accompagnato in cielo, come leggiamo per esemgia begenda aureali Jacopo da Varazze a
proposito dell’Assunzione di Maria o nel sermone lpecelebrazione di santo Stefano protomartire
scritto dallo pseudo-Alberto Magno. Da un puntovidita strutturale, quindi, I'unica vera novita
presente nell@ommediasembra essere lo sdoppiamento del regno dei lEghrudenza nasce dal
fatto che le visioni e i viaggi interstellari simiesaminati, anch’essi proposti in serie, non
contemplano questa ipotesi e nemmeno la riparizibei beati in cieli diversi, mentre in campo
artistico troviamo soluzioni che assomigliano allgudantesche. Le ricerche di Esmeijer ci hanno
fatto conoscere la funzione di alcune chiese doppi@ dietro l'altra o una sopra l'altra, la cui

particolare conformazione vorrebbe riprodurre li@inamento graduale alla visione di Dio
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attraverso fasi intermedie come il paradiso tereestla Gerusalemme celeste; inoltre nei portali
gotici in alcune vetrate o in diverse miniatureants compaiono ripartiti in fasce sovrapposte,
alcune delle quali ornate con nuvolette per farireaphe le figure sono in cielo: a mancare é
semmai la chiara ed univoca corrispondenza traaterchinato cielo e un determinato gruppo di
santi. Tale abbinamento lo troviamo nel sermone razardato dello pseudo-Alberto Magno,

circostanza che ci induce a credere che anche Rdnia voluto comporre un’opera efficace e
memorabile, in senso etimologico, come un sermdneuyi imita le tecniche espositive, una delle
guali essendo il ricorso all’astronomia: a sostednquesta tesi si aggiunge un’appendice in cui Si
esaminano alcun8ummaedi predicatori i quali fanno ampio ricorso a nodi@stronomiche a

astrologiche per imbastire in modo adeguato e dpporle loro prediche, affinché cioé siano

efficaci perché memorabili.
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APPENDICE

L’astronomia e la descrizione del paradiso

L’affinita e la vicinanza tra le scelte poetichenttsche e la predicazione possono essere
ulteriormente avallate e suffragate dai testi dual scrittori e letterati le cui opere ricadond ne
campo della predicazione: i confronti e le consademi che tale produzione ci consentono di fare
non mirano ad annoverarla tra le possibili fontigteeta fiorentino, bensi ad ascoltare anche queste
voci come alcune delle tante testimonianze deltepche certamente hanno contribuito a creare e
sviluppare il clima culturale in cui Dante si e rf@to e che ha assorbito. Si consideri I'inglese
Alessandro Neckam (1157-1217): teologo, filosofscenziato, fra le sue opere c’ébik naturis
rerum una delle numerose raccolte di esempi moralizizattircolazione nel Medioevp nel
capitolo 6 parla delle stelle, che diventano umiee di paragone per gli uomini spirituali. Esse
sono un sollievo nella notte con il loro scintillia luce di questi e delle loro opere buone looson
invece per Dio e per gli uomini; le une sono pastalto per illuminare molti, anche gli altri sono
luce al prossimo guidandolo; di giorno le stellaemeno visibili che di notte, pur non perdendo la
loro luminosita, cosi gli uomini spirituali si ag@zano meno nella prosperita e di piu nel buio del
bisogno; nel tempo nuvoloso si gode dell’aiuto diminimo bagliore, come nell’'urgenza della
presenza di chi puo aiutare; del resto, sottolifea#tore, € nel freddo che si stima la gioia che
riscalda il corpo; inoltre le stelle hanno una dbeeluminosita cosi come diversi sono i meritig@ell
stelle terrestri, ovvero gli uomini spirituali ctianno familiarita con il cielo. | corpi astrali spn
anche definiti ‘fissi’, aggettivo che non indicanmimobilita in quello che si chiama appunto
‘firmamento’, come pensano gli indotti, ma sigréficche il loro movimento e a stento
comprensibile, cioé percepibile, dato che in ceatmi si spostano di un grado appena.
Incomprensibile € anche la vita degli uomini spailt, perché stanno sulla terra ma sono
contemporaneamente in relazione con il cielo e ddisso il proposito in Dio, la cui volonta
assecondano. Le stelle inoltre scintillano perclodtoniontane, i pianeti invece no perché molto
vicini: anche le menti dei fedeli brillano per lacé della grazia, essendo lontane dai paceri ferren
Diversi sono i colori delle stelle, diversamentéesdono gli uomini, chi per la purezza delle payole
chi per il dono della sapienza; puo anche accadkeela vista sia ingannata, per cui alcuni
fenomeni celesti sembrano in un modo, ma in efgttierificano in un altro: anche gli uomini in

apparenza virtuosi possono invece macchiarsi derotc indecorose. Le stelle possono inoltre

1J.-Th. Welter’exemplum dans la litterature religieuse et didqoe du Moyen ageéSeneve, Slatkine Reprints, 1973,
pp. 56-58. Secondo Baranski € proprio AlessandrckBim la fonte piu probabile a cui Dante si ispiea determinare
le relazioni tra cieli e arti nel Convivio, si vedggmunt G. BaranskDante e i segni. cit., p. 86 nota 25.
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trovarsi in ammassi o isolate, proprio come gli uarspirituali, alcuni dei quali preferiscono laai
solitaria, altri quella comunitaria. Riprendendealcoli secondo i quali le stelle percorrono un
grado in cento anni, I'autore considera che in i@m@nni ogni stella compie un segno, che a sua
volta ha trenta gradi, ognuno dei quali a sessammaiti. Cio significa che, essendo dodici i segni
volgarmente chiamati zodiaco, in trentaseimila darstelle completano il loro corso, tecnicamente
detto grande anno; anche il compimento della véagliduomini spirituali tende all’eternita. Il
capitolo infine si chiude con la natura delle stedle cioe siano di fuoco oppure no.

