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La xeniteia del monaco
tardoantico tra etica
e antropologia

Sono numerose (¢ lapalissiano dichiararlo) le fonti testuali del Tardoantico cristiano
attinenti al tema della &evitela, al termine greco facendosi imperfettamente corri-
spondere il latino peregrinatio, con le quali il percorso di costruzione di questo 7zu-
nusculum per Enrico Morini mi ha condotta a confrontarmi - o a riconfrontarmi.
Fonti tutte, per il mio intervento, greche e latine; perd nella mia piena e impotente
consapevolezza che uguale attenzione dovrebbe essere riservata, per un tale ambito
tematico, a fonti a quelle coeve, redatte in altre lingue in uso nell’ecumene gravi-
tante sul Mediterraneo, lo spazio dello “stagno” evocato dal Socrate platonico. Tra
queste altre lingue, le varieta del copto, per i cui testi non poco ma solo in parte ci
soccorrono le parafrasi o i corrispondenti in greco o in latino, nonché le traduzio-
ni moderne nelle piti accessibili lingue europee; e le lingue delle culture di Siria e
Mesopotamia. Idiomi tutti di opzioni monastiche tra le pit antiche e tra le pit con-
siderate nel dibattito storiografico. Non a caso la riflessione pionieristica elaborata
nel 1968 da Antoine Guillaumont, scegliendo di riferirsi nel suo raffinato francese
al sistema ideologico-esperienziale della £evitein con la categoria del dépaysement’ si
articolava anche su un nucleo di fonti siriache, subito avendo cura di sottolineare il
gioco di rinvii e corrispondenze tra la famiglia lessicale greca della &evitela ¢ i suoi
calchi siriaci esplicitamente designanti I’antico monaco cristiano ¢ il suo monache-
simo” Pur da lui assunto nel titolo stesso del suo saggio, il termine dépaysement

! GUILLAUMONT 1968 = 1979. Il saggio del Guillaumont si apre con la citazione di un titolo-doman-
da di V. Monod: «Les voyages, le déracinement hors du milieu natal constituent-ils un des éléments
déterminants de la conversion religieuse?» (MoNoD 1936).

* GUILLAUMONT 1979, p. 90. Insistenti le considerazioni sul punto specifico del piti recente BERTI
2010, specialmente pp. 149 e 156. Anche poi nel mio ORSELLI 2015, cfr. pp. 43-44, io stessa ragio-
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appariva al Guillaumont, cosi come "analogo expatriation o il piti complesso exil
volontaire, non realizzare a pieno gli spessori di quella «notion essentielle de la doc-
trine ascétique du monachisme chrétien ancien» cui i greci hanno dato il nome di
Eevitela: significante nella letteratura monastica il passo intrapreso dal monaco che
sulle orme del genesiaco Abramo lascia la sua patria per andare a vivere in un paese
in cui si sentira sempre uno straniero’. Gia prima Hans Fr. von Campenhausen aveva
sintetizzato quel percorso nei termini di Asketische Heimatlosigkeit*.

Seguendo, ipotizzo, il filo rosso — non sempre né facilmente rintracciabile ma
riconducibile alla eredit aristotelica di Poliz. 1324a. 15-16 —, del confliggere di due
diversi modelli socioantropologici, quella antica notion essentielle ha potuto anche
ora riproporsi alla riflessione per secoli del tutto prossimi ai nostri, con la persi-
stenza della sua forza tradizionale ed esplicitando le sue implicazioni eticamente e
socialmente contraddittorie, che non mi sono apparse facilmente avvertibili dietro
le tensioni pedagogico-catechetiche dei testi tardoantichi; collocandosi al centro di
preoccupazioni sociologiche della attualita. Ci si ¢ di recente interrogati, in una at-
tenta analisi del nuovo o rinnovato monachesimo occidentale dei secoli XIX-XXI,
un’analisi che ha ben chiari i quadri storici di base, sulle «différentes valences con-
temporaines de extramondanéité monastique», e ci si ¢ chiesti se quest’ultima ad-
dirittura non comporti una svalutazione della vita stessa cristiana in quanto tale nel
mondo, arrivando a inquietarsi con la domanda «Pourquoi quitter le monde social
ou Dieu se révele?»>. Pochi anni addietro, un monaco del nostro tempo, il superiore
dell’attuale abbazia di Tournay, aveva anch’egli riconsiderato il tema della ricercata
solitudine monastica — da molto tempo mi chiedo avendo in mente la definizione

no sulla capacita del patrimonio lessicale siriaco di rinviare ai fondamenti teologico-antropologici del
monachesimo cristiano, in particolare all’idea della unitd-unicitd dell’'uvomo monaco, univocamente
orientato con la sua “semplicitd” a realizzarsi quale immagine dell’'unica sostanza divina. In un’ottica
generale perd molto sensibilmente attenta alle ricadute delle articolazioni linguistiche sulla dimensio-
ne della storia religiosa, cfr. PATLAGEAN 1993.

> GUILLAUMONT 1979, p. 90.

# Cfr. voN CAMPENHAUSEN 1930. Nella storiografia pilt vicina a noi il saggio del von Campenhau-
sen ¢ citato, con quello stesso del Guillaumont, come auctoritas impreteribile. Il Guillaumont da parte
sua (GUILLAUMONT 1979, p. 90 n. 2), dopo aver citato il saggio del von Campenhausen, rinviava alle
pagine specifiche sul tema della grande storiografia tradizionale, da Reitzenstein a Heussi a Hausherr
a Nagel. I nomi del von Campenhausen ¢ del Guillaumont compaiono anche tra i suggerimenti di
CoromBis 1974 (tr. it., p. 135). I medesimi rinvii sono ora in D’AvALA VALVA 2017, p. 295, n. 494;
anche, a p. 121 n. 92 sono citati la classica monografia di MALAMUT 1993, ¢ le pp. 147-159 dell’im-
portante saggio di Th. Pratsch (PRATSCH 2005).

