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III.1.4 Puntualizzazioni conclusive

	I l fatto che i reperti archeologici sulla tomba della Vergine siano in accordo 

con le varie redazioni della "Dormitio Mariae", ha condotto gli studiosi francescani 

Bagatti e Testa ad esaminare con attenzione gli scritti apocrifi riguardanti la sorte 

finale di Maria e ad individuare al loro interno dottrine teologiche giudeo-cristiane. 

Le varie redazioni si differenziano in ciò che riguarda il destino dell'anima e del 

corpo di Maria dopo la morte, a seconda delle varie concezioni escatologiche che 

vigevano nelle diverse chiese; rimane invece intatto il nucleo originario profonda-

mente radicato nel giudeo-cristianesimo. 

	I  resti delle costruzioni bizantine attestano il passaggio di proprietà di quel 

luogo dai giudeo-cristiani alla grande Chiesa. Inoltre la casa di Maria in Gerusa-

lemme sul Monte Sion, è confermata dalla stragrande maggioranza dei testi sulla 

"Dormitio Mariae", mentre alcuni scritti della tradizione siriaca, etiope ed araba, 

che localizzano la casa di Maria a Betlemme726, confermano il passaggio del luogo 

agli etnico-cristiani.  

	L a tradizione assunzionista appartenente alla famiglia della "palma dell'al-

bero di vita" contiene molte reminiscenze giudeo-cristiane e, per questo, i suoi 

scritti avrebbero preceduto quelli della famiglia di "Betlemme e gli incensamenti", 

legati alle celebrazioni liturgiche che si tenevano presso la chiesa del Kathisma727. 

Lo Pseudo Giovanni (datato al 450-500), che non menziona la festa della "Dormitio 

Mariae" istituita da Maurizio, conserva delle tradizioni anteriori circa le celebra-

zioni in onore di Maria che si realizzavano presso i santuari bizantini di Betlemme, 

726 Mimouni prese in rasegna circa 60 scritti apocrifi della tradizione siriaca, greca, copta, araba, etiope, latina, 
georgiana ed armena per verificare in essi la localizzazione della casa e della tomba di Maria. cfr. S. C. Mimouni, 
Dormition et assomption de Marie, cit., pp. 345-347.
727 Cfr. B. Bagatti, Le origini della "tomba della Vergine" al Getsemani, cit., pp. 38-52; F. Manns, Scoperte archeo-
logiche e tradizioni antiche sulla Dormizione e Assunzione di Maria, in G. C. Moralejo - S. Cecchin (a cura di), 
L’Assunzione di Maria Madre di Dio, cit., pp. 177-178. Manns osserva: «I 67 manoscritti conosciuti si dividono 
in due grandi famiglie di testi: la prima localizza a Gerusalemme la partenza di Maria utilizzando il simbolo della 
palma, mentre la seconda preferisce Betlemme e ha un aspetto più liturgico», Ibidem, p. 177.
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del Calvario, al Getsemani e all'"Hagia Sion", quando oramai i giudeo-cristiani 

erano già stati espulsi da quei luoghi728.

III.2 Riscontro liturgico

	I l senso della fede dei credenti ha avuto sempre un ruolo importante nella 

chiesa che si è espresso nella liturgia e nel culto729. L'antico adagio lex orandi, 

lex credendi vale in particolare per il dogma mariano, il cui sviluppo infatti, parte 

proprio dalle feste730. 

	I n linea di massima, si è soliti far iniziare il culto della venerazione di Maria 

con il Concilio di Efeso731, senza considerare l'influsso giudaico e giudeo-cristiano 

preniceno che, invece, va ricongiunto alla tradizione della Chiesa. Nella riflessione 

patristica sulla "Dormitio Mariae" sono stati individuati tre periodi storici: il primo 

dell'epoca prenicena, il secondo dal Concilio di Nicea ad Efeso (325-431) ed il terzo 

dal Concilio di Efeso fino al VI secolo. Questa suddivisione rimane tutt'ora valida e 

come tale sarà seguita nel successivo paragrafo.  

III.2.1 Il culto dei martiri e la "Dormitio Mariae" nel periodo preniceno

	L a maggior parte degli studiosi considera il culto alla Madre del Signore e 

la memoria del suo trapasso posteriore a quello dei martiri732. Calabuig sottolinea 

che per il culto dei martiri sono indispensabili due elementi: la fissazione di una 

data, il dies natalis; e di un luogo, il sepolcro, presso il quale la comunità si radu-

728 Cfr. M. Erbetta (a cura di), Gli apocrifi del Nuovo Testamento, I/2 vol., cit., pp. 483-484.	
729 Cfr. B. SesboÜé, La Vergine Maria, in B. Sesboüé (a cura di), Storia dei dogmi, III vol., cit., p. 492.
730 Cfr. Ibidem, p. 489.	
731 Cfr. P. Sorci, Maria icona escatologica della Chiesa, in C. S. Carvello - S. De Fiores, Maria icona viva della 
Chiesa futura, cit., p. 382.	
732 Cfr. M. Augé, Anno liturgico. È Cristo stesso presente nella sua Chiesa, LEV, Città del Vaticano 2009, p. 245. 
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nava per fare memoria733. Nel caso della Dormizione di Maria, la data del 15 agosto 

compare tardivamente, mentre invece la venerazione del luogo della tomba della 

Vergine viene attestato verso l'era costantiniana, del IV secolo, quando fu costruita 

la prima chiesa bizantina. Nel caso si accogliesse l'ipotesi, per di più fondata e 

documentata, di una presenza giudeo-cristiana presso la tomba di Maria al Getse-

mani, verrebbe allora a cessare il vuoto cultuale mariano dei primi secoli734.  

	L a festa escatologica di Maria, apparsa ufficialmente solo nel VI secolo come 

festa liturgica, come osserva Manns: «non poteva costituirsi a partire da un vuoto 

assoluto. I dati liturgici del Nuovo Testamento, che sono fortemente segnati dalle 

radici giudaiche e dalla novità cristiana, sarebbero stati ripresi e sviluppati inte-

grando preghiere della Sinagoga e preghiere cristiane»735. 

	I l giorno dell'anniversario della morte veniva commemorato in tutte le chie-

se; da queste commemorazioni sono nati i martirologi736. In particolare la Chiesa-

madre di Gerusalemme ha senz'altro ereditato dalla Sinagoga un significante patri-

monio cultuale. La prima Chiesa cristiana non negava le sue radici giudaiche; così 

ad esempio il giudaismo permetteva il culto vicino alle tombe dei patriarchi e dei 

personaggi celebri come potevano essere i fratelli maccabei, martiri per la loro fe-

deltà assoluta alla Legge737. 

	I l culto dei martiri nacque presso il gruppo farisaico che credeva nella ri-

surrezione. I giudei che venivano al cristianesimo continuavano a venerare i loro 

martiri della fede. Ad Antiochia, in una sinagoga, venivano venerate le reliquie dei 

sette fratelli maccabei che in seguito divennero precursori dei martiri cristiani e 

733 Cfr. I. Calabuig, Liturgia, in S. De Fiores - S. Meo (ed.), Nuovo Dizionario di Mariologia, cit., pp. 767-787.
734 Cfr. P. Sorci, Fondamento e natura del culto liturgico a Santa Maria, in R. Falsini (a cura di), Maria nel culto 
della Chiesa. Tra liturgia e pietà popolare, Edizioni O. R., Milano 1988, pp. 28-30. Sorci afferma che nel giudeo-
cristianesimo si devono ricercare le origini di un culto liturgico mariano. Tali origini sono legate ai luoghi, in 
particolare alla tomba al Getsemani, e agli scritti apocrifi.	
735 F. Manns, Il giudaismo e l’Israele di Dio, cit., p. 423.	
736 Cfr. B. Bagatti, Alle origini della Chiesa, I vol., cit., pp. 240-241.	
737 Cfr. F. Manns, Il giudaismo e l’Israele di Dio, cit., pp. 408-411.	
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vennero inseriti nel martirologio della Chiesa siriaca738. 

	N el giudaismo del secolo I assunsero importanza le celebrazioni presso i 

sepolcri dei giusti per il fatto che la fede nella risurrezione dei morti si era oramai 

largamente diffusa. L'esempio antiocheno dei fratelli maccabei mostra che la gran-

de Chiesa prese dalla Sinagoga il culto delle tombe dei personaggi ragguardevoli. 

	U nitamente alla commemorazione liturgica per i defunti veniva legato anche 

il pasto per i poveri. Questo costume persiste ancora presso la Chiesa armena739, la 

quale, nel proprio rituale per le commemorazioni dei defunti, conserva il costume 

del sacrificio rituale di un pollo o di un agnello740. Testa osserva che il cimitero per 

i cristiani nel tempo preniceno «venne un luogo preferito anche per la sinassi»741. 

	L a comunità giudeo-cristiana faceva memoria della "Dormitio Mariae" pres-

so la tomba al Getsemani. La probabile modalità circa lo svolgimento di questo 

rito ci viene data dalle Costituzioni Apostoliche (del III/IV secolo), di estrazione 

giudeo-cristiana, che trasmettono delle tradizioni liturgiche della Chiesa primiti-

va. Le Costituzioni Apostoliche danno una regola riguardo ai riti che si facevano 

per gli anniversari dei defunti, martiri, santi e semplici fedeli: «congregamini in 

coemeteriis, lectionem sacrorum librorum facientes, atque psallentes pro defunctis 

martyribus, et omnibus a saeculo sanctis et pro fratribus vestris qui in Domino 

dormierunt»742. Da questo testo si desume che anche per Maria, nel giorno del suo 

738 Cfr. Ibidem, p. 410.	
739 Cfr. B. Bagatti, Alle origini della Chiesa, I vol., cit., p. 240. 	
740 Cfr. S. J. Voicu, Armeno (rito liturgico), in A. Di Berardino (a cura di), Nuovo dizionario patristico e di anti-
chità cristiane, I vol., cit., col. 553.	
741 E. Testa, Il simbolismo dei giudeo-cristiani, cit. p. 460.	
742 Constitutiones Apostolorum VI, 30; PG 1, 987; in Didascalia VI, 22: «In memoriis congregantes vos et sacra-
rum scripturarum facite lectionem et ad Deum preces indesinenter offerte, et eam quae secundum similitudinem 
regalis corporis Christi est acceptam eucharistiam offerte tam in collectis vestris quam etiam et in coemeteriis et 
in dormientium exitibus, panem mundum praeponentes, qui per ignem factus est et per invocationem sancti-
ficatur, sine discretione orantes offerte pro dormientibus» in F. X. Funk (a cura di), Didascalia et Constitutiones 
Apostolorum, I vol., Ferdinandi Schoeningh, Paderborn 1905, p. 376. Riguardo ai giorni delle commemorazioni 
per i defunti Constitutiones Apostolorum VIII, 42: «Quod spectat ad mortuos, celebretur dies tertius in psalmis, 
lectionibus et precibus ob eum, qui tertia die resurrexit; item dies nonus in recordationem superstitum et defun-
ctorum; atque etiam dies quadragesimus iuxta veterem typum; Mosem enim ita luxit populus; denique anniver-
sarius dies pro memoria ipsius. Ex bonis vero eiusdem detur pauperibus ad illius commemorationem» in F. X. 
Funk (a cura di), Didascalia et Constitutiones Apostolorum, cit., pp. 552-555. In riferimento ai numeri sacri legati 
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anniversario, con molta probabilità si leggesse lo scritto riguardante il suo transi-

to, si recitavano i salmi e si offriva l'eucarestia o una cena commemorativa743.

III.2.2 "Dormitio Mariae" nel periodo tra Nicea ed Efeso

	 Alle prime chiese dell'epoca costantiniana è legata l'organizzazione della 

liturgia di Gerusalemme, la quale sviluppò una teologia implicita dei luoghi santi 

come memoria dei misteri della salvezza. La premura per la storicità portò a svi-

luppare un itinerario liturgico di Gerusalemme con delle stazioni, come attestato 

da Egeria nel suo diario. 

	L e testimonianze circa il periodo che va dal Concilio di Nicea ad Efeso scar-

seggiano nelle attestazioni liturgiche circa la "Dormitio Mariae". Un'informazione 

ci viene offerta dallo Pseudo Dioscoro di Alessandria nel Panegirico di Macario 

di Tkow, che, raccontando gli eventi del V secolo quando il patriarca Giovenale 

di Gerusalemme al suo ritorno dal Concilio di Calcedonia, tra il 16 e 19 gennaio 

dell'anno 453, riconquistò con la polizia imperiale il sepolcro della Vergine, nel 

quale i fedeli monofisiti si ritrovarono per la festa del 21 Tûbah (16 gennaio se-

condo il calendario giuliano o al 29 gennaio secondo il calendario gregoriano), la 

commemorazione della Dormizione di Maria744. Si attesta quindi l'esistenza di una 

celebrazione della Dormizione nella Chiesa copta nel mese di gennaio, probabil-

mente antecedente al Concilio di Efeso. 

	N ella Chiesa Siro-orientale, considerata "nestoriana", si trovano tre feste 

di origine agricola legate al culto mariano, il 15 gennaio "nostra Signora delle se-

menti", il 15 maggio "nostra Signora delle spighe" e il 15 agosto "nostra Signora 

alle commemorazioni dei defunti, si veda: E. Testa, Il simbolismo dei giudeo-cristiani, cit., pp. 197-229.
743 Cfr. E. Testa, Maria terra vergine, I vol., cit., pp. 54-55. I pellegrini venuti in Terra Santa dal VI al IX secolo 
notano esistenza della commemorazione nella valle di Giosafat della «"cena escatologica" del Signore e degli apo-
stoli, in vista del giudizio delle dodici tribù d'Israele e del "buon viaggio" attraverso la "scala cosmica" nell'aldilà», 
Ibidem, p. 55. 
744 Cfr. Pseudo Dioscoro di Alessandria, Panegirico di Macario di Tkow VII-VIII; in CSCO 416, pp. 38, 41.
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delle vigne" unita alla celebrazione del trapasso di Maria e alla sua glorificazione in 

cielo. Presso i Nestoriani l'Assunzione è preceduta da sette giorni di digiuno, invece 

i Caldei (parte cattolica della Chiesa Siro-orientale) conservano cinque giorni745. Le 

medesime feste si trovano nella liturgia della Chiesa Siro-occidentale (anticalcedonia-

na), la quale oltre al digiuno previo ha aggiunto un'ottava alla solennità del 15 ago-

sto, chiamata Shunoyo746. La Chiesa Siro-maronita (cattolica) ha conservato la festa 

agricola di maggio, ma, quella di agosto, è chiamata "Dormizione" o "Assunzione" o 

"Migrazione della Madre di Dio al cielo", preceduta da 14 giorni di digiuno747. 

	R iguardo alla festa mariana in gennaio la Chiesa copta conserva la comme-

morazione della Dormizione (in un periodo annuale della raccolta egiziana), mentre 

in agosto, nel periodo della semina, commemora l'Assunzione; la duplice festa cop-

ta si è mantenuta anche nella Chiesa etiopica748.

III.2.3 La celebrazione di "Dormitio Mariae" dopo Concilio di Efeso

	I n questo periodo storico le testimonianze riguardo alla celebrazione della 

festa della "Dormitio Mariae" provengono essenzialmente dai libri liturgici.

	I l "Rituale" attribuito a Sahak il Grande, catholicos di Armenia (390-439), 

datato verso la prima metà del IV secolo, con delle interpolazioni del V secolo, 

menziona una festa della Santa Madre di Dio, testimoniando in questo modo l'an-

tichità del culto mariano nella Chiesa Armena749. Il Rituale armeno non precisa 

oggetto della commemorazione, ma la liturgia gallicana nel VI secolo dedicava una 

745 Cfr. M. Simonetti, Nestorio-nestorianesimo, in A. Di Berardino (a cura di), Nuovo dizionario patristico e di anti-
chità cristiane, II vol.: (F-O), Marietti, Genova-Milano 20072, coll. 3482-3485. Per le feste mariane nella Chiesa Siro-
orientale, si rimanda a: G. Gharib (et al.), Introduzione alla Chiesa Siro-orientale, TMPM, IV vol., cit., pp. 322-324 	
746 Cfr. G. Gharib (et al.), Introduzione alla Chiesa Siro-occidentale, in TMPM, IV vol., cit., pp. 57-58.
747 Cfr. Idem, Introduzione alla Chiesa Siro-maronita, in TMPM, IV vol., cit., pp. 446-447.	
748 Cfr. M. Nin, Maria nelle liturgie orientali, in E. Dal Covolo - A. Serra (a cura di), Storia della mariologia, I 
vol., cit., pp. 436-438, 442.		
749 Cfr. F. C. Conybeare, The Armenian Canons of St. Sahak, Catholicos of Armenia (390-439 A. D), in The Ameri-
can Journal of Theology, II vol., The University of Chicago Press, Chicago 1898, pp. 828-848 (la festa della Madre 
di Dio a p. 842).
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festa alla Madre di Dio durante il ciclo natalizio da celebrare il 18 gennaio, che in 

seguito, nel successivo secolo, si trasformerà nella festa del suo trasferimento glo-

rioso in cielo750. La troviamo di fatto nel Messale Gotico del VI-VII secolo, dove si è 

invitati a celebrare maggiormente rispetto agli altri giorni il giorno dell'Assunzione 

così come indicato nel prefazio: «La Vergine Madre di Dio da questo mondo è migra-

ta verso Cristo; lei che non fu toccata dal contagio della corruzione e non sofferse 

la dissoluzione del corpo nel sepolcro»751. Tale prefazio non è altro che una ricca 

sintesi mariologica, che include fatti appresi dagli apocrifi riguardo alla presenza di 

Gesù e degli apostoli al trapasso di Maria nella gloria del cielo. 

