
LA GNOSI E LA TRASMUTAZIONE DEL TEMPOA ppunti su l sincretism o iranico-m esopotam ico

EZIO ALBRILE

In  chaldea furono savi che sapeano 
di strolomia e ivi ee saba e tarsia e 
arabia e di queste tre contrade veno- 
no i maggi ad adorare Christo in gie- 
rusalem per lo segno della istella e 
lae crescie la m ira e lo incienso. 
(G autier de M etz, Imago M undi)

I. La visione dei Magi
In  alcuni im portanti passi, il Milione di M arco Polo1 racco

glie una tradizione sull’Epifania di Gesù assai suggestiva, che è 
la prova di una precisa interferenza tra pensiero iranico preisla
mico (m azdeo-zurvanita) e l’episodio dell’adorazione di Gesù 
Bam bino da parte dei tre Re Magi2.

Nel Milione, Marco Polo racconta che nella città di Sàwah 
(Sava, Seuwa) si trovavano sepolti, uno accanto all’altro, in 
grandi e belle sepolture, i tre Re: i loro corpi apparivano integri 
a tal punto  che conservavano addirittu ra  capelli e barba. Marco, 
im pressionato, dom anda alle genti del posto chi fossero, m a non 
riesce ad avere notizie sufficienti. Gli dicono solo che i tre corpi

1 Capitoli XXXI-XXXII; cfr. Leggende pp.81-83; colgo anche l’occasione 
p er ringraziare  il Prof. Fabrizio Pennacchietti per la sem pre grande d isponi
b ilità  e cortesia: senza il suo aiu to  questo scritto  n on  avrebbe visto la luce.

2 Cfr. B ussagli pp.93 ss.; la tesi iran ico-zurvanita  è so stenu ta  con forza 
da Geo W idengren (cfr. Religionen  pp.207 ss.; Iranisch  pp.66 ss.); p iù  cauto  è 
J.D uchesne-G uillem in, che all’argom ento  h a  ded icato  u n a  svariata  serie di 
lavori, di questi si vd. in  partic . DG, Drei Weisen (trado tto  in ita liano senza 
l’ausilio  delle no te  com e I  Magi di Betlemme nelle Tradizioni Occidentali, (Le 
C onferenze dell’Univ. Cattolica - Sez. Storica), M ilano, 1966); DG, Jesus; e 
DG, Wise Men.
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appartenevano a tre sovrani dei tem pi passati, anticam ente sep
pelliti a Sàwah. Il veneziano, che è giustam ente incuriosito, ma 
che non ha riconosciuto in quelle spoglie i tre  Re Magi, seguita 
a dom andare e, proseguendo oltre nel suo cam m ino, a tre gior
ni di d istanza da Sàwah giunge ad un castello. Qui gli abitanti 
gli raccontano che «anticam ente tre loro re della contrada, 
andarono ad adorare un  profeta che era nato» e portarono tre 
offerte -  oro, incenso e m irra -  «per conoscere se questo profeta 
era un dio, un  re terreno o un taum aturgo»3.

Il racconto di M arco Polo prosegue con la descrizione della 
visita dei Magi a Gesù Bambino, e specifica che il prim o ad avvi
cinarsi fu il più giovane dei Magi, cioè Gaspare (< Gondhofares 
< m edio-iranico Gundafarr < avestico Vindì.xvardnah < antico
persiano Vifnjdafhjfarnah4, «Possessore della forza luminosa»), 
il quale vide il Bam bino come un giovane della sua età. Così, 
uscendo dalla capanna, manifestò la sua profonda meraviglia. 
Entrò allora quello di mezza età e vide il Bimbo come un  uom o 
m aturo. Per ultim o entrò  il più vecchio dei tre Re Magi, e quel
lo che era accaduto agli altri due accadde anche a lui, sicché uscì 
molto pensieroso. Q uando i tre furono riuniti, ognuno raccontò 
agli altri quello che aveva visto e tu tti si m eravigliarono molto. 
Perciò decisero di entrare nella capanna insieme, e così facendo 
essi videro il Bam bino nella sua età vera, cioè di tredici giorni; 
quindi lo adorarono offrendogli in dono oro, incenso e m irra: il 
Bambino accettò i tre doni e diede loro un piccolo scrigno chiu
so. Dopodiché i tre Magi se ne andarono e ritornarono al loro 
paese. Il racconto prosegue con la storia dello scrigno e del dono 
che esso conteneva: era una pietra, e con quel segno Gesù vole
va incitarli ad essere ferm i come pietre nella fede, poiché egli si 
era rivelato quale «dio, re terrestre e taum aturgo (mire)». Ma i 
Magi non capirono il significato del dono, e gettarono la pietra 
in un pozzo: scese allora dal cielo un fuoco inestinguibile5 che

3 L etteralm ente mire, term ine antico-francese il quale oltre ad  offrire un  
interessan te  gioco e scam bio  sem antico  con il terzo  dono, cioè la mirra, p re
cisa la funzione soteriologica del Cristo quale «medico» e (pappaicov; così 
anche Bussagli p.94 e 101; vd. inoltre Leggende pp .91-95.

4 Cfr. HZ III p.449 n .4 3 1 ; il passaggio gu- < vi- secondo W. S underm ann  
testim onia la fo rm a sistan ica d i questo nom e (cfr. Kratylos, 33(1988), p.90); 
su tu tta  questa  p rob lem atica  cfr. anche Bussagli pp.63 ss.

5 La m etafora  del fuoco che scaturisce da  u n a  p ie tra  la troviam o elabo
ra ta , in u n  contesto  abbastanza  oscuro, in un  tra tta to  gnostico-seth iano di
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essi, sbalorditi e pentiti, presero con sé conservandolo in  una 
chiesa (!).

In  questo  sincretism o sorgivo tra  culto  del fuoco e 
Cristianesim o è im portante rilevare come M arco Polo chiam i il 
castello dove gli vengono date le spiegazioni riguardanti le 
tom be dei Re Magi con il nom e di Cala Ataperistan, che è la 
distorsione (con ogni probabilità dovuta alla dettatu ra  fatta da 
Marco a Rustichello) del neopersiano Qal'ah-i Àtasparastan, 
«Fortezza degli A doratori del Fuoco»6, dove il term ine àtas 
(m edio-iranico àtaxs, avesti co àtar-) indica il fuoco sacro della 
liturgia m azdeo-zoroastriana7.

Ora, la visione del Bam bino nelle quattro  differenti età -  
cioè giovinezza, m aturità, vecchiaia e, infine, prim issim a infan
zia -  non è stata capita dalla maggior parte dei com m entatori 
del Milione-, il Ram usio elim ina tranquillam ente il passo, e 
altrettanto  fa P. Francesco Pipino nella sua traduzione latina 
portata  a term ine nei prim i anni del XIV sec., m entre altri, 
m olto più recenti, la considerano alla stregua di una «favola 
infantile». In  realtà il racconto poliano è la prova inequivocabi
le dell'interferenza tra  la religiosità-m azdeo-zurvanita8 e la tra 

N ag-H am m adi, il Vangelo di Tomaso (logion 13): «Tomaso gli rispose [a 
Gesù]: 'M aestro, la m ia bocca è asso lu tam ente incapace di dire a chi sei s im i
le’. Gesù gli disse: 'Io non  sono il tuo  m aestro, giacché hai bevuto e ti sei ine
b ria to  alla fonte gorgogliante che io ho m isu ra to ’. E lo p rese  in  d isparte  e gli 
disse tre parole. A llorché Tom aso rito rnò  dai suoi com pagni, questi gli 
dom andarono: 'Che cosa ti h a  detto  Gesù?’. Tom aso rispose: 'Se vi dicessi 
un a  delle parole che egli m i h a  detto, voi dareste m ano alle pietre per lapidar
m i e dalle pietre uscirebbe fuoco e vi brucerebbe'.» (£v. Thom. 11,35,1-14); su 
questo logion gnostico, vd. anche la no ta  165 del m io lavoro «... in  p rincip iis 
lucem  fuisse ac tenebras» . Creazione, caduta e rigenerazione spirituale in alcu
n i testi gnostici, in Annali dell’Istitu to  Universitario Orientale di Napoli 
(A.I.O.N.), D ipartim ento  di Studi del M ondo Classico e del M editerraneo 
Antico, Sezione Filologico-Letteraria, 17 (1995), p. 147.

6 Cfr. in partic . A.V.W. Jackson, The Magi in Marco Polo and the Cities in 
Persia from  which they came to worship the In fan t Christ, in  Journal o f  the 
American Oriental Society, 35(1905), pp .79-83; Leggende pp .83 ss.; Puech 
pp. 131-132; H Z  III p.454.

7 Cfr^M.Boyce, Atas, in E l  III, p p .1-5; id., Adur (Adur BurzTn-Mi.hr, Àdur  
Fambag, Adur Gusnasp), in  E l  I, pp.471 ss.; vd. anche della stessa A tas-zohr 
and  ab-zohr, in Journal o f  the Royal Asiatic Society, 1966, p p .100-118.