Il capitolo successivo, il 7, instaura invece argtlelismo tra i sette pianeti e i sette doni
dello Spirito Santo che i loro influssi offrono agbmini senza tuttavia annullarne il libero aroitr
che e e resta 'unico responsabile delle azioninen&i considerano quindi i tempi di rotazione dei
pianeti: Saturno impiega trenta anni, Giove dodidarte due, il Sole, Mercurio e Venere circa
trecentosessantacinque giorni, la Luna un mesesapgenza € associata a Saturno perché essa
genera maturita, che si suppone arrivare nel teropsi, come il pianeta necessita di un lungo
periodo per completare il suo movimento: ecco p&ricfilosofi immaginano Saturno vecchio e
appunto maturo. Giove invece rappresenta la prewwad: essa interviene in tempi relativamente
brevi, come sono quelli della rotazione del piarirtguestione, individuando le cose da farsi per
allontanare la socordia, donde la rappresentazio@ove come un re cretese che ha generato le
arti ed eliminato I'ozio. A Marte é legato il dom| consiglio, che evita I'avventatezza e genera
invece cautela, doti fondamentali nell’arte delleega. | Sole esprime fortezza, per cui i filosofi
chiamano sole Ercole e i poeti sostengono che defreecce sono state necessarie per la presa di
Troia, cioe a dire i raggi del sole, ovvero molbrgi, e cantano anche che con queste abbia ucciso
Pitone, nel senso che i suoi raggi annullano I'pastilenziale. Venere rappresenta la scienza,
perché produce il caldo e 'umido e la scienzaid nei tipi sanguigni, che sono caldi e umidi: la
porzione del capo che chiamiamo logica o razioeaiefatti calda e umida. Mercurio presiede ai
fiumi, secondo una sentenza di Lucano, e produeriento dellacqua dolce come la pieta offre
agli uomini dolci un incremento di grazia. Infing Luna che, per la sua velocita di rotazione, e
paragonabile al timore: la piccola orbita lunaorila che il timore genera umilta, che & appagata
della sua piccolezZa

Ripercorrere le riflessioni di Alessandro Neckaendegli autori di seguito proposti, €
istruttivo per capire come l'astronomia sia un angato atto alla predicazione quando si parla di
temi legati a vario titolo al cielo, al paradisdiassantita, perché offre molti spunti comparagvi

rappresenta una miniera inesauribileedemplamoralizzati, elementi che contribuiscono a rendere

Alessandro Neckanie naturis rerum libri dupwith the Poem of the Same Auth@e laudibus divinse sapientjae
edited by Thomas Wright, London, Longman, 1863,3%44.
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il sermone memorabile e dunque efficace, comegsa @etto. Inoltre € interessante notare che tale
scienza sia proposta e discussa anche nei sudtitgon che non vengono percepiti come osdici
priori, ma sono semmai valorizzati nello sforzo ermewgeuper giungere ad una interpretazione
che sia la piu esausitiva e la piu convincente ipdss Del resto si € piu volte ribadito che nella
costruzione del suo paradiso come viaggio intdastelDante si attiene al ‘modello greco’, cioe
scientifico, e significativo € dunque il caratteneche scientifico di questa produzione. L'assunto
che si vuole dimostrare € che I'astronomia, ovv&strologia, € una scienza utilissima, forse
necessaria, quando si parla della dimora dei gadtiDio, a prescindere dalle consonanze che si
possono trovare tra gli autori qui esaminati e Palat prima, e la piu significativa, somiglianza tr

il poeta e gli scrittori presi in esame € proptimpiego dell’astronomia, reputata in grado di dare
forma e concretezza a concetti altrimenti astegtiunque, poco predicabili; sembra forse ovvio e
pleonastico affermare che per parlare del cielggmso teologico e spirituale, si deve conoscarlo,
senso fisico, ma non e poi cosi banale e scontitthé abbiamo visto nei capitoli precedenti il
cambiamento del paradigma culturale che ad unanesallegorica del mondo ha sostituito una
scientifica.

I domenicano di origine belga Tommaso di Canténgt201-1272), allievo di Alberto
Magno, e l'autore della famosa e fortunata operactpedicaliber de natura rerumil cui libro
XVII e dedicato ai pianeti: ne vengono esaminatpdsizione, i movimenti, le caratteristiche e gli
influssi; infine, alla luce di questi dati, si iasta un parallelismo fra alcuni di loro e i santi e
sappiamo cosi che la Luna € associata alla Veldaré, Venere ai confessori e ai dottori, il Sole
ancora a Marfa

Consideriamo anche un sermone di Alberto Magn0§4280) appena chiamato in causa:
scritto per la ricorrenza di Ognissanti, commentapasso delEcclesiastico(43,10) affermando
che in tali versetti si descrive la gloria dei $ant paradiso con la metafora delle stelle. Il
domenicano tedesco sostiene che l'ordine delléestaibili rende comprensibile I'ordine delle
cose invisibili in paradiso: I'assunto € identicgwello espresso da Dante tramite Beatrice nebcant
IV del Paradisosopra ricordato, quando la donna spiega al suelddtbrdine del regno celeste e
chiarisce appunto che il percorso ascensionaleiekie la collocazione dei beati in essi sono solo
espedienti didattici, efficaci perché visibili eigdi memorabili, per introdurlo a verita intangibil
Come dunque in cielo si trovano i sette pianetijiimovimenti ordinano questo mondo sensibile,

cosi nel cielo della Trinita, oltre agli angeli,nsocollocati i sette cori dei sahtiche sono

® Tommaso di Cantimpré&,jber de natura rerurBerlin - New York, de Gruyter, 1973, pp. 385-395.

* Alberto Magno, ms. 683, Universitatsbibliothekpsia, f. 314 av: “Ex ordine stellarum in celo viim cognosci

poterit ordo in paradyso invisibilium quem ad modoeium sydereum continet VIl ordines planetarunusdom