	N ella Chiesa di Roma il Sacramentario Gelasiano antico (secolo VIII) nota 

una festa "In Adsumptione Sanctae Mariae", che adatta il formulario della festa di 

Santa Maria celebrata nell'ottava di Natale ed usa preghiere nelle quali si fa men-

zione della verginità feconda di Maria con un discreto accenno alla sua assunzione 

nella preghiera sopra le offerte e dopo la comunione752. Invece i testi del Sacra-

mentario Gregoriano (secolo VIII) esprimono più esplicitamente nelle preghiere il 

mistero del destino finale di Maria, ribadendo con precisione la "morte temporale", 

che è toccata in sorte alla Madre del Signore, senza però che Ella abbia subito 

conseguenze. La Chiesa di Roma cominciò a professare la sua fede nella gloriosa 

assunzione di Maria con l'invocazione di pregare in suo favore753 anche se, in una 

forma discreta come constata Sorci: «A Roma, guardinga rispetto alle varie reda-

zioni del Dormitio Mariae, la dottrina dell'assunzione di Maria in anima e corpo si 

faceva strada lentamente»754.

750 Cfr. P. Sorci, Maria nelle liturgie latine, in E. Dal Covolo - A. Serra (a cura di), Storia della mariologia, I vol., 
cit., pp. 409-411. 	
751 Missa in Adsumptione Sanctae Mariae Matris domini nostri, contestatio, in H. M. Bannister (ed.), Missale Go-
thicum, A Gallican Sacramentary, Ms. Vatican. Regin. Lat. 317, Harrison, London 1917, pp. 31-32; trad. italiana 
in TMPM, III vol., cit., pp. 931-933. 	  
752 Cfr. L. C. Mohlberg (ed.), Liber sacramentorum Romanae Ecclesiae anni circuli (Sacramentarium Gelasianum), 
Herder, Roma 1968, pp. 995-996. 
753 Cfr. J. Deshusses (ed.), Le Sacramentaire Grégorien, I vol.: Ses principales formes d'après les plus anciens manu-
scrits, éd. Universitaries, Fribourg, 19792, pp. 262-263; trad. italiana in TMPM, III vol., cit., pp. 905-906.
754 P. Sorci, Maria nelle liturgie latine, in E. Dal Covolo - A. Serra (a cura di), Storia della mariologia, I vol., 



218

III.2.4 La titolatura della festa e il mistero celebrato

	L a titolatura della festa è cospicua di termini per descrivere l'evento che viene 

celebrato. La liturgia bizantina usa più espressioni, quali "dormizione", "transito" 

o "migrazione" e "assunzione", per significare che una sola dizione non è esaustiva 

per esprimere il mistero della sorte finale della Madre del Signore755. Tuttavia, più 

frequentemente viene utilizzato quello di "dormizione" per indicare non una morte 

qualsiasi, ma piuttosto un'imminente risurrezione. A tale riguardo osserva Zannini 

che «La liturgia bizantina non ha dubbi in merito alla morte e sepoltura di Maria. 

Esse sono anzi affermate esplicitamente. […] Tutto ciò avviene non senza una pro-

fonda analogia col Cristo suo Figlio, il quale pure morì, fu sepolto e risorse»756. Il 

mistero della gloriosa assunzione di Maria è celebrato nella liturgia bizantina con 

dettagli tali che la definizione dommatica cattolica ha preferito evitare. 

	L a morte di Maria non crea problema per la liturgia bizantina, nemmeno 

la separazione della sua anima dal corpo; ciò che sottolinea fortemente è che, in 

analogia con Cristo, Maria non subì la corruzione associando all'affermazione della 

morte e sepoltura il termine "transito" sia dell'anima che del corpo della Vergine757. 

Alcuni testi liturgici affermano addirittura che la tomba di Maria per lei sia diven-

tata una scala del cielo. Fino ad oggi, quindi, la liturgia bizantina quando celebra 

l'evento della dormizione di Maria, si esprime con il trinomio della morte-risurre-

zione-assunzione corporea. Per di più, non solo spiega il significato della festa, ma 

dà ragioni di questo evento straordinario. Partendo dalla libera volontà di Dio, i 

motivi sono essenzialmente quelli di convenienza in relazione al legame che unisce 

la Madre con il Figlio Divino758. Un particolare interessante, sempre nella Chiesa bi-

cit., p. 404.
755 Cfr. P. Zannini, La liturgia bizantina della "Dormitio", in E. Toniolo (a cura di), Il dogma dell'Assunzione di 
Maria, cit., pp. 202-205.	
756 Ibidem, pp. 209-210.	
757 Cfr. Ibidem, pp. 210-212.	
758 Cfr. Ibidem, pp. 214-220. La liturgia presenta le seguenti e ragioni della Dormizione: il debito filiale, la mater-
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zantina, è che questa festa conclude l'anno liturgico iniziato nel mese di settembre 

con la festa della Natività di Maria; ne risulta che Maria è vista come l'aurora della 

salvezza ed il compimento del destino di tutta la Chiesa759.

III.2.5 La fissazione della data della festa

	P er quanto riguarda la data di questa solennità mariana, i calendari liturgi-

ci antichi, Lezionario armeno (secolo V) e Lezionario georgiano (secolo VII-VIII), 

menzionano una festa in onore di Santa Maria che veniva celebrava a Gerusalemme 

il 15 agosto "sulla via a Betlemme, al terzo miglio"760. Questa festa viene chiama-

ta nel più antico calendario di Gerusalemme come "Festa dell'Annunciazione della 

Theotokos"761. Il Lezionario georgiano menziona la festa del 15 agosto presso il 

Getsemani come memoria di "Sanctae Deiparae", notando che la celebrazione nella 

chiesa del Kathisma venne anticipata al 13 agosto762. Nel calendario si annota che 

inizialmente si celebrasse al Kathisma una memoria di Maria il 15 agosto763, per 

questo Manns propone di collegare a tale data la fondazione del Kathisma764; invece 

il 13 agosto probabilmente veniva celebrata la dedicazione della chiesa di Hikelia, 

nità divina paragonata con l'Arca dell'Alleanza (riferimento all'intervento di Iefonia e il brano di 2 Sam 6,6-7), 
la verginità e l'assenza di corruzione, la partecipazione alla regalità del Figlio che rende Maria l'interceditrice per 
tutto il genere umano.	
759 Cfr. P. Sorci, Maria icona escatologica della Chiesa, in C. S. Carvello - S. De Fiores, Maria icona viva della 
Chiesa futura, cit., p. 205. 	
760 Cfr. PO 35/1, pp. 1-215. Cfr. anche: F. Manns, Scoperte archeologiche e tradizioni antiche sulla Dormizione e 
Assunzione di Maria, in G. C. Moralejo - S. Cecchin (a cura di), L’Assunzione di Maria Madre di Dio, cit., pp. 
171-176. 
761 Cfr. C. Maggioni, Riferimenti mariani negli omileti greci del V secolo, in Theotokos 12 (2004), pp. 287-306. 
Idem, Feste e memorie mariane in Oriente e in Occidente (sec. VI-IX), in Aa. Vv., La Vergine Madre dal sec. VI al 
secondo millennio, Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», Roma 1998, pp. 130-164. 
762 Cfr. M. Tarchnishvili (ed.), Le grand lectionnaire de l'Eglise de Jérusalem (V-VIII siècle) 2 (CSCO 205), L. 
Durbecq, Louvain 1960, pp. 27-28 (il 15 agosto, commemoratio Sanctae Deiparae).	
763 Cfr. G. Garitte (ed.), Le Calendrier palestino-géorgien du Sinaiticus 34 (Xe siècle), cit., pp. 301-303.
764 Cfr. F. Manns, Scoperte archeologiche e tradizioni antiche sulla Dormizione e Assunzione di Maria, in G.C. Mo-
ralejo - S. Cecchin (a cura di), L’Assunzione di Maria Madre di Dio, cit., p. 175.	
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il nuovo Kathisma765. La liturgia di Gerusalemme quindi ricorda tutte e due le date: 

il 13 e il 15 agosto766. 

	I nizialmente la festa che si celebrava al Kathisma non era legata alla 

dormizione di Maria; di fatto il Lezionario armeno riporta le seguenti letture per 

quel giorno: Is 7,10-16 circa la Vergine che partorisce, Gal 3,29-4,7 che parla 

dell'adozione ai figli per opera di Cristo nato da donna ed il Vangelo di Luca 2,1-7 

sul censimento ed il parto di Maria, mentre i salmi che accompagnavano alla cele-

brazione erano il Sal 131 "Alzati, Signore, verso il luogo del tuo riposo" ed il Sal 

109 "siedi alla mia destra". A parere di Manns i testi ricordano il riposo di Maria, 

ma non escludono un'evocazione del suo riposo definitivo767, e così pure Mimouni 

è propenso ad ammettere che i due significati della sosta e del riposo della morte 

si siano sovrapposti768. In particolare il Sal 131,8 osserva Sorci, veniva usato per 

la solennità dell'Assunzione fino al Messale del Paolo VI; dato confermato anche 

dall'omiletica assunzionista769. "Al terzo miglio", con molta probabilità, si cele-

brava una semplice memoria del riposo di Maria; solo dopo la costruzione della 

chiesa da Hikelia, ed il conflitto monofisita questa festa acquistò il significato del 

riposo definitivo della Vergine. I pellegrini del IV secolo, visitando le vicinanze 

di Betlemme, nominano solo la chiesa di Costantino della grotta di Natività e la 

tomba di Rachele770, ma non menzionano nessuna memoria del "riposo" di Maria a 

765 Cfr. G. Garitte (ed.), Le Calendrier palestino-géorgien du Sinaiticus 34 (Xe siècle), cit., p. 401. 	
766 Jugie supponeva che la festa del 13 agosto al Kathisma era una vigilia in preparazione alla festa del 15 agosto, 
che poi fu trasferita alla chiesa di Getsemani; seguirebbe così la logica della dormitio, morte e transito, celebrati in 
due giorni diversi in analogia con Cristo. cfr. M. Jugie, La mort et l'Assomption de la Sainte Vierge, cit., pp. 181-
183. Van Esbroeck, supponeva che la festa al Kathisma era legata con la natività di Gesù celebrata in Oriente il 15 
agosto. cfr. M. van Esbroeck, Les textes littéraires sur l’Assomption avanti le Xe siècle, in F. Bovon (et al.), Les Actes 
apocryphes apôtres. Christianisme et monde païen, cit., p. 284.	
767 Cfr. F. Manns, Scoperte archeologiche e tradizioni antiche sulla Dormizione e Assunzione di Maria, in G. C. Mo-
ralejo - S. Cecchin (a cura di), L’Assunzione di Maria Madre di Dio, cit., pp. 172-173.	
768 Cfr. S. C. Mimouni, Dormition et assomption de Marie, cit., p. 58.  	
769 Cfr. P. Sorci, Maria icona escatologica della Chiesa, in C. S. Carvello - S. De Fiores, Maria icona viva della 
Chiesa futura, cit., pp. 403-404. Il primo omileta che interpreta il Sal 131,8 per l'Assunzione di Maria si sostiene 
che fosse Esichio di Gerusalemme (in Omelia II sulla Madre di Dio). Simile spiegazione si trova da Modesto di 
Gerusalemme, Andrea di Creta, Giovanni Damasceno. 	
770 Cfr. Itinerarium Burdigalense, in CCL 175, p. 19; Egeria, Itinerarium ad loca sancta, in SC 296.	
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differenza dei pellegrini del VI secolo.

	 Quando l'imperatore Maurizio attorno al 590 costruì sopra la chiesa monofisita 

al Getsemani una seconda basilica rotonda, la celebrazione del "riposo" fece ritorno 

al Getsemani. In questa occasione si aggiunse la memoria della "grande dedicazio-

ne" di questa chiesa, per il 23 ottobre771 ed al Kathisma, si ritornò a far memoria solo 

del "riposo di Maria", come provano gli scritti dei pellegrini del VI secolo.  

	 Con un decreto Maurizio estese la festa gerosolimitana dell'Assunzione di 

Maria a tutto l'impero da celebrare il 15 agosto, da osservare con un riposo festivo.

	N elle liturgie orientali fino ad oggi viene celebrata il 15 agosto l'Assunzio-

ne di Maria in anima e corpo al cielo772, mentre la tradizione liturgica della Chiesa 

copta ed etiopica conservano le due feste, separate tra di loro da 206 giorni, al 

fine di dare ragione alla grandezza del miracolo dell'incorruttibilità del corpo della 

Madre del Signore; la prima, che ricorda la morte di Maria si celebra il 21 Tûbah 

(16 gennaio secondo il calendario giuliano o al 29 gennaio secondo il calendario 

gregoriano), mentre la seconda si festeggia al 16 Misrî (9 agosto secondo il calen-

dario giuliano o 22 agosto secondo il calendario gregoriano) in ricordo della sua 

assunzione773. La data della duplice festa mariana è rimasta invariata fino ad oggi, 

attestando così la tenacia delle Chiese orientali nell'osservare le loro tradizioni. 

Le due feste possono essere provate, osserva Giamberardini «con certezza storica 

da documenti che risalgono alla prima metà del secolo VI. Per il secolo V esistono 

soltanto probabilità»774. 

	I n occidente il Liber Pontificalis registra che al tempo di papa Sergio I 

(687-701), di origine siriaca, a Roma venne introdotta una processione per la 

festa del 15 agosto; ciò fa supporre che la festa fosse già conosciuta e celebra-

771 Cfr. G. Garitte (ed.), Le Calendrier palestino-géorgien du Sinaiticus 34 (Xe siècle), cit., p. 365.	
772 Nella Chiesa Siro-occidentale, Siro-orientale e Armena.	
773 Cfr. M. Nin, Maria nelle liturgie orientali, in C. S. Carvello - S. De Fiores, Maria icona viva della Chiesa 
futura, cit., p. 438 (per la Chiesa copta), p. 442 (per la Chiesa etiopica). Cfr. anche: TMPM, IV vol., cit., p. 678.
774 G. Giamberardini, Il Culto mariano in Egitto, sec. I-VI, I vol., cit., p. 175.	
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ta775. In breve tempo per la Chiesa di Roma tale solennità divenne una delle più 

importanti festività mariane dell'anno liturgico, arricchita da una vigilia con pre-

scrizione del digiuno ed una processione che iniziava dal Foro Romano fino alla 

Basilica di Santa Maria Maggiore., In seguito il papa Leone IV (847-855) aggiunse 

alla festa anche l'ottava776.

III.2.6 Puntualizzazioni conclusive circa l'origini della liturgia 

di "Dormitio Mariae" 

	

	I l ruolo di Maria nella liturgia dei primi secoli è sempre in rapporto a Cristo; 

quindi anche la festa dell'Assunzione, come conseguenza della maternità verginale 

di Maria, celebra la partecipazione della Madre alla gloria del Figlio risorto.  

