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MICHELE BACCI

L'iconografia come tradizione apostolica nel pensiero iconodulo:
riflessioni sull’Ammonizione di un vecchio (Nouthesia gérontos)

Il testo noto come NovOeoia yépovtog mepl TV
dylwv eikovov (Ammonizione di un vecchio sopra le
sante immagini), trasmesso da un unico testimone del
secolo XI conservato a Mosca (Biblioteca nazionale
russa, ms. Mosquensis Gr. 265), ¢ stato edito per la
prima volta dallo studioso russo Boris Melioranskij nel
1901 e quindi ripubblicato con un ampio commento,
sulla base diunatesididottorato, dall studioso cipriota
Andréas Mitsidis nel 1989;' poiché le argomentazioni
utilizzate, di cui siscorge un riflesso nel piti tardo Adver-
sus Constantinum Cabalinum,* appaiono ancora piutto-
sto grossolane e poco sviluppate sul piano della rifles-
sione teologica, sitende a datare il suo nucleo originario
(ossia la seconda e terza parte) nella primissima fase
dell’iconoclastia, anteriormente alle risoluzioni del con-
cilio iconoclasta organizzato da Costantino V nel palazzo
di Hieria nel 754. Gomposta in Siria probabilmente
verso il 750 da un monaco che si designa nel colofone
sotto il nome di @€00£€PBNG, 'opera da conto della dia-
triba sulle immagini avvenuta ai tempi del regno con-
giunto di Leone III e Costantino V, ossia anteriormente
al 741, «sul Monte degli Olivi del Tauro di Cilicia», forse
in corrispondenza dell’odierna Zeytoun, tra un vescovo
iconoclasta di nome Kosmas e un monaco di nome Gior-
gio, arbitrariamente identificato da Melioranskij e Mit-
sidis conl'iconodulo Giorgio condannato dai padri con-
ciliari del 754, € conl’omonimo che divenne arcivescovo
di Cipro a meta del secolo VIII.?

Secondo lanarrazione, le argomentazioniiconodule del
protagonista si incentrarono sin dall’inizio su tre punti
fermi: il divieto biblico circa le immagini, al pari di tutte
le altre prescrizioni date da Dio a Mose sul Monte Si-
nai, era vincolante solo per il popolo ebraico e doveva
considerarsi annullato conl’avvento dell’eta della Gra-
zia e lo stabilirsi della Nuova Alleanza;

la rappresentazione del volto di Cristo non poneva li-
miti alla percezione della Sua divinita giacché non fa-
ceva altro che rimettere in atto I’esperienza visiva che
era stata resa possibile dall'Incarnazione;
'iconografia sacra era una consuetudine che risaliva al-
I'eta evangelica ed era stata coltivata in prima persona
da Cristo e dagli apostoli.

Su quest’ultimo punto la discussione si fece particolar-
mente accesa. Il vescovo Kosmas protesto pit1volte chie-
dendo al suo interlocutore di citare le fonti scritte relative
alla presunta antichita dell'uso cristiano delle immagini
e Giorgio ribatté che non tutte le gesta del Signore furono
narrate nel testo evangelico; esempio evidente di questo
era la storia del mandylion di Edessa, di cui dava conto

uno scritto «non mendace», il Testamento di Efrem
Siro, che nella traduzione greca conteneva un’interpola-
zione relativa all’effigie acheropita di Cristo.* Tuttavia,
I'esempio non convinse 'iconoclasta, che al contrario ri-
cordo I'inequivoca condanna dell'idolatria espressa nelle
lettere di Pietro (I Pietro 4, 3-4; II Pietro, 2,1) e di Paolo
(Rom., 1, 21-23), da cui si traeva testimonianza dell’av-
versione degli apostoliverso il culto delle immagini. Ap-
pariva evidente a questo punto che, in assenza di appigli
piu solidi, occorreva contrapporre all’evidenza scrittu-
rale il richiamo a tradizioni autorevoli che rivelassero
esattamente il contrario, ossia il riconoscimento aposto-
lico dell'utilita della figurazione sacra. Una di queste
venne costruita come corollario naturale dell'unico epi-
sodio evangelico in cui & assoluta protagonista la forma
sensibile del Figlio di Dio, ossialarivelazione della com-
ponente divina di Cristo sulla cima del Tabor; secondo la
Nouthesia Pietro, in quanto beneficiario di questa straor-
dinaria teofania, fu in grado di riprodurre ’evento in
un’immagine e di renderlo cosi comprensibile alle po-
polazioni da lui convertite, e in particolare ai fedeli di
Roma: a questi infatti «trasmise la propria testimonianza
per mezzo di una pittura ad encausto, con cui fece veder
loro, da una parte e dall’altra, Mosé ed Elia e nel mezzo
Gesti, nonché lamontagna coperta dall’'ombra dellanube,
e la consegno alla santa Chiesa di Dio» .5