guorum motum ordinatur totus iste visibilis mund8g& intra celum trinitatis, intra quod angeli ¢gstime ordinantur,
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individuati, dice Alberto Magno, nel libro deipocalisse laddove si legge che I'essere simile al
figlio del’'uomo tiene nella mano destra settelstél, 16), di cui il dottore domenicano individua
sette proprietasituatio speciosaradiatio nocturna significatio prenosticadiffusio preclara fixio
continug motio prefixa incorruptio perpetuala prima é associata al coro delle virtu celdsti,
seconda ai patriarchi, la terza ai profeti, la tpuagli apostoli, la quinta ai martiri, la sesta ai
confessori, la settima alle verginiBisogna notare, in questo caso e altrove fraegkmpi
sottostanti, che Alberto chiarisce espressamengeqaesti parallelismi sono soltanto metaforici,
mentre in Dante le corrispondenze tra corpi celedtiessere umani sono da intendersi in senso
proprio e ‘fisico’, tuttavia € degno di considexaz I'impiego di nozioni astronomiche nella
predicazione e nella spiegazione delle verita tgoh® e dottrinali piu alte e difficili come posson
essere quelle relative alla realta del paradis@i,Acome abbiamo gia suggerito, I'astronomia e
proprio il veicolo che la predicazione pensa beheishre per concretizzare tali verita cosi da
risultare didatticamente utile e Dante dimostra cdnoscere questo procedimento tanto da
avvalersene per far si che anche la sua ‘predicazieulti vera e credibile, ovvero efficace.
Berengario di Landorra (1262-1330) € un altrogfrdbmenicano, francese, divenuto, tra
I'altro, generale del suo stesso ordine dopo esstate lettore di Fisica a Brives intorno al 1280;
sostegno dell'insegnamento e della predicazionévesci Lumen animage una raccolta di
comparazioni tra le proprieta degli elementi ndtwajuestioni dogmatiche e mofalFra queste,
c’é anche la questionge sanctisin cui costoro vengono confrontati con numerogsec ma il
primo termine di paragone sono gli astri; in questso Berengario e Dante non solo condividono il
presupposto teorico per cui I'astronomia puo e dmgere chiamata in causa su argomenti dottrinali
riguardanti il cielo, ma il frate domenicano teaazgjuello che il poeta traduce in poesia. Berengari
sostiene infatti che sia necessario rendere gefdo per la diversita dei cieli, che diversifica i
modi di essere; per la moltitudine dei fedeli, gleduce una moltitudine di effetti mondani; per
'abbondanza delle potenze divine e delle virtiesg] che si oppongono alla corruzione operante in
guesto mondo. La diversita dei cieli e la moltihelidei fedeli creano quindi la moltitudine e la
diversita dei santi, le cui virtu agiscono su qaestrra. Dopo aver sviluppato altri confronti tra

stelle, potenze e virtu celesti e mondo da un &@teanti dall'altro, Berengario conclude i suoi

sunt VII chori sanctorum videlicet patriarcharumcetera de quibus est presens festum.” Per il nesitiossi veda
Johannes Baptist Schneyérchivum fratrum praedicatorumvol. XXXIV, Roma, Istituto storico domenicano 8i
Sabina, 1964, pp. 87.
® Sembra esserci una divergenza tra le premess®jteioé e I'elenco approntato in base ad esse, @émofpuest’ultimo
non vengono menzionati i sette cori di santi cashe anticipato, ma solo sei, poiché la prima aszomie riguarda il
coro angelico delle Virtu.
® J.-Th. Welter,L’'exemplum dans la litterature religieusecit., pp. 341-344. Sull'autore si veda anche Thema
Kaeppeli, Scriptores Ordinis Praedicatorum Medii AeWRoma, Istituto Storico Domenicano, 1970-1993, iglpp.
191-197.
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ragionamenti riaffermando che i santi possono esdgesignati attraverso la diversita dei Ciell
frate domenicano adotta lo stesso principio clesddrio del sermone dello pseudo-Alberto Magno
e dellaCommediaanche se non si addentra in dettagli né svilupgiggiarmente I'assunto, sforzo
compiuto invece dagli altri; per tutti pero i digeinflussi celesti interagiscono con le numerose
inclinazioni e con le varie tendenze umane cogjafeerare tipologie diverse di santita, necessarie
alla salvezza delluomo. Nel suo studio Welter ossehe I'opera deve aver riscosso successo nei
paesi di lingua tedesca, a giudicare dalla proveaelei manoscritti, dai luoghi di produzione degli
incunaboli e dalle traduzichicircostanza che notiamo perché & solidale casdpo in precedenza
dichiarato per cui in questa sede si prendono msiderazione testi siffatti, i quali non vogliono
essere intesi come fonti dantesche, bensi comentestdella diffusione e della circolazione di
idee. Se I'enciclopedia di Berengario e difficilnberuscita fuori dai confini dei territori di lingua
tedesca, 0 se e altamente improbabile, anche genraronologiche, che il poeta fiorentino possa
averla letta, se pero contiene una visione dei santle o uguale a quella di Dante, significa che
tale visione era gia patrimonio comune e condiviso.

Il predicatore domenicano Giovanni da San Gimigngi260/70 — post 1333) €&
contemporaneo di Dante ed é attivo in Toscanappgsito della su&umma de exemplis et rerum
similitudinibus databile tra il 1298 e il 1314, Vecchio scriveecka differenza dalle tradizionali
raccolte diexempla[...] esclude programmaticamente ogni genere diomio; per soffermarsi
invece sugli esempi ‘naturali’. L'intero Universavdnta un immenso repertorio di allegorie e
simboli messi a disposizione dei predicatori secamd ordine sistematico che, partendo dalle realta
sensibili, passa poi ai prodotti dell'immaginazianea ultimo alle elaborazioni della ragione. [...]
L'opera [...] fornisce tutte le possibili associazidra una serie di soggetti di natura morale o
teologica e i diversi ambiti degli esempi natuddde ne illustrano le caratteristiche, in manieta ta

da fissarsi nella memoria tanto dei predicatorinjoa@egli ascoltatori$.Giovanni agisce insomma