8 Sullo Z urvanism o vd. in partic . l'insuperato  ZZD\ si cfr. anche la recen 
te tra ttaz ione di Gh.Gnoli (L'Evolution du Dualisme Iranien et le Problème 
Zurvanite, in  Revue de l’Histoire des Religions, 201(1984), p p .115-138) contra
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dizione sui Magi evangelici. Tradizione che -  in  form a più o 
m eno leggendaria -  si conserva anche nella cultura persiana 
islam izzata, con u n ’eco ed una persistenza, come ha d im ostrato  
G ianroberto Scarcia in alcuni m agistrali lavori9, m olto più 
am pie di quanto si potesse im m aginare riferendosi unicam ente 
alla scarna notizia di Matteo 11,1-12.

Nel rivelarsi ai Magi nell’aspetto di quattro  diverse età 
(infanzia, giovinezza, m aturità  e vecchiaia) il Cristo ripete la 
quadruplice incarnazione del dio del Tempo infinito, Zrvan aka- 
rana (pahlavico Zurvàn  o Zaman akanàrak), il cui culto è una 
costante nella religiosità iranica di epoca sassanide10. Leonardo 
Olschki notava infatti a suo tem po11 come per i Padri Armeni e 
Siri la corrente zurvanita rappresentasse il tratto  più cara tteri
stico della religione dei Magi.

Tutte le fonti antiche concordano nel considerare Zurvàn 
un 'entità  -  talora personificata per renderla visibile e com pren
sibile -  che non è solo il principio suprem o da cui deriva il 
cosmo, bensì il disvelam ento di una tetrade: essa è com posta 
dallo stesso Zurvàn, il Tempo deificato, o dalle sue m anifesta
zioni consustanziali raggruppate in una triade di ipostasi perso
nificate come entità viventi. Tra le fonti che parlano di questa 
differenziazione di Zurvàn, certam ente la più im portante è il 
Ketàba d-’eskolyòn, il «Libro degli Scoli» del siro Teodoro b ar 
Koni. Nella Mimrà dedicata alla confutazione di una serie di dot
trine eretiche, il Padre nestoriano si scaglia con veem enza con

ia tesi riduzion istica zaehneriana  che vede nello Zurvanism o n ien t’a ltro  che 
u n a  so rta  di «eresia» zo roastriana  (d r. ZZD  pp.265 ss.; R.C.Zaehner, 
PostScript to Zurvan, in Bulletin o f  thè School o f  Orientai and African Studies, 
17(1955), pp.237-243).

9 Cfr. G .Scarcia, Kuh-e Khwàgè: form e attuali del m ahdism o iranico, in 
Oriente Moderno, 53(1973), pp .755-764; id., I  Magi Afghanizzati, in Gh.Gnoli- 
L .Lanciotti (cur.), Orientalia Iosephi Tacci Memoriae Dicata, (Serie O rientale 
R om a LVI,3), IsMEO, R om a, 1988, pp. 1295-1304; che sono due tra  i più 
significativi stud i con i quali lo S carcia  prosegue e in tegra la vastissim a in d a 
gine sui Magi evangelici in iz ia ta  dal M onneret de Villard nel suo Leggende-, 
da rilevare infine il suggestivo m etodo com parativo  u tilizzato  dallo S carcia 
nei suoi lavori, sospeso tra  poesia e religionsgeschichtlich.

10 Cfr. ancora Gh.Gnoli, Zurvanism , in M .Eliade (ed.), The Encyclopedia  
o f  Religion, XV, New York, 1987, pp .595-596, che ipotizza lo Z urvanism o 
quale «religiosità interna» alla d o ttrin a  m azdeo-zoroastriana che attraverso  
u n a  tram a esoterica com plessa si d ispiega nella sto ria  iran ica  dal periodo 
achem enide sino a quello sassanide.

11 Cfr. Olschki passim .
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tro  la religione di Zoroastro, che egli significativamente identifi
ca con il sistem a zurvanita:

h n ’ dyn m 'qm ’ w m ptl' 'h m y’yt 
w'hrny’y t 'stny Iwqbl d-lj.lt 'Ih' wlwqdm  
s'm  ’rb" rys' 'yk 'rb' ’ 'stwks'
'swqr wprswqr wzrwqr wzrwn
«Questo perverso e ingannatore [= Zoroastro], 
nella sua follia oltraggiò in diversi modi 
il timore di Dio. Egli pose all'inizio 
quattro principi in forma di quattro elementi:
Asòqar, Parsòqar [Frasòqar], Zaròqar e Zurvàn»12.
Oltre alla curiosa  no tiz ia  secondo la quale 

Zoroastro/Zaraduhst proverrebbe dalla S am aria13 -  come il 
«Padre di tutte le eresie» Sim on Mago -  Teodoro bar Kòni riporr 
ta  in m aniera precisa le tre ipostasi del credo zurvanita: Asòqar, 
Frasòqar e Zaròqar, tre nom i iranici che l’eresiologo trascrive 
pun tualm ente14, e che coincidono in tutte le fonti siriache che 
parlano della tetram orfia di Zurvàn15. Questi nomi, Asòqar, 
Frasòqar, Zaròqar, esprim ono i tre stadi della vita in  cui lo 
Zurvàn akanàrak riversa il suo potere. Sul loro significato si sono 
pronunciati il W idengren16 e lo Z aehner17, entram bi riassum en
do e facendo proprie le ricerche del Nyberg18 e del Benveniste19: 
il punto di partenza della loro interpretazione un passo di Yast 
XIV,28 dove com paiono una serie di epiteti simili riferiti al 
M arte/Eracle iranico20 Varadrayna, che in ordine sono:

12 Liber schol. Mi m ia XI, 13 (= CSCO 69 (Syri 26), p.296,3-6 (testo, ed. 
Scher); CSCO 432 (Syri 188), p.221 (trad. H espel-D raguet)).

13 Ibid., p .295,22 ss. (testo); p.220 (trad.).
14 Cfr. anche H Z  III p.455.
15 Cfr. ZZD  p.219 e n.3.
16 Cfr. W idengren, Hochgott pp.267-268.
17 Cfr. ZZD  pp.219 ss.
18 Cfr. H .S. N yberg, Q uestions de Cosm ogonie et de Cosmologie 

Mazdéenne, Pt.II, in Journal Asiatique, 219 (1931), pp .44 ss., ed in partie , p.90.
19 Cfr. E. Benveniste, Le Témoignage de Théodore bar Khonay su r  le 

Zoroastrisme, in Le Monde Orientai, 26/27(1932-1933), p p .170-215.
20 Cfr. in  partie . G. Scarcia, Ricognizione a Shimbàr. Note su ll’Eracle ira

nico, in  Oriens A ntiquus, 18(1979), pp.255-275; id., Heracles-Verethragna and  
the Mi'raj o f  R ustam , in  Acta Orientalia Academiae Scientiarum  H ung., 37



486 EZIO ALBRILE

1 arsòkaram > a(r)sòkar «che rende virile»
2 marsòkardm > marsokar «che rende vecchio»
3 frasókardm > frasòkar «che perfeziona,

che rende eccellente»
Tale sequenza viene poi sovrapposta a quella di Teodoro bar 

Kòni:
1 asòqar < a(r)sòkar
3 frasòqar < frasòkar
2 zaròqar < marsokar
Si nota subito che qualcosa non va: innanzi tutto  frasòqar < 

frasò.kdrdti < frasókardm, cioè la seconda ipostasi di Zurvàn, 
risu lta  essere la terza di Varaùrayna nel sopracitato Yast. Si 
potrebbe ipotizzare un errore di trascrizione della sequenza da 
parte del Padre nestoriano (peraltro incom prensibile vista la 
coerenza di tu tte  le fonti siriache sullo Zurvanismo), m a esiste 
un  ostacolo più consistente, rappresentato  dalla presunta coin
cidenza tra  zaròqar e marsokar: lo Zaehner riferendosi alle ricer
che del Benveniste, risolve il problem a sostenendo che zaròqar 
«must be connected w ith the root zar- 'to grow old', and the equi
valent m arsokanm  of Yt. 14.28 is derived by Benveniste (I.e.) 
from  the root marz- 'to rub (away)'. Ergo Zaroqar is the genius 
who brings on old age and physical decay. Thus we have the 
three gods corresponding to the three decisive m om ents in the 
life of the Cosmos -  its conception, its birth, and its passing 
away»21. Secondo lo Zaehner in Zaròqar < Marsokar confluireb
bero i due significati di «vecchiaia» e di «cancellazione» e «dis
soluzione» del cosmo, terza fase del ciclo che com prendo giovi
nezza {Asòqar), pieno fulgore della m aturità  {Frasòqar), e quindi 
preludio al riassorbim ento nell’infinito ed eterno Zurvàn.

