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Abstract
Nella redazione mosquense del cosiddetto Menologio Imperiale – una raccolta 
di testi agiografici destinati alla preghiera per la salvezza spirituale e la salu-
te fisica dell’imperatore epilettico Michele IV Paflagone (1034-1041) – figura 
un racconto particolare che appartiene al ristretto novero delle Vite delle sante 
travestite: il bios di Andronico e sua moglie Atanasia. Si tratta della versione 
abbreviata di una narrazione agiografica connessa per vari tratti all’ambito me-
dico, ma che colpisce altresì per il motivo del travestimento della santa quale 
‘monaco Atanasio’. La vicenda dei due taumaturghi Andronico e Atanasia, le-
gati alla nota figura dell’abbas Daniele di Sceti (VI sec.), ha goduto di grande 
fortuna nei secoli, e in parte della tradizione manoscritta il tema della malattia 
e dei miracoli di guarigione viene sviluppato con una certa dovizia di elementi 
e variazioni, a seconda delle redazioni, come viene illustrato nel presente con-
tributo, in cui si ripercorrono brevemente alcune di queste riscritture agiografi-
che. In appendice, è proposta l’edizione dell’Epilogus (BHG 123h) della Vita dei 
due santi, trasmesso nel ms. oxoniense Bodl. Holkham gr. 27.



30 ANNA MARIA TARAGNA

In the redactio Mosquensis of the so-called Imperial Menologion – a collection of 
hagiographic texts intended to support prayers for the spiritual salvation and physi-
cal health of the epileptic emperor Michael IV the Paphlagonian (1034-1041) – there 
appears a peculiar narrative belonging to the limited corpus of Lives of cross-dressed 
female saints: the Bios of Andronikos and his wife Athanasia. This account constitutes 
an abridged version of a hagiographic narrative that, in various aspects, is connected to 
the medical sphere, but is also notable for the motif of Athanasia’s disguise as the ‘monk 
Athanasios’. The story of the two miracle-workers, Andronikos and his wife – both 
associated with the well-known figure of Abbas Daniel of Scetis (6th century) – en-
joyed considerable popularity over the centuries. In part of the manuscript tradition, 
the themes of illness and miraculous healing are developed with notable richness and 
variation, depending on the recension, as this contribution briefly illustrates through 
an overview of several of these hagiographic rewritings. The edition of the Epilogus 
(BHG 123h) to the Life of the two saints, as transmitted in manuscript Oxford, Bodl. 
Holkham gr. 27, is presented in the Appendix.

Keywords
Greek hagiography, Life of Andronikos and Athanasia, Imperial Menologion, 
Healing miracles, Cross-dressers, Rewriting, Textual criticism.
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1. Un paziente speciale

All’interno del cosiddetto Menologio Imperiale della prima metà dell’XI 
sec. – l’ultima grande collezione di testi agiografici ‘lunghi’ che copra 
l’intero anno liturgico, redatta a pochi decenni di distanza dal celebre 
Menologio di Simeone Metafrasta e pervenutaci solo in parte (nella mi-
sura di poco meno di un terzo dei testi attesi) –, figura una Vita dedi-
cata a due santi un po’ particolari: Andronico e sua moglie Atanasia. Il 
loro bios è collocato alla data del 2 marzo nella redazione mosquense 
(ms. Synod. gr. 183) e, come avviene per tutte le Vite contenute nelle 
due distinte versioni di cui si compone questa raccolta menologica (la 
Mosquensis, appunto, e quella di Baltimora),1 è preceduto da una mi-
niatura che raffigura i due santi (f. 142r)2 e si conclude con una pre-
ghiera per la salute fisica e la salvezza di un imperatore, il cui nome 
non è esplicitamente indicato. Come di consueto, la preghiera (qui ai ff. 

1	 Della raccolta esistono due redazioni, denominate inizialmente come 
Menologio Imperiale A e Menologio Imperiale B, ma che, sulla base dei codici-guida 
miniati ‘originali’ pervenuti, sono state meglio definite da D’Aiuto 2012 (con ampia 
disamina della questione e bibliografia; vd. inoltre D’Aiuto 2018) come Menologii 
Imperiali redactio Mosquensis (dal ms. Mosqu. Synod. gr. 183 [376 Vladimir]: testi 
agiografici per febbraio e marzo) e Menologii Imperiali redactio Baltimorensis (dal ms. 
Baltimorensis, Walters Art Gallery, ora Walters Art Museum, W. 521: testi agiografici 
per gennaio); si conservano anche alcuni frammenti, con testi ancora per febbraio e 
forse dicembre, nel ms. Athen. Mus. Benaki Προθήκη 34,6 (Μπ. 71). Nel complesso, 
il dossier si compone di 232 testi superstiti rispetto ai 750 circa attesi (calcolati 
considerando 365 scritti – quanti sono i giorni dell’anno – per ciascuna delle due 
redazioni principali, con alcune aggiunte per sporadiche doppie commemorazioni 
nella medesima data). Il testo della Vita di Andronico e Atanasia è presente ai ff. 
142v-149r del Synod. gr. 183: BHG et Nov. Auct. BHG 123e (ed. Latyšev 1911-1912, I 
166-173); il modello originario ‘lungo’ da cui è stato tratto è conservato in un codice 
sinaitico, Μονὴ τῆς Ἁγίας Αἰκατερίνης, gr. 527 (BHG et Nov. Auct. BHG 123eb: ed. 
Taragna 2019). 

2	 Per una riproduzione, vd. D’Aiuto 2012, 304; Bianconi 2015, tav. III; cf. 
Zakharova 2010, 142 (e fig. 9 e 11). Nella parte alta del medesimo f. 142r si legge la 
sezione finale della Vita et Passio di santa Eudocia, martire di Eliopoli (BHG et Nov. 
Auct. BHG 605e: ed. Latyšev 1911-1912, I 158-165), celebrata il 1° marzo.
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148v-149r) è articolata in cola ritmici, le cui iniziali formano l’acrostico 
Mιχαὴλ Π:3

Καὶ νῦν οἰκοῦντες ἐν σκηναῖς τῶν δικαίων καὶ τὰς δωρεὰς ἡμῖν 
ὑφαπλοῦντες τῶν ϑαυμάτων, πανϑαύμαστοι, νέμοιτε καὶ βασιλεῖ 
ἡμῶν τῷ ὀρϑοδόξῳ καὶ τὰ πάντα χρηστῷ 
Mακρὰν τὴν ζωὴν καὶ ἤρεμον εἰς ἅπαν, 
ἰσχυρὰν ἐχϑροῖς καὶ ἀπρόσμαχον ὅλως, 
χρηστήν, προσηνῆ τοῖς ὑπ᾿ αὐτὸν τελοῦσιν, 
ἀλλὰ καὶ δόξης δικαίων μετουσίαν, 
ἡμεροφαῆ τὴν ἄνω κατοικίαν, 
λόγων δεξιῶν ὅλων τὴν εὐκληρίαν, 
Πάσης ἀναπαύσεως τὴν εὐφρασίαν καὶ βασιλείας Θεοῦ τὴν εὐτυχίαν· 
ὅτι Χριστῷ τῷ Θεῷ ἡμῶν πρέπει ἡ δόξα καὶ τὸ κράτος νῦν καὶ ἀεὶ καὶ εἰς 
τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων. ᾽Αμήν.4

Com’è noto, l’imperatore dedicatario e committente della raccolta è sta-
to identificato in Μιχαὴλ Π(αφλαγών), Michele IV Paflagone (1034-
1041): un giovane di bell’aspetto5 che, nel 1034, divenne il secondo ma-

3	 Latyšev 1911-1912, I 173,17-25 (§ 13). Le parole che formano l’acrostico 
possono variare da una preghiera all’altra. Rispetto ai vocaboli indicati da D’Aiuto 
2012, 310-312 – nella tabella che registra le parole attestate almeno cinque volte in 
inizio di colon in testi diversi delle due redazioni del Menologio Imperiale –, il bios di 
Andronico e Atanasia di BHG et Nov. Auct. BHG 123e presenta ἡμεροφαῆ e λόγων 
come scelte lessicali particolari, mentre gli altri lemmi (μακράν, ἰσχυράν, χρηστήν, 
ἀλλά, πάσης) sono in linea con quelli più ricorrenti ivi segnalati.

4	 «E ora che abitate nelle dimore dei giusti e ci elargite con dovizia i doni dei 
vostri miracoli, o mirabilissimi, concedete anche al nostro imperatore, di retta fede 
e buono in tutto, di avere / lunga la vita, e piena di serenità, / salda contro i nemici, 
di totale invincibilità, / benefica, priva di dissidi con i propri sudditi, / ma anche il 
godimento della gloria dei giusti, / la luminosa dimora che è nell’alto dei Cieli, / di 
ogni parola accorta avere la fortuna, / di tutta la quiete [scil. fisica e spirituale] avere 
la gioia, assieme alla felicità del regno di Dio, perché a Cristo nostro Dio si devono 
la gloria e la potenza, ora e sempre, e nei secoli dei secoli. Amen».

5	 Ce lo descrive Michele Psello, Chr. III 18: κατεσκεύαστο δὲ τό τε ἄλλο 
σῶμα παγκάλως καὶ τὸ πρόσωπον ἐς ἀκριβῆ ὡραιότητα· εὐανθής τε γὰρ ἦν 
καὶ τὸ ὄμμα λαμπρὸς καὶ ὡς ἀληθῶς μιλτοπάρηος («Di figura assai ben fatta, 
specialmente il volto era di perfetta bellezza: aveva l’incarnato florido, l’occhio 
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rito di Zoe – figlia porfirogenita, ormai in età avanzata,6 di Costantino 
VIII (1025-1028) –, e fu probabilmente implicato (quantomeno come per-
sona informata dei fatti) nell’assassinio del primo marito di lei, Romano 
III Argiro (1028-1034).7 Nonostante questa ascesa burrascosa, Michele 
IV si dimostrò in realtà un buon imperatore. Psello, nostra principale 
fonte storica, ne traccia un ritratto favorevole nella sua Cronografia, e ol-
tre a farci sapere che Michele non era così ansioso di finire tra le braccia 
di Zoe, e nemmeno di essere coinvolto in un omicidio,8 ci dice anche 

smaltato e, davvero, ‘guancia vermiglia’»: Del Corno – Impellizzeri – Criscuolo – 
Ronchey 1984, I 96-99 e comm. I 370 per il termine μιλτοπάρῃος, «detto delle navi, 
con le prore tinte in rosso», per il quale si rimanda a Il. II 637 e Od. IX 125).

6	 Psello (Chr. III 19) la definisce ricorrendo al partic. pf. παρηκμακυία (da 
παρακμάζω, ‘aver passato il momento culminante o migliore’, l’akmé appunto, e 
dunque ‘invecchiata’, ‘appassita’, ‘sfiorita’).

7	 Romano III morì la notte del Venerdì Santo, del 12 aprile 1034, in circostanze 
molto sospette: con ogni probabilità fu annegato, da alcuni servi prezzolati, mentre 
faceva il bagno nel Gran Palazzo, ma più di una fonte parla di un preliminare e 
progressivo avvelenamento, non escluso dallo stesso Psello: vd. i cap. della 
Cronografia che narrano del morbo dell’imperatore (Chr. III 24s.: Περὶ τῆς νόσου 
τοῦ βασιλέως) e della sua morte (Chr. III 26: Περὶ τοῦ θανάτου τοῦ βασιλέως): 
Del Corno – Impellizzeri – Criscuolo – Ronchey 1984, I 106-113 e comm. I 371s. 
Si noti in particolare come Psello, da conoscitore della scienza medica, descriva i 
sintomi, somatici e psichici al tempo stesso, della ‘malattia’ di Romano III in Chr. III 
24: καταλαμβάνει […] τὸν αὐτοκράτορα νόσημα τῶν ἀήθων καὶ χαλεπῶν· ὅλον 
γὰρ ἀθρόον τὸ σῶμα καὶ κακόηθες αὐτῷ ἐγεγόνει καὶ ὕπουλον· τροφῆς τε γοῦν 
ἐντεῦθεν οὐ μᾶλλον ἐρρωμένως ἥπτετο, ὅ τε ὕπνος ἄκροις αὐτοῦ τοῖς ὄμμασιν 
ἐφιζάνων ταχέως ἀφίπτατο, καὶ πάντα συνεπεπτώκει αὐτῷ τὰ δυσχερῆ, ἤθους 
τραχύτης, γνώμη δυσάρεστος, θυμὸς καὶ ὀργὴ καὶ κραυγή, μὴ γνωριζόμενα 
πρότερον («il sovrano viene colto da un morbo dei più singolari e incresciosi. 
Improvvisamente tutto il corpo gli si era fatto guasto e gonfio d’umori maligni; da 
allora, cominciò a non prender più cibo con sano appetito; il sonno gli si posava 
un attimo sulla punta delle ciglia e subito volava via. Gli eran sopravvenuti in una 
volta tutti i vizi, ruvidità di carattere, spirito insofferente, animosità, ira, tendenza 
ad alzar la voce, cose sconosciute prima»).

8	 A macchinare l’intrigo era stato il fratello di Michele, il potente eunuco 
di corte Giovanni Orfanotrofo, «d’estrazione vile e oscura ma, quanto a ingegno, 
macchinatore abilissimo»: Psell. Chr. III 18 (Del Corno – Impellizzeri – Criscuolo 
– Ronchey 1984, I 96s. e comm. I 370). Su questo Giovanni, d’origine paflagone, 
monaco, detto Orfanotrofo dall’incarico in passato ricoperto di supervisore 
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che Michele IV soffriva di «una grave malattia» (νόσημα […] δεινόν): 
«uno sconvolgimento periodico delle funzioni cerebrali», che lo porta-
va a delle convulsioni (stramazzava a terra, roteava gli occhi, picchiava 
la testa contro il pavimento).9

Michele IV soffriva infatti di epilessia, e la malattia andò aggravan-
dosi nel tempo, al punto da costringerlo a penosi espedienti pur di 
evitare di esporsi in pubblico durante le crisi: si faceva perciò accom-
pagnare da servitori incaricati di schermarlo con una tenda, in caso di 
un’improvvisa manifestazione del male.10 All’epilessia si aggiunse poi 
anche l’idropisia, per la quale il suo corpo appariva «abnormemente 

dell’Orphanotropheion, vd. Janin 1931; ODB 1991, II 1070 (s.v. «John the 
Orphanotrophos», a c. di C.M. Brand – A. Kazhdan – A. Cutler).

9	 Psell. Chr. III 22: Νόσημα γάρ τι δεινὸν ἀφ’ ἥβης τούτῳ περιπεπτώκει 
εὐθὺς, τὸ δὲ πάθος περιτροπή τις τοῦ ἐγκεφάλου ἐν περιόδοις ἐτύγχανεν ὂν καὶ 
μηδὲ μιᾶς αὐτῷ προγινομένης τῆς σημειώσεως, αὐτίκα τε ἐτετάρακτο καὶ τοὺς 
ὀφθαλμοὺς ἔστρεφε καὶ κατὰ γῆς κατερρήγνυτο, προσούδιζέ τε τὴν κεφαλὴν 
καὶ ἐπὶ πλεῖστον χρόνον κατακεκλόνητο, εἶτ’ εἰς αὖθις ἑαυτοῦ τε ἐγίγνετο καὶ 
κατὰ βραχὺ πρὸς τὸ σύνηθες βλέμμα ἀποκαθίστατο (Del Corno – Impellizzeri – 
Criscuolo – Ronchey 1984, I 104s.).

10	 Cf. Psell. Chr. IV 17, sull’aggravarsi della malattia di Michele IV («era ormai 
esploso il morbo che gli covava dentro (la sua condizione fisica era compromessa ed 
il suo organismo versava in condizioni pessime). […] gli sconvolgimenti cerebrali 
[ἡ τοῦ ἐγκεφάλου αὐτῷ περιτροπή] non lo assalivano più come prima a lunghi 
intervalli ma, sia che qualche fattore esterno avesse fatto degenerare la malattia, 
sia che si fosse accentuata per un qualche fenomeno interno all’organismo, essa 
era divenuta di manifestazione assai più frequente»), e IV 18, sugli espedienti per 
nasconderla («Quando poi decideva di tenere udienza o adempiere a qualche altra 
consuetudine della corona, ai due lati di lui si drappeggiavano velari di porpora e 
coloro ai quali era demandato l’incarico di sorvegliarlo e proteggerlo, non appena 
vedevano ch’egli principiava a torcere un poco l’occhio o ad annuire col capo o a 
manifestare le altre avvisaglie tipiche del sopraggiungere della crisi, impartito a 
quanti erano entrati ordine di sgombero immediato, facevano scorrere le cortine 
e gli prodigavano in privato le debite cure. […] Sia che procedesse a piedi, sia a 
cavallo, un drappello di guardie gli si stringeva attorno, e quando aveva una crisi 
lo circondavano in modo da sottrarlo agli sguardi e gli prestavano soccorso»): Del 
Corno – Impellizzeri – Criscuolo – Ronchey 1984, I 134-137.
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gonfio»: ὄγκον ἐξώγκωτο, dice Psello, ricorrendo ad una figura etymo-
logica che accentua la gravità di questo ulteriore morbo.11

In breve, considerata la sua infermità fisica, unita ad una sofferen-
za interiore (il senso di colpa per la sorte del suo predecessore) – due 
mali che, in una fonte agiografica italo-greca, sono messi esplicitamente 
in rapporto di causa-effetto, come se l’epilessia in particolare fosse un 
πονηρὸν πνεῦμα disceso su Michele come punizione del suo peccato12 
–, il basileus decise di attuare una serie di pratiche di espiazione ed in-
tercessione. Si prodigò nell’assistenza dei lebbrosi nei lavacri (λουτροῖς) 
della fondazione di san Zotico;13 dedicò una «splendida chiesa» (ναὸν 

11	 Psell. Chr. IV 31: Ὁ δέ γε αὐτοκράτωρ καὶ προδήλως ἤδη τὸν τοῦ σώματος 
ὄγκον ἐξώγκωτο καὶ ὑδεριῶν παντάπασι κατάδηλος ἦν («Quanto all’imperatore, 
il corpo gli era ormai vistosamente, abnormemente gonfio: non v’era dubbio ch’egli 
fosse malato d’idropisia»: Del Corno – Impellizzeri – Criscuolo – Ronchey 1984, I 
152s.).