" Berengario di Landorrd,umen animaeAugsburg, 1477, titulus decimus A. Nel titulupseus G per due volte
sostiene che i pianeti celesti posso raffigura@niti, 0 anche Cristo, mentre nel titulus octavus4® Aa sono le stelle
a poter rappresentare i santi. Per la paternitdéedtd e per altre questioni filologiche si rimardghe Light of the Soul:
theLumen animeC and Ulrich Putsch’®as Liecht der Sel, a cura di Nigel Harris, Oxfeidew York, Lang, 2007.
8 J.-Th. Welter]’exemplum dans la litterature religieusecit., p. 344.
° Cosi appunto si esprime Vecchio, che ha ricostiaivita e le opere del frate domenicano pBizionario biografico
degli italiani, a cui si rimanda per ulteriori informazioni. Sida dunque S. VecchiGiovanni da San Gimignandn
Dizionario biografico degli italianiRoma, Istituto della Enciclopedia italiana, 196@20vol. 56, pp. 206-210. Una
curiosita: cido che sostiene Vecchio e tanto vere bbpera in questione € compresa fra le “cienciaturales” nel
catalogo della biblioteca universitaria di Siviglimentre in quello di Granada compare sotto il sttgpg“moral
cristiana”. Su Giovanni é utile ed interessantehanCesare VasolArte della memoria e predicazioni@ Dal pulpito
alla navata: la predicazione medievale nella sueemone da parte degli ascoltatori (sec. 13.-1&t) del convegno,
1986 (fa parte diMedioevo e Rinascimento. Annuario del DipartimedioStudi sul Medioevo e il Rinascimento
dell'Universita di Firenzevol. 3), Firenze, Olschki, 1989, pp. 301-321.dizone dell’enciclopedia in questione € la
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seguendo il nuovo modello epistemologico messaoée bagli studi di Gregory ricordati nel primo
capitolo, per cui non interpreta piu I'universodihiave simbolica ma scientifica e cerca pertanto di
fornire ai predicatori spiegazioni razionali all@eatogie che instaura tra l'universo e i temi
dottrinali; fine e notevole e lo sforzo esegetico diimostrare, completare e avallare le sue
osservazioni scientifiche con citazioni biblichpesso arricchite da quelle tratte dai filosofi € da
padri della Chiesa. Nella specifica prospettivatésea che il nostro lavoro considera, cioé la
ripartizione nei vari cieli dei beati in base alhelinazione dovute proprio alle influenze astrali,
ragionamenti di Giovanni che qui interessano saraliogche mettono in relazione le stelle, ovvero i
pianeti, e i santi della Chiesa e guarderemo itiquaare al primo libro della sudummaperché
dedicato al cielo e agli elementi naturali. Nelitalp 26 I'autore sostiene che gli eletti possono
essere rappresentati dalle Pleiadi per quattramagia prima essendo il numero. | corpi celesti
presi in esame sono infatti una costellazione ttesselle, vicine ma pure distinte come o sono
anche gli eletti che diffondono nelle tenebre deglta lo spirito septiforme della grazia incarnato
dalle sette virtu, quattro cardinali e tre teoléigabeati nella loro dissimile santita sono uguali
vicini, eppure diversi, distinti, come le Pleiadidimostano che, come la costellazione esisteeyrazi
alla presenza di piu stelle diverse, cosi la sactinsiste nel possesso delle diverse virtu pesehé
manca una, mancano tutte le altre. La secondanagid somiglianza € la nascita: le Pleaidi
sorgono in primavera e si distinguono dalle altedles proprio grazie all’aria tersa e fresca; allo
stesso modo i santi sorgono nel freddo della t@ibiohe e in essa spiccano per le virtu di cui sono
portatori. Il terzo motivo é I'aspetto: una fra tjaestelle e vista di lato cosi da essere semirsaco
come accade con l'umilta dei beati che cela i loveriti, per proteggerli dalla vanita, ma non
completamente, per fornire esempi agli altri. llagumotivo e l'effetto: quando il sole entra in
congiunzione con le Pleiadi I'arsura si stempena pimgge primaverili e la terra si copre di fiori
odorosi: anche i santi sono riscaldati dal’amorend, madidi di lacrime e ornati da fiori odorosi
che sono i loro esempi.Nel capitolo 69 Giovanni spiega in cinque motierghé i santi possano
essere paragonati ai cieli, il primo essendo laasas: cieli e beati hanno in sé semplicita, che é
concordia e assenza dei contrari. Componente ditg@el'immutabilitd: i cieli non sono soggetti a
generazione e corruzione, come accade soprattujteeiasanti che vivono con moderazione, per
esempio le vergini. Un altro aspetto della semaliéi 'assenza di crescita o diminuzione: anche i
santi vivono in modo che non capiti loro un aumeetia colpa o una diminuzione della grazia. Il

secondo termine di paragone tra cieli e santicir¢émlarita: la figura sferica € la piu capace fadtin

seguente: Giovanni da San GimignaBamma de exemplis et rerwimilitudinibus Lugduni, in officina Q. Philippi
Tinghi, apud Simphorianum Beraud et Stephanum Milgm, 1585.
1% Giovanni da San GimignanSumma..cit., p. 16r.
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il cielo contiene tutti i corpi; allo stesso modaganti sono resi capaci dallumilta di contenere la
grazia divina. Inoltre la perfezione della sfedciappresenta la perfezione divina, incarnata sulla
terra dai santi che cercano appunto di uniformaessimilarsi a Dio. Infine la forma sferica e ia p
adatta al movimento perché priva di angoli: si maravi pianeti, si muovono i santi verso il bene e
verso l'esito desiderato di questo pellegrinaggoeno, rapidi e veloci. Il terzo elemento in
comune ¢ la posizione: cielo e beati stanno in alfoindicare la nobilta e la preminenza sugli altr
corpi; la quarta somiglianza e il moto: i cielinsuovono in modo naturale, circolare e incessabhile i
virtu di un’intelligenza motrice che li attira ali@usa prima; anche i santi sono mossi ad opdrare i
bene incessantemente dall'influenza della grazimdie della carita e dall’obbedienza alla volonta
divina. Ribadisce poi quanto gia detto, ripetente ¢ moto e circolare: anche i santi conducono
una vita circolare, nel senso che cercano di teradlo spirito ricevuto da Dio. Se infine il moto
celeste e incessabile e infaticabile, anche i saoéissantemente e instancabilmente sono protesi a
vivere e a operare bene. Il quinto motivo di soraimgta tra cieli e pianeti € il numero: secondo gli
astrologi 1 cieli sono dieci e tale numero riguaateche i santi per il rispetto del decalogo, i cui
dieci comandamenti li muovono incessantemente V@igpinoltre secondo i teologi sopra i cieli si
colloca I'empireo, cosi come sopra tutti i precet quello della carita, che include e contiene gl
altri. 1l capitolo prosegue quindi paragonando atbelle stelle, poiché entrambi sono purissimi;
semplicissimi, cioé privi di contrari; incorrottiyminosi e radiosi; sferici, nel senso che i saeti
poverta e disprezzo dei beni terreni toccano katsolo in punto, che e il semplice sostentamento;
solidi e non porosi, che per i santi significa nawvere pensieri vani e vuoti in quanto hanno
raggiunto la vera stabilita spirituale; lisci inpguficie, ovvero i santi hanno pace e tranquiliela
mente; altissimi; velocissimi nel moto, nel senke ¢ santi sono prontissimi ad obbedire; piccoli
all'apparenza, infatti i santi agiscono in umiltanumerevoli, tanto che solo Dio ne conosce |l
numero; potentissimi; sono capaci di cambiare ipiermome fanno i santi con le loro preghiere;
sono anche conservativi, nel senso che i santiedano i prelati, sanno conservare e custodire il
gregge affitato loro; emettono raggi, come fansanti dottori che irraggiano sapienza; illuminano
la notte; nascondono la propria luce, infatti I'ittnicela i santi; sono purificatori, i dottori degl
errori attraverso la sapienza, i sacerdoti delienartramite il battesimo e la penitenza; apportano
serenita; dirigono i naviganti, nel senso che tisgnidano gli incerti e i dubbiosi; diffondono la
propria luce. Il capitolo prosegue associando itisad altri elementi naturali ma sono
considerazioni che possiamo tralascigrenentre pud essere interessante segnalare i parau®
sono sviluppati altrove utilizzando ancora stellpianeti come uno dei due termini di confronto:

nel capitolo 24 i sette pianeti sono associatettiesdoni dello spirito santo, nel 25 invece Giagvan