	M olti condividono il parere di Sorci che questa festa, provenga dall'Oriente 

e sia frutto dell'«evoluzione della primitiva festa di Santa Maria in connessione im-

mediata con il Natale»777. Tuttavia si può affermare che la solennità dell'Assunzione 

di Maria al cielo in anima e corpo sia una festa proveniente dalla Chiesa della Geru-

salemme giudeo-cristiana, la quale commemorava annualmente quell'evento presso 

la sua tomba al Getsemani. Riguardo alla data di questa celebrazione una probabile 

difficoltà potrebbe essere legata alla mobilità del calendario giudaico. Lo scritto 

del Transito R, che contiene molte reminiscenze giudeo-cristiane nel suo nucleo 

appartenenti al II secolo, presenta il passaggio di Maria nel contesto della festa 

delle Capanne. Tale festa, durava sette giorni, dal giorno 15 del nono mese in poi, 

775 Cfr. L. Duchesne (ed.), Le Liber Pontificalis, I vol.: Texte, introduction et commentaire, E. Thorin, Paris 1886 
(19552), p. 376: «Constituit autem ut diebus Adnuntiationis Domini, Dormitionis et Nativitatis sanctae Dei 
genetricis semperque virginis Mariam populus occurrat». Sorci precisa che il papa Sergio non ha introdotto le 
feste mariane, queste esistevano già, ma stabilì solenne processione che partiva dalla chiesa di S. Adriano al foro 
romano fino alla basilica di Santa Maria Maggiore. cfr. anche: P. Sorci, Maria icona escatologica della Chiesa, in 
C. S. Carvello - S. De Fiores, Maria icona viva della Chiesa futura, cit., p. 401.	
776 Cfr. C. Maggioni, Benedetto il frutto del tuo grembo. Due millenni di pietà mariana, Portalupi Editore, Casale 
Monferrato 2000, p. 88.	
777 P. Sorci, Maria icona escatologica della Chiesa, in C. S. Carvello - S. De Fiores, Maria icona viva della Chiesa 
futura, cit., p. 202.	
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corrispondente ai mesi di settembre-ottobre. La chiesa giudeo-cristiana probabil-

mente ricordava la "Dormitio Mariae" in quel periodo dell'anno. Lepage suppone che 

dopo la distruzione del Tempio la comunità giudeo-cristiana avrebbe festeggiato sul 

Monte degli Ulivi la festa delle Capanne dato che questo luogo acquistò un signifi-

cato escatologico legato alla trasfigurazione e all'Ascensione di Cristo778. Inoltre il 

calendario delle celebrazioni liturgiche nella Chiesa di Gerusalemme per il mese di 

settembre, partendo dalla festa alla Probatica del primo giorno del mese, ricorda le 

commemorazioni dei santi veterotestamentari come Giosuè, Eliseo, sublatio di Elia, 

Mosè, il profeta Zaccaria, la dedicazione dell'altare a Siloe, la memoria di Lazzaro 

a Betania e la natività di Maria onorata con un'ottava. Ciò porta a far supporre a 

Lepage che queste festività potrebbero essere un residuo del collegamento con la 

festa delle Capanne celebrata dai giudeo-cristiani779. 

	L ’assenza della festa di Sukkot nel calendario cristiano è dovuta da una par-

te, al suo assorbimento dalla festa di Pasqua780, e dall'altra alla degiudaizzazione 

del calendario liturgico. Venne così operata una sostituzione in collegamento con il 

ritrovamento delle reliquie della croce e la dedicazione del Martyrion e dell’Anàsta-

sis. Le due basiliche furono consacrate nell’anno 335, il 13 settembre la prima e il 

giorno dopo la seconda, la festa dell'Esaltazione della croce fu decisa per il 14 set-

tembre781. La pellegrina Egeria testimonia che queste dedicazioni erano celebrate 

778 Cfr. C. Lepage, Première iconographie chrétienne de Palestine: controverses anciennes et perspectives à la lumière des 
liturgies et monuments éthiopiens, in Comptes rendus des séances de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres (141e 
année) 3 (1997), pp. 772-776.	
779 Cfr. Ibidem, pp. 769-771.	
780 Cfr. R. Vincent, La festa delle capanne, cit., p. 235.	
781 Cfr. P. Farinella, L’esaltazione della croce tra scrittura e gematrìa, in La sapienza della Croce 19 (2003), pp. 327-
350. «La Chiesa di Gerusalemme dei primi quattro secoli conobbe quattro festività liturgiche o paraliturgiche 
della Santa Croce: tre di origine giudeo-cristiana e una senz'altro di origine gentilo-cristiana. Le prime tre sono: 
l'adorazione della Croce attribuita a Protonice e festeggiata nel Venerdì Santo, l'invenzione della Croce attribuita 
a Giuda/Ciriaco e festeggiata il 3 maggio e l'apparizione della Croce attribuita a un fatto miracoloso avvenuto 
durante una Pentecoste e festeggiata già dall'anno 334. La festa eminentemente gentilo-cristiana fu l'esaltazione 
della Croce, festeggiata il 14 settembre: quest'ultima, prima fu attribuita allo stesso Costantino […]; essa pian 
piano assorbì le tre feste giudeo-cristiane, confondendosi con l'adorazione, con l'invenzione e con l'apparizione 
della Santa Croce; ma in origine ebbe uno spiccato carattere anti-giudeo-cristiano, essendo stata legata con la De-
dicazione della Basilica costantiniana, che aveva assorbito il rituale dei Tabernacoli del 14 Tisri», B. Bagatti - E. 
Testa, Il Golgota e la Croce, Franciscan Printing Press, Jerusalem 1978, pp. 88-89.	
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per otto giorni (cfr. 2 Crn 7,8) in modo solenne, così come la Pasqua o l'Epifania782.

In seguito, Andrea di Creta († 740) parlando della festa della Dormizione sottolinea 

che tale festa non fosse nuova, ma venisse celebrata da un piccolo numero già in 

precedenza, mentre in quel momento era già diventata una festa universale783.  

III.3 Riscontro iconografico	

	G li scritti della tradizione assunzionista apocrifa sono la base delle icono-

grafie e vanno "lette sinotticamente" alle opere d'arte784. Nella spiritualità orien-

tale le icone785 godono di un posto particolare, costituiscono l'iconostasi, vengono 

portate in processione e con esse si benedicono i fedeli786. Le prime immagini di 

Maria nell'arte cristiana antica la rappresentano unita al Cristo; la loro produzione 

aumenta poi notevolmente verso il IV secolo787.

	R iguardo alle icone della Koimesis si può notare come esse ripetono uno 

schema generale e dipendano essenzialmente dal racconto apocrifo della "Dormitio 

Mariae", mentre le variazioni riguardano solo piccoli particolari. Analizzando le 

immagini più antiche è possibile rintracciare da quale narrazione della "Dormitio 

Mariae" derivino788. Gli scritti assunzionisti si possono dividere in due gruppi, il 

più antico, quello giudeo-cristiano e, quello meno antico etnico-cristiano, che in 

782 Cfr. Egeria, Itinerarium ad loca sancta, in SC 296.
783 Cfr. Andrea di Creta, Omelia II per la Dormizione della santissima Madre di Dio, in PG 97,1072-1089; trad. 
italiana in TMPM, II vol., cit. pp. 439-448.	
784 Cfr. P. Iacobone, L'assunzione di Maria nell'arte, in G. C. Moralejo - S. Cecchin (a cura di), L’Assunzione di 
Maria Madre di Dio, cit., pp. 497-516.		   
785 La parola "icona", in greco eikôn, significa "immagine", ritratto, rappresentazione di una o più persone. Cfr. T. 
Federici, L'icona della Santa Theotókos la Semprevergine Madre di Dio, in L. Crociani (a cura di), Nuove prospet-
tive della mariologia, cit., p. 28.
786 Cfr. T. Špidlík, La spiritualità dell'Oriente cristiano. Manuale sistematico, San Paolo, Cinisello Balsamo 1995, 
pp. 286-287.	
787 La prima immagine di Maria è considerata quella di un affresco del III secolo nelle catacombe di Priscilla a 
Roma, che rappresenta Maria con il bambino. Cfr. U. Utro, Maria nell'iconografia cristiana dei primi secoli, in E. 
Dal Covolo - A. Serra (a cura di), Storia della mariologia, I vol., cit., pp. 353-381.
788 Cfr. J. M. S. GonzÁles, Iconografía de La Dormición de la Virgen en los siglos X-XII. Análisis a partir de sus fuentes 
legendarias, in Anales de Historia del Arte 21 (2011), pp. 38-48.	
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realtà non è altro che una rielaborazione del primo gruppo ad uso liturgico e pare-

netico789. Il primo gruppo, quello più antico, proprio a motivo del suo ancoramen-

to nel giudaismo, si pensava che non ammettesse la possibilità di rappresentare 

figure umane. Per contro diverse scoperte archeologiche riportarono alla luce i 

resti delle sinagoghe con affreschi o mosaici che rappresentano i personaggi della 

Bibbia mettendo così in discussione il presupposto che l'immagine della Koimesis 

fosse un prodotto artistico della Chiesa bizantina. 

	N el periodo che va da VI al VIII secolo abbiamo la diffusione dei seguenti 

scritti: l'Omelia sulla dormizione della Santa Vergine di Giovanni di Tessalonica, lo 

Pseudo Giovanni, il Transito latino dello Pseudo Melitone di Sardi790 e lo Transito 

latino di Pseudo Giuseppe d’Arimatea791 (con l'aggiunta dell'episodio dell'arrivo in 

ritardo di Tommaso). Con molta probabilità da questi testi si sarebbe sviluppata la 

composizione più complessa della Koimesis792. 

III.3.1 L'immagini nella Chiesa fino all'iconoclastia

	F in dall'inizio della cristianità cominciarono ad apparire delle immagini lega-

te al culto. Anche se il giudaismo professava il divieto di riprodurre figure in forza 

delle prescrizioni dell’Antico Testamento, tuttavia come sopra accennato, i ritrova-

menti archeologici mettono in dubbio la rigida osservanza di tale prescrizione. Dal 

IV secolo si cominciarono ad emettere decreti contro l'uso di immagini religiose, 

come ad esempio il canone 36 del sinodo di Elvira del 306, con il quale si vietava la 

presenza di qualsiasi immagine all’interno della chiesa793, ciò è a conferma del fatto 

789 Cfr. B. Bagatti, Ricerche sull'iconografia della Koimesis o Dormitio Mariae, in Liber Annuus 25 (1975), pp. 225-
253.
790 CANT 111; trad. italiana da: M. Erbetta (a cura di), Gli apocrifi del Nuovo Testamento, I/2 vol., cit., pp. 
493-510.
791 CANT 116, Ibidem, pp. 529-533.
792 Cfr. B. Bagatti, Ricerche sull'iconografia della Koimesis o Dormitio Mariae, cit., p. 226.	
793 Cfr. Sinodo di Elvira, Canone 36: Ne picturae in ecclesia fiant: Placuit picturas in ecclesia esse non debere, ne 
quod colitur et adoratur in parietibus depingatur, in A. Baron - H. Pietras (a cura di), Acta synodalia ab anno 50 
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che le immagini dovevano evidentemente circolare largamente nelle chiese794. 

	S i può affermare con certezza che ai tempi di Costantino, in seguito alla 

crescita numerica della Chiesa etnico-cristiana sensibile all’uso delle immagini: 

«Aumentano le manifestazioni esteriori della pietà cristiana, si sviluppa il culto dei 

martiri, si accresce l’importanza dei pellegrinaggi, ovunque sorgono nuove chiese 

e Basiliche. L’arte cristiana cessa di essere prevalentemente iconografia funeraria, 

inintelligibile ai non iniziati e assume la funzione di favorire l’evangelizzazione 

delle folle sempre più numerose di cristiani»795. La prova è data dalle immagini che 

decoravano le martyria di Gerusalemme, costruite per iniziativa di Costantino che, 

come suppone Lepage, si diffusero in tutto l'impero dando avvio alla proliferazione 

dell'iconografia cristiana gerosolimitana nella prima metà del IV secolo796. 

	E ppure, a giudizio di Strzygowski tutta l'architettura cristiana nei primi tre 

secoli era influenzata da quella giudaica; iniziando dalla forma della sinagoga, da 

cui derivano le basiliche cristiane, fino alle tombe ebraiche dalle quali trae origine 

la forma architettonica della pianta a croce797. Simile è il caso delle decorazioni 

dipinte o scolpite con il simbolo della palma che, secondo lo studioso, provengono 

anch’esse dalla sinagoga.

	 Attorno gli anni 1920-1930 è stata riscoperta un'intera città sepolta sotto 

la sabbia della Siria, sul fiume Eufrate, chiamata Dura Europos che ha segnato un 

ad annum 381, cit., p. 55.	
794 Kitzinger, suppone che: «During the first two centuries, Christians rejected art altogether as an element of reli-
gious life. […] The emergence of Christian art early in the third century was part of a process of coming to terms 
with the Greco-Roman way of life», E. Kintzinger, Christian Imagery: Growth and Impact, in K. Weitzman (a 
cura di), Age of Spirituality: A Symposium, The Metropolitan Museum of Art & Princeton University Press, New 
York 1980, p. 141.
795 Ufficio delle Celebrazioni Liturgiche del Sommo Pontefice, Presentazione della pubblicazione degli 
“Atti del concilio niceno secondo ecumenico settimo”. Iconografia e Liturgia (20 gennaio 2005): http://www.vatican.
va/news_services/liturgy/2005/documents/ns_lit_doc_20050120_marini_it.html.	
796 Cfr. C. Lepage, Première iconographie chrétienne de Palestine, cit., p. 743. 	
797 Cfr. A. Marcquand, Strzygowski and His Theory of Early Christian Art, in Harvard Theological Review 3/3 
(1910), pp. 357-365; J. Strzygowski, Origin of Christian Church Art. New Facts and Principles of Research, Cla-
rendon Press, Oxford 1923, pp. 139, 161-169. Per le ricerche operate dagli archeologi israeliani che hanno fato 
emergere la simbologia delle decorazioni sinagogali, si rimanda al sito di Israel Antiquities Authority in: http://
www.antiquities.org.il/rosh_eng/html_eng.html.	
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cambio nelle considerazioni circa la primitiva iconografia cristiana798. Il fenomenale 

ritrovamento di questo sito è una sinagoga ed una domus ecclesiae. In entrambi 

gli edifici si possono vedere diverse immagini decorative che documentano l'in-

frazione in atto circa il divieto alla rappresentazione del sacro799. In particolare la 

sinagoga di Dura Europos, edificata nel 235, contiene un programma decorativo 

realizzato ad affresco, attualmente conservato nel Museo Archeologico di Damasco. 

Lungo le pareti della sinagoga si snodano le storie di Mosè, Aronne, Elia, Samuele, 

Ezechiele e si riconosce l'immagine di Davide che anticipa quella del Buon Pasto-

re cristiano. Nei pressi dell’edificio, inoltre, sono stati ritrovati dei frammenti di 

pergamene scritte in ebraico con delle preghiere eucaristiche affini a quella della 

Didachè. All’interno della sinagoga vi è un graffito che porta il nome di Siseo come 

probabile artista e troviamo un'invocazione a Cristo nella chiesa cristiana opera 

del medesimo autore. Questo fatto non solo testimonia le buone relazioni esistenti 

tra gli giudei e i cristiani come sostengono alcuni studiosi, ma fa altresì supporre 

piuttosto che in realtà si trattasse di una sinagoga giudeo-cristiana800. Daniélou, 

in molti affreschi di questa sinagoga giudeo-cristiana, ha intravisto il richiamo alla 

festa delle Capanne, in particolare la rappresentazione della dedicazione del Tempio 

e gli affreschi sopra la nicchia della Torah che presentano la menorah con il lulab 

e l'etrog della Sukkot801; tutti simboli che avrebbero un significato messianico ed 

escatologico802.

798 Sulla storia dei lavori sul sito archeologico di Dura Europos, si veda: Peppard M., The world's oldest Church. 
Bible, Art, and Ritual at Dura-Europos, Syria, Yale University Press New Haven, London 2016, pp. 1-45.
799 Weitzman è del parere che: «These frescoes […] prove that the Jews, when strongly hellenised, had a very ex-
tensive representational art. The frescoes also provide evidence that Christians, when they started to tell the Old 
Testament stories in pictures, were capable of utilizing an existing tradition», K. Weitzman, Introduction, in K. 
Weitzman (a cura di), Age of Spirituality: A Symposium, cit., p. 3.	
800 Cfr. B. Bagatti, Alle origini della Chiesa, I vol., cit., pp. 63-65.	
801 Cfr. J. Daniélou, I simboli cristiani primitivi, Arkeios, Roma 1997, pp. 17-18.	
802 Cfr. G. Stemberger, Il giudaismo classico. Cultura e storia del tempo rabbinico (dal 70 al 1040), Città Nuova, 
Roma 1991, pp. 278-287. L'autore nota un particolare interessante sulla parete, in cui si trova la nicchia per la 
Torah: «Come si può riconoscere ancora chiaramente, l'area superiore è stata modificata due volte nel corso della 
breve storia di Dura. Originariamente l'intera area era riempita da un grande albero - certamente l'albero della 
vita, identificato con la Torah. Poi nella chioma dell'albero si pose un re in trono con altre due figure di accom-
pagnamento e un leone: questa raffigurazione indicava senz'altro il re Messia della stirpe di Davide con il leone di 
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	N ella domus ecclesiae cristiana, sempre a Dura Europos, si trovava il pro-

gramma decorativo del battistero, attualmente conservato presso la Yale University 

Art Gallery di New Haven, che presenta un'organizzazione iconografica simile a 

quella della sinagoga con l'inserimento di scene del Nuovo Testamento. Questi sono 

gli affreschi cristiani più antichi che si conoscano al giorno d’oggi, databili attorno 

al 232803. Anche i sarcofagi e le decorazioni nelle catacombe presentano un simile 

stile di lettura degli avvenimenti biblici che rimandano alla salvezza in Cristo804.