> Cito dalla intrigante monografia di HERVIEU LEGER 2017, pp. 385-399; una monografia della qua-
le ho discusso nel mio intervento al VI Convegno Internazionale De re monastica, Roma-Subiaco, 9-11
giugno 2017, I/ tempo dei monaci, in corso di stampa: A.M. Orselli, I/ tempo del monaco fra metastoria
e storia. Della monografia della HERVIEU LEGER 2017 segnalo anche I'attenzione, p. 412, al tema in
stretta relazione con il nostro della clausura come “soglia” ¢ come “muro di difesa” tra una e altra di-
mensione esistenziale. E anche questo tema per me di speciale significato, cfr. ORSELLI 2016.
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isidoriana: solitudine o singolarita? — nella sua insopprimibile dialettica con la ur-
genza della xovwvia®.

Il patrimonio di riflessioni delle mie fonti tardoantiche ha da parte sua ben
chiaro che quel dépaysement, quella expatriation, ¢ solo la rinuncia primaria,
preliminare alla messa in atto di un complesso graduato di comportamenti cui,
forse pitt spesso ancora che con la terminologia della &evitele, ci si riferisce in gre-
co con la famiglia lessicale della 4rodnuia, nella consapevolezza che il 6%pog cui si
allude non ¢ quello di appartenenza politica del soggetto, perché siamo nell’am-
bito di un processo interiore pur con tutte le sue ricadute pratiche’, e che dietro
quella famiglia lessicale c’¢ anche tutto uno spessore comunicativo incardinato
nel greco del Nuovo Testamento®. Si osserva poi anche il ricorso al sistema idio-
matico della ¢vyn, che subito ci viene incontro da uno degli Apoftegmi pit spesso
citati, nelle sue tradizioni greche come in quelle latine, ' Apoftegma celeberrimo di
Arsenio: ¢elye, awwma, fovyale’, che ricostruisce il percorso perfettivo dell’asce-
ta dall’abbandono del proprio contesto geopolitico alla conseguita capacita del
silenzio in quanto dominio della lingua sino al raggiungimento della Yiovyia, lo
stato irrinunciabile per il seguace di un alto profilo monastico. Dove pero gli spazi
semici di ¢puy", pebyewv possono rinviare non semplicemente ad un allontanamen-
to volontario, ma alla opzione per un vero e proprio “esilio” («I’exil volontaire»
cui alludeva il Guillaumont), anche fondata a partire da un vero ¢ proprio esilio
politico, come si interpreta essere stato il caso di Pietro I'Ibero’. Se ha ragione
Giorgio Agamben nel proporre una tale lettura per il passo conclusivo delle Enzne-

¢ CHAUVELOT, MIGLIORINO 2011, pp. 40-51.

7 Cito due voci autorevoli della ideologia ascetica tardoantica, Evagrio il Pontico e Diadoco di
Foticea. Cfr. Evagr. Pont., Traité pratique ou le moine (Adyos mpaxtixds), edd. A. Guillaumont, Cl.
Guillaumont, Paris 1970 e 1971 (Sources Chrétiennes 170-171), 61, p. 642: I'intelletto se non si
corregge dall’interno non puo avanzare né «&modnuely T kv &xelvny dmodnuiav> che gli consente
di pervenire «&v Tf] yhpe T@Y dowpdTewv»; Evagr. Pont., A Euloge, un testo noto a Guillaumont ancora
solo nella tradizione siriaca (cfr. GUILLAUMONT 1979, p. 91 n. 3), ora perd edito nella redazione
greca: ed. Ch.-A. Fogielman, Paris 2017 (Sources Chrétiennes 591), con puntuali osservazioni sul
clima culturale a pp. 48 e 53 ss. dell’introduzione: (con alternanza delle scelte terminologiche) 1, p.
272, la éevitela ¢ la prima dei «dapmpi dywviopatas, specie quando «mpdg ety kol pbvos dxdnuotng
matpida, yévog tmapby aBhTicidg dmodudpevog»; particolarmente suggestiva, 14, p. 370, la dialettica
interna al cammino verso la vera patria di «wpaxtixy] éxdnple kol yvwotuen évdnuia»; Diad. Phot.,
Oeuvres spirituelles, ed. E. des Places, Paris 1997 (Sources Chrétiennes Ster) usa esclusivamente le
formule connesse con évdnule / gxdnuie, cfr. XIV, p. 91, XXXVI, p. 105, LVIL p. 117.

8 Cfr.2 Cor5,6; Hbr 11,13; 1 Pt 2,11.

? Apophtegmata Patrum, Collezione alfabetica, Arsenio 2,46 in PG 65, col. 88C, cfr. la versione latina
in PL 73, col. 801A; anche Collezione sistematica: Les Apophtegmes des Péres Collection systématique,
ed. J.-Cl. Guy, vol I, Paris 1993 (Sources Chrétiennes 387), I1, 4, p. 124; anche II, 15, p. 132 ¢ 18, p.
134. La «¢vyn 1od owpatos» come elemento definitorio della dveywpyoig si incontra in Evagr. Pont.,
Traité pratigue, edd. A. Guillaumont, Cl. Guillaumont, cit., p. 618.