12	 Così si esprime Nilo monaco, in una delle tante digressioni che 
caratterizzano la sua Vita di s. Filareto il Giovane (1020-1076), su cui vd. Caruso 1986 
e Caruso 1997. Nell’introdurre la narrazione della spedizione di Giorgio Maniace 
in Sicilia, voluta nel 1038 da Michele IV Paflagone – che voleva approfittare della 
crisi interna che travagliava la signoria musulmana dell’isola –, l’agiografo esprime 
un giudizio largamente positivo sul basileus paflagone, a cui riconosce lodevoli doti 
e pie iniziative. Nonostante ciò Nilo, a differenza di Psello, «vede un grosso neo a 
funestare l’impero e la vita di Michele IV, in quanto responsabile di un solo grande 
peccato, “τὴν τοῦ πρὸ ἑαυτοῦ – φημί – βασιλέως ἀπώλειαν διψήσας – οἴμοι – 
διὰ τὸ διάδημα”; né su questa responsabilità l’agiografo manifesta alcun dubbio, 
pur poggiandola sulle sue fonti (ὡς λέγουσι). […] L’epilessia dunque di Michele 
Paflagone, che in Psello […] è un “νόσημα … δεινόν” […], si trasforma agli occhi 
del monaco Nilo, o meglio delle sue fonti, in un πονηρὸν πνεῦμα che gli piomba 
addosso a punizione del suo peccato. Né d’altra parte Nilo, che di Michele IV dà 
un giudizio nel complesso tanto positivo, stempera il suo peccato col richiamo alla 
correità di Zoe e, soprattutto, di Giovanni Orfanotrofo, che in Psello risulta il vero 
regista della sua ascesa al trono e, fors’anche, della eliminazione di Romano III 
Argiro» (Caruso 1986, 270s.).

13	 Psell. Chr. IV 35: «Mentre infatti la gente è solita rifuggire la promiscuità coi 
lebbrosi, egli aveva la magnanimità non solo di render loro visita, ma di apporre il 
proprio volto sulle piaghe dei loro corpi e baciarli, abbracciarli, accudirli al lavacro, 
di porsi quasi in qualità di schiavo di fronte a padroni» (Del Corno – Impellizzeri 
– Criscuolo – Ronchey 1984, I 152s.). Sulla chiesa e sul lebbrosario di san Zotico, in 
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[…] λαμπρόν) ai santi anargiri Cosma e Damiano,14 dotandola di un no-
socomio e di un monastero (dove terminò la propria vita da monaco, nel 
1041);15 e, con ogni probabilità, commissionò anche il Menologio, compo-
sto da Vite di santi e preghiere da leggersi ogni giorno per il suo bene.

La destinazione precisa delle due redazioni, Mosquensis e 
Baltimorensis, che trasmettono separatamente e in modo parallelo il 
Menologio Imperiale,16 resta tuttora incerta, nonostante alcune ipotesi 
suggestive le colleghino ai due monasteri cui l’imperatore-committen-
te fu particolarmente devoto (il santuario di Cosma e Damiano, da lui 
rifondato, e quello di san Zotico, al cui lebbrosario era solito recarsi).17 
La finalità sottesa al Menologio nel suo complesso appare, in ogni caso, 
evidente: alimentare pratiche di preghiera collettiva quotidiana a bene-
ficio della salute terrena e della salvezza spirituale dell’imperatore. In 
quest’ottica, chi ha redatto il mese di marzo nella redazione mosquen-

Costantinopoli, vd. Janin 19692 I/3, 135s., 566s.; sui legami di queste fondazioni con 
Michele IV, vd. D’Aiuto 2012, 285s.; sul culto di san Zotico, vd. Aubineau 1975 (ed. 
e trad. di BHG 2479, Vita s. Zotici); Tomić 2021.

14	 Psell. Chr. IV 31: ναὸν τοῖς Ἀναργύροις αὐτοῦ που πρὸ τῶν τειχῶν τοῦ 
ἄστεως πρὸς ταῖς ἀνατολαῖς τοῦ ἡλίου λαμπρὸν ἐδομήσατο, οὐ πᾶσαν κρηπῖδα 
καταβαλόμενος, ἀλλὰ μείζοσι θεμελίοις περιβαλόμενος («costruì una splendida 
chiesa dedicata agli Anargiri, appena fuori le mura, a oriente della Città. Non 
dovette gettare le intere fondamenta, ma solo ampliare quelle preesistenti»: Del 
Corno – Impellizzeri – Criscuolo – Ronchey 1984, I 152s. e comm. I 379s.). Sul celebre 
Kosmidion per i santi medici Cosma e Damiano, costruito utilizzando un precedente 
tempietto presso la riva orientale del Bosforo, vd. Janin 19692 I/3, 286-289; cf. López-
Salvá 1997, Csepregi 2024, 74-76 in partic.

15	 Psell. Chr. IV 52-55.
16	 Vd. D’Aiuto 2021, 237ss.: per quanto si può giudicare sulla base del 

materiale pervenuto – composto di 232 testi superstiti (vd. supra, n. 1) – la redactio 
Mosquensis e quella Baltimorensis mostrano una scelta di commemorazioni non del 
tutto coincidente, e soprattutto offrono, in ciascuna Vita o Passio, una riscrittura 
nuova e originale del récit agiografico preesistente, frutto del lavoro indipendente 
dei redattori delle due rispettive versioni del Menologio Imperiale.

17	 Si veda D’Aiuto 2012, 285s. (con rinvii bibliografici), in merito a tali ipotesi, 
nonché alla possibilità – da non escludere – che una delle due redazioni, o entrambe, 
fosse destinata all’ambiente di corte, e in particolare a una delle cappelle del Gran 
Palazzo di Costantinopoli.
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se18 ha pensato bene di inserire il racconto della Vita di Andronico e 
Atanasia, ritenendoli santi ‘utili’ per intercedere in favore della salute 
del corpo e dell’anima di Michele IV. Va detto, tuttavia, che la presenza 
di questi due santi risulta, a prima vista, piuttosto curiosa. 

2. Due santi atipici

Non si tratta certo di santi tra i più noti, né in generale né all’interno del 
gruppo degli anargyroi. La loro vicenda biografica, inoltre, è alquanto 
singolare. Andronico e Atanasia sono due ricchi coniugi di Antiochia 
di Siria, entrambi appartenenti a famiglie di banchieri, che vivono in 
età teodosiana (IV sec.), almeno secondo una parte della tradizione ma-
noscritta, ma più correttamente collocabili, sulla base di diversi indizi, 
in età giustinianea (VI sec.).19 In seguito alla morte improvvisa dei loro 
due figli, di dieci e dodici anni, decidono di intraprendere la vita mo-
nastica, ritirandosi in due distinti cenobi in terra d’Egitto: il monastero 
maschile dell’abbas Daniele di Sceti (figura storicamente attestata), nel 
caso di Andronico, e quello femminile di Tabennesi, nella Tebaide, nel 

18	 È stato identificato da D’Aiuto 1997 nello scriba Nicola, cui si deve anche 
il ms. miscellaneo Pal. Heidelb. gr. 281, copiato nell’anno 1040 (ancora durante il 
regno di Michele IV), per la committenza di Romano asecretis e krités di Seleucia. 
Per l’attribuzione di altri codici, di ben più modesta committenza e qualità, alla 
medesima mano del copista Nicola, vd. D’Aiuto 2013, 309-353; Bianconi 2015, 812-
814 in partic.

19	 Il riferimento all’imperatore Teodosio I (379-395) si legge nell’incipit della 
versione latina della Vita di Andronico e Atanasia (BHG et Nov. Auct. BHG 120, ed. 
PG CXV, c. 1049-1054: 1409 «In diebus Theodosii Magni imperatoris, erat in magna 
urbe Antiochia juvenis quidam argentarius, nomine Andronicus»). Considerata 
tuttavia l’assenza del nome di Teodosio nella maggior parte della tradizione e, 
per converso, la presenza, all’interno del racconto, dell’abbas Daniele di Sceti (VI 
sec.) e di una serie di riferimenti topografici (a diverse laurae nella zona di Sceti, 
al monastero di san Mena e a quello dell’Oktokaidekaton) particolarmente popolari 
nel VI sec., più che nel IV, tra gli studiosi prevale l’opinione che porta a fissare in 
età giustinianea il floruit dei due santi: sulla questione, vd. van Cauwenbergh 1914; 
Evelyn White 1932, 245; Vivian 2008, 319 n. 106.
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caso di Atanasia. Fin qui, nulla di eccezionale. Senonché, dodici anni 
più tardi, i due si rincontrano casualmente nel deserto mentre si stanno 
recando in Terra Santa, a Gerusalemme. Atanasia capisce subito che il 
monaco che si trova dinanzi a lei è suo marito – al quale, però, sceglie di 
non svelare la propria identità –; Andronico, al contrario, non solo non 
la riconosce come propria moglie, ma nemmeno come donna: pensa 
di trovarsi di fronte ad un monaco di nome Atanasio, tanto gli appare 
secco, scuro, privo di ogni bellezza femminile quel ‘confratello’ in cui 
si è imbattuto. A partire da questo momento, i due trascorrono insieme 
gli ultimi anni della loro vita, condividendo la medesima cella in una 
comunità monastica maschile situata a diciotto miglia di distanza da 
Alessandria, senza che nessuno – nemmeno Andronico – mai sospetti 
la vera identità di Atanasia. Solo dopo la sua morte, durante la vestizio-
ne della salma di ‘Atanasio’, i monaci scopriranno il suo sesso biologico 
ed esalteranno l’intera vicenda come un prodigio della Provvidenza. 
E solo dopo la lettura di uno scritto lasciato da Atanasia sotto il cusci-
no, Andronico a sua volta verrà finalmente a scoprire che il ‘monaco 
Atanasio’, con cui ha condiviso la cella – e la vita –, altri non è che la 
donna con cui a suo tempo era convolato a nozze e aveva figliato.

La Vita di Andronico e di Atanasia si inserisce dunque all’interno del 
fenomeno agiografico – peculiare e in parte ‘trasgressivo’ – delle cosid-
dette ‘sante travestite’.20 Si tratta di un modello di santità molto circo-
scritto sia sul piano geografico che cronologico. Si sviluppa infatti nelle 
tre zone-chiave del monachesimo delle origini, Egitto, Siria, Palestina – 
tutte significativamente presenti nella Vita di Andronico e Atanasia –,21 e 

20	 Il tema è ampiamente studiato e oggetto di sempre più numerosi lavori di 
ricerca. Bastino qui i rimandi a Patlagean 1992a (vers. orig.: 1976), Rizzo Nervo 1992, 
Hotchkiss 1996, Delierneux 1997 (e cf. Delierneux 2014), Constantinou 2005, Morini 
2009, Constantinou 2014, Van Pelt 2019 e 2025, Taragna 2025; per i primi secoli del 
Cristianesimo, sono di base Giannarelli 1980, Mazzucco 1989.

21	 C’è la Siria, in apertura, con Antiochia, che è la città in cui Andronico e 
Atanasia nascono, si sposano, svolgono la propria attività, generano i figli e qui li 
seppelliscono. C’è la Terra Santa, che rappresenta la meta dei loro pellegrinaggi. E 
soprattutto c’è l’Egitto, con i più importanti monasteri non lontani dalla capitale: il 
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si concentra soprattutto nei primi secoli dell’esperienza monastica, dalla 
fine del IV al VII.22 Non mancano alcune figure seriori, che gli studi spes-
so segnalano come ‘eccezioni’ tarde, legate nel nome a sante travestite 
delle prime fasi;23 va però anche considerato che siamo di fronte a per-
sonaggi per lo più di pura invenzione, non attestati:24 dal punto di vista 
devozionale, tuttavia, la loro storicità risulta del tutto secondaria.

cenobio di Sceti, fondato da Macario nel IV sec. (nella zona nord-occidentale del delta 
del Nilo, attuale Wadi El-Natrun), dove si trova l’abbas Daniele; il complesso detto di 
Abu-Mina, con il santuario dedicato a san Mena, il più popolare dei santi egiziani, 
che costituisce la prima tappa del pellegrinaggio di Andronico e Atanasia; e altre 
comunità monastiche, come quella di Tabennesi, nella Tebaide, fondata da Pacomio 
(III-IV sec.), presso cui Atanasia vive la prima parte della sua monacazione, e il 
monastero dell’Oktokaidekaton, a diciotto miglia da Alessandria, dove i due coniugi 
terminano insieme il loro cammino di vita ascetica. Su questi luoghi la bibliografia è 
vastissima: bastino i rimandi a van Cauwenbergh 1914, Maraval 1985, Vivian 2005; 
per Sceti / Wadi El-Natrun in partic. Evelyn-White 1932, Cappozzo 2009, Mikhail – 
Moussa 2009; per Abu-Mina vd. Krause 1978, gli studi di Grossmann (1986 e 1998), 
Kościuk 2009, e il contributo di P. Varalda nel presente volume di EratOlim V (2025), 
con ampia bibliografia.

22	 Sono di IV-V sec. Susanna/Giovanni, Maria/Marino, Pelagia/Pelagio 
(la prostituta convertita dal vescovo Nonno, per il quale si è anche ipotizzata 
un’identificazione con il poeta Nonno di Panopoli). Apollinaria/Doroteo è 
presentata come una delle due figlie dell’imperatore romano Antemio (467-472); 
Teodora Alessandrina/Teodoro si dice che viva al tempo di Zenone (474-491), come 
pure Matrona/Babila, considerata una fiera oppositrice della politica monofisita 
promossa da Zenone con l’Henotikon (482) e dall’imperatore Anastasio I (491-518). 
Di età giustinianea sono Atanasia/Atanasio e Anastasia/Anastasio (legate entrambe 
all’abbas Daniele di Sceti): di Anastasia Patrizia si racconta che decise di travestirsi da 
monaco per sfuggire alle avances dell’imperatore Giustiniano (527-565), invaghitosi 
di lei. Di VI-VII sec. è Eufrosine/Smaragdo.

23	 È il caso della siciliana Marina/Marino di Scanio di XI-XII sec., che 
richiamerebbe la più nota Maria/Marino dei primi secoli, e soprattutto Eufrosine 
la Giovane/Giovanni, detta di IX-X sec. (come Anna/Eufemiano), in quanto legata 
all’imperatore Leone VI il Sapiente (886-912), ma la cui vita venne composta verso 
la fine di Bisanzio, nel XIV sec., da Niceforo Callisto Xantopulo.

24	 Realmente esistite (Constantinou 2014, 344) parrebbero la sola Matrona 
di Perge, cui viene attribuita la fondazione di un importante monastero 
costantinopolitano, centro di resistenza antimonofisita (vd. supra n. 22), ed Eufrosine 
la Giovane che dopo quasi trent’anni di travestimento in foggia maschile, dopo aver 
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Una così marcata delimitazione, soprattutto temporale, per que-
sto tipo di santità trova spiegazione nel carattere ambiguo, e in certa 
misura eversivo, del procedimento che ne è alla base. Il travestimento 
(μετασχηματισμός) dell’asceta donna in abiti maschili è infatti una 
pratica che, dal punto di vista sociale e religioso, si basa sul princi-
pio dell’annullamento della distinzione sessuale: come tale, sovverte 
l’ordine costituito, oltre che negare implicitamente il disegno creatu-
rale di Dio, che nella Genesi indica chiaramente la distinzione dei sessi 
(«maschio e femmina li creò»).25 Per questo motivo, contro il travesti-
mento delle donne esistevano esplicite proibizioni, sia all’interno del-
le Sacre Scritture (nel Deuteronomio)26 sia nella normativa ecclesiastica, 
come testimoniano, nel IV sec., i canoni XIII e XVII promulgati nel 
Concilio di Gangra.27

ripreso gli abiti femminili ed essere stata ammessa nel cenobio della Fonte (Pegé) 
di Costantinopoli, per la sua fama ricevette la visita di Leone VI (vd. supra, n. 23).

25	 Gen. 1,27: ἄρσεν καὶ θῆλυ ἐποίησεν αὐτούς.
26	 Deut. 22,5: Οὐκ ἔσται σκεύη ἀνδρὸς ἐπὶ γυναικί, οὐδὲ μὴ ἐνδύσηται ἀνὴρ 

στολὴν γυναικείαν, ὅτι βδέλυγμα κυρίῳ τῷ θεῷ σού ἐστιν πᾶς ποιῶν ταῦτα 
(«Una donna non indosserà un abbigliamento maschile, né un uomo una veste 
femminile, perché chiunque faccia queste cose è in abominio al Signore tuo Dio»).