	B en diverse, invece, furono le immagini dell'epoca costantiniana modellate 

sul concetto di teofania. Un esempio sono l'ampolle di Monza, che sono state fino ad 

ora considerate solitamente come «catégorie de représentation qui a dû constituer la 

première iconographie palestinienne» che rappresentano una speciale epifania805. 

	F avorita dalla fede popolare, dalla leggenda e dall'efficacia miracolosa, nel 

corso dei secoli VI e VII l'icona conobbe una larghissima diffusione. Un fattore che 

contribuì all'inasprimento delle posizioni favorevoli o contrarie all'uso delle icone 

fu l'avanzare dell'Islam, il quale non ammette la venerazione d'immagini. Di conse-

guenza, in forza del decreto del califfo Jazid, promulgato nel 723, furono distrutte 

molteplici raffigurazioni con le quali l'islam entrava in contatto806. 

	L a prima fase della lotta iconoclasta vede il suo inizio formale nel 726 con 

l'ordine, da parte dell'imperatore Leone III Isaurico il siro, di distruggere la raffigu-

razione di Cristo che si trovava sulla porta di bronzo nel palazzo imperiale a Costan-

Giuda», Ibidem, p. 279.	
803 Cfr. Peppard M., The world's oldest Church, cit., pp. 5-45. Negli affreschi lungo le pareti si trova l'immagine 
di buon pastore con il suo gregge, associata ad Adamo ed Eva, le donne che vanno visitare la tomba di Gesù, e 
gli altri episodi che attingono al comune significato della rigenerazione battesimale: la guarigione del paralitico, il 
cammino di Pietro e del Cristo sulle acque e la samaritana al pozzo. Cfr. F. Bisconti, Il tesoro nascosto della Pompei 
d'Oriente. L'affresco della "domus ecclesiae" di Dura Europos è il più antico sul tema delle donne al sepolcro vuoto, in 
L'Osservatore Romano 4/4 (2010); in http://www.gliscritti.it/blog/entry/440.	
804 Cfr. M. H. Shepherd, Christology: A Central Problem of Early Christian Theology and Art, in K. Weitzman (a 
cura di), Age of Spirituality: A Symposium, cit., pp. 101-120.	
805 C. Lepage, Première iconographie chrétienne de Palestine, cit., p. 747.	
806 Cfr. A. Di Berardino, Patrologia, V vol.: Dal Concilio di Calcedonia (451) a Giovanni Damasceno († 750). I 
Padri orientali, Marietti, Genova 2000, pp. 11-12.	
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tinopoli, questa immagine venne sostituita con una croce807. A questo gesto seguì la 

promulgazione ufficiale di provvedimenti contro le immagini, il loro culto e contro 

coloro che le veneravano. Papa Gregorio III, nel 731, reagì scomunicando gli avver-

sari delle icone e del loro culto. In Oriente la difesa della venerazione delle icone fu 

sostenuta soprattutto da Germano, Patriarca di Costantinopoli, da Giorgio di Cipro e 

da Giovanni Damasceno. 

	S uccessivamente, nel 754, l'imperatore Costantino V approvò la condanna 

delle immagini sacre al sinodo di Hieria, alla presenza di 388 vescovi, ma a cui 

erano assenti i patriarcati di Roma, Alessandria, Antiochia e Gerusalemme. Questo 

pronunciamento portò alla distruzione di innumerevoli opere e provocò violente 

opposizioni808. I monaci, sostenitori delle icone, furono perseguitati. Papa Stefano, 

nel 769, convocò un sinodo al Laterano che anatemizzò quello di Hieria. Inoltre i 

patriarchi d'Oriente, Teodoro di Gerusalemme, Teodoro d'Antiochia e Cosma d'Ales-

sandria, si rifiutarono di accettare le decisioni di Hieria. Solo il Concilio di Nicea 

II nel 787, convocato grazie all'imperatrice Irene e papa Adriano I, concluse un 

lungo processo di riflessione sul senso e sul ruolo delle immagini sacre nella vita 

della Chiesa, affermandone la legittimità del culto809, nonostante questo la lotta 

iconoclasta perdurò fino alla metà del IX secolo.

807 Cfr. Ufficio delle Celebrazioni Liturgiche del Sommo Pontefice, Presentazione della pubblicazione degli 
“Atti del concilio niceno secondo ecumenico settimo”. Iconografia e Liturgia, cit. Un esempio delle sostituzioni delle 
immagini sacre con le croci si trovava nei mosaici della chiesa della Koimesis, nel katholicon del Monastero di Gia-
cinto a Nicea, odierno Iznik in Turchia, del VI secolo, che fu completamente distrutta nel 1922 durante la guerra 
greco-turca. è stata studiata all'inizio del 1900 da Oskar Wulff e fotografata nei dettagli da Theodor Schmit. La 
decorazione della chiesa era stata completata agli inizi dell'VIII secolo, poco prima dell'avvento dell'iconoclastia. 
Durante il periodo iconoclasta la decorazione fu fortemente modificata. Le decorazioni originali furono ripri-
stinate immediatamente dopo la conclusione del secondo periodo iconoclasta (843) come scritto in un'epigrafe 
sull'arco trionfale. Cfr. O. Wulff, Die Koimesiskirche in Nicäa und ihre Mosaiken, Heitz & Mündel, Strassburg 
1903; T. Schmit, Die Koimesis-Kirche von Nikaia. Das Bauwerk und die Mosaiken, De Gruyter & CO., Berlin-
Leipzig 1927.
808 Cfr. A. Di Berardino, Patrologia, V vol., cit., pp. 11-12. 	
809 Cfr. Concilio di Nicea II, in DS, nn. 600-603.	
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III.3.2 Le più antiche immagini della Koimesis

	L 'immagine810 più antica fin d'oggi ritrovata sembra essere un'eulogia, un 

gettone di terracotta, scoperto a Beth She-an e pubblicato per la prima volta da 

Rahmani811. L'eulogia era una sorta di souvenir religioso che veniva prodotto presso 

i santuari e venduto ai pellegrini per essere portato a casa come una benedizione 

dal luogo sacro812. Tali articoli infatti erano tenuti in casa non solo come un ricor-

do, ma anche come un amuleto, come segno della protezione divina. Il gettone di 

Beth She-an, il cui diametro è solo di 27 mm, presenta una scena molto ridotta 

della Koimesis dove la Vergine è stesa sul letto, circondata dalle quattro figure degli 

apostoli. Nonostante il gettone non si sia conservato integralmente, Rahmani ha 

individuato al suo centro una probabile traccia dell'immagine del Cristo che sostie-

ne con il braccio sinistro l'anima di Maria. Nella datazione di questo eulogia Rah-

mani si appoggia su due criteri: uno riguarda il contenuto mentre l'altro la forma. 

Il contenuto del gettone è legato ai racconti della letteratura assunzionista, i quali 

per Rahmani, provengono dal secolo VI, anche se ciò, alla luce degli ultimi studi 

è discutibile ed oramai viene accolta pacificamente la datazione della tradizione 

assunzionista intorno al IV-V secolo, mentre per l'archetipo delle tradizioni si è ri-

usciti a risalire fino al II secolo. Riguardo alla forma, i suddetti gettoni erano fatti 

di terracotta ed usualmente avevano come termine ad quem, l'invasione persiana 

del 614, mentre successivamente per produrre le eulogia si cominciò ad utilizzare il 

810 Nel presente studio si è optato per uso della parola "immagine" in generale, per includere le varie forme di 
rappresentazioni come gli affreschi, i mosaici, gli smalti, i ceselli su metallo, i parati sacri, i vasi sacri e quelle icone 
su tavola. Cfr. T. Federici, L'icona della Santa Theotókos la Semprevergine Madre di Dio, in L. Crociani (a cura 
di), Nuove prospettive della mariologia, cit., pp. 30-31.
811 Cfr. L. Y. Rahmani, Eulogia Tokens from Byzantine Bet She-an, in Atiqot 22 (1993), pp. 109-119. L'Eulogia con 
la scena della Koimesis, è stato ritrovato su un pavimento mosaico tra gli altri gettoni e monete. 
812 La parola eulogia viene dal greco e significa "benedizione" in generale, si può riferire ai vari oggetti come olio 
delle lampade prese da San Sepolcro, l'acqua dalla fonte miracolosa, la terra di un luogo santo, ecc. Cfr. A. Di 
Berardino, Eulogia, in Idem (a cura di), Nuovo dizionario patristico e di antichità cristiane, I vol., cit., coll. 1834-
1835. «Occasionally, these eulogiai bear images evoking the circumstances of their origin or the context of their 
use», G. Vikan, Byzantine Pilgrimage Art, Dumbarton Oaks, Washington, 1982, p. 10. Tra i primi cristiani fu l'uso 
di scambiarsi questi oggetti benedetti. 
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piombo. Il gettone in questione proviene con molta probabilità dalla chiesa nella 

valle di Giosafat dove si commemorava il transito di Maria, come rappresentato 

nell'immagine813. Un particolare interessante che conferma che questa immagine 

sia la dormizione di Maria è il monogramma del nome di Maria MP814, usato nei se-

coli VI-X, solo più tardi si imporrà la consuetudine di scrivere "Madre di Dio" con il 

monogramma MP £Y.

	 Alcuni esempi della Koimesis, a noi pervenuti e conservatisi parzialmente, si 

trovano nelle grotte adibite a chiese della Cappadocia. Una Koimesis a due scene 

è rappresentata in un affresco che si trova nella chiesa Agac Kilise (chiesa "sotto 

l'albero") nella valle di Ihlara: Gesù inchinato sul feretro di Maria e Giovanni che 

tiene in mano una specie di scettro o frusta; mentre, nella seconda scena, Gesù 

tiene nelle mani l'anima di Maria nella forma di una bambina, accompagnato da un 

angelo815. Questa composizione potrebbe essere antecedente alla crisi iconoclasta. 

Il più rappresentativo è un affresco di Koimesis bizantina dell'abside della chiesa 

di Tokali Kilise in Cappadocia, nella valle di Göreme, datato dagli studiosi verso il 

secolo IX-X, che però segue già uno schema più avanzato816.  

	I n Egitto si trova un affresco della Koimesis del IX-X secolo presso la chiesa 

della Santa Vergine Maria nel Monastero dei Siriani (Deir as Suriani), un complesso 

monastico della chiesa copta che sorge nel Deserto di Nitria817. 

	 Quattro bassi rilievi, datati per il X secolo, seguono uno schema semplice 

della Koimesis differenziandosi tra loro solo per qualche dettaglio; uno si trova nel 

Museum of Fine Arts di Huston818, un altro nel Kunsthistorisches Museum di Vien-

813 Cfr. L. Y. Rahmani, Eulogia Tokens from Byzantine Bet She-an, cit., p. 115.	
814 Sull'affresco nella chiesa di Santa Maria Antiqua a Roma (del VI secolo), si trova il nome di Maria unito al 
Sancta. Cfr. L. Y. Rahmani, Eulogia Tokens from Byzantine Bet She-an, cit., p. 114. 	
815 Cfr. C. Lepage, Première iconographie chrétienne de Palestine, cit., pp. 756-758.	
816 Per la datazione degli affreschi, si veda: P. M. Schwartzbaum, Tokali Kilise. Tenth-century metropolitan art in 
byzantine Cappadocia, Dumbarton Oaks Trustees for Harvard University, Washington 1986, p. 83.	
817 Cfr. J. M. S. GonzÁles, Iconografía de La Dormición de la Virgen en los siglos X-XII, cit., p. 23. Circa la pittura 
copta, si rimanda a: http://www.stmarkdc.org/coptic-paintings.	
818 Cfr. H. C. Evans - W. D. Wixom (ed.), The glory of Byzantium. Art and culture of the Middle Byzantine Era A.D. 
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na819, un terzo nel Metropolitan Museum of Art di New York820 ed il quarto di avorio 

bizantino si trova nel Museo di Monaco, Bayerische Staatsbibliothek821. Una simile 

composizione semplice della Koimesis in stile bizantino, si nota anche in alcune 

miniature della scuola di Reichenau, datate all'incirca ai secoli X-XI822.   

	L e composizioni occidentali che presentano l'Assunta derivano dai racconti  

apocrifi, ma sono indipendenti da quelle orientali e non riproducono lo schema della 

Koimesis. Lo schema delle prime immagini occidentali riprende quello dell'Ascensio-

ne di Cristo; quindi Maria appare trasportata in cielo dagli angeli823. Alcuni studiosi 

hanno individuato un rilievo Receptio Animae su un sarcofago paleocristiano datato 

al IV secolo, presso la Basilica di Santa Engracia di Saragozza, come uno dei primi 

testimoni iconografici, anche se l'interpretazione della scena è dubbia. Maria stareb-

be in piedi circondata dagli apostoli mentre una mano dall'alto la porta in cielo824. 

	L a tipologia occidentale dell'Assumptio animae si trova, ad esempio, in una 

miniatura della cosiddetta Bibbia di Ripoll, proveniente da Farfa ed ora conservata 

nella Biblioteca Apostolica Vaticana; un'altra miniatura è presente nel messale di 

Saint-Denis su un broccato conservato nel tesoro della cattedrale di Sens, datata 

verso il VIII secolo825. Il vero tema di questa composizione è l'Assunzione corporale 

della Vergine, la quale viene trasportata dagli angeli in cielo su una nube. 

	U n'altra immagine, sulla copertina in avorio del codice di San Gallo, del IX 

secolo, è uno dei rari esempi delle più antiche raffigurazioni occidentali che rappre-

843-1261, The Metropolitan Museum of Art, New York 1997, n° 95, pp. 149-150.	
819 Cfr. Ibidem, n° 102, pp. 155-156.	
820 Cfr. Ibidem, n° 101, pp. 154-155.	
821 Cfr. Ibidem, p. 155. è un avorio bizantino che copre l'Evangeliario di Ottone III e segue in dettagli lo schema 
della composizione (n° 95) che si trova nel The Metropolitan Museum of Art a New York.
822 Cfr. Ibidem, p. 443. The Koimesis «Miniature from the Pericope Book, Reichenau, ca. 1000 (Wolfenbüttel, 
Herzog August Bibliothek, Cod. Guelf. 84.5 Aug. 20, fol. 7v». 	
823 Cfr. P. Iacobone, L'assunzione di Maria nell'arte, in G. C. Moralejo - S. Cecchin (a cura di), L’Assunzione di 
Maria Madre di Dio, cit., pp. 497-516.	
824 Cfr. L. Uspenskij - V. Losskij, Il senso delle icone, Jaca Book, Milano 2007, p. 206.
825 Cfr. Aa.Vv., New Catholic Encyclopedia, IX vol., The Catholic University of America, Washington 1967, p. 382. 
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senta la Vergine orante, fiancheggiata da quattro angeli, collocata in un paesaggio 

paradisiaco, la rappresentazione è costruita in modo tale da voler mostrare la glo-

rificazione di Maria in paradiso dopo la morte826. Un’immagine simile si trova nel 

messale di Reichenau, risalente al XI secolo827. 

	L e composizioni occidentali tipo Assumptio animae, anche se non seguono 

lo schema della Koimesis, derivano comunque da un'antica credenza trasmessa dagli 

scritti apocrifi circa il trasporto dell'anima della Vergine in cielo. Un tempo si rite-

neva appartenessero alle miniature che in occidente dipendono dai modelli bizantini 

più antichi della Koimesis, quelle presenti nell'Evangeliario di S. Bernulfo, datato al 

secolo X-XI, che si trova nel Museo Arcivescovile di Utrecht828 così pure le miniature 

della dormizione nel Benedizionale di San Aethelwold, nel Pontificale del arcivescovo 

Robert, nel Sacramentario di Verdun del secolo X829. Ad ogni modo le due tradizioni 

iconografiche, orientale ed occidentale, diedero avvio a molteplici rappresentazioni 

nella storia dell'arte cristiana circa la "Dormitio Mariae": 

«Ciascuna delle quali si presenta con i suoi tratti originali, le sue peculiari caratteristiche sia ico-
nografiche che stilistiche. Nelle opere d'arte si attua, pertanto, attraverso il genio degli artisti ed 
i suggerimenti dei committenti, una straordinaria sintesi dei testi liturgici e di quelli apocrifi, dei 
testi patristici»830.