La radice zar- è indubbiam ente connessa a Zurvàn: il nome 
Zarvagar («Colui che fa invecchiare») è uno dei sette epiteti di

(1983), pp.85-109; ai quali si aggiunga l’im portan te  E .M orano, Contributi 
all'interpretazione della bilingue greco-partica dell’Eracle di Seleucia, in 
G h.G noli-A .Panaino (eds.), Proceedings o f  the First European Conference o f  
Iranian Studies, Pt.I: Old and Middle Iranian Studies, (Serie O rientale Rom a, 
LXVII, 1), IsM EO, Rom a, 1990, pp .229-238 + 2 tav., p er l’identificazione tra  
T ir-H erm es-M ercurio e Apollo.

21 ZZD  p.223.
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Zurvàn nella Rivàyat persiana di Horm azyàr22, inoltre sono noti 
i legami tra  Zurvàn e lo Zal-e zar dello Sah-nàmah di F irdusi23. 
Parecchie perplessità suscita invece l'identificazione di marsóka- 
n m  > marsòkar > zaròqar24. In realtà esiste un ’altra  possibilità di 
spiegazione, che parte da presupposti etimologici sostanzial
m ente diversi.

C’e un passo suggestiso nell 'Arda Viràz Nàmak, in cui Arda 
Viràz, duran te  la sua esperienza estatico-visionaria25, vede i pii 
ed i giusti seduti «su troni e tessuti dorati», pat gàh u vastarg i 
zarrèn-kart26. Ora, il term ine che qui ci interessa è zarrèn-kart 
(dove zarr = oro)27, che rim anda all’avestico zaranyó.lordta con il 
significato di «aus Gold gefertigt»28; allo stesso modo zarrèn-kart 
è ancora alla base del neopersiano zar-kàr, dove zar sta sem pre a 
significare «oro»29. Sem brerebbe quindi plausibile il legame tra 
zarrèn-kart < zaranyó.lordta < zaranyókardm/zarónakardm30 e 
zaròqar, con il significato di «colui che rende aureo», «che fa 
splendere (come l’oro)». Il che si arm onizza perfettam ente con 
l’idea della rubedo del cosmo che segue il fras(a)gird e l'instau
rarsi del tan i pasèn, il Corpo Finale: zaranyókardm/zarónakardm

22 Cfr. R.C.Zaehner, Zurvanica I, in Bulletin o f  the School o f  Oriental (ad 
African) Studies, 9(1937-39), p.311 e n .III (c) p .320, lo Z aehner con tinua ad 
identificare questo  Zarvagar con Zaroqar.

23 Cfr. S.W ikander, Sur le fonds co m m u n  indo-iranien des epopées de la 
Perse et de l ’Inde, in  La Nouvelle Clio, 2(1950), pp .324-326; H.W.Bailey, Indo- 
Iranian Studies, in Transactions o f  the Philological Society, 1953, pp .33 ss.; 
Gh. Gnoli, Ricerche Storiche su l S istan Antico, (R eport and  M em oirs X), 
IsM EO, Rom a, 1967, p. 122; G .S carda, Zurvanism o Subcaucasico, in AA.W., 
Zurvàn e M iiiam m ad. Com unicazioni iranistiche e islam istiche presentate al 
Primo Sim posio  Intem azionale di Cultura Transcaucasica, (Q uaderni del 
Sem inario  di Iran istica, Uralo-Altaistica e Caucasologia 2), Venezia, 1979, 
pp. 15-21.

24 L 'identificazione è accetta ta  e seguita anche dal B ussagli pp .95-96.
25 Su questo  vd. in partic . Gh.Gnoli, Asavan. Contributo allo studio del 

libro di Arda Wimz, in  Gh. Gnoli-A.V. Rossi (cur.), Iranica, (IUO - Sem inario  
di S tud i Asiatici, Series M inor X), Napoli, 1979, pp.387-452; è ino ltre  im m i
nen te u n  poderoso lavoro di A ndrea Piras sulla visio gathica  e avestica che 
ap p arirà  in  Studia Iranica 1998.

26 AVN  IX,3, ed. M .Haug and  E. W. West, The Book o f  Arda Viraf, Bom bay- 
L ondon, 1872 (repr. A m sterdam , 1971), p.27 (testo), p.158 (trad.); cfr. anche 
W ikander p.43.

27 Cfr. MP p.229b.
28 AirWb co l.1678; cfr. anche Vidévdàt XIX,31-32.
29 Cfr. MP p.229b.
30 Cfr. l’avestico zarona-, "oro", in AirWb  col. 1680.
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> zarò(n)kar > zaròqar rappresenta quindi il com pim ento escato
logico, «l’età dell’oro» che è culmine, apoteosi delle ère cosmi
che, prologo alla trasfigurazione ultim a ed al riassorbim ento 
nell'indifferenziato, infinito Zurvàn, cioè preludio alla coagula
zione ed al dissolvim ento della sequenza tem porale.

Le tre ipostasi rappresentano perciò sia il ciclo del tem po 
all’interno dell’etern ità  -  che, per paradosso, è anche assenza di 
tem po -  sia le fasi della vita nell’evolversi del m ondo. Di fatto l'e
sistenza è protesa verso il xéXog, il R innovam ento finale; ogni 
cosa risulta creata in  vista del com pim ento escatologico, il 
quale, essendo il fine naturale del creato e della volontà di 
Zurvàn, è in qualche modo implicito alla creazione stessa: 
Asòqar presiede quindi alla concezione del cosmo, Frasòqar alla 
sua rigenerazione, Zaròqar alla sua trasfigurazione, Zurvàn rap 
presenta il suo riassorbim ento nell’infinito. Questa sequenza si 
m anifesta sia a livello m acrocosm ico che m icrocosm ico rivelan
dosi in differenti gradi e stati d'esistenza: Potenza, Sapienza, 
Spazio e Tempo, oppure come serie com posta dagli elementi 
Terra, Acqua, Aria e Fuoco (che è Zurvàn), o ancora come la 
serie greca riporta ta  dallo Zaehner31 form ata da ocicov -  yévecnq -  
cptìopà -  TiaÀiyyeveaia aicov.

Se accettiam o la sequenza di A(r)sòkar -  F rasòkar -  
Zarò(n)kar-Zurvàn possiam o vedere come l'idea base sia la stes
sa: la genesi del finito dall'infinito, e la trasfigurazione del finito 
neH’eternità. E l’idea della m anifestazione del Tempo-Spazio 
infinito -  che ritroviam o nell’opposizione tra  il Pidar ròsn 
Zurvàn e la ó3A.r| nel m ito m anicheo -  e del suo dissolversi ultimo 
nella quiete dell’inconoscibilità eterna.

II. Lo splendore di Melchisedek
Ma c’e dell’altro.
In due testi gnostici copti, il Secondo Libro di Jeu e la Pistis 

Sophia, com pare quale attributo  e vox magica di Melchisedek32 
il nom e Zorokòthora33. Nel prim o di questi testi, esso è m enzio

31 Cfr. ZZD  p.225.
32 Sul ruolo  e sulle funzioni di questo personaggio biblico nello 

G nosticism o si vd. in  pa rd c . G ianotto  pp.193 ss.
33 Vd. le d izioni Sorochata, Soroch Chata e Soyroch Chata, quali possib i
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nato due volte all’interno di due preghiere che ricorrono nella 
celebrazione di riti battesim ali34. Lo scenario è quello di Gesù 
che dopo avere raccolto attorno a sé i discepoli e rivelato loro i 
segreti del Tesoro di Luce, descrive il lungo e difficile cam m ino 
che l’anim a deve percorrere per raggiungere la salvezza. Uno dei 
prim i passi sulla via della salvezza consiste nel ricevere i tre ba t
tesimi di acqua, di fuoco e dello Spirito Santo, che Gesù si 
appresta ad am m inistrare ai suoi discepoli. Questi riti purifica
no l’anim a dai suoi peccati e le perm ettono di ascendere al 
Tesoro di Luce. Zorokòthora-M elchisedek è qui associato ai due 
battesim i di acqua e di fuoco -  nel caso del terzo battesim o, 
quello dello Spirito Santo, egli non interviene -  e la sua funzio
ne è quella di portare  l'acqua necessaria per il rito. Nel prim o 
caso, l’intervento di Zorokòthora fa sì che il vino contenuto nelle 
giare che i discepoli avevano portato  dalla Galilea insiem e con 
altri oggetti rituali35 si trasform i nell’acqua battesim ale, episodio 
che in un certo senso rappresenta a livello simbolico il rovescia
m ento del m iracolo delle nozze di Cana in Giovanni 11,1-11.