1% Cfr. PERRONE 2008. Non toccano la nostra angolatura tematica le fini analisi di STRANO 2007;
STRANO 2018.
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adi plotiniane (VI, 9-11): «questa ¢ la vita degli dei e degli uomini divini e beati
(i filosofi scil.), distacco dalle restanti cose di quaggit, vita che non si compiace pilt
delle cose terrene, esilio (¢vy%) di un solo presso un solo»!!.

Il riferimento plotiniano all’«esilio di un solo presso un solo», un esilio che si
consuma tutto nella dimensione della interiorita, ci facilita la comprensione di un
atteggiamento che paradossalmente potrebbe a una prima lettura apparirci di segno
opposto rispetto alla tensione allo spaesamento tradizionalmente inteso e con ogni
evidenza messo in pratica: ¢ la risoluzione iniziale dell’Antonio di Atanasio, sull’on-
da di una consolidata tradizione filosofica ellenistica, di wpooéyewv tavt®'* cui mi
sembra corrispondere bene, nel latino di Gregorio Magno, la scelta del giovane Be-
nedetto di habitare secum*.

Il moltiplicarsi di tali possibili spessori semici — cui altri, non meno significa-
tivi, dovranno aggiungersene, come si verifichera nelle pagine successive — induce
a concordare con 'opzione iniziale del Guillaumont quando non ritiene perfet-
tamente adeguate a rendere Eevitelo espressioni come dépaysement, expatriation,
exil volontaire; aggiungerei errance, la parola che Elisabeth Malamut sceglieva nel
1993, e che Jean-Marie Sansterre avrebbe fatto propria nel 2000 per designare un
percorso storico che ¢ «l’essence méme du monachisme a I'origine»'*. Un feno-
meno storico che ci si disegna come destino specifico del monaco bizantino, un
percorso che ¢ «s’exiler du monde clos des villes et des villages >, 8w Teryav (i Teiyn
essendo il segno urbico delle strutture fisiche come dell’organizzazione di vita),
«quitter sa patrie pour aller au loin et se retrouver inconnu et étranger sur une
route d’aventure» . Quel «voyage 4 part> cosi definito anche da Jacques Biarne'®
che mettono in pratica donne e uomini della pars Occidentis non meno che della
pars Orientis'”.Quel viaggio che si vede iscritto, nella lunga durata, nell’etica di sag-

" Cfr. AGAMBEN 2014, pp. 298-304.

12 Athanas. Vita Antonii, ed. G.M. Bartelink, Paris 1994 (Sources Chrétiennes, 400), 3, 1, p. 136;
anche con il medesimo significato 3.2, ibid.

Fr. S. Pericoli Ridolfini, nella sua troppo spesso obliterata monografia Alle origini del monachesimo.
Le convergenze esseniche (PERICOLI RIDOLFINI 1966), p. 134 n. 26 rinviava a uno specifico testo di
Giamblico.

3 Greg. M., Dial., edd. S. Pricoco, M. Simonetti, Storie di santi e di diavoli, Milano 2005-2006, II,
3.5,vol. I p. 118.

" MALAMUT 1993, p. 167. Inoltre SANSTERRE 2000.

1> Mi piace citare un testo latino tra i piti autorevoli, dove ritengo nessun particolare sia casuale, ma
tutto si iscriva in una costruzione coerente ¢ tradizionale: Greg. M., Dial., edd. S. Pricoco, M. Simonet-
ti, cit., II1, 14.4, vol. I1, p. 54. Il servo di Dio, cio¢ il monaco, Isacco, venuto dalla Siria a Spoleto, dopo
avere miracolosamente liberato un energumeno ¢ attorniato dai fedeli che lo vogliono loro ospite,
oﬁcrendogli ricche donazioni, anche «ad construendum monasterium; ma Isacco, senza accettare,
«egressus urbem non longe desertum locum repperit ibique sibi humilem habitaculum construxit>.
¢ BIARNE 2000, p. 371.

17 Per una presentazione recente di questo ricco ma non contraddittorio paesaggio ascetico mi per-
metto di rinviare alla mia lezione spoletina, ORSELLI 2017, in particolare alle pp. 91-97, 101-108.
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gi e maestri di culture religiose altre, seppure contermini a quella cristiana: il rabbi
pio rappresentato come giusto errante dell’ebraismo tardoantico e medievale, lo
cheik musulmano di epoca mamelucca che peregrina alla ricerca del maestro in gra-
do di rivelargli la sua identita spirituale®.