Tuttavia è da sottolineare che la maggioranza, se non quasi la totalità degli esem-

plari della Koimesis bizantina, con molta probabilità andarono perduti durante la 

crisi iconoclasta (726-843). 

	 Circa la datazione della composizione della Koimesis si potrebbe ritenere che 

essa sia contemporanea alla festa del 15 agosto, quando in oriente fu istituita ver-

826 Cfr. G. Schiller, Ikonographie der christlichen Kunst, Maria, IV/2 vol., Gütersloher Verlagshaus, Gütersloh 
1980, fig. 594, pp. 97-98. 	
827 Cfr. P. Iacobone, L'assunzione di Maria nell'arte, in G. C. Moralejo - S. Cecchin (a cura di), L’Assunzione di 
Maria Madre di Dio, cit., p. 510.	
828 Cfr. C. Cecchielli, Archeologia e iconografia mariana primitiva. L'Assunta e la glorificazione della Madonna, in 
Enciclopedia Mariana Theotokos, Massimo, Milano 1954, pp. 72-73.	
829 Cfr. J. M. S. GonzÁles, Iconografía de La Dormición de la Virgen en los siglos X-XII, cit., pp. 32-35.	
830 P. Iacobone, L'assunzione di Maria nell'arte, in G. C. Moralejo - S. Cecchin (a cura di), L’Assunzione di 
Maria Madre di Dio, cit., p. 508.	
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so la fine del VI secolo; ma il fatto che gli etnico-cristiani siano venuti in possesso 

della chiesa del Getsemani già nel secolo V, fa suppone a Testa che in quel periodo 

si fosse già propagato il tipo di rappresentazione "composta della Koimesis". Di 

conseguenza, il tipo semplice risalirebbe al tempo dei monofisiti che celebravano 

la Koimesis della Vergine al Getsemani al tempo del vescovo Giovenale, nella prima 

metà del secolo V831. L' eulogia è un esempio della diffusione dell'immagine almeno 

per quanto riguarda il V secolo ed il violento contrasto circa il culto delle immagini 

sacre è a conferma come queste fossero largamente diffuse nelle chiese.  

III.3.3 La composizione della Koimesis

	L a ricorrenza di uno schema nella rappresentazione iconografica della Koi-

mesis permette d'individuare un ordine nella descrizione dei vari motivi usati e la 

nascita di uno modello per le successive riproduzioni, che variano solo in alcuni 

elementi accidentali. Viene qui riportato uno schema proposto da Bagatti832, nel 

quale vengono segnati con il grassetto gli elementi primitivi dello schema sempli-

ce, che gli artisti arricchirono con il tempo con elementi ornamentali.

			   1. Maria giacente sul letto

			   2. Gesù con l'anima di Maria

			   3. Gli apostoli accanto alla bara

			   4. Gli angeli Michele e Gabriele

			   5. I cieli

			   6. Oggetto davanti al letto

			   7. Vescovi e donne

			   8. Gli apostoli che arrivano sulle nubi

			   9. Iefonia

831 Cfr. E. Testa, Maria terra vergine, II vol., cit., pp. 99-102. 	
832 Cfr. B. Bagatti, Ricerche sull'iconografia della Koimesis o Dormitio Mariae, cit., p. 228.	
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			   10. Assunzione di Maria

			   11. Cherubino

	 1. Maria giacente sul letto833. Tutte le redazioni descrivono Maria morente sul 

letto e così gli artisti hanno rappresentato unanimi Maria stesa sul letto al centro 

dell'icona. Le differenze si riferiscono alla sua posizione statica o dinamica e la 

copertura del letto con drappi semplici o molto ornati.

	 2. Gesù con l'anima di Maria834. Questo motivo che viene riportato da Giovan-

ni di Tessalonica presenta l'anima di Maria come bambina, motivo appartenente alla 

tradizione giudeo-cristiana. Generalmente questa bambina viene avvolta in fasce o 

porta una veste835. Spesso è anche aureolata. 

	 3. Gli apostoli accanto alla bara836. Tutte le narrazioni assunzioniste raccon-

tano della presenza degli apostoli durante il transito di Maria. Gli apostoli arrivano 

per rendere gli onori funebri al corpo di colei che fu ricettacolo di Dio837. In molte 

composizioni gli apostoli sono divisi in due gruppi e Pietro è posto presso la testa 

di Maria, mentre Giovanni ai piedi, accanto al quale viene messo Paolo. In molte 

composizioni antiche uno degli apostoli ha in mano un incensiere, il che potrebbe 

indicare che l'autore dell'icona conoscesse lo Pseudo Giovanni, in cui ogni qualvolta 

Maria prega chiede che le venga portato un incensiere; ciò potrebbe essere anche 

una semplice reminiscenza liturgica presa dalle celebrazioni.

	 4. Gli angeli Michele e Gabriele838. Nelle redazioni antiche Michele è inca-

ricato da Gesù di prendere l'anima di Maria per trasferirla sotto l'albero della vita. 

Probabilmente per motivi artistici di simmetria viene introdotto anche Gabriele. 

Altri angeli aggiunti alla composizione spesso accompagnano il Signore nell'alone 

833 Cfr. Ibidem, p. 228.	
834 Cfr. Ibidem, pp. 228-230.	
835 Cfr. C. Cecchielli, Archeologia e iconografia mariana primitiva, cit., pp. 72-73.	
836 Cfr. B. Bagatti, Ricerche sull'iconografia della Koimesis o Dormitio Mariae, cit., pp. 230-231.	
837 Cfr. G. Passarelli, L'icona della Dormizione, La Casa di Matriona, Milano 1992, pp. 9-11.	
838 Cfr. B. Bagatti, Ricerche sull'iconografia della Koimesis o Dormitio Mariae, cit., pp. 231-235.	
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luminoso da lui emanato. In alcune composizioni il motivo di più angeli ha so-

stituito quello dei due principali. Un'altra alternativa è rappresenta dall'avorio di 

Colonia, del X secolo, dove uno dei due angeli porta l'anima di Maria in cielo839.

	 5. I cieli840. Sono presenti in tutte le composizioni fin dall'inizio per signifi-

care che l'anima di Maria viene portata in cielo. Negli scritti antichi giudeo-cristiani 

si afferma che dopo quattro giorni anche il corpo della Vergine viene risuscitato 

e riunito con l'anima. Spesso i cieli sono rappresentati con circoli concentrici in 

riferimento all'antica credenza dell'esistenza dei sette cieli.

	 6. Oggetto davanti al letto841. Su questo le composizioni differiscono molto. 

Nelle icone recenti vi è presentato il motivo dell'ebreo Iefonia, altre raffigurano 

una specie di tavola o cassetta, riferendosi così al libro dei misteri o alla palma 

che Maria riceve da Gesù all'annuncio della sua prossima morte come riportano gli 

scritti apocrifi.

	 7. Vescovi e donne842. Spesso gli apostoli sono accompagnati da altri per-

sonaggi, come vescovi e donne. Quest'ultime sono ricordate dagli apocrifi come le 

vergini che assistevano Maria. I vescovi invece vengono nominati nello scritto dello 

Pseudo Giuseppe di Arimatea843. 

	 8. Gli apostoli che arrivano sulle nubi844. Un motivo che si trova in tutti gli 

scritti della tradizione assunzionista, riguarda l'arrivo degli apostoli, sulle nuvole, a 

Gerusalemme provenienti dai vari luoghi delle loro missioni. Gli artisti a volte rap-

presentano gli apostoli su due nubi: metà da una parte e metà dall'altra. Più frequen-

te invece è il motivo di ogni apostolo sulla propria nuvola in modo da rispecchiare 

839 Cfr. "Dormition of the Virgin", early 10th-century ivory plaque in the Schnütgen Museum, Cologne, fig. 25 
in Aa. Vv., New Catholic Encyclopedia, IX vol., cit., p. 383.
840 Cfr. B. Bagatti, Ricerche sull'iconografia della Koimesis o Dormitio Mariae, cit., pp. 235-236.	
841 Cfr. Ibidem, pp. 236-239.	
842 Cfr. Ibidem, pp. 239-241.	
843 Si parla di un certo Nicodemo e Massimiano (§ 8) e delle tre vergini: Seffora, Abigea e Zael (§ 5). Cfr. M. 
Erbetta (a cura di), Gli apocrifi del Nuovo Testamento, I/2 vol., cit., p. 530. Invece la Storia Eutymiaca, nomina 
Timoteo, primo vescovo di Efeso e Dionigi l'Areopagita. Cfr. Ibidem, p. 527.
844 Cfr. Ibidem, pp. 241-243.	
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al meglio il testo scritto e dare ragione della diversa provenienza di ciascuno.

	 9. Iefonia845. Questo episodio viene preso dall'antico testo giudeo-cristiano 

della "Dormitio Mariae" nel quale si racconta l'intenzione di voler rovesciare la bara 

durante il trasporto del corpo di Maria dalla sua casa sul Monte Sion alla tomba 

di Getsemani. Sull'istante le mani di Iefonia si staccarono dal proprio corpo. Lo 

Pseudo Giovanni aggiunge la presenza dell'angelo che, con una spada di fuoco, gli 

troncò le mani. Questo episodio però, manca nelle rappresentazioni più antiche 

trovate in Egitto, potrebbe quindi essere un'aggiunta tardiva. 

	 10. Assunzione di Maria846. I testi apocrifi parlano della doppia assunzione, 

prima dell'anima e poi del corpo. Invece il tipo dell'assunzione di Maria qui rap-

presentato si basa sul modello dell'Ascensione del Signore, che viene inserito tra la 

figura di Gesù e i cieli. 

	 11. Cherubino847. Lo Pseudo Giovanni afferma che Gesù scese dai cieli seduto su 

di un cherubino tuttavia sembra che tale motivo sia tardivo nell'iconografia della Koi-

mesis. Tra le altre aggiunte che sono state inserite dagli artisti si trova la palma o il 

libro e l'arrivo in ritardo di Tommaso al quale Maria consegna la sua cintura, mentre 

il trasporto della salma a volte viene rappresentata in una composizione separata.

	L e composizioni della Koimesis si possono dividere quindi in due tipi: uno 

semplice, che contiene nn. 1-5 della composizione, ed uno complesso. Il primo 

tipo è originario, il secondo invece si è sviluppato nel tempo. Gli artisti per le 

composizioni semplici erano sicuramente a conoscenza di redazioni abbastanza 

vicine a quella giudeo-cristiana; le composizioni più arricchite invece attingono 

elementi dallo Pseudo Giovanni (l'angelo con la spada) e dallo Pseudo Giuseppe di 

Arimatea (episodio di Tommaso).

845 Cfr. Ibidem, pp. 243-245. Lo Pseudo Giuseppe di Arimatea riporta l'oltraggio di un giudeo chiamato Ruben (§ 
14). Cfr. M. Erbetta (a cura di), Gli apocrifi del Nuovo Testamento, I/2 vol., cit., p. 	531.
846 Cfr. Ibidem, pp. 245-247.	
847 Cfr. Ibidem, pp. 247-248.	
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III.3.4 Il significato della composizione 

	L e linee fondamentali della composizione iconografica si muovono in due di-

rezioni: una dall'alto al basso, nella quale tutti personaggi convergono nella figura 

del Signore e l'altra dal basso verso alto, formata dal corpo della Vergine che ascen-

de verso il cielo attraverso il Cristo, il quale porta in alto Maria848. I personaggi 

principali sono due: Gesù e Maria, anche se il vero centro dell'icona della Koimesis, 

non è la Vergine ma il Cristo.

	V i sono anche due linee che si incontrano. Una prima linea, quella orizzontale, 

è posta nella seconda metà inferiore dell’icona ed ha come soggetto il corpo della 

Vergine. Questa parte della composizione comprende il piano terrestre, l’umanità, il 

mondo di cui fa parte il corpo della Madre di Dio. La parte superiore dell'icona com-

prende il piano celeste, in cui Cristo risorto e glorioso tiene tra le mani l'anima can-

dida di Maria, accompagnato dagli angeli e dagli apostoli. La seconda linea, quella 

verticale, sottolinea la centralità di Cristo. L’incontro delle due linee indica la vita e la 

redenzione di tutta la creazione di tutto ciò che è sulla terra, visibile ed invisibile.

	I l manto nel quale è avvolta Maria è luminoso e sta ad indicare che lei ac-

cetta con serenità e gioia la sua morte, avendo fiducia nel suo Figlio, il quale non 

la lascerà in potere della morte. L'anima di Maria fasciata di vesti splendenti, di 

colore bianco come la neve, rappresenta la contrapposizione e la superiorità della 

vita immortale e la sua nascita per il Regno dei Cieli. 

	 Così si esprime Passarelli circa il significato della rappresentazione icono-

grafica: «L'icona è, quindi, segno dell'impotenza umana, - la morte -, e della ne-

cessità di incontrare Dio, - la vita -: di divenire un tutto in Dio. In tal senso l'icona 

è una voce, una voce che grida nel deserto dove il Cristo ha preparato un asilo di 

salvezza»849.

848 Cfr. G. Passarelli, L'icona della Dormizione, cit., pp. 12-14.	
849 Ibidem, p. 13. Sul simbolismo dell'icona, si veda: T. Federici, L'icona della Santa Theotókos la Semprevergine 
Madre di Dio, in L. Crociani (a cura di), Nuove prospettive della mariologia, cit., pp. 11-75. 
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III.3.5 Puntualizzazioni conclusive

	I  lavori di Bagatti presso la tomba di Maria al Getsemani, hanno confermato 

che la roccia originale fosse decorata con delle pietre preziose e anche con dei mo-

saici, anche se risulta difficile risalire con esattezza alle datazioni di quest’ultimi. 

In ogni caso il proliferare degli eulogia, almeno dal V secolo, fa supporre che un'im-

magine archetipale della Koimesis dovesse trovarsi nel santuario in cui tale evento 

veniva commemorato. Per di più le recenti acquisizioni dell'archeologia permettono 

oramai di supporre che le sinagoghe giudeo-cristiane dei primi secoli avessero delle 

decorazioni mosaicali, e dei dipinti che raffiguravano delle scene bibliche, come 

nella sinagoga a Dura Europos. Riassumendo, possiamo affermare che l'archetipo 

della Koimesis fu un'ideazione della comunità giudeo-cristiana che ufficiava presso 

la tomba di Maria al Getsemani.   

III.4 Conclusione del terzo capitolo

	 Con il terzo capitolo si è posta la questione se mettere le tradizioni assun-

zioniste apocrife e patristiche della "Dormitio Mariae" a confronto con l'archeolo-

gia, la liturgia ed l'iconografia avrebbe potuto portare un valido apporto allo studio 

circa gli albori della tradizione della "Dormitio Mariae". Dalle ricerche condotte fin 

qui è possibile trarre alcune conclusioni.

	I n primo luogo, le testimonianze letterarie, confermate dalle scoperte arche-

ologiche, attestano una presenza giudeo-cristiana sul Monte Sion e presso la tomba 

al Getsemani almeno fino al IV secolo. La Chiesa della Circoncisione era una parte 

centrale della grande Chiesa dominante ed altamente operativa nei primi due seco-

li. Essa ha influenzato la redazione dell'intero Nuovo Testamento, presentandosi in 

perfetta continuità con la fede degli antichi patriarchi e d'Israele, come un com-

pimento delle Scritture ebraiche. Maria era pienamente inserita in questo Israele 
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ed attorno ad Ella, in quanto madre di Gesù e parte integrante dei discepoli, con i 

quali condivideva la fede nel Messia di Nazaret, si riunì la prima comunità dell'as-

sunzione: i Dodici, insieme con le sorelle e i fratelli di Gesù, ai quali si unirono i 

primi gentili divenuti credenti. 

	I n secondo luogo abbiamo considerato come la situazione dei giudeo-cristiani 

cambiò radicalmente quando il cristianesimo diventò la religione dell'impero. I nuovi 

arrivati, etnico-cristiani, diventarono una maggioranza influente nella Chiesa e s'im-

possessarono dei luoghi santi, anche con l'uso della forza. I bizantini cominciano a 

costruire in Terra Santa le sontuose basiliche e di conseguenza aumentò il flusso dei 

pellegrini. Ebbe così inizio il processo di degiudaizzazione nella grande Chiesa.