27	 Il Concilio di Gangra, svoltosi attorno all’anno 340 (o 355 per alcuni), condannò 
le posizioni di Eustazio di Sebaste e della sua comunità di monaci, per gli ‘eccessi’ nei 
loro costumi e nella condotta ascetica. Vennero promulgati venti canoni, di cui due 
esplicitamente diretti contro le donne che, «per pretesa di ascetismo», indossano abiti 
da uomo o tagliano i propri capelli. Vd. Canones Synodi Gangrensis, XIII (Περὶ γυναικῶν 
τῶν ἀμφιάσμασιν ἀνδρῶν κεχρημένων): εἴ τις γυνὴ διὰ νομιζομένην ἄσκησιν 
μεταβάλλοι τὸ ἀμφίασμα, καὶ ἀντὶ τοῦ εἰωθότος γυναικείου ἀμφιάσματος 
ἀνδρεῖον ἀναλάβοι, ἀνάθεμα ἔστω (Joannou 1962, 94-95): «Se una donna cambia 
il suo vestito per pretesto d’ascesi ed al posto del consueto abito femminile ne porta 
uno maschile, sia anatema» (Morini 2009, 284 n. 60); Canones Synodi Gangrensis, XVII 
(Περὶ γυναικῶν προφάσει εὐλαβείας ἀποκειρομένων): Εἴ τις τῶν γυναικῶν διὰ 
νομιζομένην θεοσέβειαν ἀποκείροιτο τὴν κόμην, ἣν ἔδωκεν ὁ θεὸς εἰς ὑπόμνησιν 
τῆς ὑποταγῆς, ὡς ἂν παραλύουσα τὸ πρόσταγμα τῆς ὑποταγῆς, ἀνάθεμα ἔστω 
(Joannou 1962, 96): «Se una delle donne si taglia per pretesto di ascesi le chiome che 
Dio le ha dato per ricordare la sua sottomissione, sia anatema, in quanto ha infranto il 
precetto della sottomissione» (Morini 2009, 285 n. 61). Cf. Héfélé – Leclercq 1907-1913, 
I 1029-1045; Gribomont 1957.
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Ciò nonostante, il travestimento in abiti maschili fu adottato da 
diverse donne ascete, tra cui Atanasia, non soltanto per possibili ra-
gioni pratiche o opportunistiche,28 ma come risposta ad un assetto 
socio-culturale fortemente maschile e misogino. In tale contesto, il 
metaschematismós rappresentava per le donne l’unica via percorribi-
le verso il riconoscimento della santità: mentre agli uomini bastava 
reprimere i desideri del corpo mediante digiuno, astinenza e castità, 
alle donne era invece necessario ‘sopprimere’ integralmente la pro-
pria natura femminile – corpo e identità – considerata intrinseca-
mente legata al peccato e alla tentazione. Solo attraverso tale spolia-
zione e l’assunzione, all’apparenza, di un semplice abito monastico 
maschile, le donne potevano divenire anch’esse ‘maschie’ di natura 
e, di conseguenza, sante, degne del Regno dei Cieli. Questo fenome-
no costituisce un’espressione del processo detto di ‘andrizzazione’: 
una forma di ribaltamento identitario che comporta un paradosso 
evidente, perché, per realizzare quella parità escatologica tra i ses-
si – come affermato, ad esempio, nel logion 27 del Vangelo apocrifo 
di Tommaso («quando farete del maschio e della femmina una cosa 
sola, cosicché il maschio non sia più maschio e la femmina non sia 
più femmina, allora entrerete nel Regno dei Cieli»)29 –, si richiede 
di fatto ‘l’annullamento’ del sesso femminile. È una contraddizio-

28	 Il travestimento in abiti maschili, come monaco cenobita o eremita, poteva 
rispondere a esigenze pratiche, come rendere più sicuro un viaggio in solitaria: 
è il caso di Atanasia (prima del ricongiungimento con Andronico, durante il 
pellegrinaggio verso la Terra Santa) o di Marina di Scanio. In altri casi, potevano 
prevalere motivazioni opportunistiche, legate al rifiuto di un matrimonio 
indesiderato (Susanna, Eugenia, Apollinaria, Eufrosine ed Eufrosine la Giovane) 
o infelice (Matrona, Teodora Alessandrina): in tali circostanze, il rifugio in un 
monastero femminile non avrebbe garantito la stessa sicurezza di un contesto 
monastico maschile, socialmente impensabile e dunque più protetto.

29	 Si tratta di uno degli oltre cento logia (‘detti’) di Gesù, presenti in questo 
testo copto, gnostico, tramandato da un manoscritto di IV sec., ma il cui originale 
dovrebbe risalire alla prima metà del II (ed è perciò uno tra i primi documenti 
cristiani, molto vicino alla composizione dei Vangeli canonici): traduzione del logion 
27 da Craveri 2005, 489s.
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ne palese; ma in una civiltà profondamente misogina come quella 
tardo-antica e bizantina, tale processo – qui attuato nella forma più 
eclatante attraverso il travestimento ‘esteriore’ delle donne ascete – 
si realizza in realtà, a livello ‘interiore’, anche in molte donne che 
non intraprendono la vita monastica. Solo la γυνὴ ἀνδρεία, la ‘don-
na virile’ che si è resa pari all’uomo, nelle azioni o nei pensieri, può 
infatti essere ritenuta degna di lode: un concetto ricorrente nella let-
teratura bizantina.

3. Il dossier agiografico di Andronico e Atanasia

Benché circoscritto nella sua dimensione agiologica, il fenomeno delle 
sante travestite ha conosciuto tuttavia una notevole fortuna sul piano 
prettamente letterario. I testi che ne parlano, i manoscritti che traman-
dano queste Vite, sono infatti numerosi. Un esempio emblematico è 
proprio costituito dal ricco dossier agiografico dedicato ad Andronico e 
Atanasia, del quale si riportano qui di seguito le attestazioni.

BHG et Nov. Auct. BHG 120a / 120b / 120c / 120d	

Narratio de Andronico et Athanasia mm. in Aegypto (Ciclo di Daniele di 
Sceti)30

BHG 121					   

Narratio de Andronico et Athanasia mm. in Aegypto (Ciclo di Daniele di 
Sceti)31

BHG et Nov. Auct. BHG 122 / 122a / 122b	

30	 Cf. ed. PG CXV, c. 1049-1054 (ristampa della red. latina ad opera di Luigi 
Lippomano, del 1556).

31	 Ed. Clugnet 1900-1901, 370-375 (textus 10A), 384-387 (variae lectiones); 
Clugnet 1901a, 47-52 (textus), 61-64 (variae lectiones); Dahlman 2007, 166-179 (ed. e 
trad. ingl.).
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Narratio de Andronico et Athanasia mm. in Aegypto (Ciclo di Daniele di 
Sceti)32

BHG 123					   

Laudatio SS. Andronici et Athanasiae mm. in Aegypto (di Neofito Incluso)33

BHG 123a				  

Vita SS. Andronici et Athanasiae mm. in Aegypto (anonima red. 
franzoniana)34

BHG 123b				  

Vita SS. Andronici et Athanasiae mm. in Aegypto (anonima red. 
bollandiana)35 

BHG 123d				  

Synaxaria SS. Andronici et Athanasiae mm. in Aegypto36

BHG et Nov. Auct. BHG 123e	

Epitome de SS. Andronici et Athanasiae mm. in Aegypto (anonima Vita 
brevis nella red. mosquense del Menologio Imperiale)37

BHG et Nov. Auct. BHG 123eb	

32	 Ed. Clugnet 1900-1901, 375-380 (textus 10B); Clugnet 1901a, 52-57; Dahlman 
2007, 166-179 (ed. e trad. ingl.); Chatzimichail 2007, 174-179 (textus BHG 122b).

33	 Ed. Giagkou – Papatriantafyllou-Theodoridi 1999, 253-261.
34	 Redazione mutila del finale, trasmessa dal ms. Genova, Franz. Urb. 36 (XI 

sec.): ed. Chatzimichail 2007, 184-191; Alwis 2011, 249-256 (textus), 256-263 (trad. 
ingl.).

35	 Redazione acefala – la cui edizione è in preparazione da parte di chi scrive –, 
trasmessa dal ms. Bruxell. Boll. 1009 (XVI sec.), su cui vd. Halkin 1951.

36	 Ed. Clugnet 1900-1901, 380-384 (textus 10C); Clugnet 1901a, 57-61.
37	 Ed. Latyšev 1911-1912, I 166-173; cf. Taragna 2019, 102-144.



44 ANNA MARIA TARAGNA

Vita SS. Andronici et Athanasiae mm. in Aegypto (anonima Vita longa, testo-
modello della Vita brevis BHG et Nov. Auct. BHG 123e, red. sinaitica)38

BHG et Nov. Auct. BHG 123f / 123g

Vita (et miracula) SS. Andronici m. in Aegypto (dello ps.-Efrem)39

BHG 123h			 

Epilogus – Vita (et miracula) SS. Andronici m. in Aegypto (red. oxoniense)40

BHG et Nov. Auct. BHG 123i	

Epilogus brevior – Vita (et miracula) SS. Andronici m. in Aegypto41

BHG et Nov. Auct. BHG 123j	

Vita (et miracula) SS. Andronici m. in Aegypto (dello ps.-Efrem)42

Anche altre sante travestite hanno incontrato una fortuna analoga,43 il 
che non sorprende, se si considera quanto la dinamica del travestimen-

38	 Redazione trasmessa dal ms. Sinait. gr. 527 (XIV sec.): Taragna 2019, 102-147 
(ed. e trad. it.); cf. Chatzimichail 2007, 184-191.

39	 Cf. indicazioni in Cavallero – Fernández 2021, 217s.
40	 Redazione trasmessa dal ms. Oxford, Bodl. Holkham 27 (XIV-XV sec.) – su cui 

vd. Barbour 1960, 597 –, la cui edizione, con traduzione, è proposta in Appendice al 
presente contributo.

41	 Cf. indicazioni in Cavallero – Fernández 2021, 218.
42	 Cavallero – Fernández 2021 (ed. e trad. spagn).
43	 Basti considerare, ad esempio, la figura di Pelagia/Pelagio, la prostituta 

penitente, il cui vastissimo dossier agiografico comprende testi in greco e traduzioni 
in diverse lingue, tra cui il latino, il siriaco, l’armeno, il georgiano, lo slavone, il 
francese antico, l’italiano, l’inglese antico, il tedesco e l’olandese: vd. Petitmengin 
et al. 1981, con i testi in greco a cura di B. Flusin, I 39-131; la trad. in it. della recensio 
greca π (BHG 1478, ed. Flusin, I 76-93) si legge in Franco 2017, 20-36; per la riscrittura 
del bios ad opera di Simeone Metafrasta (BHG 1479), vd. ed. PG CXVI, c. 908-920, e 
trad. ingl. in Papaioannou 2017, 61-83.
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to risulti, di per sé, fortemente suggestiva ed intrigante. La narrazione 
di questa pratica assume infatti toni marcatamente romanzeschi e tea-
trali, giocati sulla tensione, l’ambiguità e continui colpi di scena, fino al 
culmine dell’ἀναγνωρισμός – il momento del ‘riconoscimento’ della 
natura femminile delle protagoniste, che avviene per lo più attraverso 
l’esposizione del loro corpo nudo44 –, snodo imprescindibile e spettaco-
lare del racconto. E tutto questo, insieme ad altri fattori,45 contribuisce a 
spiegare il fascino che le sante travestite – vere e proprie ‘sante-attrici’, 
tra le più abili ‘ingannatrici’ della storia agiografica – hanno esercitato 
sul pubblico dei lettori.

Sul piano della tradizione manoscritta e della produzione lettera-
ria, ci troviamo pertanto di fronte ad un numero consistente di reda-
zioni della Vita di Andronico e Atanasia, non sempre immediatamente 
sovrapponibili.46 I copisti, infatti, non sono meri trascrittori, ma anche 

44	 Sulle scene di riconoscimento, vd. in partic. Boulhol 1996; sull’aspetto della 
nudità all’interno delle Vite di sante travestite, vd. di recente Taragna 2025, con 
bibliografia; sulla teatralità presente nei testi agiografici, vd. Van Pelt 2019 e 2025, e 
cf. Messis 2014.

45	 Nelle Vite delle sante travestite (come in altri testi agiografici: vd. Kazhdan 
1990) è presente anche l’elemento dell’eros: talora molto marcato (nel caso di Pelagia/
Pelagio, la prostituta, o di Maria/Marino, accusata di aver messo incinta la figlia 
dell’oste) oppure ‘mancato’ (come accade con Eufrosine/Smaragdo che, pur essendo 
molto desiderata, rifugge il matrimonio). Un eros particolare, prima consumato e 
poi rifiutato, è rappresentato dalla figura di Atanasia: insieme al marito Andronico, 
dopo la nascita dei due figli, i due coniugi rinunciano ai rapporti carnali, offrendo 
così un esempio di quei cosiddetti ‘matrimoni casti’ o ‘celibi’ ben attestati nella 
letteratura agiografica (vd. Alwis 2011). Non mancano inoltre elementi prodigiosi, 
come le visioni oniriche: proprio ad Atanasia appare in sogno il martire Giuliano, 
che la consola, ma al tempo stesso la rimprovera per l’eccesso del suo dolore (che la 
prostra fino a farle desiderare la morte) e per il pianto incontenibile (che disturba i 
fedeli raccolti in preghiera nella chiesa).

46	 Si tratta di una questione complessa e nota. Per restare al novero delle Vite 
di sante travestite, basti considerare il caso della Vita di Maria/Marino, di grande 
fortuna e anch’essa presente nella redactio Mosquensis del Menologio Imperiale (Vita 
altera, BHG 1163e, alla data del 12 febbraio). Richard (1975, 83ss.), nel proporre 
l’edizione critica della Vita antica di Maria/Marino in luogo di quella precedente 
di Clugnet 1901b, osserva che si trattava di un racconto originariamente destinato 
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lettori e fruitori dei testi che tramandano, capaci spesso di rielaborare la 
materia agiografica in modo autonomo, secondo le proprie competen-
ze, inclinazioni e finalità. 

Le varianti tra le diverse redazioni possono inoltre riflette-
re esigenze specifiche, connesse al pubblico destinatario o al con-
testo ‘editoriale’ in cui lo scritto è inserito. Nel dossier agiografico 
di Andronico e Atanasia si trovano, ad esempio, versioni incluse 
nel Ciclo di Daniele di Sceti, e dunque riconducibili al genere delle 
Narrationes animae utiles (διηγήσεις ψυχωφελεῖς), particolarmente 
florido tra IV e VII sec. Si tratta di brevi racconti edificanti, centrati 
su figure esemplari di santi – in questo caso, l’igumeno di Sceti –, 
concepiti per una fruizione rapida ed immediata, da cui deriva an-
che la loro concisa estensione.47 Diverso è il caso dei libri liturgici 
(Sinassari e Menologi), nei quali le commemorazioni dei due santi 
ricorrono in date differenti del calendario48 e i testi oscillano da sem-

all’esposizione orale, da parte di cantastorie itineranti, più che alla lettura. Questo ha 
portato a trascrizioni diverse e fatte «le plus souvent avec une grande liberté»: la Vita 
di Maria/Marino è dunque «un bon exemple de ces textes instables, très nombreux 
dans la littérature spirituelle byzantine», di fronte ai quali l’editore deve scegliere 
tra due metodi: pubblicare separatamente le singole recensioni (come fa Clugnet 
1901b) o cercare di trovare il testo originale (la cd. Vita antiqua) da cui derivano le 
altre versioni (come sceglie di fare Richard). Per una trad. it. vd. Franco 2017, 47-53; 
trad. ingl. in Constas 1996; per la riscrittura metafrastica (Vita altera, BHG 1163e) nel 
cd. Menologio Imperiale, vd. Latyšev 1911-1912, I 53-57.

47	 Per approfondimenti sul genere delle Narrationes animae utiles, si rimanda in 
partic. a Wortley 2010 e Binggeli 2014. Quanto al corpus dei brevi racconti centrati 
sulla figura dell’abbas Daniele di Sceti, si sono conservate redazioni in molte varietà 
linguistiche: greca, copta, siriaca, etiopica, armena, araba, latina e slava, su cui vd. 
Vivian 2008. Le differenze tra le versioni sono notevoli e coinvolgono sia l’ordine 
sia la selezione dei racconti inclusi nei manoscritti, rendendo estremamente difficile 
la ricostruzione di un archetipo originale. L’edizione moderna di riferimento per 
i testi greci autentici è quella di Dahlman 2007, con trad. ingl., che sostituisce la 
precedente di Clugnet 1900-1901 (e Clugnet 1901a), con trad. franc. Per la Vita di 
Andronico e Atanasia, fanno parte del corpus greco riconosciuto i testi BHG et Nov. 
Auct. BHG 120a, 120b, 120c, 120d, 121, 122, 122a, 122b.

48	 Dalle varie attestazioni, i due santi risultano celebrati nei giorni seguenti: 6 
e 9 ottobre, 16 dicembre, 27 febbraio, 2 marzo, 6 e 12 maggio. Il canone trasmesso 
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plici menzioni – come nel Sinassario di Costantinopoli (X sec.)49 – a 
notizie più articolate (BHG 123d),50 fino a narrazioni relativamen-
te ampie. Nel Menologio Imperiale, da cui ha preso avvio la presen-
te indagine, ciascuna Vita ha una lunghezza contenuta, funzionale 
alla lettura collettiva, praticata ogni giorno per la salute di Michele 
IV all’interno di un contesto ecclesiastico o monastico a lui legato. 
Questi testi, impiegati a corredo di un’ufficiatura quotidiana, non 
dovevano dunque risultare eccessivamente lunghi, ma di una mi-
sura sostenibile per la lettura giornaliera. Il caso di Andronico e 
Atanasia è, da questo punto di vista, particolarmente emblematico: 
si conservano infatti sia la versione trasmessa nel Menologio imperiale 
– Vita brevis (BHG et Nov. Auct. BHG 123e) – sia il suo testo-modello 
(BHG et Nov. Auct. BHG 123eb), una Vita longa di notevole comples-
sità linguistica e retorica, che è stata appunto compendiata (ridotta a 
circa un terzo della sua estensione originaria) e metafrasata (in uno 
stile più semplice) nella redactio Mosquensis del Menologio Imperiale.51

dal ms. Crypt. Δ.α. XIX, di cui si parlerà infra, commemora i due santi alla data del 
2 dicembre.