™ |vi, pp. 39v.-41r.
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trova sette ragioni per equiparare la Chiesa ahdinentd® nel capitolo 28 i pianeti sono
paragonati ai superbi: i corpi celesti sorgon@entsntano sull’equatore celeste in congiunzione con
determinate costellazioni zodiacali e questi mowvitheappresentano il ciclo naturale dei superbi,
che prima si esaltano e poi vengono umiliati intvidi precise ragioni astronomiche e
astrologiché&’. Il capitolo 31 & impiegato per costruire una laegarticolata similitudine tra i dodici
doni dello Spirito che si ricavano dall’elenco dedlpistola paolina ai Galati (5, 22-24) e i dodici
segni zodiacali, che vengono considerati in quaatioe nelle loro congiunzioni planetatfeil
capitolo 32 & dedicato all'equiparazione della igl@terna al cielo empiréh mentre nel capitolo
81 e la Trinita ad essere messa in relazione ael@menti naturali, tra cui i tre cieli a cui anca
san Paolo quando racconta del suo rapimento es{@@or 12, 2-4) e i tre movimenti planetHti
Nel capitolo 84 I'autore spiega il paragone tradatellazione di Arturo e la perfezione delle vjirtu
che sono assimilabili anche ai sette pianeti, ecapitolo 85 ribadisce il confronto, in maniera piu
cursoria, tra virtuosi e stefle nel capitolo 89 sono i sette vizi capitali adezssriferiti ai pianeti,
che sappiamo essere fonte di tendenze positiveteat quelle peccamindde

Siccome scrive ursummaper predicatori, € necessario interrogarsi suwdl’'che gli altri
possano farne: forse e scontato pensare che icslleghi I'abbiano letta e utilizzata secondo la
propria sensibilita e cultura, oltre che secondprlgrie necessita oratorie e pastorali; le moaalit
d’'impiego e i livelli di ricezione erano insommartzenente vari e variabili, tra i consacrati cosi
come tra i laici, sta di fatto perd che manuali gehere circolavano, erano utili ed evidentemente
richiesti, cosa che testimonia I'ampia diffusioneydesto tipo di idee, di nozioni e di informazioni
Ascoltare un sermone o0 un’omelia € comunque istoytsia spiritualmente sia culturalmente, e tra
tanti spunti e tanto materiale anche Dante puo aveto I'opportunita di affinare le sue idee: nén s
vuole sostenere che il poeta abbia letto o asooftaiprio le osservazioni di Giovanni, piuttosto si
ipotizza che le nozioni e gli schemi astronomice @nche lui impiega per plasmareParadiso
erano diffusi, familiari, magari simili ad altri pa1in uso. Non si tenta di negare o di ridimensiena
la potenza creatrice della fantasia dantescaysadevece di capirne meglio l'originalita e la itav
nello scarto rispetto a un linguaggio e a una miade comuni evidentemente condivisi anche dal
poeta. Egli conosce, tra le altre, la letteraturéa goroduzione omiletica e sa che, nei limiti

dell'ortodossia, sono infinite le associazioni garallelismi che si possono instaurare tra pia@eti

2vi, pp. 15r.-16r.
3 vi, p. 16v.
1 \vi, pp. 17v.-19r.
51vi, pp. 19r.-19v.
18 |vi, p. 48v.
7 |vi, pp. 50r.-51v.
18 |vi, p. 54r.
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beati, che servono a comprendere e a rappresen&gie la natura, e anche la forma, del paradiso
e della beatitudine. Giovanni sostiene anzi cheii astrologi sono proprio i beati perché, attraver
Maria, contemplano le cose celesti, cioe la posiidelle stelle, ovvero le dimore che essi hanno in
cielo, e i termini delle orbite celesti, vale asdia perfezione degli ang€li

Equiparare i santi alla costellazione delle Pleieaime fa Giovanni nel capitolo 26 della sua
Summaricordato sopra, o ai cieli, come fanno sia Giowamel capitolo 69 della sua opera sia
Dante, € la stessa cosa e sono dunque operazigwaksti, il discrimine della scelta essendo quali
caratteristiche dei beati si decide di spiegareraatontare al proprio pubblico: in un caso sacann
alcune, nell'altro saranno altre, magari sovrappiiinima pure diverse. Molto vicino alla
costruzione dantesca € il passo del capitolo 6%uin Giovanni dice che cieli e santi sono
accomunati dal numero dieci, essendo dieci i piandteci i comandamenti: a mancare € lo sforzo
esegetico di appaiare ad ogni singolo cielo un cmlamento specifico cosi da creare una
corrispondenza univoca come fa appunto Dante tna@eglo e ogni categoria di beati. | due autori
condividono inoltre quella che abbiamo visto esdargosizione teologica dominante, cioe la
presenza dell’empireo al di sopra dei cieli astroiwd che anche in Giovanni riassume e contiene
'universo sottostante; esso invece, come sappiama, compare nello schema dello pseudo-
Alberto Magno per altri versi uguale Raradisodantesco.

Giovanni impiega la sua passione per l'astronoamahe in un’altra opera, in cui puo
mettere in pratica i suggerimenti deBammasi tratta della raccolta di sermoni scritti a ecoento
delle opere della creazione, D operibus sex dierufh da cui si analizzano i passi che sembrano
essere pill significativi per i nostri scopi. Neinpo sermone che commer@a 1, 1°* si leggono in
pratica gli stessi paragoni tra cieli, stelle etbede abbiamo gia incontrato iBummal, 69,
compreso il parallelismo tra i dieci cieli e i diecomandamenti, completato dalla presenza
dell’empireo, in piu c'e l'osservazione, interes®arper cui i cieli sono i santi, da cui il peccato
pud spearare di ottenere misericordia e gfazi@ualcosa di nuovo emerge invece nel quinto