Un secolo pilt tardi a richiamare quest’episodio fu la
cronaca di Giorgio Monaco, che attribui a Pietro e al
contempo anche a Paolo, in perfetta comunione d’in-
tenti, l'iniziativa di realizzazione della prima immagine
della Trasfigurazione a Roma, che a suo dire si conser-
vava sino ai tempi presenti (uéyot T00 viv owletar).b
Il riferimento & interessante se si considera che al tema,
che si era sviluppato a partire dal secolo VI sia in forma
allegorica (come a Sant’Apollinare Nuovo a Ravenna)
sia in forma narrativa (come nel mosaico absidale del
Sinai), fu data una particolare enfasi nella decorazione
monumentale delle basiliche dell'Urbe agli inizi del IX
secolo: nell’814, sotto Leone III, fu utilizzato per mar-
care la parte sommitale dell’arco trionfale dei Santi Ne-
reo e Achilleo, dove la figura di Cristo nella nube di glo-
ria venne a collocarsi significativamente in asse con la
composizione che campeggiava nella conca absidale,
ossia quella croce trionfale che caratterizzava i pro-
grammi musivi delle chiese iconoclaste; poco piti tardi,
sotto Pasquale I, una composizione leggermente di-
versa, con la doxa che arriva a includere anche Mose ed
Elia, fu inserita in posizione eminente all’interno del
sacello di San Zenone in Santa Prassede (fig. 45).7
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Niente ciimpedisce di interrogarci sulla possibilita che
un tale interesse per la Trasfigurazione potesse esser
stimolato dalla presenza in citta di un archetipo consi-
derato prestigioso, ma ¢ altrettanto plausibile che, qui
come nella storia — frequentemente ripetuta negli
scritti iconofili — del ritratto della Vergine inviato da
Luca al suo corrispondente romano Teofilo, si debba in-
travedere piuttosto un puro argomento retorico utile ad
affermare 'antichitd e I'autoritd apostolica di uno
schema sacro: la pretesa presenza a Roma di un’origi-
nale pittura ad encausto realizzata da Pietro costituiva
una prova evidente del fatto che il principe degli apo-
stoli aveva ritenuto indispensabile, nella sua attivita di
evangelizzazione, realizzare un’immagine particolar-
mente controversa agli occhi degli iconoclasti, giacché
riproduceva agli occhi dei neo-convertiti I’esperienza
visiva della componente divina di Cristo che era stata
riservata solo a tre dei dodici discepoli.

Il nucleo di quest’idea si deve probabilmente ricercare
inun passo fondamentale di un testo agiografico datato
solitamente al secolo VII, gli Atti di san Pancrazio di
Taormina, in cui si riferisce di come san Pietro, di pas-
saggio nellazona del Ponto, avesse istituito l'uso di de-
corare le chiese con I'immagine di Cristo e con cicli
completi del Vecchio e del Nuovo Testamento a scopo
decisamente didattico, «affinché la gente, vedendo la
forma esteriore del suo aspetto, possa credere piu sal-
damente e possa mantenere memoria di quanto io sono
andato loro predicando>»; un pittore di nome Giuseppe
fu da lui incaricato di dipingere su tavola e su perga-
mena, in due grossi volumi, le storie che dovevano es-
ser raffigurate negli edifici sacri, ossia «la narrazione
pittorica» (elkoviky] iotopia) degli eventi sacri, che
comprendeva I’Annunciazione, la Nativita, il Battesimo,
i discepoli, le guarigioni, il tradimento, la Crocefis-
sione, la Sepoltura, la Resurrezione fuori dall’Ade e I'A-
scensione. Per san Pancrazio, che utilizzo questilibri di
modelli durante la sua predicazione in Sicilia, la finalita
era che «le folle dei visitatori potessero vedere il segno
dell’effigie ritratta e, ricordandosi dell'Incarnazione del
Signore, ne traessero ispirazione e assumessero una
fede pitardente» .