49	 Nel Sinassario di Costantinopoli (su cui vd. Luzzi 1995 e 2014, con ampia 
bibliografia), i due santi sono ricordati alla data del 2 marzo: ed. Delehaye 1902 (Καὶ 
κοίμησις τῶν ἁγίων Ἀνδρονίκου καὶ Ἀϑανασίας). Analoga è l’espressione nel 
Menologio di Basilio II (sinassario celebre per le splendide miniature che si conservano 
nel cod. Vat. gr. 1613, su cui vd. D’Aiuto – Pérez Martin 2008): ed. PG CXVII, c. 336, 
27: Καὶ ἡ κοίμησις τῶν ἁγίων Ἀνδρονίκου καὶ Ἀθανασίας. Da notare è l’assenza 
del bios di Andronico e Atanasia nel celebre Menologio di Simeone Metafrasta (per il 
quale, basti il rinvio allo studio fondamentale di Høgel 2002).

50	 Si tratta del Textus 10C edito da Clugnet 1900-1901, 380-384 (Clugnet 1901a, 
57-61): in questo caso, Andronico e Atanasia sono ricordati alla data del 9 ottobre.

51	 La versione della Vita longa, BHG et Nov. Auct. BHG 123eb, riporta, aggiunta 
nel margine superiore del f. 222v (ms. Sinait. gr. 527), la data del 9 ottobre (μηνὶ 
ὀκτωβρίῳ ϑ´), mentre la Vita brevis del Menologio Imperiale (BHG et Nov. Auct. BHG 
123e) indica il 2 marzo.
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4. Andronico e Atanasia, santi anargiri e taumaturghi

Alla luce di queste premesse, è opportuno esaminare più da vicino il 
bios particolare di Andronico e Atanasia nella sua articolata tradizione 
testuale, a partire dalle parole conclusive che, nella Vita brevis (BHG et 
Nov. Auct. BHG 123e) del Menologio Imperiale, precedono la preghiera 
con acrostico già menzionata.

Questa è la vostra vita, o beati, questa è la vostra condotta, che abbiamo 
ritenuto non fosse giusto lasciare nel silenzio né sprofondare negli abissi 
dell’oblio, essendo così grande e sublime. Provano la verità di quanto dico 
i miracoli che avvengono in ogni luogo e in particolare quelli da voi com-
piuti ogni giorno nella città di Attalia, in Panfilia, a protezione della quale si 
trova il vostro santuario da tutti onorato, noto come ospedale gratuito per ogni 
malattia. Chi infatti attinge con fede il sacro unguento profumato che stilla, 
come da una fonte, dalla vostra divina icona e lo usa per la propria malattia, 
frizionandolo [scil. sul corpo] e ungendosi con esso di continuo, non sbaglia 
nella cura, per quanto possa essere ammalato.52

I nostri due protagonisti vanno dunque annoverati a tutti gli effetti 
tra i santi medici, taumaturghi, cui si devono miracoli di guarigione 
(ϑαύματα) che quotidianamente si realizzavano nel loro santuario, 
vero ἰατρεῖον ἄμισϑον («ospedale gratuito») per «ogni tipo di malat-
tia» (παντὸς νοσήματος). Giustamente, perciò, sono stati inclusi nella 
redactio Mosquensis del Menologio Imperiale come santi ‘utili’ per ottenere 
l’intercessione a favore di Michele IV, anche se non sono certo famosi 
come i santi anargiri Cosma e Damiano, Ciro e Giovanni, Pantaleone, 

52	 Latyšev 1911-1912, I 173,7-17 (§ 13): Οὗτος ὑμῶν ὁ βίος, μακάριοι, αὕτη 
τῆς πολιτείας ἡ πρᾶξις, ἣν οὐκ ἄξιον δοϑῆναι σιγῇ νενομίκαμεν, οὐδὲ τοῖς τῆς 
λήϑης ἐνϑάψαι βυϑοῖς, οὕτω μεγάλην οὖσαν καὶ ὑψηλήν. Πιστοῦνται τὸν λόγον 
τὰ κατὰ πάντα τόπον ϑαύματα καὶ μᾶλλον τὰ κατὰ τὴν ᾽Aττάλου πόλιν τῆς 
Παμφυλίας ὁσημέραι τελούμενα παρ᾿ ὑμῶν, ἧς προτείχισμα τὸ πάντιμον ὑμῶν 
τέμενος ἵδρυται, παντὸς νοσήματος ἰατρεῖον ἄμισϑον γνωριζόμενον· καὶ γὰρ 
ὁ τὸ κατιὸν τῆς ϑείας ὑμῶν εἰκόνος ὡς ἔκ τινος πηγῆς ἡδύπνοον μύρον πιστῶς 
ἀρυόμενος καί τινι πάϑει προσφέρων, χρίων ἐκεῖνο καὶ συνεχῶς ὑπαλείφων 
οὐχ ἁμαρτάνει τῆς ϑεραπείας, ὅτῳ ἂν εἴη νοσήματι κατεχόμενος.
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o altri santi ai quali si legano collezioni di miracoli di guarigione, quali 
Artemio, Demetrio, Mena, Terapone,53 o Tecla tra le donne.54 In realtà, 
non tutte le redazioni del corpus agiografico di Andronico e Atanasia 
mettono in rilievo il loro ruolo medico-taumaturgico – tale aspetto, ad 
esempio, è del tutto assente nelle versioni inserite nel Ciclo di Daniele –, 
e poche fonti forniscono informazioni concrete sul legame dei due santi 
con l’ambito della medicina. Tuttavia, ripercorrendo i testi e mettendo 
insieme le indicazioni presenti, è possibile ricomporre un quadro sor-
prendentemente ricco ed articolato, che merita di essere esaminato.

4.1. L’attività assistenziale

A ben vedere, già dalle prime fasi del racconto – ben prima della mona-
cazione –, la vicenda di Andronico e Atanasia si intreccia con le pratiche 
di cura. Tutte le redazioni attestano infatti che i due, figli di banchieri, 
impiegavano le proprie ricchezze in opere caritative, assistendo i bi-
sognosi e cercando in particolare di recare loro beneficio con i bagni 

53	 Nelle parti superstiti del Menologio Imperiale, ricorre in particolare il bios di 
Cosma e Damiano, in due occorrenze presenti nella redactio Mosquensis: alla data 
del 1° novembre (BHG et Nov. Auct. BHG 373h, per i santi Cosma e Damiano ex 
Asia) e alla data del 1° luglio (BHG 377e, per i santi Cosma e Damiano ‘Romani’). La 
bibliografia sui santi anargiri («Doctor saints as Christian heroes», per riprendere il 
titolo del recente lavoro di Høgel 2023) e sulle collezioni di miracoli di guarigione è 
sterminata: mi limito a rinviare, per un inquadramento su queste ultime, allo studio 
fondamentale di Delehaye 1925, ai lavori di Déroche (1993, 2000 e 2006), Efthymiadis 
(1999 e 2014) e Narro (2015-2016, 2017b e 2018), tutti con ampia bibliografia.

54	 La santa protomartire e ‘isapostola’ Tecla, nota attraverso i celebri Atti di Paolo 
e Tecla, figura come una sorta di ‘capostipite’ delle sante travestite (cf. Di Marco 2007, 
Giannarelli 2007, Narro 2021, Dabiri – Ruani 2022 e van Pelt 2022 in partic.), in quanto, 
dopo essersi convertita alla predicazione, indossa un abito da uomo nel recarsi da 
Antiochia a Mira di Licia per un ultimo incontro con Paolo. La collezione dei Miracoli 
di Tecla (BHG 1718 – Festugière 1971; Dagron 1978; Johnson 2012; Narro 2017a) è un 
testo di V sec., scritto da un agiografo anonimo della Seleucia isaurica, sui thaumata 
compiuti dalla santa nel santuario della città: appare accanto alla sua Vita (BHG 1717), 
che costituisce in realtà una parafrasi degli Atti di Paolo e Tecla del II sec.
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(λουτροῖς). La Vita brevis del Menologio Imperiale li definisce, in tal sen-
so, un ἄμισϑον ἰατρεῖον, «ospedale gratuito» (ricorrendo allo stesso 
sintagma che alla fine della Vita indica il loro santuario):

Περιιόντες ἐφ᾿ ἑκάστης οἱ ϑαυμάσιοι τοὺς κακῶς ἔχοντας ἐϑεράπευον, 
λουτροῖς ἀνέψυχον, τὰ πρὸς χρείαν αὐτοῖς ἐχορήγουν καὶ ὅλως ἦσαν 
ἄμισϑον ἰατρεῖον καὶ ϑησαυρὸς τοῖς κάμνουσι καὶ τοῖς χρῄζουσιν.55

Andronico e Atanasia esercitavano, in sostanza, una forma di diaco-
nia laica: un’attività filantropica associata all’operato dei cosiddetti 
φιλόπονοι (o σπουδαῖοι), figure ben documentate proprio nelle fonti 
di VI-VII sec.56 Si trattava di volontari che – con ‘impegno’ e ‘fatica’, 
come indica il loro nome – affiancavano i medici professionisti (ἰατροί) 
nell’assistenza fisica e materiale dei più fragili, spesso nell’ambito di 
vere e proprie ‘associazioni di misericordia’. Una delle principali testi-
monianze su questo fenomeno sociale è fornita da Giovanni di Efeso 
(VI sec.), il quale, nelle sue opere tramandate in siriaco (Storia eccle-
siastica e Vite di santi orientali), descrive con minuzia le mansioni dei 
philoponoi:57 attivi soprattutto di notte, essi raccoglievano poveri, anzia-

55	 BHG et Nov. Auct. BHG 123e, Latyšev 1911-1912, I 166,25-28 (§ 2): «Andando 
in giro ogni giorno, quei mirabili curavano quelli che stavano male, li rianimavano 
con i bagni, li provvedevano del necessario, ed erano, a tutti gli effetti, un ospedale 
gratuito ed un tesoro per i malati e i bisognosi».

56	 Questi «devout Christians, semi-monastic in their discipline, known as 
philoponoi or spoudaioi, the friends of the suffering or zealots» (Magoulias 1964, 
133, e vd. 133-135 per un inquadramento; cf. Pétridès 1904; Patlagean 1992b, 16ss.), 
hanno rivestito un ruolo importante nella società bizantina, con la loro attività svolta 
a Costantinopoli (dove furono «originally organized […] by St. John Chrysostom 
who employed them in his struggle against Arianism»: Magoulias 1964, 133), ad 
Alessandria, Antiochia e Gerusalemme.

57	 Vd. Joh. Eph. V. Ss. Or., § 45 (ed. e trad. Brooks 1924, 669s.): riguardo ad un 
certo Paolo di Antiochia, l’oggetto del suo impegno «was to carry poor and old and 
sick persons by night, and he would take them and bathe and anoint them, and mend 
and change the clothes of those who were in need, and take them and give them to 
drink each on according to what was suited for him, and he would give small coins 
as was suited for each of them. And thus before day-break in company with others 
who shared his enthusiasm with him he would carry him, and would go and lay 
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ni e malati, li conducevano ai bagni, ne lavavano e ungevano i corpi, 
rammendavano e cambiavano i loro abiti, offrivano cibo, bevande e, 
talvolta, denaro. Tale modello assistenziale trova un riscontro diretto 
anche nella tradizione agiografica relativa, appunto, ad Andronico e 
Atanasia. La redazione pseudo-efremiana della loro Vita (BHG et Nov. 
Auct. BHG 123j) esplicita l’impegno quotidiano dei due santi nella cura 
di malati, anziani, monaci e stranieri:

Καὶ οὐκ ἔλαθεν ἡμέρα τὸν μακάριον τοῦ μὴ ἐπισκέπτεσθαι τοὺς 
ἀσθενεῖς καὶ τοὺς γέροντας καὶ ἀποδέχεσθαι τοὺς μονάζοντας καὶ 
ξένους, λούων καὶ ἀλείφων καὶ ἀποπλύνων τοὺς ἀσθενεῖς· ἡ δὲ γυνὴ 
αὐτοῦ τὰς γυναῖκας διηκόνει.58

La cd. redazione franzoniana (BHG 123a) a sua volta chiarisce la di-
mensione collettiva di quell’intervento caritativo: Andronico e Atanasia 
agivano infatti all’interno di gruppi organizzati – verosimilmente delle 
confraternite –, composti da uomini e donne accomunati non solo dalle 

him in his place (and he used to do this not to men only but also to women) for a 
long time». Nella Storia ecclesiastica (II 111ss. Payne Smith 1860), Giovanni di Efeso 
nomina inoltre, esplicitamente, due tipi di istituzioni per la cura dei malati: «the 
diaconates and the hospitals. Whereas the hospitals were purely church institutions 
wherein the clergy, monks and nuns attended the ill, the diaconates were serviced 
by the lay philoponoi» (Magoulias 1964, 135). Sulla presenza di famosi diaconati a 
Costantinopoli, vd. inoltre la testimonianza offerta da Sofronio di Gerusalemme (VI-
VII sec.), nei Miracula di Ciro e Giovanni (Mir. 35 in partic.), per i quali si rimanda a 
Festugière 1971; Fernández Marcos 1975; Gascou 2006.

58	 Cavallero – Fernández 2021, 252,9-12 (Epis. 1). Il testo viene riproposto con 
una minima modifica della punteggiatura rispetto all’edizione a stampa: si pone 
una virgola dopo ξένους, in luogo del punto in alto dopo μονάζοντας, così da 
avere due coppie parallele di nomi (malati e anziani da una parte, di cui Andronico 
si prendeva cura, monaci e forestieri dall’altra, che si premurava di accogliere), e per 
riunire le tre azioni di cura, espresse dai tre participi («facendo il bagno, ungendo 
e lavando») in relazione agli infermi. Cavallero – Fernández 2021, 253, a loro volta 
interpretano nel modo seguente: «Y ningún día se olvidó el bienaventurado de tener 
consideración por los enfermos y por los ancianos y de recibir a los monjes; y [no se 
olvidó] de bañar y ungir a extranjeros y de lavar a los enfermos. Y su mujer servía a 
las mujeres».
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stesse finalità spirituali, ma anche da una condizione sociale analoga. 
La fonte precisa inoltre sia la regolarità settimanale dell’attività carita-
tevole, svolta nei giorni di lunedì, mercoledì e venerdì, sia la sua arti-
colazione secondo criteri di genere: Andronico, con altri uomini, era 
impegnato nella cura maschile, mentre a quella femminile si dedicava 
Atanasia, con donne della stessa estrazione:

τὰς γὰρ τρεῖς τῆς ἑβδομάδος ἡμέρας, Δευτέραν φημί καὶ Τετράδα 
καὶ Παρασκευήν, ὁ θεῖος μὲν Ἀνδρόνικος, μετὰ τῶν ὁμοτέχνων καὶ 
ὁμοτρόπων ὅλος ἀπησχολεῖτο εἰς περιποίησιν ἀνδρῶν, ἀναπήρων τὲ 
καὶ πτωχῶν, λουτροῖς τὲ δουλοπρεπῶς θεραπεύων αὐτοῖς τὸ σῶμα 
πεπονηκός, καὶ τὴν ἄλλην πᾶσαν ἀπονέμων ἀνάπαυσιν· ἡ δὲ θαυμασία 
Ἀθανασία, τῶν ὁμογενῶν γυναικῶν ὅσαις ἔνδειαν εἶχεν ὁ βίος καὶ τι 
τραχὺ καὶ ἀνώμαλον, ἐπ’ ἴσης τῷ ἀνδρὶ ἐποιεῖτο τὴν πρόνοιαν.59

I beneficiari dell’azione assistenziale di Andronico e Atanasia apparten-
gono a diverse categorie di bisognosi, tra cui malati, anziani, poveri, 
forestieri e monaci. Tra questi, una particolare enfasi è riservata agli 
ἀσθενεῖς (gli infermi), che nella redazione dello ps.-Efrem ricorrono 
con frequenza superiore rispetto alle altre tipologie menzionate, men-
tre nella redazione franzoniana vengono ulteriormente specificati come 
ἀνάπηροι (‘storpi’, ‘mutilati’, ‘zoppi’), suggerendo un’attenzione mi-
rata non soltanto alla malattia, ma anche alla disabilità fisica. Le pra-
tiche di cura menzionate in BHG et Nov. Auct. BHG 123j si articolano 
in tre modalità principali, due delle quali riconducibili all’ambito igie-
nico-sanitario. In primo luogo, il verbo λούειν (‘fare il bagno’) rinvia 
all’uso terapeutico dell’acqua, ampiamente attestato nella trattatistica 
medica antica e tardoantica per i suoi effetti benefici sul corpo (il ter-

59	 Alwis 2011, 250,50-58 (§ 3); trad. ibid. 257: «For three of the days in the week 
– I mean, Monday, Wednesday and Friday – the holy Andronikos together with 
his fellow bankers and other like-minded men, were preoccupied with caring for 
disabled and poor men as if they themselves were servile, and caring for those 
whose bodies were suffering, with baths, and dispensing every other relief. The 
remarkable Athanasia, with other women of equal birth, provided exactly the same 
care as her husband to women whose lives were stricken by poverty or any harsh or 
difficult situation».
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mine ἀποπλύνειν, che accompagna questa pratica, sembra invece ri-
ferirsi all’azione di ‘lavare’, ovvero ‘pulire con l’acqua’, indumenti o 
panni, in un contesto più ampio di igiene personale). In secondo luogo, 
l’ἀλείφειν (‘ungere’) richiama l’impiego di oli o sostanze emollienti, 
con funzione rigenerante e curativa. La natura corporea di tali gesti 
– che implicano nudità, osservazione e contatto diretto con i corpi – 
rende necessaria una netta distinzione di genere nei ruoli: l’agiografo 
per questo indica esplicitamente che Andronico si occupa degli uomi-
ni, mentre Atanasia presta assistenza alle donne. Per quanto riguarda 
i luoghi di cura, tali pratiche si svolgono nei bagni pubblici, strutture 
appositamente destinate all’immersione e alla purificazione del corpo, 
che i due santi – a seconda della redazione – frequentano con regolarità 
quotidiana o una cadenza settimanale precisa (a giorni alterni), a con-
ferma della sistematicità e continuità del loro impegno assistenziale.