	I n terzo luogo, il lungo silenzio dei padri riguardo all'assunzione di Maria 

trova la sua spiegazione nelle vicende della Chiesa giudeo-cristiana, che si riuniva 

presso la tomba di Maria al Getsemani per celebrare annualmente la commemora-

zione del suo trapasso durante il tempo della festa ebraica delle Capanne. Maria 

dunque sarebbe realmente morta nella concomitanza della festa di Sukkot, quando 

tutti gli apostoli, incluso Paolo, sarebbero convenuti per il Concilio di Gerusalem-

me verso l'anno 50. A questo punto merita una particolare attenzione l'intervento 

di Giacomo in At 15,16, che rilegge il brano veterotestamentario di Am 9,11 circa 

la riedificazione della tenda di Davide e si riferisce alla festa delle Capanne; già la 

Bibbia dei LXX e la comunità essenica di Qumran (cfr. 4QFlor 1,12) avevano riletto 

questo brano in riferimento alla celebrazione messianica della Sukkot. Il richiamo a 

questa citazione si comprende se il suo contesto è quello della festa delle Capanne, 

così la "capanna di Davide" viene restaurata mediante una ricerca religiosa di tutte 

le nazioni, le quali verrebbero a celebrare una Sukkot universale nella valle di Gio-

safat850. Attorno a Maria si unisce l'intera Chiesa di Cristo, ebrei e gentili in attesa 

della seconda venuta del Messia per celebrare la Sukkot.

	I n quarto luogo, per quanto riguarda la data della celebrazione, il 15 agosto, 

850 Cfr. R. Vincent, La festa delle capanne, cit., p. 93.	
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questa non cade durante la festa delle Capanne. Si potrebbe avanzare un spiegazione 

a tale proposito, vale a dire che il 15 agosto poteva essere realmente il giorno della 

morte di Maria, che i giudeo-cristiani avrebbero letto alla luce della prossima festa 

ebraica di Sukkot. In questo modo, l’accadimento di un evento naturale avrebbe 

acquisito un significato religioso. Un procedimento simile si nota nella Scrittura, 

in cui gli avvenimenti storici sono stati letti alla luce dell'intervento divino nella 

storia d'Israele, tanto più questo si potrebbe far valere per l'evento divino alla morte 

di Maria. Tuttavia non si può negare il processo di degiudaizzazione della Chiesa, il 

quale potrebbe aver toccato in sorte la festa mariana, ciò diventa convincente se 

pensiamo alla trasformazione che similmente ha subito la data della Pasqua. Di con-

seguenza, la Dormizione di Maria venne spostata dal periodo in qui si festeggiava la 

Sukkot ebraica in settembre-ottobre, al 15 agosto, sovrapponendosi in questo modo 

ad una festa di Theotokos menzionata nel Lezionario armeno, la quale con molta 

probabilità era legata alla fondazione della chiesa al vecchio Kathisma.

	I n quinto luogo, abbiamo evidenziato che l'ambiente gerosolimitano non è 

mai stato monolitico. A Gerusalemme sempre vi fu una grande varietà di comunità 

cristiane, come del resto lo è tutt'oggi, che celebravano le proprie feste seguendo 

i propri calendari liturgici ed usi popolari. Da quel background sono sorte anche 

le prime immagini della Koimesis. Le recenti scoperte archeologiche guidate dai 

competenti organi dello Stato d'Israele, in particolare in Galilea851, hanno por-

tato alla luce novità non indifferenti, specialmente le inconsuete decorazioni 

sinagogali. Molti archeologi e studiosi sono stati stupiti dai mosaici pavimentali 

ritrovati nelle sei sinagoghe ritrovate, nelle quali si trovano delle rappresen-

tazioni di alcune scene bibliche, ma anche extra-bibliche, come ad esempio il 

851 Nel 2007 durante gli scavi effettuati sotto gli auspici dell’Università di Gerusalemme nel parco nazionale Arbel 
National, in Galilea, sono stati trovati i resti di un’antica sinagoga dell’epoca romano-bizantina con pavimento in 
mosaico. Gli scavi, nel Khirbet Wadi Hamam, erano diretti da Uzi Leibner, dell’Istituto di Archeologia dell’Uni-
versità di Gerusalemme, e dello Scholion – Interdisciplinary Research Center in Jewish Studies, si veda: http://
www.israele.net/trovati-in-galilea-i-resti-di-unantica-sinagoga-con-pavimento-in-mosaico.	
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calendario solare zodiacale852. Tutti si sono posti la domanda riguardo al motivo 

della trasgressione del secondo comandamento, alcuni lo spiegano con il feno-

meno dell'ellenizzazione del giudaismo, altri lo interpretano come una risposta al 

cristianesimo che si stava appropriando dell'eredità giudaica853. I lavori in campo 

archeologico di Bagatti e Testa, offrono una plausibile soluzione di questo dilem-

ma, suggerendo che si tratti, se non in tutti casi almeno per quello della sinago-

ga a Dura Europos, di sinagoghe giudeo-cristiane distaccatesi dalla prescrizione 

giudaica. Il recente studio di Alvaro Grammatica traccia il percorso storico delle 

suddette comunità, rilevando che esse erano e rimangono fino ad oggi l'anello di 

congiunzione tra il cristianesimo e l'ebraismo, attestando che si può essere ebrei 

e nello stesso tempo credere in Gesù Messia e Figlio di Dio. La questione è molto 

discussa presso i ricercatori, anche per il fatto che codeste sinagoghe sono state 

ritrovate in prossimità delle chiese cristiane o addirittura contengono delle tracce 

di una loro avvenuta trasformazione in chiesa. 

	 Allo stato attuale, l'ipotesi dell'esistenza di un'immagine della Koimesis nel 

santuario della Tomba di Maria, è più che plausibile. Tale immagine fu un'archetipo 

delle Koimesis bizantine. Lo schema semplice della composizione rimase invariato 

fino ad oggi, ciò presuppone l'esistenza di un tipo originario, conosciuto da tutti 

proprio perché esposto nel principale luogo di culto legato al trapasso di Maria.  

	I n definitiva è attestato che il culto e la celebrazione della "Dormitio Mariae" 

siano sorte nella prima Chiesa di Gerusalemme nel contesto della festa ebraica delle 

852 Le sei sinagoghe in Israele con i stessi motivi mosaici sono ritrovate a Hammath Tiberias, Beth Alpha, Na'aran, 
Khirbet (Horvat) Susiya, Husifa e Sepphoris. Cfr. J. Magness, Heaven on Earth: Helios and the Zodiac Cycle in 
Ancient Palestinian Synagogues, in Dumbarton Oaks Papers 59 (2005), pp. 1-52. Il segno dello zodiaco con il carro 
del sole al centro, è stato interpretato da Daniélou alla luce delle catechesi patristiche, come veicolo (il carro o 
la Merkaba) verso il cielo, il quale è il battesimo. Cfr. J. Daniélou, I simboli cristiani primitivi, cit., pp. 83-99. 
Recentemente sono stati scoperti i mosaici che rappresentano delle scene non bibliche, per esempio una è stata 
identificata come la scena della conquista di Alessandro Magno. cfr. A. R. Williams, Surprising Mosaics Revealed 
in Ancient Synagogue in Israel, in http://news.nationalgeographic.com/2015/07/150717-mosaics-synagogue-isra-
el-magness-discovery-archaeology/. Cfr. anche: B. Bagatti, Osservazioni sullo zodiaco e le stagioni nelle sinagoghe 
e chiese palestinesi dei sec. V-VI, in Studia Hierosolymitana III (Studium Biblicum Franciscanum, Collectio Maior 
30), Jerusalem 1982, pp. 247-253; G. M. A. Hanfmann, The continuity of Classical Art: Culture, Myth, and Faith, 
in K. Weitzman (a cura di), Age of Spirituality: A Symposium, cit., pp. 80-82.
853 Cfr. J. Magness, Heaven on Earth: Helios and the Zodiac Cycle in Ancient Palestinian Synagogues, cit, p. 50.



243

Capanne. Sono stati i giudeo-cristiani a trasmettere alla grande Chiesa il sensus fidei 

circa il mistero della sorte finale della Madre del Signore. Questa comunità contribuì 

così a far nascere la liturgia dell'assunzione di Maria, e diede l'avvio dell'iconografia 

della Koimesis. 

Avorio bizantino, del X secolo, Costantinopoli 
(New York, Metropolitan Museum of Art)

Da: http://www.metmuseum.org/art/collection/
search/464013.

Eulogia della Koimesis, del V-VI secolo, 
ritrovate a Bet She-an, Israele

Da: L. Y. Rahmani, Eulogia Tokens from Byzantine 
Beth-She’an, in Atiqot 22 (1993): 109–119.
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Koimesis, affresco del 1106, Chiesa di Panagia Phorbiotissa di Asinou, Cipro.

Foto: Foundation Anastasios G. Leventis, in: Evans H. C.- Wixom W. D. (ed.), The glory of Byzantium. 
Art and culture of the Middle Byzantine Era A.D. 843-1261, The Metropolitan Museum 

of Art, New York 1997, p. 112. 
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Conclusione generale

	I n dogma dell’Assunta, proprio in quanto dogma, richiede un assenso di 

fede teologale, mentre per una sua comprensione ed interpretazione sempre più 

profonda ed esaustiva è necessario ricorrere allo studio dei teologi, all’insegna-

mento del Magistero ed al senso dei fedeli854. Ponendoci in questa linea inter-

pretativa, si nota che la formulazione di questo dogma, rispetto agli altri dogmi 

dell’antichità cristiana, è stata del tutto particolare: non è nata in chiave apolo-

getica al fine di contrastare delle eresie; non è stata pronunciata da concilio ecu-

menico (per questo è considerato un dogma "cattolico"); è stata emanata dal Ro-

mano Pontefice in quanto supremo pastore della Chiesa; l’assenza di un evidente 

radicamento nella Scrittura (interpretata alla luce della tradizione ecclesiale); un 

forte aggancio al factum ecclesiae, cioè al sensus fidelium favorevole; l’uso di un 

metodo regressivo nell’analisi delle fonti del deposito della fede. Tali particolarità 

hanno imposto, di conseguenza, una rilettura del dogma in questione durante 

lo stesso Concilio Vaticano II e negli anni susseguenti. Infatti sorge evidente la 

questione più generale che fa da sottofondo circa la natura e la legittimità dello 

sviluppo dogmatico. Pertanto negli ultimi anni i teologi hanno approfondito la 

ricerca teologica riguardo al dogma dell’Assunta, cercandone le ragioni della sua 

veridicità di fede, imboccando nuove strade di riflessione circa il suo fondamento 

biblico ed il suo significato escatologico, ecclesiologico ed antropologico met-

tendo tra parentesi una prospettiva strettamente cristologica fino ad ora quasi 

esclusivamente seguita.

	I l contributo che si vuole dare con il presente studio deve essere inte-

854 Cfr. F. Sullivan, Capire ed interpretare il magistero. Una fedeltà creativa. EDB, Bologna 1997, p. 126. Sullivan 
indica qui i cinque gradini dell'interpretazione di un testo dottrinale: la conoscenza dei fattori storici di un pro-
nunciamento dogmatico, lo studio del testo stesso, la modalità dell'affermazione dottrinale e della sua integrazione 
tra le altre verità rivelate, l'analisi dello sviluppo della comprensione del dogma ed infine il compito del teologo a 
rendere attuale una comprensione del dogma.	
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so in questa linea di rilettura del dogma mediante un confronto della letteratura 

assunzionista apocrifa e patristica con l'archeologia, la liturgia e l'iconografia. Tale 

accostamento fornisce nuovi elementi ed arricchisce notevolmente il quadro del 

mistero escatologico di Maria, dagli albori fino al VI secolo, mostrandone l'ambien-

te sorgivo del dogma, profondamente radicamento nella vita religiosa, cultuale ed 

ecclesiale della Chiesa primitiva giudeo-cristiana.

	S inteticamente presento le essenziali acquisizioni della ricerca fin qui con-

dotta. Nel primo capitolo si è giunti alla constatazione dell'esistenza di un'ar-

chetipo comune delle tradizioni assunzioniste, contenuto nello scritto apocrifo 

Transito greco R cod. Vat. 1982 (Transito R). Studiando tale scritto, il cui nucleo 

originario è datato per il II secolo, si può intravedere l'ambiente da cui è nato, 

cioè la comunità giovannea giudeo-cristiana del Getsemani a Gerusalemme. L'in-

dagine del secondo capitolo, invece, porta ad affermare l'esistenza di una fon-

damentale continuità della tradizione assunzionista nelle affermazioni e negli 

scritti dei Padri dei primi sei secoli, seppur in un clima di degiudaizzazione di 

tale tradizione ad opera degli autori. Infine le acquisizioni archeologiche del ter-

zo capitolo attestano la presenza della Chiesa giudeo-cristiana sul Monte Sion e 

presso il Getsemani fino al IV secolo quando furono soppiantati ovvero mischiati 

con siriani di tendenza monofisita. L'ostilità tra la comunità giudeo-cristiana e la 

comunità etnico-cristiana nei primi secoli (a cui si devono aggiungere le tensioni 

tra le diverse chiese etnico-cristiane causate dalle diverse eresie, specialmente 

cristologiche), costrinse quest'ultima a costruire nuove chiese, spesso viste in 

aperta contrapposizione, in prossimità di quelle giudeo-cristiane per ricordare 

alcuni eventi evangelici e per contenere il continuo afflusso dei pellegrini. Un 

esempio di tale tensione è la chiesa del Kathisma costruita dai bizantini per ce-

lebrare, il 15 agosto, la festa del "riposo di Maria" al terzo miglio da Gerusalem-

me, dato che quella al Getsemani era occupata dai monofisiti ai quali, con molta 

probabilità si unirono alcuni cristiani di origine giudaica. Nel campo liturgico, si 
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è giunti alla conclusione che il commemorare annualmente la dipartita di Maria 

al Cielo era una consuetudine nella Chiesa primitiva che presiedeva la tomba al 

Getsemani. Tale commemorazione era celebrata probabilmente durante la festa 

ebraica delle Capanne. Per quanto invece riguarda l'iconografia, questa è sorta per 

rappresentare il mistero nel luogo dove era accaduto, e si è propagata grazie ai 

souvenir creduti come portatori della benedizione del luogo che si aveva visitato. 

I risultati di questa indagine ci consentono trarre alcune conclusioni riguardo alla 

"Dormitio Mariae" dagli albori fino al VI secolo.

	D alle rilevazioni degli autori contemporanei riguardo gli apocrifi, si possono 

acquisire alcuni interessanti risultati. Riguardo alla verità dogmatica dell'assunzio-

ne, essa fu trasmessa dalla tradizione assunzionista concentrata su alcuni punti 

essenziali quali la morte di Maria, la sua incorruttibilità ed il sepolcro vuoto in 

analogia del trinomio di matrice biblica riferito al Cristo: morte, risurrezione ed 

ascensione al Cielo. In tal modo veniva affermato il mistero della sorte finale di 

Maria mediante le categorie culturali intelligibili a quell'epoca con un trinomio 

dormitione-transitus-assumptio. Il destino della Madre del Signore fu unito a quello 

di Cristo «da uno stretto e indissolubile vincolo», ma rimase comunque «congiunta 

con tutti gli uomini bisognosi di salvezza»855. 

	I l processo di rivalutazione della letteratura assunzionista apocrifa avviato 

dai teologi, in particolare dai mariologi, condusse alla riconsiderazione del sensus 

fidei ortodosso che essi trasmettono. Per di più, dal punto di vista storico-dottrinale, 

tali scritti ci pongono di fronte al fatto che essi sono la più antica testimonianza 

dell'evento dell'assunzione, un frutto maturo della Chiesa di Gerusalemme che diede 

l'avvio al culto mariano presso la tomba al Getsemani. La Chiesa primitiva presentò 

attraverso questi scritti una devozione mariana sviluppata ampiamente in prospettiva 

cristologica ed escatologica con ripercussioni antropologiche ed ecclesiologiche.

	N el presente studio è stata presa ampiamente in considerazione la portata 

855 LG 53.	
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escatologica dell'evento finale di Maria, che fu interpretato dalla Chiesa della Cir-

concisione alla luce della festa delle Capanne. Tale festa può essere la chiave di 

lettura sia del mistero dell'assunzione di Maria che della novità delle conversioni 

dei gentili alla fede in Gesù. Alla luce di questi due eventi, assunzione di Maria e 

conversione dei gentili, si comprende più ampiamente l’avvio di una nuova e pos-

sibile convivenza, intrapresa dal Concilio di Gerusalemme, tra giudei e gentili in 

un'unica Chiesa messianica. Inoltre, risulta che l'evento dell'assunzione di Maria 

esprimeva molto bene la diffusa tensione escatologica della prima comunità circa 

il compimento del piano di Dio (come espresso nella lettera ai Romani, capitoli 

9-10, agli Efesini, capitoli 2-3, e nell’Apocalisse al capitolo 10), la quale celebrava 

la commemorazione liturgica della dipartita di Maria presso la tomba vuota al Get-

semani. In tale prospettiva diventa evidente che il mistero della "Dormitio Mariae", 

proprio per la sua antichità, non poteva se non esprimersi attraverso categorie 

giudeo-cristiane tipiche gerosolimitane del tempo, affermando per la Madre del Si-

gnore la morte, risurrezione ed assunzione corporea in analogia a Cristo. Tutto ciò 

ha un messaggio salvifico-escatologico: Dio ha compiuto tutte le promesse date al 

suo popolo, Israele, inviando suo Messia (cfr. At 2,14-36; 3,12-26). 