sermone che commenta l'opera del secondo gioBo, 1, 7-8& dopo aver fornito

9 1vi, p. 28r.
% opusculum fratris lohannis de sancto Geminiano dsdiatrum predicatorum de quibusdam materiis peadilibus
de operibus sex dierum predicatum ab eo in advdotuini in conventu senaryrRariis, a Johanne Petit in vico divi
Jacobi sub intersignio lilii aurei, 1512. Per ulberrinformazioni si rimanda alla voce dedicatdaaltore delDizionario
biografico degli italianigia ricordata. Si citera da questa edizione.
2L «In principio creavit Deus caelum et terram»
2 De operibus sex dierum cit., ff. iii-iv v. «Isti igitur sunt celi id estelestes viri quorum beneficio etiam terre id est
peccatori terreno pluvia misericordiae et ros sup@ratie impetratur sicut ipse deus dicit. Oséexiaudiam celos et
ipsi exaudient terram.
% «et fecit Deus firmamentum divisitque aquas quamtesub firmamento ab his quae erant super firmame et
factum est ita vocavitque Deus firmamentum caeltfacum est vespere et mane dies secundus»
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un’interpretazione scientifica e una allegorica @iehamento, ne presenta anche una in senso
morale, secondo la quale il firmamento & molteplinegprimo luogo quindi c’e un firmamento del
timore, adatto ai penitenti; poi c'é quello delaig, adatto ai pugnaci; il terzo é dei dottori,grro

dei predicatori; il quarto del fulgore, tipico dsapienti; il quinto del decoro ed appartiene ai
contemplanti. E una lettura dei dati astronomionis allo schema del paradiso dantesco e le
tipologie di santi sono sostanzialmente quelle neebbene meno numerose; la differenza piu
significativa sta nel fatto che nell@ommediai cieli sono considerati nella loro realta fisica,
Giovanni invece ne da un’interpretazione mdfal&nche nell’ottavo sermone sull’'opera del quarto
giornd® l'autore ripropone i paragoni gia letti Bummal, 69°°, mentre nel nono sermone, sempre
dedicato al quarto giorno della creazione, si tnovaimilitudini nuove e accattivanti. Giovanni
spiega che i corpi luminosi che sono collocati fimhamento, cioé il sole, la luna e le stelle,
sostantivo con cui si chiamano anche gli altri ptgare che attraversano i segni zodiacali, devono
intendersi come gli uomini virtuosi. In questa ekiva I'intelletto e assimilato al Sole, perché
supera le altre facolta cognitive come il sole aspnza gli altri corpi astrali in luminosita ed e
percio capace di rendere tutto intellegibile coingole fa risplendere le altre stelle grazie al suo
fulgore; la volonta e assimilata alla Luna, per@mrambi sono variabili; i sensi sono infine
associati alle stelle, poiché nella loro moltinglisono nel firmamento e cosi i sensi esteriorlfimo
ma tutti fondati sul tatto. Dunque Sole, Luna dlesteioé gli altri cinque pianeti, attraversandtitu
segni dello zodiaco, come 'uomo dotato di intédevolonta e i sensi deve muoversi e sara prima
in Ariete, animale che e solito dormire in ugualisuma su entrambi i lati, in estate su di un fiaeco
d’'inverno sull’altro, cosi come il Sole in congiuoze con esso produce gli equinozi rendendo
uguali i giorni e le notti; 'uomo sara moralmemtame il Sole in Ariete se e costante nella bonta e
se sopporta con equanimita le circostanze prospaxeerse. Poi c’e il Toro, animale che feconda
la terra, per cui quando il Sole & nel Toro laaesr offre arabile e adatta all’agricoltura e I'uom
assomiglia a questa congiunzione se si impegnaesievin pace, perché con essa si puo coltivare la
terra e si produce frutto. La forza del Toro sigmaifaltresi la perseveranza nelle difficolta, irelt
'essere animale ungulato con lo zoccolo diviso’iecédere calmo significano discrezione e

maturita nell’azione. Si passa alla costellazioeeGemelli, che contempla una doppia carita, verso

4 De operibus sex dierumcit., f. xiii.

% Gn 1, 14-19: «dixit autem Deus fiant luminaria in famento caeli ut dividant diem ac noctem et sinsigna et
tempora et dies et annos ut luceant in firmamea#di @t inluminent terram et factum est ita fec#tddeus duo magna
luminaria luminare maius ut praeesset diei et lam@nminus ut praeesset nocti et stellas et poasitre firmamento
caeli ut lucerent super terram et praeessent digoati et dividerent lucem ac tenebras et viditi®gquod esset bonum
et factum est vespere et mane dies quartus».

*® De operibus sex dierumcit., f. xxii v.-xxiii r.
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Dio e verso il prossimo; con il Sole cosi posizton@ascono le forze per fecondare le cose inferiori
e se una parte di questa costellazione tramontalttan’'sorge e i poeti la chiamano Castore e
Polluce; essendo l'uno preposto ai cieli e I'alagli inferi, 'uomo ha quanto &€ necessario per
nutrire la propria vita, cioe la carita che si sgi@pin amore per Dio, rivolto in alto, e per il
prossimo, rivolto verso il basso. Quando il Soleéa@nel Cancro le giornate si accorciarno, perchée
il Sole va all'indietro come appunto € nella natded Cancro, animale retrogrado; cio significa la
capacita della mente di guardare alle cose passatero ai peccati, per cancellarli e redimerili.
L’animale del segno successivo, il quinto, e il heppiu forte nella parte anteriore che in quella
posteriore e anche il sole diventa piu caldo a#limche alla fine; questo € il segno che la forza
impiegata nelle buone opere deve essere maggibtrezad, quando si incontrano ostacoli, che in
seguito. Nella Vergine, sesto segno, il Sole reladeerra sterile consumando con il suo calore
'umidita della costellazione, situazione tipicalldecontinenza e della castita; il segno, unito al
calore verginale dell’amore divino, consuma nedane gli umori pericolosi cosi da astenersi dalla
generazione carnale ed essere invece piu fertitpétia spirituale. Il settimo segno é la Bilancia,
simbolo della giusta ponderazione, con cui il Sg@educe I'equinozio autunnale, cioé
'uguaglianza del giorno e della notte: cio sigrefigiustizia ed equita. Lo Scorpione € |'ottavo
segno, animale che punge con la coda; il Sole ch dal segno punge e ferisce il corpo perché
scalda poco I'aria il cui freddo procura problemcarpo ancora abituato al calore estivo. Anche il
peccato punge da dietro quando é seguito dalla eonigne della penitenza, che puo ferire il corpo
ma giova all'anima. Come nono c’e il Sagittariodai congiunzione col Sole causa piogge e
nevicate che piombano addosso come frecce; laidreappresenta I'orazione che puo o non puo
andare a buon fine. Il decimo segno ¢ il Capricooh@ aspira sempre alle cose superiori; il Sole
con lui provoca il solstizio d’'inverno e cominciaalire in alto, a significare la contemplaziona e
temperanza necessarie per raggiungere le coswirLg\cquario € I'undicesimo segno, con cui il
Sole produce acquosita, donde il nome, che signdigndi abbondanza di lacrime e di umilta che
attraggono le acque della grazia. Il dodicesimamasegfine e quello dei Pesci che, con il calore del
Sole, rilasciano il loro seme che rappresentanieséella scienza da cui nasce il seme del verbo,
necessario ad allontanare le astuzie del diavol raostrare le vie del paradioAnche se
Giovanni in questo caso non parla di eletti, ovwdireanti gia abitatori del cielo, ma solo di uomin
virtuosi, ancora in cammino verso Dio, risultaduta interessante il suo procedimento che non si
basa, come in altri casi, sul significato morakeitatibile agli astri, ma sono i loro ‘reali’ infisi

che guidano i comportamenti umani che vengono sigid circoscritti in modo simile a quanto si

legge in Dante: cambia I'elemento astronomico fdirirnento, qui le congiunzioni del Sole con i