Ad Andronico ed Atanasia sono associati, oltre ai bagni pubblici, 
anche luoghi più specificamente destinati alla θεραπεία nel senso me-
dico propriamente detto (ovvero l’ospedale, la clinica). L’introduzione 
di questi spazi specializzati per la cura avviene in concomitanza con 
la redazione del loro testamento, stilato all’indomani dell’evento tra-
gico che determinerà il loro cambio di vita: la morte improvvisa dei 
due figli, una bambina di dieci anni e un ragazzino di dodici, stronca-
ti entrambi da una malattia fulminante. A questo proposito, nessuna 
delle fonti fornisce dettagli significativi che permettano di identifica-
re la natura della patologia. Le redazioni parlano genericamente di 
un πυρετός (‘febbre’), che li colpisce δεινῶς (‘in modo terribile’) e ne 
causa la morte nel giro di un solo giorno, senza alcun sintomo premo-
nitore.60 Sconvolti dal lutto, Andronico e Atanasia decidono dunque di 

60	 	 Vd. ad es. la redazione dello Ps.-Efrem, BHG et Nov. Auct. BHG 123j 
(Epis. 3), Cavallero – Fernández 2021, 252,28-254,1 (trad. ibid. 253-255): Μετὰ δὲ 
τῶν δεκαδύο ἐτῶν ᾐσθένησαν τὰ παιδία αὐτῶν ἀσθένειαν θανάτου [«enfermaron 
sus niños con enfermedad de muerte»]· καὶ ἐπιπίπτει αὐτὰ δεινῶς πυρετός [«y les 
sobreviene tremendamente la fiebre»]. Ἡ δὲ μήτηρ αὐτῶν λαβοῦσα τὰ τέκνα αὐτῆς 
ἐπὶ τὸ στῆθος αὐτῆς πικρῶς ἀνεστέναζεν. Ὁ δὲ μακάριος Ἀνδρόνικος ἦν εἰς 
τὴν φιλοπονίαν καὶ εἰς τὴν διακονίαν αὐτοῦ· καὶ μακρόθεν ὑπήντησαν αὐτῷ οἱ 
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intraprendere la vita monastica e, prima di partire, affidano le proprie 
volontà testamentarie ad un parente stretto – identificato, a seconda 
delle versioni, come cognato o suocero –, al quale affidano l’intero loro 
patrimonio, con l’obbligo vincolante di destinarlo alla fondazione di 
un ospedale. Questo episodio è ben illustrato nella Vita longa (BHG et 
Nov. Auct. BHG 123eb), da cui dipende direttamente la Vita brevis del 
Menologio Imperiale. Nella prima leggiamo: 

νοσοκομεῖον δειμάμενος εἰς τὴν τῶν ἐν Χριστῷ ἀδελφῶν ἡμῶν 
ϑεραπείαν, τούτῳ ταῦτα προσεπικύρωσον· οὕτω γὰρ ποιῶν, καὶ Θεὸν 
ϑεραπεύσεις, σαυτῷ δὲ καὶ τῇ ψυχῇ σου καὶ αὐτοῖς ἡμῖν τοὺς παρὰ Θεοῦ 
μισϑοὺς προξενήσεις.61

La Vita brevis (BHG et Nov. Auct. BHG 123e), che compendia e metafrasa 
il testo-modello, conserva in gran parte il contenuto di questo passo, ri-
prendendolo quasi letteralmente con alcune variazioni minori («i nostri 
fratelli in Cristo» diventano semplicemente «i poveri»), ma lo chiarisce 
anche in alcuni punti: specifica, ad es., che «i beni» menzionati erano in 
realtà delle «proprietà immobili». Il testo recita infatti:

νοσοκομεῖον δειμάμενος εἰς τὴν τῶν πτωχῶν ϑεραπείαν τούτῳ 
ταῦτα προσεπικύρωσον (κτήσεις ἦσαν ἀκίνητοι)· Θεὸν γὰρ οὕτω 
ϑεραπεύσεις ποιῶν καὶ σαυτῷ μισϑοὺς προξενήσεις μεγάλους.62

Nei due passi, merita attenzione soprattutto il termine impiegato per 
designare il luogo della cura: il sostantivo neutro νοσοκομεῖον (‘noso-

δοῦλοι αὐτοῦ λέγοντες ὅτι· – Τὰ παιδία σου δεινῶς ἀσθενοῦσιν [«Tus niños están 
tremendamente enfermos»]. Καὶ εἰσελθὼν εἰς τὴν κλίνην εὑρίσκει αὐτὰ βαρέως 
ἔχοντα [«están graves»] καὶ τὴν κυρὰν Ἀθανασίαν κλαίουσαν. Καὶ λέγει αὐτήν· 
– Τί θρηνῇ, τί ὀδύρῃ; Ἡ δὲ λέγει αὐτόν· – Κύριέ μου, ἴδε τὰ τέκνα ἡμῶν δεινῶς 
ἀσθενοῦσιν [«nuestros hijos están tremendamente enfermos»].

61	 Taragna 2019, 120,294-297 (§ 6,4); trad. ibid. 121: «costruisci un ospedale per 
la cura dei nostri fratelli in Cristo, disponendo per esso di questi beni: così facendo, 
infatti, ti prenderai cura anche di Dio e inoltre guadagnerai a te stesso e alla tua 
anima ed anche a noi la ricompensa da parte di Dio».

62	 Latyšev 1911-1912, I 169,8-11 (§ 6).
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comio’, ‘ospedale’), che indica lo spazio deputato alla θεραπεία della 
‘malattia’ (νόσος), e che trova le sue prime attestazioni nei testi patri-
stici del IV sec. È interessante notare che, per tale lemma, i lessicografi 
– quale ad es. lo ps.-Zonara (XIII sec.)63 – segnalano come sinonimo 
ξενών, che propriamente indicherebbe il «luogo per il ricovero dei fo-
restieri [ξένοι]» (in sostanza, la ‘foresteria’, l’‘ostello’ per i viandanti). 
La redazione franzoniana (BHG 123a), a sua volta, fa un esplicito riferi-
mento alla fondazione di un νοσοκομεῖον e di uno ξενοδοχεῖον (voce 
equivalente di ξενών) destinato ai monaci, da realizzarsi mediante la 
riconversione dell’abitazione stessa in cui Andronico e Atanasia ave-
vano vissuto fino al momento del testamento e della loro partenza.64 
Nella versione dello ps.-Efrem (BHG et Nov. Auct. BHG 123j), al cor-
rispondente passo (Epis. 4), si legge che i due santi incaricano un loro 
parente di riconvertire tutti i loro immobili in uno ξενοδοχεῖον πρὸς 
ἀνάπαυσιν τῶν πτωχῶν, «una casa d’accoglienza per il riposo dei po-
veri»,65 impiegando il termine ξενοδοχεῖον in un’accezione che sem-
bra corrispondere, almeno funzionalmente, al νοσοκομεῖον menzionato 
nella Vita longa e in quella brevis. E poco sopra (Epis. 1), lo stesso testo 
efremiano riferisce che Andronico, in precedenza, aveva suddiviso il 
proprio patrimonio in quattro parti: una destinata ad uno ξενοδοχεῖον 
«per i forestieri» (εἰς τοὺς ξένους); un’altra «per offrire riposo (ovvero: 
una casa di riposo) agli infermi» (εἰς τὸ ἀναπαύεσθαι τοὺς ἀσθενεῖς); 
un’altra ancora per la realizzazione di un γηροκομεῖον, ovvero «una 

63	 Ps.-Zon. Lex. II 1407,6-7 (Tittmann 1808): Νοσοκομεῖον. ὁ ξενών. καὶ 
νοσοκόμος ὁ ἐπιμελούμενος τῶν νοσούντων; cf. ibid., 1415,23: Ξενών. τὸ 
νοσοκομεῖον.

64	 Alwis 2011, 252,170s. (§ 6): νοσοκομεῖον τὲ δειμάμενος ἐν τῷ οἴκῳ ἡμῶν 
καὶ ξενοδοχεῖον μοναχῶν (trad. ibid. 259: «Build a hospital and a lodging-house for 
monks in our home»).

65	 Cavallero – Fernández 2021, 256,17-18 (Epis. 4): ἐνορκῶμεν σε κατὰ τοῦ 
Θεοῦ τὰς οἰκίας ἡμῶν καὶ πᾶσαν τὴν οὐσίαν ξενοδοχεῖον ποίησον πρὸς 
ἀνάπαυσιν τῶν πτωχῶν (trad. ibid. 257: «te pedimos con juramento por Dios que 
hagas de nuestras moradas y de toda nuestra riqueza un albergue para reposo de 
los pobres»).
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struttura di accoglienza per gli anziani»; e una, infine, «per i monaci» 
(εἰς τοὺς μοναχούς).66 

In sostanza, i due santi avevano riconvertito i propri beni immo-
biliari (edifici, terreni, costruzioni varie) in strutture dedicate alla 
cura, ma soprattutto all’accoglienza di soggetti socialmente fragili:67 
in termini moderni, si potrebbe parlare di vere e proprie ‘Residenze 
Sanitarie Assistenziali’ (RSA). Questo conferma, tra l’altro, che seb-
bene «l’ospedale» fosse «ormai […] radicato nel paesaggio» del VI 
sec., «la sua finalità resta l’assistenza più che la cura».68 Al tempo 
stesso, le diverse redazioni e riscritture di questi testi agiografici si 
rivelano di nuovo fonti preziose non solo per lo studio storico-so-
ciale, ma anche per quello lessicale. È proprio da essi che derivano 
alcuni tra i principali vocaboli greci per designare le strutture assi-
stenziali, come νοσοκομεῖον, ξενοδοχεῖον, γηροκομεῖον. Colpisce, 
tuttavia, l’assenza del termine più comune per ‘ospedale’, ovvero 
ἰατρεῖον, che non è mai usato in riferimento a queste strutture. Il 
vocabolo è riservato, invece, in unione all’aggettivo ἄμισϑον, ‘gra-
tuito’, alla descrizione degli stessi Andronico e Atanasia – presentati 

66	 Cavallero – Fernández 2021, 252,4-7 (Epis. 1): ὁ μακάριος Ἀνδρόνικος 
διαμεμέρικεν τὴν ὑπόστασιν αὐτοῦ εἰς τέσσαρα μέρη· ἕνα, ξενοδοχεῖον εἰς τοὺς 
ξένους· ἄλλο, εἰς τὸ ἀναπαύεσθαι τοὺς ἀσθενεῖς· ἕτερον, γηροκομεῖον· ‹καὶ 
ἕτερον› εἰς τοὺς μοναχούς (trad. ibid. 253: «el bienaventurado Andronico dividió 
su hacienda en cuatro partes: una, un hospedaje para los extranjeros; otra, para 
aliviar a los enfermos; otra, un alojamiento para los ancianos; [otra, uno] para los 
monjes»).

67	 Volendo – ma si tratta solo di una mera suggestione –, nella miniatura che 
raffigura Andronico e Atanasia sul ms. Synod. gr. 183, f. 142r, che conserva la redactio 
Mosquensis del Menologio imperiale (su cui vd. supra e n. 2), l’edificio visibile sullo 
sfondo potrebbe alludere proprio a una delle strutture medico-assistenziali da loro 
volute per l’accoglienza e la cura dei bisognosi.

68	 Patlagean 1992b, 17. Esistevano anche altre fondazioni di carattere 
assistenziale, che le fonti distinguono in base alla specifica categoria di destinatari: 
«brephotropheia per i neonati, orphanotropheia per gli orfani […], o ancora il monastero 
fondato da Teodora per le ragazze strappate alla prostituzione» (ibid.). Per un 
inquadramento sui luoghi della cura e dell’assistenza nell’impero bizantino, basti il 
rimando a Miller 1997; cf. Duranti 2023, 111-130.
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come autentici medici ‘anargiri’, che non richiedono compenso (a dif-
ferenza dei medici professionisti) – e al loro santuario, inteso come 
autentico ospedale, in cui si compiono gratuitamente i miracoli di 
guarigione.69

4.2. I miracoli di guarigione

E proprio questi miracoli richiedono una particolare attenzione. Dopo 
il testamento, viene narrata la vita monastica dei due santi, con le vi-
cende legate al travestimento di Atanasia. Questo racconto è pressoché 
identico in tutte le redazioni del corpus agiografico. La versione dello 
ps.-Efrem (BHG et Nov. Auct. BHG 123j), tuttavia, si distingue per la pre-
senza di alcuni miracoli compiuti in vita, in particolare da Andronico, 
dei quali non si trova traccia negli altri testi. Si tratta di θαύματα καὶ 
ἰάσεις, prodigi di varia natura e guarigioni,70 che si elencano di seguito 
secondo la distribuzione nei vari episodi e l’attribuzione ad Andr.[oni-
co] o Atan.[asia/o]:

69	 Vd. Narro 2018, 204: il termine ἰατρεῖον, -ου, τό ha avuto un’evoluzione 
semantica, in quanto in greco classico si riferiva, al singolare, al ‘rimedio prescritto 
dal medico’, mentre il plurale ἰατρεῖα indicava ‘l’onorario del medico’. Solo nei 
testi di epoca più tarda il termine assume il significato di ‘clinica’, ‘ospedale’, 
‘ambulatorio’, ‘consultorio’. E nelle raccolte di miracoli o nelle Vite dei santi, 
ἰατρεῖον compare sovente accompagnato da aggettivi che ne sottolineano l’origine 
divina (θεῖον, θεωρητόν) o il suo carattere gratuito (ἄμισθον, ἀδαπάνητον) o 
universale (πάνδημον, κοινόν καὶ φιλάνθρωπον), in connessione alle figure dei 
santi taumaturghi e in contrapposizione, per converso, al luogo tradizionale della 
cura medica specialistica.

70	 All’interno del genere agiografico dei racconti di miracoli, rispetto alla 
classificazione tradizionale proposta da Delehaye 1925, 7, che distingue tra i 
thaumata di santi che si occupano principalmente di malattie (Cosma e Damiano, 
Ciro e Giovanni, Artemio e Terapone) e quelli di santi che compiono ogni tipo di 
miracolo (Teodoro, Mena, Tecla e Demetrio), i prodigi di Andronico e Atanasia 
rientrerebbero sostanzialmente nel secondo tipo, anche se variamente connessi con 
il benessere fisico (vd. infra). 
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Mir. 1 – [Andr.] – un ghepardo non aggredisce una capretta (Epis. 6);
Mir. 2 – [Andr.] – guarigione di un uomo affetto da una malattia incurabile 
(Epis. 6);
Mir. 3 – [Andr.] – un orso risparmia i grappoli d’uva in una vigna (Epis. 6);
Mir. 4 – [Andr.] – guarigione di un sordo-muto (Epis. 7);
Mir. 5 – [Atan.] – un coccodrillo non attacca Atanasia (Epis. 9);
Mir. 6 – [Atan.] – un leone non attacca Atanasia (Epis. 10);
Mir. 7 – [Andr.] – scoperta di un pozzo d’acqua, rivelato in sogno da un 
angelo (Epis. 11);
Mir. 8 – [Andr.] – cessazione di una pestilenza che colpiva vigne e alberi da 
frutto (Epis. 11);
Mir. 9 – [Andr.] – due ghepardi e tre lupi non aggrediscono le pecore di un 
pastore (Epis. 13);
Mir. 10 – [Andr.] – [il giovane con famiglia che desidera farsi monaco] (Epis. 
14);
Mir. 11 – [Andr. (e Atan.)] – guarigione di una donna affetta da idropisia 
(Epis. 16);
Mir. 12 – [Andr.] – cessazione di una pestilenza che colpisce campi e città 
(Epis. 17);
Mir. 13 – [Andr.] – esorcismo su un monaco posseduto dal diavolo (Epis. 18);
Mir. 14 – [Andr.] – punizione miracolosa di alcuni briganti (Epis. 19).

Nel complesso, i miracoli narrati si connettono, in forme differenti, 
all’ambito del benessere fisico. Un primo gruppo comprende i prodigi 
che coinvolgono animali feroci (ghepardi, orsi, coccodrilli, leoni, lupi) 
che, ammansiti per intercessione dei due santi, non arrecano danno né a 
persone né ad altri animali (Mir. 1, 3, 5, 6, 9). Altri θαύματα riguardano 
pestilenze (indicate con i termini νόσος, ἀσθένεια: Mir. 8 e 12) che col-
piscono la natura (vigne, campi, alberi da frutto) e che, pur non essendo 
letali, generano comunque un diffuso malessere collettivo. Merita una 
menzione a parte un miracolo ‘di infermità’ (Mir. 14, Epis. 19), più che di 
guarigione fisica: i briganti che tentano di uccidere i due santi vengono 
infatti colpiti da cecità e sordità per intervento di Andronico. La malat-
tia agisce qui come strumento di conversione, in quanto gli aggressori 
si ravvedono e abbracciano la vita monastica. Si tratta, dunque, di un 
miracolo di ‘infermità fisica’, che conduce a una ‘guarigione spirituale’, 
secondo un topos ben radicato nella letteratura agiografica.



