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Prefazione

Mi sono dedicato allo studio di alcuni documenti magico-religiosi della Sicilia
tardo-antica per la prima volta alla fine degli anni 80 nell’ambito delle mie ricer-
che sulle forme che la koine ionico-attica ha assunto in aree diverse da quella del-
la madrepatria greca e, specificamente, nel dominio grecofono di Sicilia e della
Magna Grecia; allora il mio interesse, essenzialmente di carattere dialettologico,
era volto a rintracciare, fin dove la documentazione lo rendeva possibile, i resi-
dui del dominio dorico e le principali tendenze del greco d’Italia in eta romana e
tardo-antica.

Successivamente, grazie anche agli scambi con due colleghi ai quali, al di la
dell’apprezzamento scientifico, mi unisce la comune origine dalla scuola glotto-
logica pisana, Franco Fanciullo e Paolo Poccetti, sono tornato su questa docu-
mentazione con gli occhi rivolti, da una parte, alla questione della possibile con-
tinuita tra i dialetti antichi e i dialetti neogreci dell’Italia meridionale, dall’altra,
al rapporto fra oralita e scrittura, un aspetto caratteristico di molti documenti
antichi di carattere magico.

L’occasione di affrontare di nuovo lo studio di questo genere di documenta-
zione linguistica mi si & presentata nel 2015, nella fase di progettazione della ri-



cerca PRIN, all'interno della quale si e poi sviluppato questo lavoro. Nonostante
le precedenti ricerche, all'inizio non avevo idea né della consistenza documenta-
ria né, tantomeno, della sua varieta ed articolazione: accertato che la ventina di
documenti magico-religiosi censiti negli studi allora disponibili era suscettibile
di essere piu che triplicata e con una diffusione sia geografica che cronologica
che andava a coprire la gran parte dell'isola dal periodo tardo-antico all'inizio
dell’epoca bizantina, é stato giocoforza impostare il lavoro di ricerca su questi
documenti in una prospettiva che andasse ben al di 1a dell'interesse puramente
linguistico e dialettologico. Alla luce dei contenuti di una tipologia testuale as-
sai particolare, da una parte strettamente connessa con le esigenze quotidiane
di larga fascia della popolazione siciliana, dall’altra legata alla questione della
sovrapposizione del cristianesimo sul piu antico sostrato religioso dell’isola &
stato per cosl dire inevitabile assumere una prospettiva d’'indagine coerente con
i principi della sociolinguistica storica. Questo spiega l'articolazione che il lavoro
ha assunto ed in particolare la trattazione separata di tutte le questioni relative
all’analisi interna dei testi (capitoli 11, III, V), rispetto alla ricostruzione del qua-
dro esterno, storico, religioso e sociale nel quale la produzione e la circolazione
dei documenti trova la sua collocazione (capitoli IV e VI), per tentarne poi una
lettura complessiva che combinasse gli elementi dell’analisi interna con quelli
del quadro storico-culturale esterno (capitolo VII).

Lo sviluppo di questo lavoro deve molto agli stimoli e alle osservazioni di
cui molti colleghi della ricerca PRIN mi sono stati generosi in diverse occasioni
di confronto che hanno avuto luogo a Napoli, a Bergamo e a Pescara, nonché in
riunioni a distanza soprattutto nell’epoca in cui la pandemia da Covid-19 ren-
deva impossibile 'incontro in presenza: per evitare qualche involontaria pre-
terizione, a tutti collettivamente va il mio ringraziamento. Un riconoscimento
particolare debbo, tuttavia, ai colleghi che hanno avuto la pazienza di leggere una
versione preliminare del volume, Pierluigi Cuzzolin, Francesca Guazzelli, Piera
Molinelli, Carmela Perta, Ignazio Putzu, Rosanna Sornicola: le loro osservazioni
sia su aspetti di dettaglio che su questioni piu sostanziali sono state decisive nel
determinare la veste finale che il lavoro ha assunto.