	I n seguito al processo di degiudaizzazione intrapreso dalla grande Chiesa 

nel III-IV secolo, come conseguenza della seconda separazione ecclesiale, cioè 

tra la Ecclesa ex circumcisione ed Ecclesia ex gentibus, si comprende la "politica 

del silenzio" imboccata da alcuni Padri circa l’uso delle fonti apocrife di stampo 

giudaico sulla sorte finale di Maria; le due Chiese sorelle, come sono rappresen-

tate nel mosaico della Basilica di Santa Sabina a Roma, si divise tra reciproche 

ostilità. L'allontanamento dalle tradizioni della Chiesa di Gerusalemme comportò 

anche allontanamento dalla fattualità archeologica della fede stessa. Il lento e 

progressivo distacco della fede dai luoghi storici comportò, nei secoli a seguire, 

un passaggio dalla localizzazione alla spiritualizzazione degli eventi salvifici fino 

a rimuovere un'eccessiva umanità allo stesso Gesù e a Maria. A partire dal VII 
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secolo le invasioni persiane e poi quelle islamiche contribuirono a tale proces-

so di allontanamento dalle radici storiche con la sistematica distruzione delle 

magnifiche chiese costruite sui luoghi santi dagli imperatori bizantini, fino al 

quasi completo oblio della stessa tomba di Maria al Getsemani. Superata la fase 

di degiudaizzazione, i Padri del VIII secolo poterono indagare il mistero maria-

no dell'Assunta scevri dei pregiudizi anti-giudaici, attingendo senza riserve ai 

racconti apocrifi giudeo-cristiani già comunque rielaborati in chiave teologica 

e rivisti in categorie elleniche. Grazie a loro si verificò un ritorno, anche se già 

filtrato, alle tradizioni antiche della Chiesa di Gerusalemme. 

	I noltre, nella presente indagine è stato rilevato come le tradizioni assunzio-

niste giudeo-cristiane, nonostante le circostanze ostili, riuscirono a conservare e ad 

elaborare il nucleo dogmatico circa il mistero dell'assunzione di Maria consegnan-

dolo ai Padri della Chiesa per un suo approfondimento teologico. Le consonanze tra 

questi due tipi di documenti letterari, le tradizioni assunzioniste giudeo-cristiane 

e le riflessioni dei Padri, confermano che i Padri appresero i contenuti delle loro 

riflessioni mariologiche proprio dagli apocrifi, intuendone il messaggio che questi 

volevano tramandare, a prescindere dal linguaggio a volte troppo fantasioso e dalle 

forme di sapore apocalittico-gnostico.   

	O ltre a ciò, sono state prese in esame le credenze escatologiche vigenti nella 

Chiesa dei primi sei secoli secondo le quali risulta che la Chiesa-madre di Gerusa-

lemme difese con convinzione il dato della risurrezione della carne. Il fatto stesso 

che i primi cristiani furono testimoni delle apparizioni del Risorto ed avendo in loco 

due tombe vuote, quella di Gesù e quella di Maria, contribuì a rafforzare la fede nella 

risurrezione di "questa" carne e nell'incorruttibilità di ambedue corpi, uno umano-

divino di Gesù e l’altro solo umano di Maria, consolidando in tal modo la credenza 

escatologica dell'assunzione corporea di Maria. Nel campo dell'escatologia, presso 

le Chiese locali nei primi sei secoli si scontrarono due escatologie, quella della 

tradizione antiochena più materialista e quella della tradizione alessandrina più 
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spiritualista. Ciò influì notevolmente sulla riflessione escatologia, offrendo diverse 

visioni antropologiche. La Chiesa ha sempre mantenuto un'equilibrata visione della 

risurrezione della carne cercando di conciliare le ambedue scuole: «Credere nella 

risurrezione dei morti è stato un elemento essenziale della fede cristiana fin dalle 

sue origini856 […] Come? Cristo è risorto con il suo proprio corpo […]; ma egli non 

è ritornato ad una vita terrena. Allo stesso modo, in lui, "tutti risorgeranno coi 

corpi di cui ora sono rivestiti", ma questo corpo sarà trasfigurato in corpo glorioso, 

in "corpo spirituale"857. Ciò nonostante la modalità del compimento di tale mistero: 

«Il "come" supera le possibilità della nostra immaginazione e del nostro intelletto; 

è accessibile solo nella fede»858.

	 Mettendo al confronto le tradizioni assunzioniste e patristiche, nella nostra 

ricerca si rileva che ambedue tramandano con estrema chiarezza la fede ecclesiale 

che Maria morì come tutti gli uomini, ma che il suo corpo non rimase nel sepolcro 

perchè fu accolto in cielo. In assenza dei dati biblici sulla sorte finale della Ma-

dre del Signore, scrittori apocrifi ed omileti sono ricorsi all’analogia con la sorte 

di Gesù. Le concezioni del mondo dell'aldilà divergono tra le diverse Chiese locali 

dell'epoca, ma ciò non intacca il nucleo della credenza, espresso con un linguaggio 

simbolico, poetico e teologico, riguardo al destino finale di Maria. La tradizione 

apocrifa preferì parlare della deposizione del corpo di Maria sotto l'albero della vita 

e della sua rianimazione tramite la congiunzione con l'anima, ricollegandosi in tal 

modo alla tradizione biblica veterotestamentaria dei rapimenti di Enoc o di Elia e 

all'evento della risurrezione di Cristo vista in ottica della Sukkot parusiaca.

	 Per di più, dal confronto di queste acquisizioni con l'archeologia, la liturgia 

e la iconografia, si ottiene una conferma storica della presenza attiva giudeo-cri-

stiana in Gerusalemme, almeno fino al IV secolo. Tale Chiesa commemorava annual-

856 CCC 991.	
857 CCC 999.
858 CCC 1000.	
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mente la "Dormitio Mariae" presso la tomba al Getsemani, dando origine alle prime 

immagini della Koimesis.

	 Al fine di risalire fino agli albori della tradizione sull'Assunta e darle uno 

spessore intelligibile contemporaneo, si è optato per una rilettura di osmosi tra gli 

apocrifi, le tradizioni, l'archeologia, la liturgia e l'iconografia. Lo stesso Karl Rahner 

infatti non ha esitato ad affermare che la mariologia, se vuole acquisire un ruolo 

significante nella vita del cristiano odierno deve avviare al suo interno un processo 

di trasformazione nel quale l’antico diventa nuovo; diversamente è destinata a mo-

rire859. L'osmosi, avviata dal Vaticano II, tra l'antico e nuovo aiuta ad intravedere 

nell'Assunta una profezia della realizzazione del destino di ogni singolo fedele, im-

mettendolo in un atteggiamento d'attesa del compimento delle promesse di Dio. In 

tal modo l'evento dell'assunzione di Maria acquista una rinnovata valenza ecclesiolo-

gia ed escatologica con positivi risvolti nella pastorale e nel cammino ecumenico. 

	I n questo avvio di recupero osmotico sono stati decisivi gli studi sul cristia-

nesimo dei primi secoli, sviluppatesi nel periodo post-conciliare, sotto vari aspetti, 

letterario, archeologico, liturgico, che hanno permesso nuove acquisizioni per mez-

zo delle quali oggi si può tranquillamente affermare che gli albori della tradizione 

sull'assunzione di Maria hanno radici apocrife.	

	 A livello teologico la letteratura assunzionista apocrifa e patristica rappre-

senta un arricchimento della dottrina mariana ed aiuta ad una ricomprensione nuo-

va del dogma, oltre che a rifocalizzare il culto per la Madre del Signore come antico 

e di origine giudeo-cristiana. 

	L 'Assunta, proprio per le radici giudeo-cristiane della nostra fede, aiuta a 

collocarci in modo nuovo nel dialogo ecumenico, specialmente alla luce del nuo-

vo movimento ebreo messianico. Uno studio sull'Assunta svela una potenzialità 

nuova insita nel dogma tale da costituire un ponte che congiunge la chiesa ex 

859 Cfr. K. Rahner, Dio e rivelazione (Nuovi Saggi VII), Paoline, Roma 1981, p. 460. Cfr. anche: S. M. Perrella,  
L'insegnamento della mariologia ieri e oggi, cit., pp. 13-14.	
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circumcisione e la chiesa ex gentibus: «Maria di Nazaret, figlia di Gerusalemme e 

vergine-Israele, madre di Gesù Messia e Signore, è la madre e il centro e il cuore 

della chiesa dei giudei, la quale, a sua volta, è la madre e il centro e il cuore di 

tutte le chiese cristiane, e come tale è destinata a essere la madre di tutti gli 

uomini»860. L'Assunta diventa perciò un segno di unità e di riconciliazione per 

guarire la ferita originaria e per ricongiungere le strade di due sorelle da due mil-

lenni separate. Esercitando la sua maternità spirituale, Maria non può dimenticare 

uno dei suoi, il "resto d'Israele" che ha creduto in Messia, Gesù Cristo, Figlio di 

Dio. Infatti: «è proprio della maternità fare unità, suscitare e mantenere nella 

famiglia unione e collaborazione. Accettata come madre e modello, la Madonna 

come nel Cenacolo così nella Chiesa di tutti i tempi, è centro unificante, fonte 

e concordia operosa tra i figli»861. Per di più l'evento dell'assunzione di Maria, 

come presentato dall'antico scritto del Transito R, considerato come contenente 

un archetipo della letteratura assunzionistica mariana, suggerisce un paradigma 

relazionale di ecclesiologia, in cui viene esaltato il valore del dialogo nella di-

mensione antropologica e trinitaria, collocato in una prospettiva celebrativa ed 

escatologica del compimento e della realizzazione piena in Dio. Di conseguenza 

sorge spontanea la domanda: in questa nuova dimensione ecumenica di ritorno 

alle radici giudaico-cristiane, l’Assunta, da sempre ritenuta ostacolo ecumenico, 

può invece essere compresa come profezia per realizzare una nuova ecclesiologia 

di unità? Proporre una tale ecclesiologia comporta diverse sfide e problemi, che 

esigono risposte teologiche, liturgiche, e pastorali.

	I n riferimento all'antropologia la tradizione assunzionista della "Dormitio 

Mariae" fa risaltare la dignità umana di Maria. Questo aspetto è mancante nell'omi-

letica patristica dato che i Padri preferirono decantare la dignità della maternità 

verginale di Maria a scapito della sua umanità. Così ad esempio non accolsero che 

860 F. Rossi de Gasperis, Cominciando da Gerusalemme. La sorgente della fede e dell'esistenza cristiana, PIEMME, 
Casale Monferrato 1997, p. 106.	
861 A. Gila, Le più antiche testimonianze, cit., p. 319. 	
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Ella avrebbe potuto avere paura della morte. Promuovere oggi l'aspetto profonda-

mente femminile ed umano di Maria risulta vincente per un'equilibrata spiritualità 

mariana nella quale la Madre del Signore diventa la sorella e compagna nel cammino 

verso il compimento. 

	M erita particolare attenzione il periodo storico nel quale s'inserisce il pro-

nunciamento del dogma dell'assunzione di Maria, subito poco dopo della fine 

della seconda guerra mondiale segnata da Auschwitz, Hiroshima e dai gulag, 

dall'espansione del comunismo e dell'ateismo. Di fronte a tali sfide Pio XII, me-

diante l’Assunta, voleva ridare all’uomo la speranza nel destino di gloria e dare 

un nuovo impeto spirituale all'intera Chiesa attraverso una rinnovata devozione 

verso la Madre del Signore. Oggi, in particolare dopo il capitolo VIII della Lumen 

gentium, il paradigma è cambiato: da un linguaggio basato sul privilegio si è 

passati a quello del segno-profezia862. Tali nuove categorie permettono all'uomo 

d'oggi vedere nell'Assunta una persona che ha conseguito la propria realizzazione 

e compiutezza, capace di suscitare un nuovo fascino attorno al mistero del quale 

siamo parte.  

	L e teologhe cattoliche stanno cercando di rivedere il significato dell'assunzio-

ne mediante categorie antropologiche, mettendo al centro il corpo di Maria. La rivo-

luzione femminista operò una oggettivizzazione del corpo femminile, rivendicando 

il diritto a viverlo come espressione della propria identità. In risposta le teologhe 

sottolinearono il corpo come dono originario da vivere nella pienezza espressiva 

della propria umanità, facendo eco ai valori dell'antropologia biblica unitiva e posi-

tiva nei confronti della corporeità. In questo riconoscimento del corpo si inserisce 

perfettamente l'aspetto escatologico inteso come un "di più" d'esistenza. 

	 Curiosa è la somiglianza dell'interpretazione adottata da alcune teologhe 

circa l'identità della donna come spazio abitabile e spazio di salvezza, che si ri-

collega all’antico titolo usato dalla letteratura assunzionista per Maria: "dimora e 

862 Cfr. LG 68.
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Tempio di Dio", ossia una "Cristo-fora". Nella pastorale mariana la presentazione 

di un corpo della donna come "Cristo-fora" proiettato in Dio diventa un possibile 

modello del testimone, che porta Cristo a tutti, con la propria presenza e parola 

superando in tal modo una mera riduzione alla funzionalità materna.  

	L 'assunzione di Maria riabilita la corporeità femminile in quanto la sua 

femminilità viene risuscitata ed assunta in cielo per essere partecipe della gloria 

di Dio. L'antropologia della Munificentissimus Deus era un antropologia individua-

lista e dicotomica, ma le acquisizioni conciliari e post-conciliari consentono un 

approccio diverso all'Assunta come personaggio collettivo. Quindi ci si interroga 

quale relazione con Maria si può proporre ai fedeli863. La Scrittura e la tradizione 

presentano la femminilità di Maria non solo nell'aspetto della cura materna, ma 

anche come discepola, sorella ed amica nel comune cammino di fede. In partico-

lare i termini di sorella ed amica indicano una qualità di relazione, che proiettata 

verso Gesù, come citato nel Vangelo di Marco: «Chi compie la volontà di Dio, co-

stui è mio fratello, sorella e madre». Così in Luca 11,27-28: «Mentre diceva que-

sto, una donna alzò la voce di mezzo alla folla e disse: "Beato il ventre che ti ha 

portato e il seno da cui hai preso il latte!". Ma egli disse: «Beati piuttosto coloro 

che ascoltano la parola di Dio e la osservano!». Similmente, la fidanzata-sposa 

del Cantico è chiamata "amica" e "sorella" (cfr.  Ct 4,9-12; 5,1-2; 8,8; Tob 7,12), 

come a dire che la donna-sposa-madre-sorella-amica riassumere in sé tutte le re-

lazioni interpersonali, tutte le dimensioni umane che, vissute in modo autentico, 

rivelano la traccia dell’immagine di Dio. Il contesto delle relazioni interpersonali 

pone Maria come esempio di una persona che ha vissuto la sua femminilità, con 

tutto ciò che essa comporta, in modo positivo. Esaltare la grandezza di Maria 

senza considerare la sua femminilità non l'ha forse allontanata dalla realtà delle 

donne? Nella pietà mariana è necessario che Maria sia restituita alle donne, dato 

863 Cfr. C. Militello, Maria prototipo della donna. Linee di ecclesiologia, in L. Crociani (a cura di), Nuove prospet-
tive della mariologia, cit., pp. 155-156. 
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che anche Lei ha camminato per le vie di questo mondo e ha sentito il peso della 

storia intorno a lei864.

	L 'Assunta mostra come un genio femminile può essere vissuto in modo sod-

disfacente. Nell'odierno dibattito sul "gender", anche il papa Francesco si chiede 

se tale teoria «non sia anche espressione di una frustrazione e di una rassegna-

zione, che mira a cancellare la differenza sessuale perché non sa più confrontarsi 

con essa. Sì, rischiamo di fare un passo indietro. La rimozione della differenza, 

infatti, è il problema, non la soluzione. Per risolvere i loro problemi di relazione, 

l’uomo e la donna devono invece parlarsi di più, ascoltarsi di più, conoscersi di 

più, volersi bene di più. Devono trattarsi con rispetto e cooperare con amicizia» 

e quindi risulta «Necessario, infatti, che la donna non solo sia più ascoltata, ma 

che la sua voce abbia un peso reale, un’autorevolezza riconosciuta, nella società 

e nella Chiesa»865. 