59MALATTIA E MIRACOLI DI GUARIGIONE

Quanto ai miracoli di guarigione fisica propriamente detta (le ἰάσεις: 
Mir. 2, 4, 11, 13), essi rispecchiano pienamente le dinamiche consuete 
del genere delle raccolte di miracula, sia nella tipologia delle patologie, 
sia nelle modalità dell’intervento taumaturgico. Le malattie possono es-
sere generiche, come nel Mir. 2 (Epis. 6), che riguarda un uomo affetto 
da «una malattia incurabile» (πάθος ἀνίατον), non meglio specificata; 
oppure tipiche del repertorio agiografico, come il caso del sordo-muto 
(ἄνθρωπος μήτε ἀκούων μήτε λαλῶν: Mir. 4, Epis. 7), guarito dopo 
che Andronico gli si rivolge senza conoscere la sua condizione, ottenen-
do miracolosamente il ripristino delle sue facoltà. L’azione terapeutica si 
basa infine su gesti e parole dalla chiara impronta evangelica e sacra-
mentale: la preghiera a Dio, il segno della croce, l’imposizione delle 
mani. Si realizza così quel processo speciale di ‘trasferimento’, per cui 
l’incorruttibilità morale e spirituale del santo, benedetto dal Signore, 
passa nel corpo del malato, contrastandone la corruttibilità, ovvero la 
malattia stessa.

Richiedono attenzione due episodi in particolare, entrambi attestati 
anche in una redazione mutila e inedita della Vita dei due santi (BHG 
123b), tramandata dal ms. bollandiano gr. 1009 e di prossima pubbli-
cazione.71 Il primo episodio narra la guarigione di una donna affetta 
da idropisia (ὑδρωπικὴν ὠγκωμένην: Mir. 11), che giace con il corpo 
gonfio e cadente. La terapia adottata risulta singolare: Andronico dice 
infatti ad ‘Atanasio’ di prendere un ago (βέλωνα)72 e pungerla, benedi-
cendo Cristo per tre volte. Atanasia esegue l’ordine e, immediatamente, 

71	 Vd. supra, n. 35.
72	 Cavallero – Fernández 2021, 277 n. 92, osservano: «βέλωνα (βέλων, 

-ωνος): no aparece registrado en diccionarios ni en el TLG», e segnalano pertanto 
in apparato (276): «βέλωνα M [sc. ms. Madrid, BNE 4787]: βελόνην exspectaveris». 
Si tratterebbe in ogni caso di una variante del termine ‘dotto’, rispetto al lemma 
ῥαφίς proprio della koiné, contro il quale è celebre la critica atticista di Frinico 
(Ecl. 63 Fischer: Βελόνη καὶ βελονοπώλης ἀρχαῖα, ἡ δὲ ῥαφὶς τί ἐστιν οὐκ ἄν 
τις γνοίη), su cui – nell’ambito del progetto PURA. Purism in Antiquity: Theories 
of Language in Greek Atticist Lexica and their Legacy, dell’Università Ca’ Foscari di 
Venezia – vd. Giorgia Scomparin, βελόνη, βελονοπώλης, ῥαφίς (Phryn.  Ecl. 63, 
Poll. 7.196, Poll. 10.136, Antiatt. ρ 7), in Olga Tribulato (ed.), Digital Encyclopedia of 
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la donna idropica ‘si sgonfia’ (ἀπεφύσησεν ἡ γυνή). Le due redazioni 
del testo tramandano l’episodio in forma pressoché identica (le minime 
varianti sono segnalate in corsivo). 

BHG et Nov. Auct. BHG 123j (Mir. 11, Epis. 16):

Στραφεὶς δὲ ὁ ἅγιος Ἀνδρόνικος πρὸς τὴν κέλλαν αὐτοῦ εὗρεν γυναῖκα 
κειμένην ὑδρωπικὴν ὠγκομένην. Καὶ λέγει πρὸς αὐτὸν ἡ γυνή· «Ἐλέησόν 
με, δοῦλε τοῦ Θεοῦ, εἰ ἐνταῦθα με θάπτεις». Ὁ δε μακάριος λέγει· 
«Κύρι Ἀθανάσιε, λάβε βέλωνα καὶ κέντησον αὐτὴν τρὶς εὐλογῶν τὸν 
Χριστὸν». Ὁ δὲ ποιήσας οὕτως εὐθέως ἀπεφύσησεν ἡ γυνή καὶ ἀνέστη 
καὶ ἐπορεύετo χαίρουσα, δοξάζουσα τὸν Θεὸν καὶ τὸν ἅγιον Ἀνδρόνικον.73

BHG 123b (ms. Bruxell. Boll. 1009, ff. 63v-64r):

Στραφεὶς δὲ ὁ μακάριος Ἀνδρόνικος πρὸς τὴν κέλλαν αὐτοῦ εὗρεν 
γυναῖκα ὑδρωπικὴν ὠγκωμένην. Καὶ λέγει πρὸς | αὐτὸν ἡ γυνή· 
«Ἐλέησόν με, δοῦλε τοῦ Θεοῦ εἰ ἐνταῦθα με θάπτεις». Ὁ δε μακάριος 
λέγει τῷ κυρῷ Ἀθανασίῳ· «Λάβε βέλωνα καὶ κέντησον αὐτὴν τρὶς 
εὐλογῶν τὸν Χριστὸν». Ἡ δὲ74 ποιήσας οὕτως, ἀπεφύσησεν ἡ γυνή καὶ 
ἀνέστη καὶ ἐπορεύθη χαίρουσα.

Atticism. With the assistance of Elisa Nuria Merisio. DOI: https://doi.org/10.30687/
DEA/2974-8240/2023/02/007

73	 Cavallero – Fernández 2021, 276,1-7 (trad. ibid. 277): «Tras tornarse el santo 
Andronico hacia su celda, encontró acostada a una mujer hidrópica, hinchada. 
Y le dice la mujer: – Ten piedad de mí, esclavo de Dios, si aquí me sepultas. El 
bienaventurado dice: – Señor Atanasio, toma una aguja y pínchala bendiciendo tres 
veces a Cristo. Tras obrar él así, enseguida se deshinchó la mujer. Y se puso en pie y 
marchó gozosa, glorificando a Dios y al santo Andronico».

74	 Si tratta della variante più significativa, che riguarda il genere dei pronomi 
impiegati dagli agiografi per designare la santa travestita: al femminile (Ἡ δέ), per 
sottolinearne la natura originaria, oppure al maschile (Ὁ δέ), in riferimento alla 
nuova identità assunta. Si veda in proposito van Pelt 2019, 414-438, che, della Vita 
prima (BHG 1727) di Teodora Alessandrina/Teodoro, analizza i trentatré manoscritti 
della tradizione alla ricerca delle varianti relative al ‘genere’ delle forme pronominali 
e verbali riferite alla santa durante il suo travestimento. L’obiettivo dello studio – 
«to show the variation (both between different witnesses of the text and within the 
witnesses) on the way in which the protagonist of the tale, a woman disguised as a 
man, is portrayed» (407) – si traduce nell’individuazione, sul piano linguistico, di 
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Anche in questo caso si nota l’accortezza dell’agiografo nell’evitare 
ogni contatto diretto tra Andronico e il corpo della donna ammalata: 
è Atanasia – sebbene ritenuta un uomo – a toccare e intervenire fisica-
mente sull’inferma, come già accadeva nella descrizione delle pratiche 
terapeutiche legate ai bagni. Quanto alla procedura adottata, l’impiego 
di un ago per ‘sgonfiare’ il ventre idropico appare come una versione 
piuttosto semplicistica della cura, specie se confrontata con quanto atte-
stato, oltre che nei testi medici, in quelli agiografici legati ai santi anar-
giri. Nei Miracoli di Cosma e Damiano, ad esempio, si narra di tre guari-
gioni di malati idropici, e in un caso una donna viene curata mediante 
l’impiego di un rasoio (ξυρίον) con cui le viene inciso il ventre.75 Lo 
ξυρίον rimanda chiaramente ad uno strumento assimilabile al ‘bisturi’ 
e a una pratica chirurgica. Qui, al contrario, l’intervento si limita all’uso 
di un βέλωνα, un semplice ago da cucito, con cui si ottiene un effetto 
quasi caricaturale: la ‘pancia-pallone’ si sgonfia come per incanto.

Il secondo episodio ha per protagonista un giovane con moglie, cin-
que figli e la suocera a carico. Nella redazione ps.-efremiana (BHG et 
Nov. Auct. BHG 123j: Mir. 10, Epis. 14), si accenna unicamente al suo 

costruzioni ‘non grammaticali’ – ad es. ὁ δὲ ἀπελθοῦσα, ἐλθόντος αὐτῆς –, che 
mescolano forme maschili e femminili all’interno della stessa struttura sintattica. 
Dal punto di vista narrativo, l’uso del maschile sembra invece circoscritto – pur 
con varianti tra i testimoni – agli episodi in cui la santa interagisce con personaggi 
ignari della sua identità, riflettendone così il punto di vista secondo una logica di 
focalizzazione interna.

75	 Miracula SS. Cosmae et Damiani (BHG 385-392), ed. Deubner 1907: Mir. 19 colr., 
Sez. 2: Κἀκεῖνος [sc. un foresterio che agisce in nome dei due santi anargiri] ξυρίον 
ἀνὰ χεῖρας λαβὼν ἄρχεται μικραῖς τισιν ἀμυχαῖς ἐκ διαστημάτων καὶ οὐ κατὰ 
συνέχειαν τὴν γαστέρα μέχρι καὶ τῶν ὑπὸ τὴν κύστιν ἠρέμα πως διατέμνειν. 
Καὶ δὴ ἐκ τῶν τρώσεων ἐκείνων ὑδαρῶδές τι πῦον ἐκκενωθέν, ὡς ἐς εἴκοσίν που 
καὶ ἓξ ξέστας πεποσῶσθαι τὸ ὅλον, συμπεσεῖν μὲν τὸν ὄγκον ποιεῖ τῇ γαστρί, 
ῥώννυσι δ’ αὐτίκα καὶ πάντα μέλη τῇ γυναικὶ καὶ πάθους ἀνωτέραν παντὸς 
ἀπεργάζεται. Καὶ οὕτω δὴ χαίρουσα οἴκαδε ἐπανῄει, τὴν θεραπείαν τοῖς ἁγίοις 
εἰδυῖα καὶ οὐ τῷ ἀγνῶτι ἐκείνῳ καὶ ξένῳ ἀνδρί. Nel caso dell’uomo idropico di 
cui si parla nel Mir. 1, Sez. 1 della medesima raccolta, si impiega invece uno ξίφος 
o σίδηρον (‘spada’, ‘ferro’), che rimanda di nuovo agli strumenti da taglio di tipo 
chirurgico. Sul termine ξυρίον vd. Narro 2018, 204.
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desiderio di abbracciare la vita monastica, decisione che Andronico 
sconsiglia, ritenendo inopportuno l’abbandono della famiglia, anche se 
il giovane si mostra di diverso avviso.76 La redazione bollandiana (BHG 
123b) presenta invece una versione più articolata:77 il giovane, colpito 
dagli zoccoli di un asino, riporta la frattura della mano e della coscia 
destra; solo dopo la miracolosa guarigione – ottenuta grazie alla pre-
ghiera di Andronico e all’imposizione delle mani sugli arti lesionati –,78 
manifesta l’intenzione di farsi monaco. A partire da questo momento, 
il racconto di BHG 123b si riallinea con quello della redazione BHG et 
Nov. Auct. BHG 123j. Il confronto tra le due versioni conferma, ancora 
una volta, la non perfetta sovrapponibilità delle tradizioni agiografiche: 
nel caso specifico, BHG 123b tramanda infatti un miracolo di guarigio-
ne del tutto assente nella redazione ‘sorella’. 

Oltre ai miracoli compiuti in vita, di Andronico e Atanasia si re-
gistrano miracoli post mortem, esclusivamente di guarigione. Sono le-
gati all’icona dei due santi, venerata in diversi santuari – soprattutto 
ad Attalia, in Panfilia79 – e dalla quale stilla un unguento profumato 
(μύρον), dotato di proprietà taumaturgiche. Di questi eventi si fa cen-
no in più di una redazione, senza che si riportino casi concreti.80 Una 

76	 Cavallero – Fernández 2021, 270,19-274,11 (trad. ibid. 271-275).
77	 Ms. Bruxell. Boll. 1009, ff. 58r-60v.
78	 Si aggiunge qui anche una sorta di miracolo ‘di infermità’, in quanto 

Andronico punisce la bestia (l’asino) che ha colpito il giovane, facendola diventare 
sorda (ms. Bruxell. Boll. 1009, f. 58v).

79	 Odierna Antalya/Adalia in Turchia, fu uno dei principali porti per i 
collegamenti con l’isola di Cipro e conobbe un periodo di grande prosperità fino 
al VII sec., quando fu colpita dalle incursioni saracene. Mantenne comunque un 
ruolo di rilievo come capitale del tema dei Cibirreoti tra IX e XI sec. (vd. ODB 
1991, I 228s., s.v. «Attaleia», a c. di C.F.W. Foss). Da Attalia proveniva Ateneo (I 
sec. d.C.), fondatore della scuola pneumatica e considerato da Galeno tra i medici 
più autorevoli dell’antichità; della sua opera si conservano però soltanto alcuni 
frammenti, specie grazie ad Oribasio.

80	 Così, ad esempio, avviene nella Vita brevis (BHG et Nov. Auct. BHG 123e), § 
13, su cui vd. supra e n. 52 (Latyšev 1911-1912, I 173,7-17). Nelle parole finali della 
redazione efremiana (BHG et Nov. Auct. BHG 123j), Epis. 20, è detto semplicemente: 
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loro trattazione più articolata si trova però nella Vita longa (BHG et Nov. 
Auct. BHG 123eb), dove l’autore – pur dichiarando di voler riportare 
solo pochi esempi tra i molti, ritenuti altrimenti impossibili da riferi-
re, oltre che noiosi da ascoltare81 – descrive nel dettaglio tre guarigioni 
miracolose: quella di un uomo con un’ulcera cancrenosa alla lingua, di 
una bambina con un ascesso purulento interno e di un uomo malato ai 
testicoli, tutti e tre sanati grazie al sacro μύρον, che con fede viene goc-
ciolato sulla lingua o ingerito nello stomaco o frizionato direttamente 
sui genitali.82

Il primo paziente è dunque affetto da un male definito incurabile 
(πάθος ἀνίατον, come in Mir. 2, Epis. 6 dello ps.-Efrem) localizzato alla 
lingua, la quale, progressivamente, si stacca:

Πάϑος τι τῶν δυσιάτων, ἢ μᾶλλον εἰπεῖν ἀνιάτων (φαγέδαιναν αὐτὸ 
παῖδες ἰατρῶν ὠνομάκασι), τῶν τινος τοῦ ἄστεος, ᾧπερ ὁ τῶν ἁγίων 
σηκὸς ὁμορεῖ, περὶ τὴν γλῶσσαν ἐνέσκηψεν […]· κατενέμετο γὰρ 
αὐτὴν τὸ πάϑος καὶ δεινῶς ἀπετέμνετο. Πολλὰ τοίνυν τοῦ πάσχοντος 
ἐπιδραμόντος τοῖς ἰατροῖς, […], κατ᾽ ουδὲν ἐλαττοῦτο· λίαν δὲ ὅτι 
μᾶλλον ἐπετείνετο τὸ πάϑος σφοδρότερον. […] Πρόσεισι τῷ νεῷ τῶν 
ἁγίων. Καὶ τί γε ἄλλο, ἢ τὸ ἐκ τῆς ϑαυματουργοῦ τούτων εἰκόνος 
κατειβόμενον μύρον, ἐπιστάζων τῇ γλώσσῃ καὶ μετὰ δακρύων τὸν Θεὸν 
καὶ τὸν ἅγιον ἐξαιτούμενος, ὢ τοῦ ϑαύματος, ἐντὸς ἡμερῶν ὀλίγων, 
ὑγιὴς ἀπεδείκνυτο […].83

θαύματα καὶ ἰάσεις ἐπιτελοῦντες οὐ μόνον ἐν τῇ ζωῇ ἀλλὰ καὶ μετὰ τελευτῆς 
(Cavallero – Fernández 2021, 284,30s.).

81	 ῟Ων ἀπομνημονεύσαντες ἔνια, τὸν λόγον ἐπαναπαύσομεν· οὐδὲ γὰρ 
ἀρκέσει πρὸς τὸ πλῆϑος τῶν ἐφ᾿ ἑκάστης γινομένων αὐτῶν ϑαυματουργιῶν, 
ἅμα δὲ καὶ προσκορὴς ὑμῖν πάντως ὀφϑήσεται καὶ ταῖς ἀκοαῖς ἐπαχϑής (§ 13,4: 
Taragna 2019, 144,635ss.).

82	 La bibliografia sul μύρον è vasta: basti il rimando a Caseau 2005, con 
ulteriori riferimenti.

83	 BHG et Nov. Auct. BHG 123eb, Taragna 2019, 144,640-652 (§ 13,5); trad. ibid. 
145: «Una malattia di quelle difficilmente guaribili, o per meglio dire inguaribili (i 
medici l’hanno chiamata ulcera cancrenosa), nella città che è limitrofa al santuario 
dedicato a questi due santi, colpì un uomo alla lingua […]: quella malattia si stava 
diffondendo e gli stava gravemente staccando la lingua. Sebbene quel paziente 
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La malattia ha un nome preciso, dice l’autore: φαγέδαιναν, «ulcera 
cancrenosa, l’hanno chiamata i medici [παῖδες ἰατρῶν]».84 Φαγέδαινα 
è in effetti un termine tecnico della medicina, connesso con il verbo 
φαγεῖν (‘mangiare’: è ‘il male che ti mangia’, ‘ti divora da dentro’) ed 
attestato nel Corpus Hippocraticum, in Dioscoride e in Galeno, il quale, 
nel De differentiis febrium (7,345,7), lo accosta al καρκίνος (‘cancro’), ter-
mine, quest’ultimo, che sembra essere stato riservato in epoca bizantina 
ai tumori al seno.