E lungo questi percorsi che la greca Eevitela si incontra, perd senza coincidenze
necessarie, con la latina peregrinatio, afferente a un idioma che non ¢ solo lette-
rario e sociale (quello della definizione di Isidoro, Etym., X, 215: «peregrinus
longe a patria positus sicut alienigena» ), ma anche giuridico: evoco la figura isti-
tuzionale del praetor peregrinus con la sua capacita giurisdizionale specificamente
destinata. Ed ¢ nell’ambito del monachesimo cristiano latinofono tardoantico e
altomedievale che ideologia e lessico della peregrinatio, in quanto itineranza asce-
tica che ¢ autospaesamento, appaiono aver trovato il piu largo spazio, a partire
dall’anelito primitivo (che fu dei ceti dirigenti della fine del IV e della prima meta
del V secolo) ad abbandonare famiglia ¢ patria per raggiungere i luoghi che cu-
stodiscono le tracce memoriali e fisiche della storia della Redenzione, quelli che
da allora si sono chiamati i Luoghi Santi. Quanto pero al vocabolario e alle lingue
stesse delle fonti che ci informano sulla sostanza dei comportamenti resta difficile
e tanto piu per i secoli del Tardoantico tracciare linee precise di demarcazione,
all'interno di una cultura linguistica complessa, mentre restano le corrispon-
denze delle scelte e delle realizzazioni di forme diverse di molitela. Di itineranti
illustri come Paola e le sue compagne siamo informati dall’epistolario latino di
Girolamo; dell’altrettanto illustre Melania ci informa il Biog greco attribuito a
Geronzio (BHG 1241); il peregrinare nel VII secolo di Gregorio che sard infine
vescovo della nativa Agrigento, da una costa all’altra del Mediterranco e sino a
Costantinopoli ¢ ritorno ci ¢ minuziosamente descritto nel suo Biog (BHG 707),
ed ¢ nel Blog (BHG 2366z) che seguiamo il cammino di Fantino il Giovane (X
secolo) da una sponda all’altra dell’Adriatico, poi dell’Egeo, dalla sua Italia che
non a caso, credo, ¢ un’lItalia grecanica, a Tessalonica. Alla memoria di queste
itineranze, afferenti all’ambito della Avoig anche quando attestate in lingua greca,
aggiungo la citazione di un itinerario che, pur toccando anche Roma, si sviluppa
nei territori della Pars Orientis dell’ecumene bizantina: ¢ quello di Basilio, che
poi si chiamerd Biagio (BHG 287), che dalla nativa Amorion situata nel sud-est
dell’Anatolia centrale si dirige a Costantinopoli, poi con un difficile percorso per
mare e sui flutti del Danubio si attesta in Bulgaria, giungendo poi sino a Roma;

Sottolineo come prima di arrivare a dedicare un’attenzione specifica al caso di Gregorio il Decapolita
(MaLAMUT 2004), la Malamut (MALAMUT 1993, passim) privilegiava I'esempio di Alessandro 'Ace-
meta, la cui storia ¢ «d’abord, celle de I’alternance entre la péregrination et la stabilité». Per il Blog di
Alessandro ’Acemeta si rinvia al testo greco (senza numero in BHG) con traduzione latina, ed. E. De
Stoop, in PO 6/5 n. 30, Paris 1911 = Turnhout 2003.

'8 BAUMGARTEN 2001 (tr. it. 2007), p. 78 ss.

1 JEOFFROY 1995, p. 91.
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partitone viaggia con tappa a Metone nel Peloponneso per approdare di nuovo a
Costantinopoli, al Monastero di Studios; di i si rechera all’Athos tornando poi
definitivamente a Costantinopoli®’.

Volendo pero restringerci per ora alle fonti della Pars Occidentis, anche in questa
i raggi delle destinazioni appaiono allargarsi nel segno di un progetto di vita che non
muta. Nel V secolo Giovanni Cassiano, latinofono originario della Scythia Minor e
familiarizzato con il monachesimo in Siria, si sposta nel Mediterraneo dagli insigni
insediamenti monastici del Basso Egitto sino a Marsiglia, ed evocando la vocazione
di Abramo sottolinea che “uscire” non ¢ solo la rinuncia ai beni del mondo ma alla
«omnis memoria mundi huius»?'; un’aspra anacoresi nel deserto conduce Onora-
to con il fratello Venanzio ad approdare infine a quella Lerinum che la sua fondazio-
ne monastica trasformera in un’«isola dei santi»**. La ricerca di quella che Cassiano
definisce la «desiderata secedentibus sanctis solitudo»** non appare aver condotto
in Occidente a paradigmi estremi di isolamento ascetico, quali si collocano, in fonti
ellenofone, in una geografia ancora intracosmica ma ormai “altra”. Li praticano gli
«eremiti assoluti», che secondo I'insegnamento di Enrico Morini si spingono a
dimorare in regioni oltre i limiti dell’ecumene, all’orizzonte dell’universo, alle porte
del paradiso terrestre®. Lesistenza per quanto a noi nota di un Colombano si svolge
tutta all’insegna dell’ideale della peregrinatio, ideale assoluto, funzione ed evidenza
di una esigenza antropologica che supera i limiti non degli spazi ma della stessa esi-
stenza terrena dell’'uvomo®. E pero, nonostante tutto, Colombano ¢ visto ergersi di
fronte ai re, presentandosi come vir Dez**. Non mi soffermerd a proporre esemplifi-
cazioni dell’ideale e della pratica della peregrinatio dalle Vitae di Colombano stesso,
di Gallo e dei primi abati bobiensi; mi limito a segnalare in nota pochi accenni al
tema, non troppo banali, spigolati nelle agiografia latine di etd merovingia e proto-
carolingia®.

2 MALAMUT 1993, pp. 258-260.

2! Jo. Cass. Conl. I11, ed. E. Pichéry, Paris 1955 (Sources Chrétiennes 42), 4 ¢ 6, pp. 142 ¢ 145.

Su questo da ultimo ORSELLI 2017, pp. 114-120.

3 Jo. Cass. Conl. XI, ed. E. Pichéry, Paris 2005 (Sources Chrétiennes, 54 bis), 3.2, p. 194.

# MORINT 2008.

% Cfr. Columb. Instructio VIII, ed. GI.M. Walker, Dublin 1952 (Scriptores Latini Hiberniae II), 2,
p- 96: «quasi peregrini semper patriam suspiremus [...] (dobbiamo sempre riflettere sulla morte) quia
sumus mundi viatores et peregrini».

% Cfr. D1IEM 2007, in particolare pp. 524, 530, 531, 541, 544.