2T\, ff. XXVi I.-XXVi V.
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segni zodiacali, la i pianeti, ma I'astronomia uagto tale rimane determinante e dirimente per le
riflessioni e le costruzioni che gli autori intemdofornire al loro pubblico. Inoltre nel sermone
successivo, il decimo riguardante I'opera dellaazrene del quarto giorno, il frate domenicano
torna ad avvalersi dei segni zodiacali, riferendolijuesto caso ai santi: dice infatti che i sesgmo

i beati del paradiso che dobbiamo imitare e lidivin segni del fuoco, dell’aria, dell'acqua e dell
terra, ragion per cui anche i santi saranno aldehifuoco, inflammati dall'amore, altri dell’aria,
illuminati dalla contemplazione, altri dell’acquiacrimosi per la compunzione, altri infine della
terra, fruttuosi per il lavor®® Giovanni dunque schizza un abbozzo di paradisoonaeticolato di
guello dantesco solo perché le categorie dei segdiacali sono meno numerose dei cieli, e i
guattro gruppi sono certamente sovrapponibili acurdl dei cori di beati che popolano la
Commedia Anche in questo caso il principio ispiratore éstesso, I'astronomia, cambia solo il
principio classificatorio; la fama e la notoriet&lltbpera di Dante ci hanno abituato, forse
‘costretto’, a credere e a pensare che il suo’wsmcb modo di concepire ed immaginare il regno
dei cieli, ma evidentemente cosi non é: come Giovaavrebbe potuto organizzare e dividere i
beati riferendosi ad altri modi e ad altri numepiielli dello zodiaco invece che quelli dei cie; |
scelta e stata ponderata non in base alle opzionité dall’astronomia, che sono molteplici ed in
parte equivalenti, ma sulla scorta di un altroecrit, che crediamo essere la comprensibilita e la
memorabilita dell’opera. lIParadiso come lo leggiamo, e lo ricordiamo, traduce gli sohe
iconologici ed eucologici che abbiamo discusso iecedenza, noti, diffusi, abituali, familiari,
popolari; in questa prospettiva, le scelte di Grovasembrano allora essere pertinenti, dotte,
certamente utili, ma forse meno efficaci.

Nel sermone dodicesimo, sempre sull'opera deltqugiorno della creazione, Giovanni
afferma che allegoricamente tutte le stelle, cleeviono luce dal sole, rappresentano i santi del
Nuovo Testamento, in particolare i dottori dellai€3la che sono illuminati da Cristo. Poche righe
dopo ripete osservazioni gia note quando tornasnitetto che, moralmente, dobbiamo imitare le
stelle, cioé gli uomini virtuosi, assimilabili abipi celesti per quattro ragioni: per la naturaeeslo
le stelle pure, alte e sferiche; anche noi quirabldamo essere puri per la continenza, alti per la
contemplazione e sferici, cioé mobili, per 'obbedia. In secondo luogo le stelle si caratterizzano
per la permanenza, cioé I'essere incorruttibiliaficabili, ineclissabili; anche noi infatti doblofe
essere incorruttibili per la tolleranza, infatidaper la costanza, ineclissabili per la persevesari
terzo motivo di somiglianza consiste nell’appareressendo le stelle piccole, belle e vicine; percio
anche noi dobbiamo essere piccoli per I'umiltailjgdr I'onesta, vicini per la carita. Il quarto

28 i, ff. xxix V.
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motivo & che le stelle sono virtuose, operose, hose; anche noi dobbiamo essere virtuosi per la
grazia, operosi per la giustizia e luminosi perdittring”. Oltre alle osservazioni gia note,
vorremmo richiamare I'attenzione sul parallelism gtelle e santi del Nuovo Testamento, i dottori
in particolare, in quanto I'autore, cosi facendmemna al tema della corte celeste senza chiamarne
in causa l'altra meta, ovvero i santi dell’Anticestamento; non & una banale dimenticanza né una
grossolana semplificazione, ma un richiamo piu atheguato nella sua veloce formulazione per la
ovvia notorieta del concetto soggiacente. Questguhggio, non allusivo, semmai ellittico verso
nozioni che erano automaticamente recuperabilpdhblico, e lo stesso che abbiamo visto essere
impiegato da Jacopo da Varagine, che pure in usopdalla sud.egenda aureda riferimento solo

ai santi neotestamentari, come & stato in precedeattd’, ed & lo stesso anche di Dante che,
come si é cercato di spiegare, sembra incontrdme caiegorie di santi del Nuovo Testamento
durante il viaggio tra i cieli e recupera poi nethpireo quelli veterotestamentari per completare la
corte celeste.

A prescindere dallamore e dalla passione petrBbasmia, comunque importanti, e dalle
singole coincidenze e somiglianze, certamente f&gtive, ci0 che unisce Giovanni da San
Gimignano e Dante sembra essere I'importanza remoata all’astronomia nella trattazione, nella
spiegazione e nella divulgazione di certi temiagadi e dottrinali; dato pero che abbiamo assunto i
frate domenicano non come una ‘fonte’ del poetaefitno, bensi come una testimonianza che
aiuta a comprendere meglio il ruolo della predioaei nella circolazione e nella diffusione delle
idee, e appunto con la predicazione, o meglio amm sua componente, che il nostro condivide
determinati interessi, ed € anche grazie a qudstapao approfondirli e arricchirli. La veloce
antologia appena proposta dei passi di Giovannmebbie fare intuire e apprezzare la ricchezza e la
varieta delle sue osservazioni, ovvero della diffas e della circolazione di nozioni e di
conoscenze astronomiche abbastanza approfondjierdeettere a lui e ai predicatori in genere di
sviluppare paragoni e considerazioni tecniche eiafigtiche senza scadere in una trattazione e in

un’argomentazione generiche e dilettantistichestesso vale per Darite

Tutta I'opera di Dante —im primis la Divina Commedia- € piena di riferimenti alle stelle, ai loro matile

congiunzioni, alle luminosita. [...] Ma €& nella vie® cosmologica che Dante esprime un’inarrivabile
genialita creativa, di carattere quasi scientifico.