Il secondo caso riguarda una bambina, anch’essa colpita da una 
malattia ritenuta incurabile (πάθος ἀϑεραπεύτον), localizzata nella 
parte interna del corpo (περὶ τὰ ἐντός): verosimilmente in uno degli 
organi dell’addome (stomaco, fegato o intestino), dal momento che la 
guarigione avviene attraverso l’espulsione di quel πάϑος per mezzo 
del vomito:

᾽Aλλὰ καί τις ἕτερος, ϑυγάτριον ἔχων κομιδῇ νέον, ὡραῖον τῷ εἴδει, 
πάϑους ὑπὸ σφοδροῦ καὶ ἀϑεραπεύτου καὶ αὐτὸ κατεχόμενον, τῷ ναῷ 
τῶν μακαρίων, μετὰ πολλὴν περιοδίαν τῶν ἰητρῶν καὶ ἀπαγόρευσιν 
τῆς ζωῆς, προσάγει. Τὸ δὲ ἦν τραῦμα περὶ τὰ ἐντὸς τῆς παιδὸς ἐκφυέν, 
ὅπερ οἱ τὰς Μαχάονος καὶ ᾽Aσκληπιοῦ διερχόμενοι βίβλους ἀπόστημα 
προσαγορεύουσιν. Ἐπεὶ οὖν καὶ οὗτοι, τῷ αὐτῷ νοσοφϑόρῳ χρησάμενοι 
μύρῳ, διὰ τοῦ στόματος τοῦ τῆς παιδὸς ἐνίεσαν, […] ἡ παῖς, ὡς ἐνέμετο 
τὸ πάϑος διὰ τοῦ στόματος ἐκβαλοῦσα, ὑγιὴς ἀπεδείκνυτο.85

fosse ricorso molte volte ai medici, […] la malattia non diminuiva per nulla: anzi, 
si estendeva sempre di più. […] Si recò allora nella chiesa di quei santi. E facendosi 
gocciolare sulla lingua nient’altro se non il sacro unguento che stillava dalla 
loro icona taumaturgica, e supplicando tra le lacrime Dio e il santo, ecco che, oh 
meraviglia!, nell’arco di pochi giorni tornava sano […]».

84	 Nei Miracula di Cosma e Damiano (Sez. 5, Mir. 34), ma anche in altri testi 
agiografici, compare la medesima frase (con minime varianti della forma verbale): 
φαγέδαιναν οἱ τῶν ἰατρῶν παῖδες ὀνομάζουσιν. Sul termine φαγέδαινα vd. 
Narro 2018, 203.

85	 BHG et Nov. Auct. BHG 123eb, Taragna 2019, 146,654-662 (§ 13,6); trad. ibid. 
147: «Ma anche un altro, che aveva una figlioletta giovanissima, bella d’aspetto, che 
era stata colta anche lei da un male violento ed incurabile, si recò al santuario di 
quei due beati, allorquando la fanciulla, dopo un inutile andirivieni di medici, era 
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Anche in questo contesto, l’agiografo identifica con precisione la pa-
tologia: si tratterebbe di ciò che i medici «che si dedicano allo studio dei 
libri di Macaone e Asclepio [ὅπερ οἱ τὰς Μαχάονος καὶ ᾽Aσκληπιοῦ 
διερχόμενοι βίβλους]» – con un rimando alla classicità e al mito –,86 
«chiamano ‘ascesso’ [ἀπόστημα]». Questo termine – a sua volta un tec-
nicismo della trattatistica medica – deriva dal verbo ἀφίστημι (‘allonta-
nare’,87 ‘staccare’, ‘sciogliere’) e designa, in ambito clinico, un accumulo 
localizzato di pus: una raccolta purulenta all’interno di un tessuto (nel 
caso specifico, un ascesso addominale).

Il terzo paziente, a sua volta, ha una gravissima patologia che lo ha 
colpito ai testicoli:

Ἕτερον δὲ τούτοις προσϑήσω ϑαυμασιώτερόν τε καὶ μεγαλοπρεπέστερον. 
Τῶν τῆς αὐτῆς ὡρμημένων πολίχνης ἕτερός τις τοὺς διδύμους σφοδρῶς 
ἠλγηκώς, καὶ δριμείαις ὀδύναις βαλλόμενος, οὐκ ἔστιν εἰπεῖν, ὅσαις καὶ 
οὗτος ἰατρικαῖς ἑαυτὸν περιεργίαις ἐξέδοτο. Εἷς γὰρ τούτων πρῶτα μὲν 
ἐξῳδηκώς, εἶτα καὶ μελανωϑείς, καὶ ἄνωϑεν ἐκκοπείς, ἀλλότριος ὥσπερ 
ἔκειτο τῷ σώματι, μικρόν τι ἰνίον τοῦτο καὶ λεπτὸν ἄγαν περικρατῶν· 
οὗτινος καὶ μέρος ἐκσπασϑὲν σεσηπώς, τῇ γῇ ἐξ ἧσπερ καὶ ἦν ἀπεδόϑη. 

ormai in fin di vita. La lesione che era cresciuta in modo abnorme all’interno della 
bambina era quella che i medici, che si dedicano allo studio dei libri di Macaone e 
Asclepio, chiamano ascesso. Poiché dunque anche costoro, ricorrendo allo stesso 
santo unguento che distrugge le malattie, lo introducevano nella bambina attraverso 
la bocca […] la bambina, come se consumasse quel male rigettandolo attraverso la 
bocca, tornava sana».

86	 Il testo della Vita longa è ricco di riferimenti alla classicità e al mito, sebbene 
presentati in chiave polemica, secondo un topos consolidato. Particolarmente 
significativo, al § 10,4-6, è l’ampio riferimento (non ripreso nella Vita brevis del 
Menologio Imperiale) al credo dei pagani, che onorano come dèi i personaggi del mito: 
Eracle, Dioniso, le Sirene, Tiresia, Castore e Polluce, le cui imprese sono definite 
«cose futili e sciocche in confronto all’altissima condotta di vita di quei santi e alle 
loro mirabili azioni» (Taragna 2019, 137).

87	 Nel lessico comune, significa ‘lontananza’, ‘distanza’. Per il significato 
tecnico di ἀπόστημα e l’uso nei testi di miracoli di guarigione, vd. Narro 2018, 202.
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[…] τῷ ἀποστάζοντι καὶ οὗτος μύρῳ χρησάμενος τῶν ἁγίων, καὶ τὸ 
πεπονϑὸς πίστει προσεπαλείφων, ὑγιὴς καὶ οὗτος.88

In questo caso, l’agiografo non fornisce il termine tecnico della malattia, 
ma descrive con precisione clinica la sintomatologia: gonfiore, necrosi, 
distacco quasi completo del testicolo interessato, trattenuto solo da una 
sottile cervice, con segni di cancrena imminente.

In BHG et Nov. Auct. BHG 123eb ci troviamo chiaramente di fronte 
ad un agiografo dotato di esplicita familiarità con il linguaggio medi-
co, pur nel contesto di una polemica contro la medicina ‘profana’: cia-
scun malato, infatti, si era già rivolto invano a ἰατροί professionisti. 
Si tratta tuttavia di un topos ben attestato della letteratura agiografica, 
dove la medicina umana è spesso rappresentata come inefficace, se non 
dannosa, in contrasto con la superiore efficacia terapeutica dei santi. 
L’anonimo autore – un uomo di chiesa, che si rivolge ad un pubbli-
co eterogeneo, composto da religiosi e non89 – attinge comunque con 
consapevolezza al repertorio tecnico dei testi medici. Lo stesso ordine 

88	 BHG et Nov. Auct. BHG 123eb, Taragna 2019, 146,663-674 (§ 13,7); trad. ibid. 
147: «A questi fatti ne aggiungerò un altro ancora più meraviglioso e grandioso. Tra 
quelli che provenivano da quella stessa cittadina, ve ne fu un altro che, ammalatosi 
gravemente ai testicoli e soffrendo dolori terribili, non si può dire alle cure di quanti 
medici si fosse anche lui affidato! Uno di questi testicoli, infatti, – che dapprima si 
era gonfiato, poi era anche diventato nero, e si era staccato dall’alto –, era diventato 
come un corpo estraneo, che veniva trattenuto da una piccola e sottilissima cervice: 
e poiché la parte che si era staccata era entrata in putrefazione, quell’uomo era in fin 
di vita e da lì a poco sarebbe ritornato alla terra da cui appunto proveniva. […] dopo 
che anch’egli ebbe usato il sacro olio di quei santi che trasudava dalla loro icona ed 
ebbe unto con fede la parte malata, pure lui tornò sano».

89	 Il fatto che il pubblico destinatario della Vita longa non sembri appartenere 
esclusivamente all’ambito monastico o ecclesiastico, ma piuttosto ad una comunità 
mista di fedeli – verosimilmente riuniti in chiesa o in una confraternita urbana, 
e composta in larga parte da laici – è suggerito, tra l’altro, da un passo in cui 
l’anonimo autore si rivolge direttamente a quanti hanno vissuto la perdita di un 
figlio, richiamandosi ad un’esperienza condivisa (ὡς ἴστε πάντες οἱ παῖδας 
ἀποβαλόντες: BHG et Nov. Auct. BHG 123eb, Taragna 2019, 112,186s. (§ 3,5); trad. 
ibid. 113: «come sapete tutti voi che avete perduto dei figli»). Il destinatario implicito 
sembra dunque un’élite cittadina colta e agiata, a cui viene offerto come modello di 
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espositivo dei tre casi – dalla testa ai genitali – riproduce la tradizionale 
sequenza ‘dall’alto al basso’ tipica dei trattati specialistici, a conferma 
della volontà di rispecchiare i modelli della scrittura medica.

La fisionomia medico-taumaturgica dei due santi, già notevolmen-
te arricchita dai dati finora esaminati, trova un ulteriore tassello nella 
Laudatio a loro dedicata da Neofito Incluso (o Recluso), unico autore del 
dossier agiografico di cui conosciamo il nome e parte della produzione 
letteraria. Attivo tra XII e XIII sec.,90 Neofito era originario di Cipro, 
dove il culto di Andronico e Atanasia era (ed è tuttora) ampiamente 
radicato.91 Nella Laudatio (BHG 123), l’autore riprende i tre miracoli di 
guarigione post mortem già attestati nella Vita longa (BHG et Nov. Auct. 
BHG 123eb), aggiungendone però un quarto: il caso di un giovane di 
Mira, in Licia, che, dopo aver assunto il sacro μύρον, vomita un serpen-
te (ὄφις) annidato nel ventre (probabilmente una sanguisuga ingerita 
bevendo acque salmastre, secondo una tipologia attestata anche in altri 
testi agiografici).92 Di particolare rilievo è però soprattutto la menzione, 

virtù una coppia laica – ricchi banchieri con una solida posizione sociale – che solo 
in un secondo momento intraprende il cammino ascetico.

90	 Neofito Incluso, o Recluso (1134-1214), è autore di numerosi scritti religiosi: 
è stato definito il ‘Crisostomo di Cipro’ (cf. Toniolo 1974, 5); vd. in partic. Stiernon 
1982; ODB 1991, II 1454s. (s.v. «Neophytos Enkleistos», a c. di A. Kazhdan); 
Galatariotou 1991.

91	 Vd. Delehaye 1907, 178-180 in partic. Tra le chiese tuttora presenti dedicate a 
entrambi i santi o al solo Andronico, vd. e.g., nel distretto di Famagosta, a Frenaros 
(chiesa di XII sec.) e quella (forse di IX sec.) vicino a Rizokarpaso, nell’estremo nord-
est dell’isola; a Polis Chrysochous (chiesa di XVI sec.) nel nord-ovest di Cipro; nella 
zona di Nicosia o, nella parte sud, a Tersefanou, vicino a Larnaca (chiesa di XVI sec.), 
e a Kolossi (chiesa di XIII sec.): per alcune di queste strutture, cf. Kaffenberger 2020. 
La città di Attalia, in Panfilia (dove risiedeva il santuario principale di Andronico e 
Atanasia), era del resto uno dei più importanti porti di collegamento verso l’isola di 
Cipro (cf. supra, n. 79), come pure di Rodi (su cui vd. infra).

92	 BHG 123 (= Neophyti Inclusi Laudatio), Giagkou – Papatriantafyllou-
Theodoridi 1999, Or. 11,200-203: Ἐξ οὗ καί τις νεανίας ἐκ τῆς χώρας τῶν Μυρέων 
παραγενόμενος ὄφιν ἐν τῇ κοιλίᾳ ἔχων καὶ δεινῶς πάσχων καὶ μεθέξας τοῦ 
μύρου εὐθυβόλως τὸν ὄφιν ἐξέμεσε. Sui miracoli di guarigione a seguito di 
ingestione di sanguisughe, vd. Rosenqvist 1995, 464s.
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da parte di Neofito, di una fonte scritta sui miracoli di Andronico e 
Atanasia, redatta da un autore colto su richiesta di un miracolato (pro-
prio l’uomo che era stato guarito ai genitali): 

Ὁ δὲ τῆς θεραπείας ἐπαπολαύσας ἀνὴρ ἔσπευσε διά τινος ἀνδρὸς 
συνετοῦ ἐγγράφως παραδοθῆναι τὰ τῶν ὁσίων θαύματα καὶ τὸν 
περίβλεπτον βίον.93

Questo riferimento conferisce ulteriore legittimità documentaria alla 
narrazione, ancorandola alla testimonianza diretta dei beneficiari. 
Neofito stesso, dal canto suo, si presenta come testimone oculare del-
la potenza taumaturgica del myron, dichiarando di averne ricevuto un 
vasetto da un devoto proveniente da Attalia e di averne constatato l’ef-
ficacia su persone e animali:

Τούτου δὲ τοῦ μύρου κἀγὼ ἐθεασάμην τὴν θείαν ἐνέργειαν ἐν σκεύει 
μικρῷ ὑαλίνῳ διακομισθέν μοι παρά τινος ἐξ Ἀτταλείας καὶ εἶδον αὐτοῦ 
τὴν ἐνέργειαν ἔν τε ἀνθρώποις καὶ κτήνεσι.94

Anche questa annotazione rientra in un topos ricorrente nell’agiografia, 
volto a rafforzare la credibilità del racconto attraverso il coinvolgimen-
to personale dell’autore, che si pone come garante della veridicità dei 
fatti narrati.

5. Conclusione

Dalla disamina fin qui condotta emergono alcune considerazioni con-
clusive di diversa natura. Anzitutto, in una prospettiva più generale, 
si conferma che – se è vero, come ampiamente attestato, che la scien-
za medica occupa un posto di rilievo nella letteratura agiografica, in 
particolare nelle raccolte di miracoli attribuiti ai santi anargiri – essa 

93	 Giagkou – Papatriantafyllou-Theodoridi 1999, Or. 11,174-177.
94	 Giagkou – Papatriantafyllou-Theodoridi 1999, Or. 11,203-206.
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non risulta affatto assente neppure nei testi agiografici dedicati a figu-
re meno convenzionali. Anche in contesti narrativi che si sviluppano 
lungo filoni tematici apparentemente lontani dalla sfera terapeutica in 
senso stretto – come nel caso delle Vite dedicate alle sante travestite –, si 
rileva, infatti, una presenza significativa di motivi, riferimenti e lessico 
riconducibili all’ambito medico.95 Questa intersezione con l’artigrafia 
dipende da molteplici fattori: da un lato, dalle competenze culturali 
degli agiografi o dei redattori dei testi, talora dotati di una solida fa-
miliarità con la letteratura medica antica e bizantina; dall’altro, dalle 
aspettative di un pubblico che, anche attraverso la lettura o l’ascolto di 
testi devozionali, cercava risposte a bisogni concreti, tra cui la guari-
gione da malattie ritenute incurabili. Agiografie ‘atipiche’ come quella 
qui analizzata, nelle sue diverse redazioni, si rivelano pertanto fonti 
preziose non solo per l’indagine sull’immaginario religioso, ma anche 
per una più ampia comprensione della ricezione, della percezione e, 
in certa misura, della prassi della medicina in epoca bizantina, al di 
fuori dei circuiti canonici della letteratura medica specialistica. Il dossier 
agiografico dedicato ad Andronico e a sua moglie Atanasia, santa tra-
vestita, fornisce, in questo senso, dati di notevole interesse: vi si trovano 
riferimenti puntuali alle persone della cura (i philoponoi e varie tipologie 
di pazienti); ai luoghi della cura (ἰατρεῖον, νοσοκομεῖον, ξενοδοχεῖον, 
γηροκομεῖον); alle patologie (talora identificate con termini tecnici come 
φαγέδαινα, ἀπόστημα, ma anche l’idropisia o le affezioni dell’appara-

95	 I miracoli di guarigione si possono infatti riscontrare anche in altre Vite di 
sante travestite. In quella di Maria/Marino (BHG 615), ad esempio, si legge che la 
santa «ricevette da Dio il dono di guarire [χαρίσματα … ἰαμάτων] gli indemoniati. 
Bastava che imponesse la mano sui malati [τινι … τῶν ἀσθενούντων], ed essi 
immediatamente guarivano [παραχρῆμα ἰῶντων]» (§ 6, ed. Richard 1975, 88s.; trad. 
Franco 2019, 48). Nel bios di Eufrosine/Smaragdo (BHG 625), è attestato un miracolo 
post mortem (§ 20): un monaco cieco da un occhio, giunto per venerare la salma della 
santa, «non appena si abbassò verso il santo volto di lei, subito riacquistò la vista» 
(Franco 2019, 73). La Vita di Matrona/Babila (BHG 1221) riporta l’episodio singolare 
del ritrovamento della testa di san Giovanni Battista, dalla quale sgorga un sacro 
μύρον, impiegato dalla santa per guarire un cieco dalla nascita (§ 12): un intervento 
taumaturgico non diretto, ma di ‘secondo grado’, mediato dalla sacra reliquia.
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to genitale), con l’indicazione dei relativi quadri sintomatologici e del 
decorso delle patologie. Non mancano infine elementi riguardanti le 
pratiche terapeutiche, in ambito sia igienico-sanitario sia propriamente 
medico, anche se le informazioni relative agli strumenti o ai rimedi 
specifici risultano più scarse. Tale lacuna dipende però, comprensibil-
mente, dalla natura stessa del testo agiografico, che tende a privilegiare 
l’aspetto sovrannaturale dell’intervento curativo, affidato all’interces-
sione dei santi e al miracolo, manifestazione tangibile del loro privile-
giato rapporto con Dio.