Nella Nouthesia una simile interpretazione dell’arte sa-
cra come strumento di evangelizzazione venne esteso
anche ad altre figure sacre. Il richiamo all’acheropita di
Lydda, ossia all'immagine della Vergine impressasi mi-
racolosamente su uno stipite della porta d’ingresso di
una chiesa costruita da san Pietro con le proprie mani,
manifestava chiaramente la volonta divina di non la-
sciare le chiese spoglie e prive di figure a cui rivolgere le
preghiere.® Se poi si volgeva lo sguardo verso territori

lontani, che tuttavia non erano stati trascurati dall’a-
zione degli apostoli, si capiva come questi ultimi aves-
sero addirittura privilegiato la figurazione come forma
muta di predicazione: <E se vuoi sapere la verita», as-
seriva il monaco Giorgio, «recati presso la chiesa orto-
dossa degli Etiopi e vedi le fatiche del beato Tommaso:
infatti, invece di comporre racconti, egli decoro la
chiesa con pitture, giudicando che gli occhi fossero te-
stimoni pitt degni di fede rispetto alle orecchie».* 1 ri-
ferimento & abbastanza sorprendente, giacché non co-
nosce ulteriori attestazioni: al di la dell’evidente con-
fusione tra I'Etiopia e la vera terra di missione dell’a-
postolo, cio¢ I'India, viene da chiedersi se nel testo,
composto nella Siria califfale, non sia da ravvisare
un’eco dell’autorita che, nel mondo islamico primitivo,
era attribuita all’arte figurativa del regno cristiano axu-
mita, come si evince da una tradizione riportata nel 7a-
bagat di Tbn Sa’d (f 845) secondo cui Maometto,
quando udi le sue spose vantare la bellezza straordina-
ria delle pitture che decoravano una chiesa dell’Etiopia
dedicata alla Vergine Maria, le rimprovero con queste
parole, relative all'uso locale di abbellire i martyria con
scene religiose: «Quelle genti erigono sopra la tomba
di chi tra loro &€ un uomo giusto un oratorio, quindi vi
dipingono questo genere di immagini». Anche se il ri-
sultato estetico era alto, sitrattava di un’abitudine pes-
sima che dimostrava come quelle popolazioni fossero
«le peggiori frale creature»."

Fu tuttavia nel richiamo all'evangelista e "isapostolo’
Luca che il monaco Giorgio individuo I'argomentazione
decisiva a favore della pari dignita di testi e immagini
sacre, a culi il suo avversario non fu in grado di repli-
care.” In primo luogo si preoccupo di affermare che la
sua autorita era pari a quella degli altri apostoli in
quanto anche lui, che era tradizionalmente identificato
con uno dei due pellegrini di Emmaus, aveva benefi-
ciato della visione di Cristo ed era quindi divenuto,
come le sue fonti dirette citate nel prologo al Vangelo,
un ‘testimone oculare’ (a¥TomTyg) della storia sacra.™
Le grandi sue doti ricevute da Dio gli avevano quindi
permesso di realizzare su una tavola il ritratto dal vero
della Vergine Maria, per trasmetterla ai posteri; il suo
scrupolo di narratore accurato delle vicende di Cristo, e
in particolare degli eventi dell'infanzia trascurati dagli
altri evangelisti, gli aveva quindi fatto maturare la deci-
sione di accompagnare la scrittura con una narrazione
per immagini delle stesse vicende:

«Per onorare poila memoria a Dio gradita dell'In-
carnazione di Cristo dalla Sua nascita alla Sua
Ascensione egli si fece assieme scrittore e pittore.
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Scrisse nel suo evangelo I'intera vicenda del Cristo
incarnato cosi come gli atti dei santi apostoli e li
trasmise alla Chiesa universale; allo stesso modo
rappresentd queste cose anche nei dipinti e le con-
segno alla Chiesa universale».'t

Il testo proseguiva ponendo I'accento sul paralle-
lismo tra narrazione evangelica e rappresenta-
zione pittorica:

«In quei giorni — dice lo scrittore —un decreto di
Cesare Augusto ordino che sifacesse il censimento
di tutta la terra; parti Giuseppe dalla Galilea per
farsi registrare assieme a Maria, la donna con cui
era sposato. Si compirono per leii giorni del parto
e diede allaluce il figlio suo primogenito, lo avvolse
nelle fasce dentro la mangiatoia. Le stesse cose te
le mostra anche il pittore: Giuseppe che arriva dalla
Galilea, la bardatura dell’asina e la Vergine che le
sta seduta sopra; quindi ti fa vedere Betlemme, il
Figlio unigenito, le fasce, la levatrice e la mangia-
toia: tutto cio che lo scrittore descrive con la parola,
il pittore te lo mostra nella sua opera: e se si consi-
dera bene, gli occhi sono testimoni pitt degni di
fede delle orecchie di chi ascolta; se poi si & per-
sone che hanno Cristo in sé, si capisce che si tratta
di forme narrative (¢EMyNOLg): se dunque en-
trambe esprimono una narrazione, chi si puo per-
mettere divenerare l'una e sputare sull’altra, smar-
rendo cosi la propria anima?».'s

Nell’affermare la comune finalitd narrativa di testo e
immagine la Nouthesia sembra voler alludere alla spe-
ciale integrazione fra i due media artistici che si met-
teva in atto nell’illustrazione degli evangeliari, anche se
il riferimento aveva evidentemente una validita pittam-
pia. D’altra parte, nello stesso momento in cui esaltava
I'equivalenza dei due linguaggi, I'autore richiamava in
modo tanto contraddittorio quanto consapevole detta-
gli iconografici che non avevano alcuna rispondenza
nelle Sacre Scritture. Il passo citato di Luca (2,1) non
specificava che la Vergine fosse partita per Betlemme
seduta su un’asina né che questultima fosse sellata;
questo particolare, introdotto nei Vangeli apocrifi (in
particolare il Protoevangelo di Giacomo, 17,1-3), aveva
per converso una centralita assoluta nella composizione
del Viaggio a Betlemme, quale ci ¢ nota da numerose at-
testazioni fra il VI e il IX secolo: cosi ad esempio nella
coperta eburnea dell’Evangeliario di E¢'miadzin, dove
Giuseppe si affanna a sorreggere Maria ormai prossima
al parto (fig. 46), o inuno dei pannelli della Cattedra di

Massimiano a Ravenna (fig. 47), dove '’animale, retto
perlabriglia daun angelo anziché dal figlio di Giuseppe
(come riportato dai testi), ¢ visibilmente gravato dal
peso della Vergine Maria; nondimeno a Castelseprio
I’asino che portala Madre di Dio occupa il centro della
scena, mentre ’anziano sposo € mostrato mentre esce
dalle mura di Nazareth, pronto ad abbandonare la Gali-
lea.'® In tutti e tre i casi si mira ad illustrare 'avanzata
gravidanza di Maria e la prima manifestazione che Ella
ha dell'umanita di Cristo: secondo il racconto apocrifo,
infatti, & proprio mentre & seduta sull’asino —1'animale
che diversi passi biblici associano col Messia — che il
Bambino Le manifestal’intenzione di nascere.

E probabile che I'autore della Nouthesia avesse familia-
rita con questo genere di rappresentazione e che 'en-
fasi posta su quest’episodio nei cicli contemporanei gli
suggerissel’idea che, conla suaresa per immagine, Luca
avesse inteso colmare una lacuna presente nel suo Van-
gelo. La stessa contraddizione emergeva dal confronto
tra la scena consueta della Nativita e il relativo passo
scritturale, dove si parlava di fasce e di mangiatoia, ma
non di una levatrice, che invece compariva molto fre-
quentemente nelle versioni figurative del tema, per lo
pittispirate dal Protoevangelo di Giacomo. Nell'VIII se-
colo — come dimostra in particolare il mosaico di Gio-
vanni VII a Roma — si era cominciato ad inserire nella
composizione due donne nell’atto di fare il bagno al
neonato, con una soluzione cio¢ che servivaa porrel’ac-
cento sulla piena umanita del Bambin Gesty; il fatto che
il monaco Giorgio silimitasse a citare una sola levatrice
puo significare che aveva in mente le pit antiche raffi-
gurazioniin cuiuna particolare evidenza era data all'in-
credula balia Salome che si vedeva paralizzata la mano
con cui aveva osato verificare la verginita di Maria."?