29 |vi, ff. XXXVi T. - XXXVi V.

%0 Sempre in questo capitolo, alla p. 155.

3L Attilio Ferrari, Donato Pirovand)ante e le stelleRoma, Salerno editrice, 2015, p. 88. A questaprimanda per
la bibliografia su questo aspetto della produzidaetesca.
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Il discrimine tra Dante e gli uomini del suo tempon consiste dunque tanto in una maggiore
cultura e in un’onnivora preparazione, quanto n&lia unica ed eccezionale capacita di raccontare,
o anche di ridire, cose note; anche i predicapmt, esempio, almeno quelli piu bravi, sanno tante

cose, “sanno tutto”, ma solo Dante ha capacitatipaie poetica.
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Bruderer Eichberg Barbarhes neuf choeurs angeliques: origine et évolutiorttbme dans I'art
du Moyen Age Poitiers, Universite de Poitiers, Centre d’étudepésieures de civilisation

médiévale, 1998.
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2. Affreschi e dipinti

Fig. 30. Cimabue, Assisi, abside della basilicaesiope, Dormizione della Vergine, riprodotto da
internet:https://it.wikipedia.org/wiki/Dormitio_Virginis_(Ghabue)#/media/File:Cimabue, dormitio.jpg

Fig. 31. Cimabue, Assisi, abside della basilicaesigpe, Assunzione della Vergine, riprodotto da
internethttps://it.wikipedia.org/wiki/Assunzione_della_Véng_(Cimabue)#/media/File:Cimabue, assunzione_di_ma
ria_2.jpg

Fig. 32. Cimabue, Assisi, abside della basilicaesiape, Cristo e la Vergine in gloria, riprodotta d
internethttps://it.wikipedia.org/wiki/Cristo_e_la_Vergine igloria#/media/File:Cimabue,_cristo_e_maria_inriglp
pPg

Fig. 33. Cimabue, Maesta del Louvre, riprodotto da internet:
https://it.wikipedia.org/wiki/Maest%C3%A0_del_Low#/media/File:Cimabue_- Maest%C3%A0_du_Louvre.jpg
Fig. 34. Duccio di Buoninsegna, Madonna Rucellaijprodotto da internet:
https://it.wikipedia.org/wiki/Madonna_Rucellai#/matFile:Madonna_em_Majestade_dita_Rucellai_-_ Dugmip

Fig. 35. Giotto, Maesta di Ognissanti, riprodotto a d internet:
https://it.wikipedia.org/wiki/Maest%C3%A0_di_Ognésti#/media/File:GiottoMadonna.jpg

Fig. 36. Duccio di Buoninsegna, Maesta del Duomo Siena, riprodotto da internet:
https://it.wikipedia.org/wiki/Maest%C3%A0_del_Duondi_Siena#/media/File:Duccio_Maest%C3%A0.jpg

Fig. 37. Simone Martini, Maesta del Palazzo Pubblidi Siena, riprodotto da internet:
https://it.wikipedia.org/wiki/Maest%C3%A0_del_Pataz Pubblico_di_Siena#/media/File:Simone_Martini_-
_Maest%C3%A0_-_Google_Art_Project.jpg

Fig. 38. Simone Martini, Polittico di Santa Caterin Pisa, riprodotto da internet:
https://it.wikipedia.org/wiki/Polittico_di_Santa_€aina_d%27Alessandria#/media/File:Simone_MartifiR.fpg

Fig. 39. Pietro Cavallini, scuola (?), Santa MabDannaregina, Napoli, Giudizio Universale
(Paradiso), riprodotto da Bruderer Eichberg Bardaga neuf choeurs angeliquescit.

Fig. 54. Saint Michel d’Aiguil, riprodotto da intet http://christophectl.over-blog.com/article-un-

mont-saint-michel-en-auvergne-121261593.html
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3. Sculture

Fig. 40. Senlis, Cattedrale di Notre-Dame, porteémtrale della facciata ovest, per gentile
concessione di mappinggothic.com.

Fig. 41. Parigi, Cattedrale di Notre-Dame, portakntrale della facciata ovest, per gentile
concessione di mappinggothic.com.

Fig. 42. Chartres, Cattedrale di Notre-Dame, perteéntrale del transetto sud, per gentile
concessione di mappinggothic.com.

Fig. 43. Amiens, Cattedrale di Notre-Dame, porta@lentrale, per gentile concessione di
mappinggothic.com.

Fig. 44. Bourges, Cattedrale di Santo Stefano,afmrtentrale della facciata ovest, per gentile
concessione di mappinggothic.com.

Fig. 45. Poitiers, Cattedrale di San Pietro, pertaéntrale della facciata ovest, per gentile
concessione di mappinggothic.com.

Fig. 46. Bayeux, Cattedrale di Notre-Dame, porsaie della facciata ovest, per gentile concessione
di mappinggothic.com.

Fig. 47. Santa Maria de Toro, portale occidentaleiprodotto da internet:
https://es.wikipedia.org/wiki/Colegiata_de_Santar®¥d@3%ADa_la Mayor_(Toro)#/media/Archivo:Colegiataisan

arialamayor3.jpg

Fig. 48. Pisa, Battistero, pulpito di Nicola PisanloGiudizio Universale, riprodotto da Christe
Yves, I giudizio universale..cit.

Fig. 49. Siena, Cattedrale, pulpito di Nicola Pgsaih Giudizio Universale, riprodotto da Christe
Yves, |l giudizio universale..cit.

Fig. 50. Pistoia, chiesa di Sant’Andrea, pulpito Gliovanni Pisano, il Giudizio Universale,
riprodotto da Christe Yved, giudizio universale..cit.

Fig. 51. Pisa, Cattedrale, pulpito di Giovanni Rial Giudizio Universale, riprodotto da internet:
http://www.camminarenellastoria.it/index/ald_it Ri_4_Cattedrale.html#1

4. Vetrate

Fig. 52. Strasburgo, Cattedrale, navata sud, peilgeoncessione di therosewindow.com.
Fig. 53. Colonia, Cattedrale, abside, vetrata,odptto da Bruderer Eichberg Barbatas neuf
choeurs angeliques cit.
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