L’opposizione tra  acqua e vino che caratterizza il prim o bat
tesimo ha un significato simbolico particolare: nella m entalità 
gnostica la m etafora del vino e dell’ubriachezza è infatti sovente 
utilizzata quale im m agine del «sonno» dell’ignoranza36, cioè dei 
vincoli che legano l'uom o alla i5Àr| ed alla eipappévri. Nel secon
do caso invece, Zorokòthora-M elchisedek reca in segreto «l'ac
qua del battesim o di fuoco della Vergine di Luce»37: acqua e 
fuoco non sono qui intesi come elementi antitetici, m a vengono 
associati lu n a  all'altro, probabilm ente perché entram bi richia
m ano in qualche m odo l'idea della catarsi purificatoria. Nell’uno 
e nell'a ltro  caso, com unque, il senso dell’in tervento  di 
Zorokòthora-M elchisedek sem bra essere quello di assicurare 
l’efficacia dell’azione rituale, infatti l’eulogìa si chiude con que
ste parole:

li varian ti del nom e, in  A.M.Kropp, Ausgewählte koptische Zaubertexte, III: 
Einleitung in koptische Zaubertexte, Bruxelles, 1930, p.127 n .l;  vd. anche 
M .M eyer-R.Sm ith (eds.). Ancient Christian Magic. Coptic Texts o f  R itual 
Power, New York-San Francisco, 1994, p.391 (glossario, con rim ando  ai testi 
131 e 45, già s tud ia ti dal K ropp).

34 Cfr. II  Jeu  XLV (pp. 107,8-108,10); XLVI (pp. 109,22-111,18).
35 Ibid. XLV (pp.105,19-106,7).
36 Cfr. H .Jonas, Gnosis und  spatantiker Geist, I: Die mythologische  

Gnosis, (FRLANT 51), G ottingen, 1954 , p p .115 ss.
37 II  Jeu  XLVI (p .l 10,10-12).
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«Invia Zorokòthora perché rechi l’acqua del 
battesimo di fuoco della Vergine di Luce, 
affinché io possa battezzarvi i miei 
discepoli»38.
Nell'altro testo, la Pistis Sophia, la figura di Zorokòthora- 

Melchisedek com pare in due passi del quarto  libro, all’interno di 
una lunga sequenza in cui Gesù rivela ai discepoli i nom i e le 
funzioni dei «Cinque Grandi Arconti» ed i torm enti che gli stes
si infliggono alle anim e prigioniere nei m ondi delle sfere celesti, 
del destino e del firm am ento, cioè nella parte inferiore e degra
data del mondo del «miscuglio» (Kepaopóq)39. Nel prim o di essi, 
Zorokòthora-M elchisedek com pare accanto a Jeu; entram bi 
sono presentati come entità del Mondo della Luce ed hanno un 
titolo proprio: Jeu è chiam ato «colui che provvede», 7ipovòqTO<;, 
a tu tti gli Arconti, gli dèi e le potenze che provengono dalla 
m ateria di Luce del Tesoro40, m entre Zorokòthora-M elchisedek è 
definito quale TipeaPeurfig «messaggero» di tu tte  le Luci che ven
gono purificate negli Arconti. La loro funzione è quella -  ogni 
qual volta ricorre «la cifra ed il tem po del loro ordine»41 -  di 
scendere nelle regioni degli Arconti per raccogliere le particelle 
di Luce, purificarle dai residui di i3Xr| e trasferirle nel Tesoro di 
Luce. Ciò è possibile unicam ente opprim endo gli Arconti e 
costringendoli ad espellere gli elementi lum inosi che essi tra t
tengono42. Jeu accom pagna Zorokòthora-M elchisedek nelle fasi 
iniziali di questa m issione nelle regioni degli Arconti, m entre il 
trasferim ento finale delle particelle di Luce nel Tesoro spetta a 
Zorokòthora-M elchisedek43.

38 Ibid. XLVI (p. 111,1-3).
39 Per u n a  breve in troduzione alla cosm ografia della Pistis Sophia, cfr. 

L .M oraldi (cur.), Testi Gnostici, Torino, 1982, pp.479-481.
40 Cfr PS IV, 139 (p.360,6-9).
41 Ibid. IV, 139 (p.361,3-4).
42 Si tra tta  del m ito loghem a gnostico-m anicheo della «Seduzione degli 

Arconti» in cui l’en tità  lum inosa -  sovente in  form a and rog ina  -  so ttrae  la 
Luce alle creature dem oniache p er m ezzo di uno stra tagem m a di n a tu ra  ses
suale; in  PS 1,25 (pp.34,25-35,1) troviam o anco ra  u n a  ch ia ra  allusione a  ciò, 
nel riferim ento  ai fluidi fisiologici (lacrim e, sudore, respiro) im m aginati 
quali veicoli «acquei» tram ite  cui la Luce fuoriesce dai m ostruosi corp i degli 
Arconti; del m ito  della «Seduzione degli Arconti» ho tra tta to  anco ra  nel m io 
lavoro cit. alla n.5, ed in  u n  altro  pubblicato  in Asprenas, 44 (1997), pp. 163- 
194.
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Le particelle di Luce che gli Arconti catturano e trattengono, 
di fatto corrispondono alle anim e che per le colpe com messe 
nella vita terrena sono im prigionate nelle regioni tenebrose. Ed 
è a questo livello che si svolge l'azione descritta nel secondo 
passo  della Pistis Sophia  p reso  in  considerazione, dove 
«Zorokòthora-M elchisedek guarda dall’alto, ed il m ondo con i 
m onti si m ette in movim ento, e gli Arconti sono presi da agita
zione»44: al turbam ento ed allo sconcerto delle potenze arconti- 
che segue la distruzione ed il dissolvim ento delle regioni di 
Hekate, la divinità che governa questa sorta di inferno celeste45. 
Tale funzione soteriologica di Zorokòthora-M elchisedek si defi
nisce in  relazione all’epiteto attribuitogli in num erosi passi della 
Pistis Sophia, dove è esplicitam ente chiam ato napaXf]|j,7iT(jop, 
«Raccoglitore» della Luce:

«E quando giunge il tempo del numero di 
Melchisedek, il Grande Paralémptór 
della Luce, egli viene in mezzo agli Eoni e 
agli Arconti che sono legati nella Sfera 
e nella Hcimarmene, ed estrae l’elemento 
puro della Luce da tutti gli Arconti degli 
Eoni, e da tutti gli Arconti di Heimamiénè 
e da quelli della Sfera»46.
L’allusione, già evidenziata precedentem ente, alla «cifra» o 

al «numero del tempo» di Zorokòthora-M elchisedek allude sicu
ram ente ad una ciclicità di m anifestazione, probabilm ente 
m odulata sui ritm i zodiacali e planetari, essa provoca infatti 
quella «stimolazione»47, é7ita7iou8aoTr]<;, che perm ette il recupe
ro della Luce im prigionata nei corpi degli Arconti.

Vediamo ora di capire cosa significhi in realtà il nom e 
Zorokòthora applicato al biblico Melchisedek.

43 Cfr. anche G ianotto pp .224-225.
44 PS IV, 140 (pp.363,27-364,1).
45 Per i paralleli con i matarata, gli «inferni celesti» della gnosi m andea, 

cfr. il m io L Estasi di D inanukt. Teologia gnostica e sincretismo iranico-meso- 
potam ico in prospettiva comparativa  in  Asprenas, 46 (1999), pp. 211 ss.

46 PS 1-25 (p.34,13-21); vd. anco ra  PS 1,25 (p .35,10-24); 11,86 (pp. 194,24- 
195,20); 111,112 (p.291,14-23).

47 Seguo l'in terp retazione di G ianotto  (p.228 n.84), m a dando  alla p a ro 
la u n  senso leggerm ente diverso.
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Seguendo le linee di una ricostruzione ipotetica, Zorokòtho- 
ra dovrebbe corrispondere all’aram aico *Zaruqàt-‘urà con il 
significato di «La Brillante di Gloria» o «La Splendente di Luce»: 
*zarùqàt è lo stato costrutto  di *zaruq , term ine di area mesopo- 
tam ica derivante dalla radice ZRQ  docum entata nel m andaico 
zarùqA& «splendere, brillare», nel siriaco zàrqa «glaucus, caeru- 
leus»49, e nell’arabo azràq «blu, ceruleo»; la sua presenza è ipo
tizzata anche nel lessico ebraico50 quale radice secondaria di 
ZRQ  I («aspergere, irrorare, diffondere») rintracciabile però solo 
com e hapax legomenon in  Osea VII, 9 . Questa seconda radice 
potrebbe essersi sviluppata da un presunto archetipo iranico- 
m esopotam ico *zarl<ar/ *zarqàr a sua volta legato al già citato 
zarren-kart < zaranyò.kardta, cioè a zarònakanm  > zarò(n)kar. 
Questo zarren-kart «dorato, aureo» rinvia presum ibilm ente all'i
dea dell’oro come em anante uno splendore divino: può darsi che 
la parola abbia subito una interferenza con il significato prim a
rio della radice ZRQ51, cioè con l’ebraico zaràq «aspergere, irro 
rare», quindi «diffondere luce»; logico in tale prospettiva erm e
neutica il passaggio sem antico da «dorato, aureo» a «luccicante, 
rilucente, brillante, splendente», testim oniato in m odo evidente 
nel m andaico zaruq.