Su un piano più particolare, l’indagine ha inteso mettere in luce la 
progressiva definizione di Andronico e Atanasia come santi guaritori, 
una dimensione finora poco valorizzata dalla critica, ma che la tradi-
zione agiografica trasmette in maniera evidente e, in certi casi, persino 
‘cumulativa’: ciascuna redazione sembra infatti contribuire con un tas-
sello in più – un miracolo, un dettaglio – alla costruzione di questa fi-
sionomia taumaturgica. Se da un lato la componente narrativa legata al 
travestimento di Atanasia e al percorso ascetico della coppia rimane in-
variata o tende, col tempo, a semplificarsi e ridursi, dall’altro si osserva 
un costante arricchimento della loro caratterizzazione in senso medico: 
si moltiplicano i miracoli, inizialmente compiuti in vita, e, in seguito, 
post mortem, spesso connessi all’icona dei due santi e al μύρον mira-
coloso che da essa stilla, fino a giungere a testimonianze ‘contempora-
nee’, come quelle riportate da Neofito Incluso. È proprio il tema della 
malattia e della guarigione miracolosa a costituire il centro propulsore 
dell’evoluzione della loro tradizione agiografica: i racconti si ampliano, 
si diversificano, si arricchiscono di notazioni medico-scientifiche, utili 
sia per rinnovare la narrazione sia per rafforzare l’efficacia cultuale del-
la coppia. L’identificazione di Andronico e Atanasia come santi anargiri 
risulta del resto ben attestata nel contesto bizantino, come mostrano 
non solo le riscritture agiografiche, tra loro mai del tutto sovrapponibi-
li, o i luoghi di culto ad essi dedicati (in Panfilia, a Cipro e pure a Rodi, 
come indicato nell’Epilogus, BHG 123h, qui edito in appendice), ma an-
che alcune testimonianze esterne al genere agiografico in senso stretto. 
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Una conferma significativa proviene, ad esempio, da un canone li-
turgico a loro dedicato, tramandato da un unico manoscritto del XII 
sec. conservato presso la Biblioteca di Grottaferrata (Crypt. Δ.α. XIX), 
coevo, dunque, all’epoca in cui visse e scrisse Neofito. Il testo, attribuito 
all’innografo Nicola,96 fissa la celebrazione dei due santi al 2 dicembre. 
Al suo interno, la morte dei figli e il travestimento di Atanasia sono ap-
pena menzionati, mentre ampio rilievo è riservato al dono della guari-
gione concesso loro da Dio, a conferma di una ricezione cultuale ormai 
nettamente orientata verso la loro funzione taumaturgica. Si vedano, a 
titolo esemplificativo, i seguenti passi:

IV 53-58: 	 Ἰαμάτων εἰληφότες τὴν θείαν χάριν / ἐκ τοῦ Θεοῦ, ἀοίδιμε 
	  / ξυνωρὶς ὁσίων, / ἰάσασθαι σπεύσατε / κἀμὲ νυνί, ἅγιοι,  
 	  / νοσοῦντα παθῶν ἐπιτάσεσιν.
V 70-74: 	 Λαμπτὴρ ὁλοφαής, / Ἀνδρόνικε, γενόμενος / λαμπρότησιν  
	 ἰαμάτων / τοὺς νυκτὶ νοσημάτων / φωταγωγεῖς ἑκάστοτε.
VI 85-90:	 Νόσους τε / καὶ μαλακίας, πάτερ Ἀνδρόνικε, / παρὰ τῆς 
 	 θείας ἐδέξω / τὸ ἰᾶσθαι χάριτος· ὅθεν πίστει / δυσωπῶ σε / 
	  τῆς ψυχῆς μου τὰ πάθη θεράπευσον.97

Appartiene ancora al XII-XIII sec. un ultimo testo che merita di essere 
citato. Si tratta della cosiddetta Oratio in infirmos (BHG et Nov. Auct. 
BHG 2090), a lungo ritenuta pseudo-crisostomica, ma opera in realtà di 
Cipriano di Calamizzi, nato in terra di Calabria: figlio di un medico e, 
secondo la Vita a lui dedicata (BHG et Nov. Auct. BHG 2089), egli stesso 
esperto di medicina e artefice di numerose guarigioni.98 Il testo dell’O-

96	 Canon in Sanctos Andronicum et Athanasiam coniuges, ed. Schirò – Kominis 
1976, 1-8 (cf. 779s.). Il canone è retto da un acrostico alfabetico, mentre l’acrostico 
dei θεοτοκία dichiara che l’autore è Nicola: ῾Ο κανὼν φέρων ἀκροστ(ιχίδα) 
κατ᾽ἀλφάβητον· ἐν τοῖς θ(εοτοκίοις)· Νικολάου. Questo Nicola, per stile e struttura, 
è stato identificato con l’autore del canone del 5 novembre per sant’Agatangelo e di 
quello del 6 dicembre per san Nicola.

97	 Schirò – Kominis 1976, 3-5.
98	 La Vita S. Cypriani ab. Calamit., ed. Schirò 1950, pubblicata sulla base del 

codice sinaitico, Μονὴ τῆς Ἁγίας Αἰκατερίνης, gr. 522, lo descrive come un vero e 
proprio santo anargiro (rr. 97-105): Διὸ καὶ πανταχοῦ ἔν τε Σικελίᾳ καὶ Καλαβρίᾳ 
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ratio in infirmos, edito per la prima volta nel 1893 da Vassiliev sulla base 
del ms. Vindob. Phil. gr. 178 (XV sec.), presenta nella parte finale una lun-
ga sequenza di litanie in onore di numerosi santi, tra cui in particolare 
quelli medici e taumaturghi. È proprio in questo elenco che compaiono 
anche Andronico e Atanasia, menzionati accanto alle più note figure di 
anargiri, quali Cosma e Damiano, Ciro e Giovanni, Demetrio, Terapone 
ed altri ancora:99

	 […]
[I. 1] 	 ἅγιε Θεράπων ἀπὸ Σμύρνην,
[I. 2] 	 ἅγιε Παρθένιε ἀπὸ Λάμψακον, 
[I. 3]	 ἅγιε Ἰουλιανὲ ἀπὸ Καισαρίαν,
[I. 4]	 ἅγιε Λεόντιε ἀπὸ Τρίπολιν,
[I. 5]	 ἅγιε Δημήτριε ἀπὸ Θεσσαλονίκην,
[I. 6]	 ἅγιε Γεώργιε ἀπὸ Καππαδοκίαν,
[I. 7-8]	 ἅγιοι ἀνάργυροι Κωσμᾶ καὶ Δαμιανὲ 

ἡ φήμη αὐτοῦ ἐξελήλυθεν, ὅθεν καὶ πάμπολλα πλήθη ἀνδρῶν τε καὶ γυναικῶν, 
πλουσίων καὶ πενήτων, νοσούντων καὶ πασχόντων σωματικὰς ἀρρωστίας ἢ 
καὶ ψυχικάς, καὶ τὴν ἴασιν ἐξαιτουμένους ἐρχομένους πρὸς αὐτόν, τοὺς μὲν 
τέχνῃ καὶ ἐπιστήμῃ, μᾶλλον δὲ τοῦ Παναγίου Πνεύματος χάριτι, ὑγιεῖς καὶ 
χαρίεντας ἐναπέπεμπε, τοὺς δὲ παραινέσεσι καὶ συμβουλίαις, νουθεσίαις τε καὶ 
φαρμάκοις πνευματικοῖς ἰατρεύων, τοῦ Θεοῦ εὐχαριστοῦντας ἀπέλυε, πάσας 
ἀναργύρως καὶ ἀόκνως τὰς ἰάσεις ἐπιχορηγῶν («Perciò ovunque, in Sicilia e in 
Calabria, si diffuse la sua fama e un grandissimo numero di uomini e donne, di 
ricchi e poveri, di malati e sofferenti per malattie fisiche e spirituali, si recavano 
da lui per chiedere la guarigione. Con abilità e scienza, piuttosto: con la grazia del 
Santo Spirito egli rimandava sanati e contenti, guarendoli con i suoi insegnamenti, 
consigli, esortazioni, farmaci spirituali, e li congedava grati a Dio. A tutti elargiva le 
guarigioni spontaneamente e senza farsi pagare»).

99	 Oratio (altrimenti indicata anche come Precatio, Oratio pro curatione o Oratio 
super infirmos et a spiritibus vexatos) S. Cypriani ab. Calamit., ed. Vassiliev 1893, 323-327. 
Il passo qui citato (ibid. 324s.) è presentato, per comodità di lettura, non nella forma 
continua adottata nell’ed. Vassiliev, ma riorganizzato in forma litanica: ogni santo 
o gruppo di santi tra loro associati è disposto su una riga autonoma e numerato, 
al fine di facilitare il confronto con la versione corrispondente dell’ed. Schermann, 
indicata infra. Nel ms. Vindob. Phil. gr. 178, datato agli anni 1429-1430, l’Oratio occupa 
i ff. 31v-35r; la litania inizia al f. 32v; Andronico e Atanasia compaiono al f. 33r, rr. 
5-6.
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[I. 9]	 καὶ Παντελεήμων,
[I. 10-11]	 Κύρε καὶ Ἰωάννη,
[I. 12-13]	 Σαμψὼν καὶ Διομήδους, 
[I. 14-15-16]	 Φλόρε καὶ Λαῦρε καὶ Ἑρμόλαε.
[I. 17-18]	 ἅγιε Ἀνδρόνικε σὺν τῇ ἁγίᾳ Ἀθανασίᾳ, 
[I. 19-20-21]	 ἅγιοι ὁμολογῆται ἀπὸ Ἐδέσσαν τὴν πόλιν, Γούρια,  

	 Σαμωνᾶ καὶ Ἄβιβε, οἱ τὴν κόρην ἐκ τοῦ τάφου 
	 ἁρπάσαντες καὶ πρὸς τὴν πατρίδα αὐτῆς  
	 ἀπαγαγόντες. […]

[II. 1]	 ἅγιοι ἀνάργυροι προφθάσατε, 
[II. 2]	 ἅγιε Παντελεήμων ἀρχιατρὲ ἐπισκίασον,
[II. 3-4]	 ἅγιοι Κύρε καὶ Ἰωάννη προφθάσατε, 
[II. 5]	 ἅγιε Ἀγαπητὲ ἀπὸ Συναώ,
[II. 6]	 ἅγιε Ἰωάννη Θεολόγε […]

Tuttavia, in una successiva edizione di queste litanie, pubblicata nel 
1903 da Theodor Schermann sulla base del cod. Vat. Ottob. gr. 294 (XIV 
sec.), i nomi di Andronico e Atanasia risultano assenti; anche la consul-
tazione di altri manoscritti posteriori conferma l’eliminazione dei due 
santi, assieme ad altri, dalla sequenza:100 

	 […] 
[I. 1]	 Ἅγιε Θεράπων ἀπὸ Σμύρνην βοήθει.
[I. 2]	 Ἅγιε Παρθένιε ἀπὸ Λάμψακον βοήθει.
[I. 3]	 Ἅγιε Ἰουλιανὲ ἀπὸ Καισαρείαν βοήθει.
[I. 4]	 Ἅγιε Λεόντιε ἀπὸ Τρίπολιν βοήθει.
[I. 5]	 Ἅγιε Δημήτριε ἀπὸ Θεσσαλονίκην βοήθει.
[I. 6]	 Ἅγιε Γεώργιε ἀπὸ Καππαδοκίαν βοήθει.	

100	 Schermann 1903, 336-338 in partic. Così lo studioso introduce la riedizione 
della litania (336s.): «Eine Litanei mit Aufzählung von Heilingennamen enthält das 
sog. Chrysostomusgebet in Cod. Ottob. Gr. 294 f. 52, das bereits Vassiliev, Anecdota 
Graeco-Byzantina, Mosq. 1893, nach Cod. Vindob. Phil. 178 ediert hat. Da aber 
nach dieser Edition und offenbar nach der Handschrift das Litaneiartige nicht zum 
Vorschein kommt, auch sonst Mängel vorhanden sind, so möge die Litanei hier zum 
Abdruck kommen». La litania è del tutto assente nel ms. Vat. gr. 1840 (XIII sec.); il 
rigo riguardante Andronico e Atanasia risulta assente, nel passo in questione, sia nel 
ms. Vat. gr. 1538 (XV sec.), f. 219v, sia nel ms. Marc. gr. II. 163 (XVI sec.), f. 60v.
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[I. 7-8]	 Ἅγιοι ἀνάργυροι θαυματουργοὶ Κωσμᾶ καὶ Δαμιανὲ 
[I. 9]	 καὶ Παντελεήμων βοηθήσατε.
[I. 19-20-21]	 Ἅγιοι ὁμολογῆται ἀπὸ Ἐδέσσαν τὴν πόλιν, Γούρια,  

	 Σαμωνᾶ καὶ Ἄβιβε, οἱ τὴν κόρην ἐκ τοῦ τάφου  
	 ἀφαρπάσαντες καὶ πρὸς τὴν πατρίδα ἀπαγαγόντες 
	  βοηθήσατε. […]

[II. 1]	 Ἅγιοι ἀνάργυροι προφθάσατες βοηθήσατε.
[II. 6]	 Ἅγιε Ἰωάννη Θεολόγε βοήθει.

È possibile che tale omissione non rifletta un’intenzionale rimozione, 
ma sia invece dovuta ad un errore di copiatura per saut-du-même-au-
même: l’occhio del copista, trovandosi di fronte alla ripetizione di alcuni 
nomi – come quello di san Pantaleone e di Ciro e Giovanni menzionati 
sia sopra ([I. 9], [I. 10-11]) sia sotto ([II. 2], [II. 3-4]) la riga in cui figurava-
no Andronico e Atanasia ([I. 17-18]) –, potrebbe essere scivolato da una 
sequenza all’altra, omettendo involontariamente una porzione di testo. 
L’errore potrebbe essere stato favorito anche dalla ripetizione, poco ol-
tre, del nome di Giovanni (Teologo, a [II. 6]). Le vicende della trasmis-
sione manoscritta hanno dunque portato alla progressiva scomparsa 
di Andronico e Atanasia in questo contesto liturgico. La loro fama di 
taumaturghi – che si affianca, se non addirittura prevale, sugli aspetti 
più romanzeschi e provocatori della loro leggenda (come il travesti-
mento della santa) – risultava tuttavia ben viva. Michele IV Paflagone e 
chi per la sua salute, inserì la loro Vita nel Menologio Imperiale, di certo, 
ci credevano.

6. Appendice

Edizione dell’Epilogus (BHG 123h) della Vita (et miracula) SS. Andronici 
m. in Aegypto, trasmesso nel ms. Oxford, Bodl. Holkham gr. 27 – olim 
Holkham Hall, Libr. of the Earl of Leicester, 95 – (Diktyon 48095), carta-
ceo di XIV-XV sec. (ff. II + 350), 136r, rr. 11-23.
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Ταῦτα τὰ θαύματα καὶ πλείονα ἐποίησεν ὁ δοῦλος τοῦ Θεοῦ, ἅγιος 
Ἀνδρόνικος, μέχρι τοῦ νῦν, ἐν παντὶ καιρῷ καὶ τόπῳ, καὶ ἐν Ἀτταλείᾳ 
πλέον1 καὶ ἐν τῇ Ῥόδῳ, ἐπισκιάσει τοῦ παναγίου Πνεύματος, εἰς δόξαν 
τοῦ παντοκράτορος Θεοῦ καὶ τοῦ ὑπεραγίου καὶ ἀγαθοῦ καὶ ζωοποιοῦ 
Πνεύματος, νῦν καὶ ἀεὶ καὶ εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων ἐρχομένων τε 
καὶ ἀπεναντίον ἐτῶν τε καὶ μηνῶν ὡρῶν τε καὶ στιγμῶν λεγόντων τὸ 
ἅγιον καὶ εὐλογημένον ἀμήν.

1. πλέον : ms. πλέων

Questi e molti altri prodigi ha compiuto il servo di Dio, il santo Andronico, 
fino ad oggi, in ogni tempo e luogo, e soprattutto ad Attalia e nell’isola di 
Rodi, all’ombra del santissimo Spirito, a gloria di Dio onnipotente e del 
Suo santo, buono e vivificante Spirito, ora e sempre, nei secoli dei secoli 
futuri, nei quali – in ogni anno, mese, ora e attimo – risuona l’invocazione 
del santo e benedetto Amen.
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