Il testo proseguiva descrivendo I’Annuncio ai pastori,®
una scena che abitualmente era inserita nella composi-
zione della Nativita, e quindi un dettagliatissimo ciclo
dei Magi, che comprendeva «Erode, Gerusalemme, i
Magi, i doni, la partenza dei Magi, la strage degli inno-
centi»' e che poteva forse esser noto all’autore attra-
verso un manoscritto illustrato. Particolarmente signi-
ficativo ¢ il riferimento alle rappresentazioni di citta
come punti di arrivo o di partenza di figure in movi-
mento (Betlemme perla Sacra Famiglia e Gerusalemme
peri Magi), che potrebbe esser collegato a formule figu-
rative specifiche della miniatura. Inoltre, una sequenza
cosi analitica di scene sembra pitt consona al programma
decorativo di un libro piuttosto che di un oggetto litur-
gico o di un ambiente architettonico: un parallelo inte-
ressante puo essere riconosciuto nel programma piut-
tosto analitico di illustrazioni di un manoscritto bizan-
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tino oggi perduto i cui tituli furono accuratamente rico-
piati da un monaco irlandese, ai tempi dell’abate Gri-
maldo di San Gallo (841-872), inuna pagina di un evan-
geliario realizzato per la biblioteca dell’abbazia (San
Gallo, Stiftshibliothek, ms. 4.8, f. 129r); in questo il ciclo
dell'infanzia comprendeva il Sogno di Giuseppe, il Viag-
gio a Betlemme, la Nativita con la balia Salomé, la storia
dei Magi in due scene distinte (i Magi presso Erode e
I’Adorazione), la Fuga in Egitto e la Strage degli inno-
centi, ossia una selezione di episodi assai simile a quella
descritta nel testo qui in esame.*® La differenza pit evi-
dente ¢ il riferimento alla scena della partenza da Geru-
salemme, che non sembra trovare attestazioni anterior-
mente al X-XI secolo, quando I'intero ciclo dei Magi co-
nosce un’ampia fortuna nell'illustrazione libraria, men-
tre il tema del ricevimento di Erode compare abbastanza
frequentemente nell’arte dei secoli Ve VI (a Santa Ma-
ria Maggiore e nel ciclo di La Daurade) per poi scompa-
rire nei secoli successivi.* In tal senso, la Nouthesia sem-
bra confermare indirettamente I'esistenza di simili pro-
grammi gia nell'VIII secolo.

Quale che fosse la fonte d’ispirazione del monaco Gior-
gio, egli penso che Luca avesse inteso raffigurare nel
dettaglio 'intera economia della salvezza; le pitture da
lui realizzate continuavano infatti con «la presenta-
zione al Tempio, I'offerta della Vergine, il farsi innanzi
di Simeone»,* conformemente alla soluzione utilizzata
nelle rappresentazioni pilt antiche del tema, in cui si
vedeva I'anziano sacerdote protendersi per accogliere
nelle proprie braccia il Bambin Gest.® Dopodiché 'e-
vangelista aveva raffigurato «la shalorditiva vista del
Giordano, la nudita del Cristo mio: ecco Giovanni che
con tremore posa la mano sulla Sua testa e lo Spirito
Santo che discende dall’alto nella forma di una co-
lomba»,* conformemente allo schema usuale del Bat-
tesimo; viene da chiedersi se lo stupore che il Giordano
doveva suscitare, come implica il termine usato —
EKTTANKTOG, ossia «terribile», «spaventoso» — fosse
da associare con la rappresentazione del fiume e delle
sue onde in verita poco vorticose, oppure alla sua fre-
quente personificazione in forma di divinita fluviale.*
In generale, 'ammonizione del vecchio intendeva di-
mostrare il ruolo fondamentale svolto dalle immagini
nella trasmissione della conoscenza degli aspetti meno
noti della vita di Cristo, ossia quelli antecedenti la sua
attivita pubblica che pure attiravano universalmente