77 Cito Vita Eptadii (BHL 3576), ed. BR. Krusch, in MGH, Script. Rer. Mer. III, Hannoverae 1896,
8, p. 189; Vita Iohannis Reomaensis, ed. Krusch, ivi, 2, p. 507; Vita Menelei (BHL 6918), ed. W.
Levison, in MGH, Script. Rer. Mer. V, Hannoverae et Lipsiae 1910, 1.4, p. 138; Vita Fridolini (BHL
3170), ed. Krusch, ivi, 6, pp. 357 s.; Vita Condedi (BHL1907), ed. Levison, ivi, 1, p. 646; Vita Gre-
gorii ab. Traiectensis (BHL 3680), ed. O. Holder-Egger, in MGH, SS. XV/1, Hannoverae 1887, 2-4,
pp- 67-69. Vita Willibaldi (BHL 8931), 3-4, ivi, pp. 90-92; Vita Albarti (BHL 218), ed. W. Levison,
in MGH, Script. Rer. Mer. V1, Hannoverae 1913, 5, p. 22. Da quest’ultima agiografia tarda (il prota-
gonista si data all’inizio del secolo VIII, la composizione del testo ¢ dal Levison collocata alla meta
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Certo le barriere isituzionali, statuite o consuetudinarie, vengono precisandosi
dalla fine del Tardoantico: il Sansterre ne ha riassunto il percorso quanto alla pe-
regrinatio latinofona (da lui senz’altro tradotta come errance), perd non senza la
cautela di rilevare che anche a Bisanzio, come nelle pit larga misura in Occidente,
sia pure con minore «acuité, [...] également des voix s’é¢leverent pour condamner
cette pratique»*%. Del contributo del Sansterre mi sembra poi particolarmente op-
portuna e scrupolosa la precisazione che, scontati le dure prese di posizione di RM
I, 13-73, e di RB 1, 4-11 contro i gyrovagi (termine non segnalato prima di RM), e il
carattere soggettivo della distinzione tra il vagabondaggio ¢ la peregrinatio, Benedet-
to non aveva condannato in termini assoluti la itineranza monastica, giungendo ad
ammettere per altri monaci che non fossero i suoi propri cid che pero a questi ultimi
restava tassativamente interdetto®.

Ipotizzo che il processo di consolidamento istituzionale della sedentarizzazione
cenobitica non abbia tolto ai monachi peregrini dell’ Occidente — la definizione di
Arnold Angenendt per Pirmino, Sturmi, Willibrordo, Bonifacio® parendomi quasi
antonomasticamente estensibile a gran parte dei flussi monastici, in particolare iro-
scotti e iro-franchi dei secoli VIII-IX, ma ancora a quelli di X e XI - I'autocoscienza
del rapporto con le origini di cui il ricordo di Abramo ci appare uno dei denomina-
tori. Lo suggeriscono, dopo le Vitae del gruppo di Colombano, tante pagine della
Historia ecclesiastica gentis Anglorum di Beda, in cui trascorrono monaci e gruppi di
monaci di questa o quella provenienza insulare, monaci attivi nella missione evange-
lizzatrice e normalizzante, che sono detti essersi fatti esuli «pro acterna patria», esse-
re dediti a «peregrinam ducere vitam», capaci di voler ritornare «ad dilectae locum
peregrinationis» dove peregrinatio correttamente si rende in italiano come “esilio™’.

Neppure in questa sede mi sottraggo alla tentazione di iscrivere — seppure con i
dovuti distinguo, che coglierei soprattutto nella diversa preoccupazione missionaria
— nell’ immaginario religioso dei 7monachi peregrini il patrimonio di testi che cono-
sciamo come Navigatio Sancti Brendani, con I'errare del gruppo di Brendano per
isole remote che si rivelano cetacei, con il suo approdare al monastero del silenzio,

del XII), estraggo un’annotazione che mi appare felicemente riassuntiva: Albarto, con il coepiscopo e
probabilmente fratello carnale Erardo, lasciano tutto, anche la patria ¢ le sedes proprias, «non tam de
regione in regionem pedum passibus progredientes, quam de regione in regionem gradibus virtutum
proficientes». Sottolineo che nelle fonti qui citate (I’elenco non ¢ certamente esaustivo) compare con
regolaritd il riferimento alla migrazione di Abramo, della quale il Guillaumont (GuiLLAUMONT 1979,
p- 94) sottolineava la centralitd per il tema, a partire dalla riflessione dei trattati filoniani.

% SANSTERRE 2000, p. 221 con rinvio anche alla voce di TALBOT 1991.

¥ SANSTERRE 2000, p. 220.

* ANGENENDT 1972.

3! Cfr. Beda, Historia ecclesiastica gentis Anglorum (Storia degli Inglesi), ed. M. Lapidge, tr. it. P. Chie-
sa, 2 voll,, Milano 2010, IIL, IV, 1-2, vol. II, pp. 24-26, V, 1, p. 28, XIX, 7-8, p. 92, XXVIL, 5, p. 144;
IV, 1V, pp. 186-188; V, IX, 1 ¢ 4, pp. 358 ¢ 362 («luogo del suo amato esilio», p. 363), X, 1-2, pp.
362-364, XIX, 2-10, pp. 410-420.
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spettrale perché gia proiettato, con la sua perfetta xowwvia, verso la dimensione di
un altro mondo?%.