Questo *zarùqàtl*zariiq che troviam o unicam ente in  un 
am bito aram aico-m esopotam ico (la radice è presente solo in 
m andaico, siriaco, arabo) e che Teodoro bar Kòni trae diretta- 
m ente dalla fonte iranico-zurvanita  senza sostanzialm ente 
m odificarla o tradurla, è zarò(n)kar > zaròqar «Colui che rende 
splendente», terza ipostasi nella teofania del Tempo, soglia che 
precedo il riassorbim ento nell’eternità. Ciò spiega inoltre il 
secondo term ine presente nel nom e Zorokòthora, ossia l’ara- 
m aico-m andaico ‘urà (< ebraico or < accadico urru)52 «Luce, 
Gloria»: un’ipotesi etimologica dunque fortem ente legata all'am 
biente aram aico-m esopotam ico nel quale sono andate svilup
pandosi le idee e le dottrine dello Gnosticismo, del M andeismo 
e del M anicheismo53.

48 Cfr. Drower-M acuch p .l71b .
49 Cfr. B rockelm ann p.207b.
50 Cfr. K oehler-B aum gartner p.269a.51 Ibid. pp.268b-269a.
52 Cfr. D rower-M acuch p.346a.
53 Sullo sfondo aram aico  dello G nosticism o e del M anicheism o, si vd. i
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Appare quindi chiaro lo sfondo iranico-m esopotam ico in cui 
si diffonde questo sincretism o gnostico54 colorato in tinte 
«sethiane»: Zorokòthora < *Zaruqàt-‘urà, «La Splendente di 
Luce», è una parola magica che presuppone tale retroterra.

Nella Pistis Sophia  M elchisedek è il napocÀT)pnicop, il 
«Raccoglitore» della Luce, egli ha curiosam ente la stessa fun
zione di «Light-bearer»57 che il Redentore Hibil-Ziwà ha nei testi 
m andaici, ed il fatto che il suo nomen magicum  sia femminile è 
una conferm a in tal senso: Zorokòthora rappresenta infatti l’a
spetto  fem m inile della po tenza d iv ina e creatrice  («La 
Splendente di Luce»), ed equivale alla Aina usindirka, «Sorgente 
e palm a da dattero», della gnosi m andea57 la M adre celeste, 
androgina, che è la «matrice», tan(n)à, di fuoco da cui procede 
l’Acqua di Vita dei 360 yardnia, i «Giordani» ipercosmici. 
Zorokòthora è dunque il nom e segreto di Melchisedek, la forza 
androgina e lum inosa fenom enologicam ente affine allo splendo
re vivificante che sgorga dalla «sorgente», aina, della Prim a Vita, 
Hiia Qadmaia, mandaica.

III. Il trimorfismo di Adamo
Il parallelo tra  Hibil-Zlwà, «Abele-Splendore», e Zorokòtho- 

ra-M elchisedek57 perm ette inoltre di piegare un singolare tri-

due im portan ti lavori di A.Bohlig, Das Problem aramaischer Elemente in den 
Texten von  Nag H am m adi, in  F.Junge (hrsg.), Studien zu  Sprache u nd  Religion 
Ägyptens (Festschrift f. W.W estendorf), G öttingen, 1984, pp .983-1011, ora 
ris tam pato  in A.Bohlig, Gnosis und  Synkretism us. Gesammelte Aufsatze zur  
spatantiken Religionsgeschichte, (WUNT 48), Tübingen, 1989, pp.414-453; e di 
R.Contini, Hypotheses sur l’Araméen M anichéen, in  Annali di Ca’ Foscari, 
(Serie O rientale 26), 34(1995), pp .65-107; en tram bi gli articoli mi sono stati 
gen tilm ente segnalati dal Prof. G iancarlo M antovani, che ringrazio.

54 Su questa  tem atica  rim an d o  a  due m iei lavori: La Libagione 
d ’im m ortalità. Note su l M artirio  di Santo  S tefano, in  Salesianum , 59(1997), 
pp. 601-620; e I  Magi e la «Madre celeste», in  A nton ianum , 75 (2000); che si 
rifan n o  ai m agistrali stud i di Geo W idengren, M esopotamian E lem ents in 
M anichaeism . S tud ies in M anichaean. M andaean, a nd  Syrian-G nostic  
Religion, (King and  Saviour, II), UUÀ 3, U ppsala- Leipzig, 1943, passim ; e 
Iranisch, passim .

55 Cfr. Drower, Secret p.36.
56 Ho app ro fond ito  questa  tem a tica  nel m io  eit. I  Magi e la «Madre cele

ste».
57 Parallelo già m agistralm ente rilevato da  G .M antovani, Acqua Magica
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m orfism o riferito ad Adamo rintracciabile nei testi m andaici.
Adakas o Adakas-Zìwà, contrazione di Adam-Kasia-Ziwà, il 

«Segreto Adamo di Luce», è l'Adamo metafìsico, archetipico, 
che nella gnosi m andea com pendia in sé l'in tera um anità spiri
tuale58. Adakas è l’Adamo che custodisce il m icrocosm o e ne rap 
presenta l'icona m acroantropica, cioè la sua dmutà, l’immagine 
anim ica; così in  GinzA lam ina  egli si p roclam a essere il 
Principio, il Mànà, lo iiveupa segreto:

uadakas ana ziua d-mn atra kasia ata
«E io sono Adakas, lo Splendore che giunge 
dal Luogo Segreto»59.
Adakas ha una com pagna, Anana d-Nhura, «Nube di Luce», 

che è l’«Eva Segreta», Hawà-Kasià, l'Èva «pneumatica» dei testi 
gnostici; egli sposa questa sua au^nyia spirituale in grandi e 
magnifiche nozze, hilula rba60. dalle quali nascono prim a tre 
paia di gemelli, m aschi e femmine, che portano nom i di entità 
lum inose61, in seguito vede la luce la triade soteriologica form a
ta da Hibil (Abele), Sitil (Seth) e Anus (Enos):

hibil maria d-arqa
d-almia hiziuia uminh dhil sitil siila taba 
‘utra mqaiim tuslmia anus ‘utra niha 
d-mqaiim surbthd-adam malka d-'utria 
d-pahlilh kulhun almia
«Hibil, il Signore della Terra, che i mondi 
videro o temettero. Sitil, piantagione buona, 
l"Utra che rende saldi i perfetti. Anus, il 
mite 'Utra che rende salda la generazione di

e Acqua di Luce in Due Testi Gnostici, in  J.Ries (avec la coll, de Y.Janssens et 
de J.-M .Sevrin) (ed.), G nosticism e et Monde Hellénistique, Actes du  Colloque 
de Louvain-la-Neuve, (Publications de l’In stitu t O rientaliste de Louvain 27), 
Louvain-la-Neuve, 1982, p .433 n.24.

58 Cfr. Drower, Secret p .35.
59 Ginza lam ina  X (P eterm ann 245,18; L idzbarski 246,7-8).
60 Ibid. II (P eterm ann 107,9ss.; L idzbarski 117,7ss.).
61 Ibid. III (P ete rm ann  108,Iss.; L idzbarski 118,3ss.).
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Adamo Re degli 'Utria, colui che tutti i 
mondi onorano»62.
Hibil, Sitil e Anus rappresentano il trim orfism o dell’Adamo 

Segreto: la teofania della sua inconoscibilità. Adakas, Principio 
di ogni m istero, custode del genere um ano63, «immagine», 
dmuta, dell'Adamo corporeo, cioè di Adam d-pagria si m anifesta 
in tre personaggi, Hibil, Sitil e Anus, che ben poco hanno in 
com une con i loro corrispondenti veterotestam entari64: d’altron
de il retaggio biblico costituisce solo una parte  del patrim onio 
religioso e sincretico mandaico.