	P er di più, la crisi di fiducia in Dio, che osserviamo attualmente, come affer-

ma il Papa nella stessa catechesi, fa ammalare di rassegnazione, incredulità e cini-

smo. La perdita della fiducia in Dio genera divisione e conflitto tra uomo e donna; 

la soluzione è ritornare alla "casa del Padre" (cfr. Lc 15,11ss.). Maria come donna 

che ebbe fiducia di Dio nonostante le circostanze difficili di vita, spesso contrarie 

alla fede, può diventare un esempio motivante di fiducia che non fu delusa. 

	D a siffatta analisi storico-dottrinale di carattere osmotico risulta evidente 

che l’evento dell’assunzione di Maria, e più in generale la mariologia, non è un 

accidente teologico della fede e della riflessione teologica, ma una parte centrale 

carica di significato escatologico, ecclesiologico, antropologico ed ecumenico. 

	U no studio sulle radici del dogma conferma la validità di un approccio ma-

riano al mistero di fede offrendo nuovi spunti per la riflessione teologica: in chiave 

ecumenica ed ecclesiologica per il fatto che l'Assunta si presenta come paradigma 

864 Cfr. MC 37.	
865 Francesco, Catechesi sulla Famiglia: Maschio e Femmina (15 aprile 2015), in: http://w2.vatican.va/content/
francesco/it/audiences/2015/documents/papa-francesco_20150415_udienza-generale.html.	
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unitivo di un ritorno alle radici, in chiave antropologica mediante la categoria 

della sororità come paradigma di una femminilità compiuta, in prospettiva esca-

tologica in quanto attesa della realizzazione piena ed infine come cifra rivelativa 

che amplia i confini della rivelazione tradizionali riconoscendo il sensus fidei della 

tradizione apocrifa. 
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appendice 1

La numerazione degli scritti assunzionisti apocrifi e patristici secondo la Clavis Apo-

cryphorum Novi Testamenti (CANT), M. Geerard (ed.), Brepols, Turnhout 1992.

Tradizione greca

CANT 101 	D ormizione greca dello Pseudo Giovanni Apostolo

CANT 102 	T ransito greco «R»

CANT 103 	O melia sulla dormizione della Santa Vergine di Giovanni di Tessalonica

CANT 103a 	R edazione primitiva dell'Omelia di Giovanni di Tessalonica

CANT 103b 	R edazione interpolata dell'Omelia di Giovanni di Tessalonica

CANT 103c 	E pitome (compendio) dell'Omelia sulla dormizione di Santa Vergine 

		  di Giovanni di Tessalonica.

CANT 104 	S toria Eutymiaca inserita nell'omelia II di Giovanni Damasceno

CANT 105 	O melia sull’assunzione di Maria attribuita a Teotecno di Livia

CANT 106 	O melia sull’assunzione di Maria attribuita a Modesto di Gerusalemme

CANT 107 	O melie sull’assunzione di Maria attribuite ad Andrea di Creta (3)

CANT 108 	O melie sull’assunzione di Maria attribuite a Giovanni Damasceno (3)

CANT 109 	O melie sull’assunzione di Maria attribuite a Germano di Costantinopoli (3)

Tradizione latina

CANT 110 	D ormizione dello Pseudo Giovanni (=CANT 101) 

CANT 111 	T ransito dello Pseudo Melitone di Sardi

CANT 112 	T ransito «A» di Wenger (Augiensis 229)

CANT 114 	T ransito «W» di Wilmart

CANT 115 	T ransito «C» di Capelle (Colbertinus)

CANT 116 	T ransito di Pseudo Giuseppe d’Arimatea

CANT 117 	O melie sull’assunzione di Maria attribuite a Cosma il Vestitore.
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Tradizione siriaca

CANT 120 	L ibro delle Esequie di Santa Maria.

CANT 121 	I l racconto della Santa Madre di Dio, Vergine (Fram. A)

CANT 122 	I l racconto sul transito della Madre di Dio, Madre benedetta (Fram. B)

CANT 123 	D ormizione siriaca detta dei «Sei Libri» (Fram. D)

CANT 124 	D ormizione siriaca detta dei «Cinque Libri» (Fram. C)

CANT 125 	O melia sulla dormizione di Maria attribuita a Giacomo di Sarug

CANT 126 	O melia sulla dormizione di Maria attribuita a Giovanni di Birtha

Tradizione copta

CANT 80 	P asso sulla dormizione di Maria nel Vangelo di Bartolomeo

CANT 130 	R acconto saidico della dormizione e dell’assunzione di Maria

CANT 131 	R acconto bohairico della dormizione e dell’assunzione di Maria

CANT 132 	O melia sulla dormizione della Vergine attribuita a Cirillo 

		  di Gerusalemme 

CANT 133 	S ermone sulla dormizione della Vergine attribuito a Evodio di Roma 

CANT 134 	S ermone sull’assunzione della Vergine attribuito a Evodio di Roma

CANT 135 	S ermone sull’assunzione della Vergine attribuito a Teodosio 

		  d’Alessandria 

CANT 136 	O melia sull’assunzione della Vergine attribuita a Teofilo d’Alessandria

Tradizione araba

CANT 140 	D ormizione araba detta dei «Sei Libri»

CANT 141 	D ormizione araba dello Pseudo Giovanni/I

CANT 142 	D ormizione araba dello Pseudo Giovanni/II

CANT 143 	O melia sulla dormizione di Maria attribuita a Cirillo d’Alessandria

CANT 144 	O melia sull’assunzione di Maria attribuita a Cirillo d’Alessandria

CANT 145 	O melia sull’assunzione della Vergine attribuita a Cirillo d’Alessandria



259

CANT 146 	V ersione araba dell’Omelia sull’assunzione attribuita a Teofilo 

		  di Landra (=CANT 105).

CANT 147 	S ermone sull’assunzione di Maria attribuito a Ciriaco di Bahnasa

Tradizione etiopica

CANT 150 	D ormizione etiopica detta dei «Sei Libri» (=CANT 123)

CANT 151 	E pitome (compendio) della Dormizio etiopica detto dei «Sei Libri»

CANT 152 	V ersione etiopica delle Omelie sull’assunzione della Vergine 

		  attribuite a Cirillo di Gerusalemme (=CANT 145)

CANT 153 	V ersione etiopica del Sermone sull’assunzione di Maria attribuito 

		  a Ciriaco di Bahnasa (= CANT 147)

CANT 154 	L ibro del Riposo etiopico (Liber Requiei=CANT 120)

CANT 155 	R acconto etiopico dell’apostolo Tommaso

Tradizione armena

CANT 160 	T ransito armeno

CANT 161 	O melia sulla dormizione attribuita a Giacomo di Sarug (=CANT 125)

CANT 162 	V ersione armena dell’Epitome del discorso sulla dormizione 

		  della Santa Vergine di Giovanni di Tessalonica (=CANT 103c)

CANT 163 	O melia sulla dormizione attribuita a Giovanni Crisostomo 

CANT 164 	L ettera di Pseudo Dionigi l’Areopagita a Tito 

Tradizione georgiana

CANT 170 	D ormizione georgiana di Pseudo Giovanni (=CANT 101)

CANT 171 	T ransito georgiano (acefalo) (=CANT 154)

CANT 172 	T ransito georgiano (frammenti) (=CANT 102)

CANT 173 	T ransito georgiano (frammenti) (=CANT 102)

CANT 174 	T ransito georgiano di Pseudo Basilio di Cesarea
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Transito R 
greco

CANT 102

Libro del Riposo etiopico 
CANT 154 

Transito latino 
dello Pseudo Melitone di Sardi 

CANT 111

3 Transiti georgiani 
(frammenti) VI s.

CANT 171-173

Omelia di Teodosio d’Alessandria, 
 (copto) CANT 135

Omelia di Teotecno di Livia 
CANT 105

Omelia di Giovanni 
di Tessalonica      

CANT 103

Omelia di Giacomo di Sarug 
(siriaca) CANT 125

Omelia di Pseudo Cirillo 
(copta) CANT 132

Sermone di Pseudo Evodio 
(copta) CANT 133-134

Omelia di Gregorio di Tours 

Transito latino «W» CANT 114

Transito latino «C» 
(Colbertinus) CANT 115

Transito latino «A»
(Augiensis 229) CANT 112

archetipo 
del II s.

>

>

>

>

>

>

>
>

>

>

>

Esequie siriache di Santa 
Maria CANT 120

>

>

>

>

appendice 2

La visualizzazione di alcune relazioni di dipendenza testuale tra gli scritti della 

tradizione assunzionista.
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ESTRATTO

La "Dormitio Mariae" dai suoi albori fino al VI secolo. 

Tradizione, interpretazione e origine del dogma nella letteratura assunzionista, 

patristica a riscontro archeologico, liturgico ed iconografico.

	 Il lavoro tratta degli albori della credenza nell'assunzione di Maria svilup-

patasi nei primi secoli della Chiesa. Mediante un metodo storico-dottrinale la let-

teratura assunzionista apocrifa e patristica viene comparata con l'archeologia, la 

liturgia e l’iconografia fino ad ora disponibile dal I al VI secolo. 

	 In tal modo il presente lavoro è strutturato in tre parti. La prima parte ri-

sponde alla questione se gli scritti apocrifi trasmettano un sensus fidei ortodosso 

della Chiesa primitiva sulla "Dormitio Mariae" e se contribuiscono ad identificare il 

loro ambiente sorgivo. Sono stati presi in considerazione solo gli studi sugli apo-

crifi di maggiore rilevanza, relativamente recenti. Prendendo in esame tali ricerche, 

è emersa una nuova pista d’indagine particolarmente interessante circa l’individua-

zione di un probabile archetipo comune a tutti gli scritti della "Dormitio Mariae". 

Per l'analisi del testo in questione, il Transito greco R cod. Vat. 1982, e della sua 

simbologia si è avvalso degli studi di alcuni autori contemporanei. Comparando la 

dottrina mariana dell'archetipo con l'insegnamento dei Padri, risulta che la creden-

za della "Dormitio Mariae" è profondamente ortodossa, seppur trasmessa con cate-

gorie di sapore gnostico-apocalittico tipico della Chiesa-madre giudeo-cristiana di 

Gerusalemme, la quale risulta essere l'origine di tutta la tradizione assunzionista.

La seconda parte tratta dello studio delle motivazioni circa il prolungato silenzio 

dei Padri dei primi secoli sulla "Dormitio Mariae" di fronte ad un’ampia produ-

zione apocrifa. Mediante la ricerca delle fonti patristiche sulle credenze escato-

logiche ed analizzando il dato dottrinale che ne emerge, sono state tratte delle 

conclusioni riguardo alla credenza della "Dormitio Mariae". Dall'interpretazione 
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dottrinale di questi fonti, si constata l'essenziale continuità tra il dato di fede 

trasmesso dall'archetipo e le affermazioni dei Padri. Le differenze che si possono 

scorgere risultano, invece, assai accidentali riferite più alla modalità espressiva 

con la quale i redattori posteriori hanno elaborato il testo originale che al contenuto 

dottrinale, operando così un'inculturazione in chiave degiudaizzante a fini apologe-

tici in atto all'interno delle loro chiese locali. Infine, la terza parte fa da cornice ar-

cheologica, liturgica ed iconografica alla problematica del transito di Maria offrendo 

un supporto di conferma all’antichità del culto alla "Dormitio Mariae". Dalle ricerche 

dell'archeologia cristiana risulta che i luoghi legati al trapasso di Maria, cioè la tom-

ba al Getsemani e il sito del Monte Sion furono occupati dai giudeo-cristiani almeno 

fino al IV secolo. Mediante l'analisi critica di alcuni studi recenti delle antiche fonti 

liturgiche riguardo al culto dei defunti presso i cristiani dei primi secoli, si giunse 

all'origine della liturgia della "Dormitio Mariae", e cioè alla consuetudine ebraica di 

una commemorazione annuale dei defunti. Tale commemorazione veniva celebrata 

probabilmente dai giudeo-cristiani presso la tomba al Getsemani in concomitanza 

alla festa delle Capanne, la quale potrebbe essere sia una chiave di lettura non solo 

dell'assunzione di Maria, ma anche del primo Concilio di Gerusalemme, sia la possi-

bilità che Maria abbia concluso la sua vicenda terrena in concomitanza con questi 

due eventi. Inoltre, l'analisi critica delle acquisizioni nel campo dell'arte cristiana 

antica mette in crisi l'ipotesi che le immagini della Koimesis non potessero sorgere in 

un ambiente giudeo-cristiano ancorato come si credeva fortemente nelle tradizioni 

giudaiche e quindi contrario al rappresentare figure umane. 

	 In conclusione, da siffatta analisi storico-dottrinale emerge il significato 

escatologico, ecclesiologico, antropologico ed ecumenico dell'Assunta offrendo 

nuovi spunti per la riflessione teologica.
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Summary

The "Dormition of Mary (Dormitio Mariae)" from its origins to the 6th century. 

Tradition, interpretation and origin of the dogma in the Assumpionist and Patristic

literature, in light of contemporary archeology, liturgy and iconography. 

      The study dwells upon the roots of belief in the dogma of the Assumption of Mary, 

in order to offer a re-reading of it. It begins with the original ambience from which 

the dogma emerges and develops in the first six centuries of the Church. Adopting an 

historical-doctrinal methodology, the apocryphal and patristic Assumptionist literature 

is compared and contrasted with the archeology, liturgy and iconography originating 

in the period from the first to sixth century that is currently available for study.

      In order to achieve its goal, this work is structured in three parts. The first sec-

tion responds to a key question: does the apocryphal writings transmit an orthodox 

sensus fidei on the "Dormitio Mariae" from the early Church, and do these writings 

contribute to an identification of the foundational source environment. Only relevant 

studies of the apocryphal writings are considered in this study, writings which are 

relatively recent. Considering this research, a new particularly interesting area of 

academic survey emerges. The investigation identifies an archetype, potentially com-

mon to all writings concerning the "Dormitio Mariae". Use of contemporary authors 

has been made in order to analyse the text in question, Transitus greco R cod. Vat. 

1982, and its symbology. Comparison of the archetypical Marian doctrines and the 

teaching of the Fathers, evidences that belief in the "Dormitio Mariae" is profoundly 

orthodox, albeit transmitted with categories of a Gnostic-apocalyptic flavour typi-

cal of the Judeo-Christian mother Church of Jerusalem. It is from this Church that 

the whole Assumptionist tradition originates. The second section is a study of the 

motivation underpinning the prolonged silence of the early Church Fathers on the 

"Dormitio Mariae" despite the ample body of apocryphal writings. Through the study 
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of the patristic sources on eschatological belief and by analysing the doctrinal mate-

rial that emerges from it, this section draws a series of conclusions regarding belief 

in the "Dormitio Mariae". From the doctrinal interpretation of these sources, the es-

sential continuity between the deposit of faith passed on through the archetype and 

the affirmations of the Church Fathers. The incidental differences are visible more as 

a result of the expressive modality by which later redactors have elaborated on the 

original text than the doctrinal content itself. These act as a form of inculturalisa-

tion, ‘de-judifying’ the text with the aim creating an apologetic contextualised to the 

various local churches. The third and final section offers an archeological, liturgical 

and iconographic frame to the problem of the transitus of Mary, offering confirming 

support to the ancient cult of the "Dormitio Mariae". Christian archeological research 

offers evidence that sites linked to Mary’s passing (namely the tomb at Gethsemane 

and the Mount Sion site) were occupied by Jewish Christians from as early as the 4th 

century. Through critical analysis of certain recent studies of ancient liturgical sources 

regarding communal prayer for the dead among the Christians of first centuries, one 

discovers the origins of a liturgy of the "Dormitio Mariae", and therefore the Jewish 

custom of annual commemoration of the dead. Such a commemoration was likely cele-

brated by Jewish Christians at the tomb in Gethsemane in conjunction with the Feast 

of Tabernacles. The Feast of Tabernacles could provide an interpretative key not only 

to the writings on the assumption of Mary but also to the first Council of Jerusalem, 

namely that there is a possibility that Mary concluded her earthly life concomitant 

with both events. Furthermore, critical analysis of discoveries of ancient Christian art 

undermines the assumption that the images of the Koimesis could not emerge from a 

Jewish Christian environment, a belief anchored on the strongly held belief in Jewish 

tradition and as such contradictory to the representation of the human person.

      The conclusion of such an historical and doctrinal analysis is the emergence of the 

eschatological, ecclesiological, anthropological and ecumenical meaning of the As-

sumption with the goal of offering new interpretive insights at a theological level.