E pero al dila delle petizioni di principio e delle formule letterarie neppure i #720-
nachi peregrini possono sottrarsi al richiamo sempre pitl pressante della szabilitas:
come suggeriscono le Vitae studiate da Angenendt™ e i testi stessi di Beda cui ho
fatto riferimento, i monachi peregrini finiscono molto spesso con I’approdare a mo-
nasteri, gia esistenti o da loro stessi fondati, e ad ogni modo a forme di ritiri ascetici
che sono in terre, queste s, loro nativamente straniere. Si coglie cosi una dialettica
che ¢ molto pili antica del monachesimo insulare e britannico, e del VI e VII secolo
occidentale. E la dialettica fatta esprimere con forza gia da Antonio. Nella scrittu-
ra di Atanasio, Antonio ¢ presentato rivolgersi agli ascoltatori aiyvrtiaxi] ¢wvy]
(affiancato per il greco da un interprete, forse Cronio), e aprire con il tema ormai
tutto monastico della necessitd di non rivolgersi indietro; «(la virtu spirituale non ¢
lontana da noi). “EXAnveg utv obv dmodnuotot kot 8dhacoay mep@awy (cfr. Dt 30,13),
o ypappate padovary, fueis 0 ob xpeloy Eyouey odte dmodnuiog i Ty Baotheiay Tév
ovpav@v obte mepaaat Bdhattay St Ty dpety (perché il regno di Dio ¢ dentro di
voi)» %, Si osservi I’assenza del termine Eevitela cui si sostituisce dmodnpio.

Il quadro d’insieme ci si dispiega dunque sin dai testi pitt antichi, e da quelli stes-
si in lingua greca, cui ho inteso ricondurmi con la citazione della Vita Antonii, forse
meno compatto di quanto si potrebbe ipotizzare se ci si allinei alla molto diffusa opi-
nione che la égviteln, in quanto autoestraniazione da luoghi e da contesti affettivi e so-
ciali, sia in realt indiscussa nella teoria ¢ linearmente sempre riattuata nella pratica del
monachesimo tardoantico. Il patrimonio degli Apoffegmi greci ¢ latini editi a quella
teoria e a quella pratica non appare infine riservare un troppo largo spazio, se non per
riproporre scontate dichiarazioni generiche, «&evitela (¢) éxdnunioa Tpdg &V KOpLov>,
e la éevirela ¢ il fondamento, il primo dei combattimenti ascetici®. Il filo della generi-
citd si riavvolge nella lunga durata nella consapevolezza dei Padri di Gaza (VI secolo)
che «Eévou éoutv Ebvor yeviueba>, qui verosimilmente a partire da uno sfondo reale
di difficolta di comunicazione con un destinatario che ignora il greco™ e scrive solo

32 Cfr. Navigatio Sancti Brendani, Alla scoperta dei segreti meravigliosi del mondo, cur. G. Orlandi, R.E.
Guglielmetti, Firenze 2014, in particolare, per i temi citati, X, pp. 26-28 ¢ XII, pp. 38-50.

3 Cfr. ANGENENDT 1982, pp. 57-63, 69-72. Cfr. anche SANSTERRE 2000, nota 14, p. 225.

Nessun apporto significativo ¢ emerso per il nostro tema nella peraltro brillante lezione spoletina di
MEEDER, c.d.s.

3% Athan. Vita Antonii, ed. Bartelink, cit., 20, 4, p. 188. La versione latina attestata dal codice del Ca-
pitolo di S. Pietro in Vaticano edita dal medesimo Bartelink, intr. Chr. Mohrmann, tr. it. P. Citati, S.
Lilla, Milano 1974, p. 48, traduce dmodnuio con peregrinatio; la versione latina da sempre conosciuta
e circolante di Evagrio di Antiochia, in PG 26, coll. 871-874, ricorre a una perifrasi giocata sul verbo
praﬁci:a'.

* Cito dalla serie sistematica gli Apoftegmi 111, 20 e VII, 8, ed. Guy, cit., I, pp. 160 ¢ 338-340.

3¢ Barsanouphe et Jean de Gaza, Correspondance, 55, edd. F. Neith, P. De Angelis Noah, tr. R. Re-
gnault, L1, Paris, 1997 (Sources Chrétiennes, 426), p. 274.
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in lingua egiziana, alle certezze di Simeone il Nuovo Teologo (passaggio dal X all’ XI
secolo) che distingue la Eevitele autentica, «¥ 8vtwg dindig Eevitela», che ¢ Iuscita
assoluta dal mondo, dalla «éx témov eig Témov petafacig», che ¢ la dvoydpno”.

Se non che proprio i testi apoftegmatici sono anche capaci di aprirci una prospet-
tiva che mi azzarderei a definire drammaticamente diversa. E quella che identifica
la &evitele con la capacita di dominare completamente la propria lingua®®, in una
costruzione che ¢ antropologica piuttosto che disciplinare, e cui appunto sembrano
apparentabili larghi stralci dei capp. 8 ¢ 9 di RM piuttosto che il cristallino cap.
VI di RB. Del quadro ricco e suggestivamente disomogeneo ci offre infine una vi-
sione complessiva, ancora in piena temperic tardoantica (passaggio dal VI al VII
secolo), 'opera di Giovanni Climaco, «un ex-solitario che scrive per dei cenobi-
ti, [...] con uno scopo chiaramente spirituale e pastorale, piuttosto che didattico
o normativo»*. A quest’ultimo proposito sottolinerei perd come il pit antico
biografo di Giovanni, Daniele di Raito, afferente alla cerchia dei corrispondenti di
lui, lo definisca “Nuovo Mosé”, che «ricevette la legge scritta da Dio raggiungendo
attraverso gradi spirituali la contemplazione» *°. Della Scala, di cui in anni non lon-
tani si ¢ indagata anche la ricezione in Occidente (perd pervenendo a concludere
che sicure attestazioni della conoscenza e della circolazione del testo climacheo in
ambito latino non antecedono il XIV secolo dell’attivita francescana)*!, dopo i pri-
mi due “gradini” che trattano in apertura degli inizi della ascesa verso la perfezione,
la rinuncia e il distacco, il terzo “gradino” ¢ finalmente dedicato alla Eevitele (nella
edizione della PG resa in latino con peregrinatio): che ¢ abbandono definitivo di
tutto cid che ci riporta alla patria, comportamento alieno da qualsiasi familiarita,
«sapienza sconosciuta [...] vita nascosta [...] abisso di silenzio». Nella sequenza
non facilmente coordinabile delle successive suggestioni sul tema, che insinuano
indirizzi di comportamento (e.g. «chi si ¢ fatto straniero al mondo a motivo del
Signore non deve pitt accostarsi al mondo, e gia al “gradino” I si raccomandava
che colui che ¢ uscito dal mondo imiti «coloro che se ne stanno davanti alle tom-
be fuori della citta», con un bel rinvio al rapporto dell’asceta con lo spazio e con
i suoi spazi peculiari), spicca per la sua icasticita la definizione «straniero (§¢voc)