Anus è il patrono e il prom otore della Nasiruta, cioè la cono
scenza segreta, la «gnosi» dei Nasorei, gli «eletti» mandei, egli 
nel mito svolge le funzioni soteriologiche taum aturgiche di m es
saggero e guida delle anim e pie65. Hibil, o meglio Hibil-Ziwà, 
anche noto com e Hibil-Yawar («Lo Splendente Hibil»), Hibil- 
M ànà o H ib il-'U tra66 il m essaggero, l’«inviato», slihà, il 
Raccoglitore della Luce che sim ilm ente allo Zorokòthora- 
Melchisedek gnostico scende nel m ondo della Tenebra per libe
rare le anim e prigioniere67. Il suo ruolo soteriologico è ribadito 
nei testi esoterici: nell'Alf Trisar Suialia si contrappone la Luce, 
nhurà, di Hibil-Ziwà, alla Tenebra, hsukà, della dem onessa 
Qin68, m entre nelYAlma Risaia Rba si sostiene che «la prim a 
segreta parola prim ordiale è Hibil-Ziwa», suta kasita qadmaita 
hibil zitta h u69, una frase che corre parallela alla m anifestazione

62 Ib id .I l i  (P ete rm ann  108,9-13; L idzbarski 118,16-23); u r ia ltra  versione 
è quella di K urt R udolph  r ip o rta ta  in  W .Foerster (ed.), Gnosis. A Selection o f  
G nostic Texts, II. Coptic and  M andean Sources, E ng lish  tran s , ed. 
R.M cL.W ilson, Oxford, 1974, p .197, dove però  m anca il passo  su Sitil.

63 Cfr. in partic . E.S.Drower, ADAM AS-Humanity: ADAM -M ankind, in 
Theologische Literaturzeitung, 86(1961), coll. 173-180.

64 Cff. Drower, Secret p.38.
65 Ibid, p.37; vd. anche S.D .Fraade, Enosli and His Generation. Pre- 

Israelite Hero and History in Postbiblical Interpretation, (SBL - M onograph  
Series 30), Chico (C alifornia), 1984, pp .38-45, ed in partic . pp .94-114.

66 Cfr. Drower, Secret p.36.
67 Ibid.) u n  sunto  del m ito  è in E .Lupieri, I  Mandei. Gli u ltim i gnostici, 

(B iblioteca di C ultura Religiosa 61), Brescia, 1993,pp .72-73.
68 Cfr. ATS  II,IIIb  (p.219 (testo); 211 (trad.)); vd. anche il Tafsir Pagra in  

AES pp. 187-188.
69 ARR  447 (p.33 (trad.)); cfr. nello stesso testo la n.10. 70 Cfr. A R R  445

(p.33 (trad.)).
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del Logos nel Vangelo di Giovanni (1, 1-2). Nello stesso testo il 
«Re celeste», malka iaia, sostiene ancora come il «grande Anus» 
sia la «Nube», anana, di Luce70 e il «grande Sitil» sia il Marza71 
cioè lo nveupa lum inoso, il soffio di vita: Sitil è il modello di 
purità  m andaico, è la «piantagione buona», siila taba, archetipo 
della perfetta individualità spirituale72, essenza delle anim e che 
egli guida ed istruisce nella liturgia battesim ale73. Sitil insegna 
infatti alle anim e dei pii i tre principali segni deH’illum inazione 
carism atica che si com pie nel masblità il «battesimo» m andaico. 
Essi in ordine sono la pihtà, il pane sacram entale, la kustà, la 
stretta  di m ano rituale, ed il mambuhà, la libazione dell’acqua 
dello Yardna, il «Giordano», il fiume cosmico le cui acque sgor
gano dalle sorgenti celesti della Prim a Vita74.

Non è un caso infine che una stru ttu ra  sim bolica analoga 
ricorra nel tra tta to  gnostico di Nag-Ham madi che prende il 
nom e da M elchisedek75, dove si parla della £KKA.r|C7Ìa dei figli di 
Seth che stanno al di sopra di migliaia di m iriadi di eoni, cioè 
nella e te rn ità  che è la loro essenza76. Nello stesso  testo  
Melchisedek è colui che im partisce il battesim o di vita77 nelle 
acque cosmiche che sono im m agine del seme, crnéppa, del Padre 
del Tutto, dal quale furono generati gli dèi, gli angeli e gli uom i
ni78. Melchisedek è 1’ ayyeA,og di Luce che disvela la vacuità del 
cosmo quale «piccola cosa»79 posta ai m argini del tutto. Il suo 
Póam apa è consacrato dai quattro  illum inatori, (pmaxfip, i cui 
nom i ricorrono  costan tem en te  nei docum enti sethiani: 
Harmozel, Or(o)iaél, Daveithe, Èlèlèth80, e che rappresentano le

71 Ibid.
72 Cfr. Drower, Secret p.36.
73 Cfr. anche Albrile, Sethiani p p .378 ss.
74 P er gli a ltri sim boli sacram en ta li im partiti d a  Sitil, cfr. Segelberg pas

sim .
75 Cfr. NHC  IX, 1 ,1,1-27,10.
76 Cfr. M elch .IX ,5,19-23 (pp.50-51).
77 Ibid. IX,8,1-10 (pp .56-57); sulla con troversa visione del ba ttesim o  in 

am bito  gnostico rinvio al m io  Le Acque e la Morte, in N icolaus, N .S. 27 
(2000 ).

78 Ib id.IX ,9,1-10 (pp.56-59).
79 /b id .IX, 15,14-15 (pp.68-69).
80 Ib id.IX, 17,8-20 (pp.72-73); vd. anche la voce Sethiani, di C .G ianotto, 

in  A.Di B erard ino  (cur.), Dizionario Patristico e di Antichità Cristiane. II, 
Casale Monf., 1983, co ll.3171-3172.
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quattro  personificazioni del Cristo-Seth celeste81.

IV. Gesù e Zurvan
Sono indubbie quindi le affinità morfologiche che legano lo 

Zorokòthora-M elchisedek gnostico ai tre figli dello Adakas/ 
Adam-Kasia mandaico: entram bi, su piani cosmologici ed onto
logici differenti, svolgono la funzione di napaÀfip.7rrcDp so ttraen
do la sostanza lum inosa al Regno dell’oscurità. Esiste inoltre 
una curiosa coincidenza tra  questo trim orfism o adam ico e quel
lo di Zurvan nei testi siro-m esopotam ici: la sequenza di asòqar, 
frasòkar e zaròqar -  Yinitium, m edium  et finem  zurvanita, per 
parafrasare un concetto tipicam ente m anicheo82 -  ben si adatta  
alla triplicità soteriologica di Hibil-Zlwà, Sitil e Anus 'Utra, rap 
presentata dalla m anifestazione nel mondo, dal perfezionam en
to in esso e dalla salvezza finale. I tre personaggi del pantheon 
m andaico riassum ono in se stessi l’intera storia della salvezza, 
che si dispiega dalle origini nel M ondo della Luce (cioè il batte
simo di Hibil-Zlwà da parte della M adre celeste nelle acque dei 
360 mila «Giordani»), alla caduta nel Mondo della Tenebra in 
balìa di forze cosm iche che solo la paideia di un Sitil, «guida» 
delle anime, può dom inare, sino com pim ento finale, il culm ine 
della ierostoria m andaica che si a ttua  nella antitesi gerosolim i
tana tra  Anus 'Utra ed il Gesù dem onico, seguita dal ristabili
m ento delle condizioni di iniziale purezza e celestialità.

Questo trim orfism o zurvanita, personificazione del Tempo 
nel suo dispiegargi aionico, è inoltre costantem ente applicato a

81 Vd. anche l’u tile schem a e laborato  da  Bentley Layton (in The G nostic 
Scriptures, London, 1987, p p .12-13) riferito  al p rincipale  dei tra tta ti  sethia- 
n i, g ià  conosc iu to  p r im a  delle sco p erte  di N ag-H am m adi, e cioè 
l'Apokryphon Johannis (o ra  in  edizione sino ttica  nei «Nag H am m adi and  
M anichaean Studies» della Brill di Leida, cfr. Synopsis).

82 Cfr. Agostino, Contra F e lic i,9 (PL 42,525); è l’idea zurvanita  del bun- 
dahisn, gumècisn  e vicàrisn tra s la ta  nel M anicheism o, cfr. G .W idengren, Il 
M anicheism o, M ilano, 1964, p p .84 ss.; id., Religionen p p .303-304; p e r le c ri
tiche contra questa tesi interpre tativa, cfr. il recente studio  di P.O.Skjaervp, 
Iranian Elem ents in M anichaeism. A Comparative Contrastive Approach. 
Irano-M anichaica I, in R.Gyselen (ed.) Au Carrefour des Religions. Melanges 
offerts à Ph.Gignoux, (Res O rientales VII), Bures-sur-Yvette, 1995, p.273 e 
n.27, che sostiene com e gli elem enti iran ic i del M anicheism o derivino dallo 
Z oroastrism o ortodosso.
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Gesù (e non solo) in apocrifi gnosticizzanti e in testi squisita
m ente gnostici. E’ m erito del grande Henri-Charles Puech averli 
raccolti ed ordinati in una serie coerente83: vediamo di richia
m arli qui brevemente.