I'attenzione dei devoti grazie allo sviluppo del pellegri-
naggio ai luoghi santi di Betlemme e Nazareth; non era
infrequente che questi stessi episodi venissero privile-
giati nella decorazione di oggetti devozionali pitt 0 meno
sontuosi, come le ampolle di Terrasanta, gli enkolpia e i
reliquiari come quello a forma di croce commissionato
da papa Pasquale I (817-824) per il Sancta Sanctorum,
dove compare una selezione di scene che, se si pre-
scinde dall’Annunciazione e dalla Visitazione, coincide
con gli stessi eventi menzionati nella Nouthesia, vale a
dire il Viaggio a Betlemme, la Nativita, I’Adorazione dei
Magi, la Presentazione al Tempio e il Battesimo, men-
tre ignora del tutto le storie dei miracoli e della Passione
(fig. 4.8).%

Luca, che conosceva bene gli episodi dell'infanzia per
averne sentito parlare dalla Vergine Maria, aveva cosi
potuto avvalersi della pittura per trasmettere alle future
generazioni informazioni e dettagli da lui trascurati
nella stesura del Vangelo. Intorno a questo punto il tono
del monaco Giorgio divenne quasi insofferente:

«Tutto questo e quanto segue rappresenta il pittore
con 'assistenza dello Spirito Santo, e non venirmi
adire che nel Vangelo non si scrive di tali cose: nes-
suna persona di buon senso sdegna alcuna di que-
ste cose, bensi le onora e venera come tradizioni
trasmesse dagli apostoli e dallo stesso Signore No-
stro Gestt Gristo» .

Nel dichiarare la comune origine apostolica delle Sacre
Scritture e delle immagini religiose, si suggeriva non
tanto laloro equivalenza, quanto laloro complementa-
rita; se le une registravano i fatti e gli insegnamenti del
Salvatore, le altre funzionavano «come divina esposi-
zione e descrizione abbreviata delle sue sofferenze».
Facendo appello a due sensi differenti, la vista e I'udito,
costituivano due canali distinti, ma parimenti efficaci,
per giungere alla verita: «in un caso», concludeva il
monaco, «si giunge alla conoscenza tramite la lettura,
nell’altro attraverso I’osservazione e si & cosi ancor pitt
infiammati dell’amore di Dio».*® In tal modo la con-
suetudine figurativa veniva esaltata al ruolo di venera-
bile tradizione non scritta, che aveva il merito di inte-
grare le lacune presenti nei testi sacri e di agire al con-
tempo sull’emozionalita dello spettatore, spronandolo
verso la contemplazione divina.
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3 Cfr. le osservazioni di Gero (1977, pp. 25-36), e Parry (1996,
p. 11).

4 Nouthesia, pp. 172-173, 11, 527-550. Sull’interpretazione cfr.
von Dobschiitz 1899, p. 166*.

5 Nouthesia, pp. 177-178, 11, 678-701, in part. pp. 699-702.

6 Giorgio Monaco, Storia, IV, 268, in von Dobschiitz 1899, I,
pp. 108*-109*.

7 Sull'iconografia della Trasfigurazione e le sue pil antiche at-
testazioni vedi: Millet 1916, pp. 216-231; Schiller 1971, |, pp.
145-152; Myslivec et alii 1972; Hadermann-Misguich 1975, pp.
142-147; Chatzidakis-Bacharas 1982, pp. 39-44.

8 Per il passo, in assenza di un’edizione completa, cfr. la tra-
duzione inglese di Mango 1986, pp. 137-138.

° Nouthesia, pp. 184-185, II, 877-888. Sull’acheropita di
Lydda cfr.: von Dobschiitz 1989, pp. 79-83; van Esbroeck 1977;
Maraval 1985, p. 299; Tchkhikvadze 1997; Walter 1997, pp. liv-
lv; Bacci 1998, pp. 76-77.

10 Nouthesia, p. 184, 1I, 873-877.

11 Wensinck, Fahd 1997.

12 Nouthesia, pp. 181-182, Il, 765-818.

13 Bacci 1998, pp. 87-96.

14 Nouthesia, p. 181, I, 774-780.
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Fig. 46 - Evangeliario di E 'miadzin Yerevan, Matenadaran, Ms. 2374, Part. della coperta Fig. 48 - Stauroteca, Gitta del Vaticano, Musei Vaticani.

eburnea. Viaggio a Betlemme. venna, Museo arcivescovile. Viaggio a Be-

tlemme.