% Sym.N.Th., Chapitres 1, 96, ed. ]. Darrouzes, Paris 1996 (Sources Chrétiennes, 51 bis), p. 98. Anche
111,15, pp. 126-128.

3% Cito della serie alfabetica greca un apoftegma di abba Longino in PG 65, col. 256C, ¢ uno di abba
Tithoe, col. 428B.

Non a caso il tema del silenzio, oryf/o1wm, con tutte le sue implicazioni religiose ¢ misteriosofiche, an-
che poi con i suoi spessori semici e teoretici specifici nella cultura monastica cristiana, si ¢ posto ancora
abbastanza di recente al centro di importanti riflessioni in sedi internazionali. Per ’area monastica tar-
doantica cfr. il mio ORSELLI 2012, con le indicazioni bibliografiche pitt significative a note 1 ¢ 2, p. 109.
¥ Cfr. lintroduzione di J. Chryssavgis a Giovani Climaco, La scala, traduzione e note a cura di L.
d’Ayala Valva, Magnano (Bi) 2005, pp. 5-62,a pp. 13 ¢ 15.

% Daniele di Raito, Vita di san Giovanni Climaco (BHG 882), in PG 88, col 605A.

4 Cfr. COrRTESI 2002.
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¢ solo chi vive, in piena coscienza, come un uomo di lingua straniera tra persone
di un’altra lingua», «6 é¢ &AAéyAwooog &v étepoyhwaoolg év yvwaoet kabuevog>». La
Eevitela che fu perfetta di Abramo, nessuno pud uguagliarla, neppure se chiamato
«&v &Xhoyhwaoy kol bapBaphdet yii» 2. Mi sentirei di avvicinare, salvandone le spe-
cificitd, il tema della incomprensibilitd volontaria all’altro della capacita dell’'uomo
santo di rendersi invisibile a quanti vorrebbero “vederlo” Non solo devoti curiosi
come la pia dama romana del celebre Apoftegma (sistematico) II, 10* ma 1ot cioe
discepoli 0 ad ogni modo persone vicine all’asceta. Questi, uno dei personaggi di
Giovanni Mosco, Ciriaco del Monastero di San Saba, prega Dio di non essere visto
ed effettivamente apre la porta della cella ed esce senza essere visto, va nel deserto,
e ritornera alla cella solo dopo la partenza dei visitatori*. La testimoniata (e ovvia)
presenza di poliglossia nelle pili celebri aree monastiche® ¢ superata, o assorbita nel
owmig Bubég per I'asceta che si sia fatto perfettamente £évog, divenendo quasi una
interruzione volontaria della comunicazione con gli altri uomini, forse condizione
primaria per stabilire la comunicazione con il divino. Se la condivisione della lingua
¢ avvertita come caratteristica della condizione umana, alienarsene puo costituire
superamento di quella dimensione, fondazione dell’Adamo isoangelico. Se i “limiti
dell’ecumene” si propongono agli eremiti assoluti di Enrico Morini come frontiera
ultima dello spazio e delle societ, la &evitein che si fa cessazione volontaria della co-
municazione verbale oltrepassa ogni frontiera sociale e psicologica. Il monaco &évog
possiede un solo idioma, quello profetico, che riceve e trasmette da Dio, davanti al
quale senza tempo, “oggi’, “sta”.

Nella sola Pars Orientis?

La mia esperienza delle fonti monastiche tardoantiche e altomedievali, un’espe-
rienza sicuramente parziale, per(‘) sempre curiosa € confido attenta, mi suggerisce di
rifuggire, anche per cronologie date, dalle diversificazioni marcate tra monachesimi
d’Oriente e d’Occidente. Rinvio dunque subito al patrimonio che ho cercato di as-
semblare di fonti latinofone o afferenti ad aree latinofone sul tema della peregrinatio.
Paola con Eustochio, e con le loro seguaci e imitatrici, e Girolamo stesso, ¢ Melania

# Per i passi citati si rinvia nell’ordine a Io. Clim., Sca/a, in PG 88, coll. 664B-D, 633D, 665C, 663C.
Riassume bene i principali temi qui enunciati ma non tocca quello specifico della &evireie come allo-
glossia il contributo di KAMPRIDIS 2002.

B Les Apophtegmes des Péres Collection systématique, ed. ].-Cl. Guy, cit., II, 10, pp. 128-130.

# To. Mosch., Prato LIII in PG 87ter, col. 2908C. L’interessante segnalazione ¢ in PALMER 1993, p.
290, anche con rinvio a un altro Apoftegma. Per 'autore del Prato, secondo la lettura del Palmer p.
297 con cui concordo, la &evitele ¢ esilio, o viaggio verso una terra straniera, o rinuncia ascetica alle
cose del mondo.