La prim a testim onianza è quella di Fozio, che cita le 
Peregrinazioni degli Apostoli, 'Atioctxóàcov 7iepioSoi di Leucio 
Carino, personaggio al quale lungo i secoli viene a ttribuita  la più 
vasta patern ità  degli apocrifi84. Nel descrivere il contenuto gno
stico di questo scritto (scissione tra  un dio dei Giudei malvagio 
ed un Dio buono che è Cristo, condanna della procreazione e del 
m atrim onio) Fozio si sofferma in  particolare sulle concezioni 
docetiche in esso com pendiate: secondo Leucio Carino Cristo 
non si sarebbe fatto uom o realm ente, bensì solo in apparenza, e 
si sarebbe «mostrato diverse volte al discepoli nei più svariati 
aspetti, quale giovane, vecchio e fanciullo, e nuovam ente vec
chio e nuovam ente fanciullo, e la sua sta tu ra  era ora alta, ora 
bassa, ora enorm e al punto che certe volte il suo capo toccava il 
cielo» ( m i  noìXa  (pavrjvat tioXkbxxc, tote; paùrixaic;, véov m i  
7ipeapi)TT|v Kaì 7taiSa, m i  7ip£apóxr|v n a k x v  m i  TtàÀiv n a i ò a  m i  
pei^ova m i  ¿Àaxxova m i  péyiaxov, còcrxe xf|v Kopncpfiv SvpKeiv eaù' 
oxe pexpiq onpavon)85.

Se da un lato l'idea del macroanthropos e la sta tura  im m en
sa di Gesù possono richiam are alcuni elementi della visione del 
giudeo-cristiano Elchasai86, da un altro la sequenza di véov, 
7tpea|3ùxTi<;, naie; rappresenta un tratto  caratteristico del trim orfi- 
smo di Gesù, del suo essere «compreso nel tempo», tempore 
intellectus, quale «grande origine di ogni principio», om ni prin

83 Cfr. Puech pp. 128-130; vd. anche DG, Jesus pp .91 ss.
84 Sulla sua identità, vd. in partic. quanto  dicono M .Erbetta in Gli Apocrifi 

del Nuovo Testamento, II. Atti e Leggende, Casale Monf. 19782, p p .16; e 
R.A.Lipsius, Die Apokryphen Apostelgeschichten und Apostellegenden. Ein  
Beitrag zur altchristlichen Literaturgeschichte, I, Braunschweig, 1883, pp .84 ss.

85 Bibi. (cd .114) 90b,35-38 (ed. H enry  p .85).
86 Cfr. E piph.Pan.haer.X lX ,3,4 e ss.; E lchasai riceve u n  m isterioso  

«Libro della Rivelazione» da due angeli di s ta tu ra  im m ensa, rispettivam ente 
Gesù Cristo e lo Spirito  Santo; cfr. G .P.Luttikhuizen, The Revelation o f  
Elchasai. Investigations into the Evidence for  a M esopotam ian Jew ish  
Apocalypse o f  the Second Century and  its Reception by Judeo-Christian  
Propagandists, (Texte u nd  S tud ien  zum  Antiken Juden tum  8). Tübingen. 
1985. pp. 198-199: e L.Cirillo. Elchasai e gli Elchasaiti. Un contributo alla sto 
ria delle com unità  giudeo-cristiane. (S tudi e R icerche 1), Cosenza, 1984, 
p p .53-60.
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cipio initium  m axim um , come afferm a un  inno cristologico degli 
Atti di Pietro*1.

Sem pre negli Atti di Pietro, in un  passaggio parallelo alla Vita 
di S. Abercio88 si legge che in  una «Luce ineffabile, invisibile, 
im possibile da descrivere da qualsiasi uomo», tale lumen, quod  
est interdie, inenarrabilem, invisibilem, quod enarrare nemo 
hom inum  possit89, Gesù si m anifesta a tre donne anziane, tre 
vedove cieche, nelle sem bianze di vecchio (senior, 7ipeapi)xr|g), 
adolescente (iuvenis adulescens, veaviaKO<; àyéveioq) e fanciullo 
ipuer, Ttouhócpiov pucpóv)90: tale passo sem bra il logico sviluppo 
del citato inno cristologico, dove Gesù Cristo è descritto come 
iuvenem et senem, tempore adparentem et in aeternum utique 
inbisibilem91, cioè xòv naÀcaòv kccì vecoxepov, xòv %pòvqi cpaivópe- 
vov Kai cteì òvxa, xòv rcavxa%oñ Òvxa kocì ev prjSevi avaria éauxoñ 
ovxa92.

Un evento analogo è riferito dagli Atti di G iovanni: nel n ar
rare i «retroscena» di Marco 1,16-20, cioè gli esordi della predi
cazione di Gesù lungo il M are di Galilea93, Giovanni rievoca l'in
contro con il Maestro. Egli racconta di aver visto Gesù prim a 
nelle fattezze di un  «uomo di bell’aspetto» (cxvfip eupopcpog 
KaÀóg)94, in seguito in quelle di un uom o «con la testa piuttosto 
calva, m a con una barba folta e fluente» (ÙTtóijnÀov £X®v, xò Se 
yéveiov Saoìv [leg. Sacrò] Kaxayópevov)95; m entre all’altro discepo
lo, Giacomo di Zebedeo, Gesù si sarebbe m ostrato prim a come 
un «fanciullo» (m iSiov)96, ed in un  secondo tem po «come un 
giovane la cui barba  era  appena spuntata»  (òcpxvyévetOQ 
veaviaicog)97. Ma la polim orfía di Gesù non si esaurisce qui e, 
dice ancora Giovanni: «Sovente mi appariva ancora come un 
uom o piccolo e non di bell’aspetto e poi nuovam ente come uno

87 Cfr. Acta Petri XX,5 (Lipsius II2, p.68,8-9)
88 Cfr. Vita Abercii XXIX (N issen p .22,13-17)
89 Acta Petri XXI,2 (Lipsius I I , pp .68,32-69,2).
90 Ibid. XXI,3 (Lipsius II2, p. 69,9-13).
91 Ibid. XX,4 (Lipsius II2, p.68,3-4).
92 Vita Abercii XVI (N issen p. 14,7-9).
93 «Gesù disse loro: 'Venite d ietro  a  me, Io vi farò pescatori di uom ini.» 

(Aic.1,17).
94 Acta loh . LXXXVIII, 2 (B onnet I I1, p.194,16).
95 Ibid. LXXXIX, 1 (B onnet I I1, p. 194,22).
96 Ib id .LXXXVIII,2 (B onnet I I1, p. 194,12-13).
97 Ib id.L X X X IX , 1 (B onnet I I1, p.194,23).
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che toccavra il cielo» (TioÀÀàKK; 8é jliox kou. (iiKpòq b c v ù p o m c x ; 
épcpaívexat Sbapopcpoc; kocì xò jtav sic; oópavbv Óoto|3ÀÉ7icùv)98.

La polim orfía ed i poteri trasm utativi di Gesù sono curiosa
m ente applicati anche a Simon Mago: nella disputa con Pietro e 
Paolo, egli si presenta davanti a Nerone m ostrandosi in aspetto 
molteplice, cam biando «forma» (popcpàq effigies), «età» (f|/UKÌa, 
aetate) e «sesso» (o\|/si, sexu), ed assum endo di volta in volta le 
sem bianze di «fanciullo» (rcaiSiov, puer), di «vecchio» (yépwv, 
senior) e di «giovane» (veaviaKoq adolescentior)99.

Im portante è ancora la testim onianza di un  tra tta to  gnosti
co di Nag-Ham madi, l’Apokryphon Johannis. Lo scenario è quel
lo di un  Giovanni sconsolato, in preda ai dubbi instillatigli dal 
fariseo Arimanius: «Dov’è il tuo M aestro, quello che tu  seguivi?» 
è la dom anda che il subdolo interlocutore -  il cui nom e coinci
de non a caso con quello del malvagio Ahrim an della teologia 
m azdeo-zoroastriana -  pone a Giovanni. Sconsolato egli si rifu
gia in un luogo deserto a m editare: lì im provvisam ente gli si 
m anifesta una visione meravigliosa, nella quale un personaggio 
misterioso (che in seguito si rivelerà essere Gesù) appare in «tre 
forme» (somte emmorphè), rispettivam ente un  fanciullo, un vec
chio, ed uno schiavo100. Questa un ità  aionica «dalle molte 
forme» ha un riscontro in altri docum enti gnostici: così nei 
Doceti di Ippolito101 il figlio, il bim bo povoyevfìi;102 «unigenito», 
nasce dai «tre eoni infiniti», òc7t8Ìpoig aioòatv Ék xpiyevobq

98 Ibid.LXXXIX,2 (B onnet I I 1, pp. 194,28-195,2); r ito rn a  il tem a della s ta 
tu ra  gigantesca di Gesù già trovato in  Fozio ed in E lchasai.

99 Cfr. Mart.Petri et Pauli (= Passio ss.ap. Petri et Pauli) XIV (Lipsius II2, 
pp .130 ,18-133,7).

100 Cfr. Apocr.Joh. 11,2,2-9; il testo  è sta to  ricostru ito  in m odo non  un ifo r
m e da diversi studiosi, qui si è seguita la versione del secondo codice di Nag- 
H am m adi, che rip o rta  la lezione m igliore (cfr. Synopsis  3, p.17); tra  le «molte 
form e» (enhah em m orphe) in cui si m anifesta  Gesù, nello «schiavo» (cfr. la 
“fo rm a di schiavo”, pop<pr|v SoiAoi), della teologia pao lina  (Fi7.II,7)) è s icu ra
m ente  da riconoscersi il giovane o l’adolescente delle precedenti visioni, 
lascia perplessi la congettu ra  del Puech (p.129) su lla  n a tu ra  fem m inile di 
questo  personaggio, che egli avanza sulla sco rta  delle version i-in terpre tazio
ni di Till, G iversen e K rause (loc.cit.); suggestione che è seguita anche dal 
M oraldi (cfr. Testi Gnostici, cit. p.125 e n.2); p er tu tta  questa in tricata  p ro 
blem atica  rinvio alla nuovissim a edizione dell ’Apokryphon Johannis  a n n u n 
cia ta  da G iancarlo M antovani per le E dizioni D ehoniane (Bologna).

101 Cfr. H ipp. Ref. V ili,9,3.
102 P er il valore ed il significato tecnici di questo  term ine nell’am bito  del 

lessico gnostico, cfr. anche Ir. Adv. haer. 1,29,4.
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V. Il fine del Tempo
Ogni cosa nel cosmo, tutte le epifanie divine che lo perm ea

no, sono sem pre m anifestazioni di una forza triad ica103 che si 
propaga attraverso il «tessuto» del Tempo. E’ significativo rile
vare come in un testo avestico, YAogamadaeca, si sancisca l’ine- 
vitabilità del percorrere la «via dello spietato Vayu»104. Vayu è il 
dio iranico degli «inizi»105, e, come il latino Giano, presiede ai 
«passaggi»: tra  questi, la m orte è sicuram ente quello obbligato. 
La sua funzione necrofora è conferm ata in Vidévdat V,8 dove è 
associato al dem one che «separa le ossa» Astd.vlSótù106 quindi si 
può dire che questo suo ruolo di divinità «iniziale» e «finale» 
coincida perfettam ente con quello di Zurvàn. Di fatto le due 
figure paiono sovrapporsi in un altro passo di Videvdàt XIX,29 
dove la «via» di Vayu è sicuram ente la «via creata dal Tempo» 
pafìam  zrvó.data nam jasaiti, nella quale il dem one chiam ato 
Vizarsa conduce incatenata l’anim a dei peccatori107. Il Tempo è 
la dim ensione in cui si m anifesta Vayu, lo «spazio», Owàsa108, 
sintesi di inizio e di fine, nel quale Vayu, il «vento», il respiro 
cosmico, svolge la sua azione crepuscolare recando la vita e 
paradossalm ente recidendola.

Come per il Gesù gnostico-apocrifo, ciò che si m anifesta nel 
Tempo rim ane «uno», eie;, racchiuso in sé, sussistendo nella 
«poliedrica unità», 7ioA.VTtpÓGam;oc; évóxrig109, della sostanza e del

103 Cfr. in partic . i sistem i triadici gnostici, tra  cui spicca quello cosid
detto  "seth iano”; p e r u n a  discussione su questo, e p e r m aggiori riferim enti 
bibliografici, rim ando  ad  Albrile, Sethiani pp.353 ss.

104 Cfr. Aogamadaécà 77; 81; W ikander pp.96 ss.
105 Cfr. W idengren, H ochgott pp.188 ss.; E .C am panile, La Religione degli 

Indoeuropei, in G .Filoram o (cur.). Storia delle Religioni, 1. Le Religioni 
Antiche, Rom a-B ari, 1994, p.575 (con rim ando  ai lavori di G.Dumézil).

106 Di questo ho tra tta to  p iù  diffusam ente nel m io L ’Estasi di D inanukt, 
cit. al quale rinvio anche p e r la bibliografia.

107 Cfr. anche W idengren, Hochgott p.266; di im m inente pubblicazione un 
lavoro del Dr. Enrico M orano dedicato all’idea di «destino» nell’Iran  m andeo- 
zoroastriano, che tra tte rà  anche questa tem atica; questa vicinanza tra  Vayu e 
Zurvàn, mi ha fatto no tare sem pre il M orano, porterebbe ad ipotizzare una 
origine indo-iranica dello Zurvanism o contra la classica tesi caldeo-astrale 
(cfr. in ultim o Gh.Gnoli, Zurvanism , cit.) che vede in Zurvàn il tipico prodotto  
del sincretism o di epoca achem enide (così anche W idengren, Hochgott p.310).

108 Cfr. W idengren, Hochgott p.266.
109 Cfr. Acta Ioli. XCI,2 (B onnet I I1, p. 196,8).
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la persona; pur rivelandosi nel Tempo, egli non cessa di essere 
ciò che è per essenza, im m utabilm ente ed eternam ente: con- 
stans, stans in aetem um , ec ttó ic , aet cóv, cioè l’«eterno esistente» 
(petsoop sa eneh) dell’Apokryphon Johannisìi0. Pertanto si può 
spiegare l'«unità», éaTCog, molteplice e conchiusa del Tempo con 
le parole del «Figlio di Dio» Simon Mago di Sam aria, il quale si 
autodefiniva e si proclam ava essere ó É o t ó x ; ,  a r d e ,, <xrr| aópsvog, 
«colui che è, è stato, e sarà»111; im m agine che corre parallela a 
quella del Gesù degli Atti di G iovanni: in  questo apocrifo egli 
infatti m anifesta la sua «gloria», 5ò^a «che era, ed è ora e sem 
pre»112, f|v m i  ecmv kocì vhv m i  eig dei.

Un evento analogo si ripete nell 'Apokryphon Johannis dove 
Gesù appare com e sintesi di presente, passato e futuro: «ciò che 
è, ciò che era, e ciò che sarà» (oh petsoop auó ou pentafsòpe auo 
ou petesse etrefsòpe)iU.

Gesù è così concepito quale Aicov in cui coesistono passato, 
presente e fu tu ro114, i tre stadi successivi di una ciclicità infinita, 
che corrispondono per l’uom o alle tre età della vita: infanzia o 
fanciullezza, m aturità, vecchiaia. Il senso e l’origine del trim or- 
fismo di Gesù sono da ascriversi a tale ideologia in  evoluzione: 
Gesù diventa im m agine e personificazione dell'AÌcov- Zurvàn, il 
dio indo-iranico del Tempo, egli, come Zurvàn, m ostrandosi 
nelle tre età  e nei tre aspetti, m anifesta la sua «gloria», 8ó^a, il 
suo splendore, e realizza l’unità  e la distruzione del Tempo. E’ 
l’espandersi dello splendore in modo inverso, «rovesciato»: esso 
proviene dal futuro, ci investe nel nostro presente istantaneo, 
inesistente, dirigendosi infine, verso il ricordo ed il passato al 
quale è destinato115. Gesù infatti è l’Uno che riassorbe i Tre: il 
fanciullo, l’adulto, il vecchio, che si rivela quale M essia «sao- 
shyantico» nelle sem bianze di un Bam bino in  fasce.

110 Cfr. Apocr. Joh. (BG ) 21,21-22,1; il passo è p resen te  solo nel Codice di 
Berlino, cfr. Synopsis 4, p.18.

111 H ipp. Ref. VI,9,1.
1,2 Acta Ioli. LXXXVIII, 1 (B onnet I I1, p.194,7-8).
113 Apocr. Joh. (BG) 22,4-6 (Synopsis 4, p. 18); il passo  è p resen te  anche 

nei codici II e IV di N ag-H am m adi.
114 La com plessa ed in trica ta  tem atica dell'AÌcov è al cen tro  d i u n  docu

m entatissim o  stud io  del Prof. G iovanni Casadio, di im m inen te  pubb licazio 
ne.

115 Cfr. B ussagli pp .98-99.
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In questa m etafora aionica Gesù o Zurvàn non sono intesi 
com e sintesi dei tre stadi della vita, cioè passato, presente e futu
ro, bensì come tre dim ensioni tem porali coesistenti nel m edesi
mo istante. La nuova interpretazione della sequenza Asoqar - 
Frasòqar - Zaroqar testim onia ciò: essa rappresenta la teofania di 
Zurvàn nella triplice m anifestazione del suo essere-nel-mondo 
delle apparenze «virili», cioè nel tem po m entale, um ano 
{asoqar)] del destino e del suo Rinnovam ento finale (frasòqar); e 
della sua essenza lum inosa trasfigurata nello splendore aureo 
(zaroqar). La quadruplicità dell'Aicov Bambino, rivelantesi nel 
trim orfism o e nella differenziazione dei Magi, è dunque im m a
gine della apappévri che si autotrascende nello splendore che 
alberga ai margini dell'eternità.
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