# Qltre che alle implicazioni del passo della Scala, e della lettera di Barsanufio citata supra a nota
36 si pud rinviare al racconto gia di Cassiano, Inst., V, 39, ed. J.-Cl. Guy, Paris 2001, II ed. (Sources
Chrétiennes, 109), p. 252. Ricordo poi che Alessandro I’Acemeta raccoglieva intorno a sé sulle rive
dell’Eufrate «téooapag ywpovg érepoyhoaovg>, formati da « Pwpaiol, “EXhves, Zvpor, Alydrrtiors,
cfr. Vita Alexandyi, ed. De Stoop, cit., II1, 26-27, pp. 677-678.
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e Piniano, e Giovanni Cassiano, e Onorato e Venanzio con iloro discepoli come Eu-
cherio e i suoi, e Fulgenzio di Ruspe, e Severino del Norico, ¢ il meno noto Antonio,
la cui Vita composta da Ennodio ci informa del suo errare dalla nativa Pannonia sino
all’Italia settentrionale poi all’ultimo approdo a Lerinum, viaggiano incrociando le
loro rotte da una sponda all’altra del Mediterraneo, per lo pitt concludendo i loro
itinerari sacri in una struttura monastica gia esistente o cui essi stessi danno vita®; un
avvio di quello che potremmo chiamare il “modello Sansterre”. Dilia poco verranno
Colombano e isuoi, e dili a poco ancora i monachi antonomasticamente peregrini; e
i monaci di provenienza insulare che popolano le pagine di Beda. Monaci che attua-
no prioritariamente la £evitela fisico-psicologica e che non si limitano a stanziarsi,
sia pure transitoriamente e con forme diverse di xowwvia, nelle regioni piuttosto
attraversate che raggiunte, ma che per la maggior parte, non sempre realizzando i
propri intenti, puntano verso mete sempre pill lontane, nella costanza della propria
pratica ascetica, che puo esercitarsi anche nella riconversione degli spazi naturali
all’armonia della creazione, attraverso complesse /o taumaturgiche operazioni di
bonifica; perd sempre dediti alla proposta della “parola di veritd’, predicata sino ai
confini dell’attuale Europa®.

Nella sola Pars Occidentis?

Quel compito assunto e assolto, quel ruolo, ci appaiono ugualmente attestati
e sono storiograficamente celeberrimi per i monaci della Pars ellenofona, quanto
alle missioni bizantine dei secoli IX-XII verso i Balcani e la Rus’ di Kiev. Ma gia
prima, e poi con serena costanza, li si coglie bene nel comportamento di altri asceti:
cito quello capace di superare (ma non per le donne) 'apparentemente invalicabile
distanza fisica degli insospettabili stiliti, gia di un Simeone il Vecchio, con i loro
ammaestramenti che non sono solo morali ma di vera e propria evangelizzazione, i
loro miracoli, le loro benedizioni, accordati alle genti di ogni lingua ed etnia, Isma-
eliti, Persiani Armeni a quelli soggetti, Iberi, Omeriti... e molti abitanti dell’estremo
Occidente, Spagnoli, Britanni, Galli, accorse intorno alla colonna®.

All’insegna di progetti che tutti si propongono di partecipare all’economia del-
la salvezza, ci si configurano cio¢ stili monastici diversi, iscritti in contesti socio-
politici diversi (mi limito a citare le differenti articolazioni, tra Costantinopoli e
Roma, degli ambiti di riferimento per la promozione ¢ autorizzazione delle imprese
missionarie); anche stili diversamente rappresentati. In queste diversita di stili e di
rappresentazioni mi sembra infine di poter collocare la distonia tra la realta del tra-
scorrere, 7zigrare, portando la Parola di tanti nostri protagonisti d’Occidente e d’O-
riente, e quello che appare un reclinarsi dentro se stessi, dentro la propria “sapienza
sconosciuta’, del perfetto £évog della Scala; un reclinarsi attuato per le vie della non

 Cfr. OrRseLLI 2017, pp. 103-108. Cfr. ancora qui supra.
# ORSELLI 2014, pp. 452-458, 463-477.
“ Ivi, pp. 479-488; sulla “catechesi permanente” dell’altro celeberrimo stilita, Simeone il Giovane, ivi,

pp- 488-489.
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comunicazione, dell’alterita linguistica non tecnicamente ma eticamente concepita,
quella di un «uomo di lingua straniera tra persone di un’altra lingua. Credo sia
un corollario non insignificante da far valere nei dibattiti (in cui non mi compete
addentrarmi) sulla dialettica tra comunicazione scritta e comunicazione orale, e sul
rapporto tra comunicazione orale e vera e propria predicazione — ora fattosi anche
dibattito piti glottologicamente tecnico, su plurilinguismo e diglossia®. Ma ¢ un
complesso tematico che rinvio a competenze altre, a partire da quelle di un Michel
Banniard e di un Patrick Henriet.

In forma di chiusura richiamerd ancora una volta l'esempio di Pirmino®, capace,
come poi si constatera nelle fonti essere tanti altri, di adoperarsi per trasmettere la
Parola in lingue lontane dalla sua lingua nativa e dalla koiné¢ latina, lingue con cui
non ¢ facile familiarizzarsi. La tensione ¢ evidentemente prima di tutto pastorale, e
I'ambito latinofono ce ne offre esempi insigni, da Agostino a Beda ai concili carolin-
gi’!. Ma per lo storico del cristianesimo si configura come antropologica: potendosi
individuare nella ricercata comunicazione delle lingue e degli idiomi una autentica
ricomposizione pentecostale.
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