Come succede spesso alla conclusione di una ricerca lunga ed impegnativa,
I'inevitabile bilancio che questo comporta mi induce a segnalare - tra i molti de-
biti scientifici che ho contratto nelle diverse fasi della ricerca - tre studiosi i cui

1 Ricerca PRIN 2017 codice 2017WLBK3Z, “Writing expertise as a dynamic sociolinguistic
force: the emergence and development of Italian communities of discourse in Late Antiquity
and the Middle Ages and their impact on languages and societes”, coordinatore nazionale Piera
Molinelli. Fino al 31 ottobre 2019 sono stato coordinatore dell’'UR operante presso I'Universita
degli Studi di Chieti e Pescara, successivamente e fino alla conclusione della ricerca la stessa UR
¢ stata coordinata da Francesca Guazzelli.



lavori sono stati decisivi nella formulazione delle proposte che qui si avanza-
no: Giancarlo Lacerenza per quanto riguarda le presenze ebraiche in Sicilia ed
in Italia, Vittorio Rizzone per I'analisi dei documenti epigrafici connessi con la
diffusione del cristianesimo siciliano, Giovanni Pugliese Carratelli per gli studi
dedicati al sostrato religioso dell’isola e per la sua edizione di alcuni dei pitu im-
portanti documenti magico-religiosi. Nel corso della mia attivita di ricerca mi &
capitato di confrontarmi con la personalita scientifica di Pugliese Carratelli in
piu di un’occasione. Innanzi tutto nell’ambito degli studi sulle scritture dell’Egeo
nell’eta del bronzo, sfociate nell’edizione dei testi minoici che ho curato assieme
a Mario Negri (1999): Pugliese Carratelli, primo editore dell’archivio di Hagia
Triada, ha voluto onorare quest’opera con una sua prefazione; in secondo luogo
nell’ambito dei documenti magico-religiosi siciliani: oltre ad apprezzare le edi-
zioni di alcuni di questi testi che egli appronto negli anni ’50, gli studi da lui dedi-
cati ai diversi aspetti della religiosita siciliana, dalla preistoria all’epoca romana,
risultano ancora oggi di una profondita di analisi e di una ampiezza di riferimenti
affatto insuperabili. Mi e pertanto grato dedicare il presente lavoro alla memoria
di Giovanni Pugliese Carratelli.

Un ultimo ringraziamento - non certo per ordine di rilevanza - va a Franco
Crevatin che ha voluto accogliere questo lavoro nella collana editoriale da lui
diretta, ed ha voluto arricchirlo di una piccola perla magica.

Carlo Consani
marzo 2024
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Introduzione

La Sicilia e la magia: un percorso
di piu di duemila anni

La Sicilia & una terra che ha reso numerose testimonianze scritte di carattere ma-
gico nell’antichita e di natura magico-religiosa dai primi secoli dell’era volgare
fino all'inizio dell’eta bizantina.

Se teniamo conto del fatto che i documenti antichi, soprattutto di natura epi-
grafica, su cui noi basiamo la nostra analisi sono quelli che le diverse vicende
storiche ed una quantita di altri fattori esterni - spesso casuali - hanno permesso
che arrivassero fino a noi, e ragionevole supporre che questi rappresentino solo
una piccola parte di quanti effettivamente prodotti nei diversi periodi storici.

Anche con le limitazioni appena ricordate, i numeri sono ragguardevoli:
nell'ultimo censimento dedicato a questo genere di testi il totale delle tabellae
defixionis siciliane aveva infatti raggiunto il traguardo ragguardevole di 66 nu-
meri (Curbera 1999a), facendo registrare le attestazioni in assoluto piu antiche
di questa tipologia documentaria anche rispetto alla madre patria greca, con un
rapporto cronologico tra documenti di area greca e documenti di provenienza
magnogreca o siciliana che si ripete anche in altri generi di documentazione
epigrafica. Il quadro di questa ‘vocazione’ della Sicilia per la produzione di testi
magici risulta ancor piu ricco ed articolato se alle tabellae defixionis, 1a cui produ-
zione si riduce fino a cessare completamente nei primi secoli dell’era volgare, si
affiancano le énwdai, i ‘carmi incantatori’ recentemente testimoniati nei ‘Getty-
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hexameters’, una vera e propria tradizione testuale caratterizzata da modelli che
sono stati riprodotti per secoli’.

Eppure, se guardiamo alla storia delle ricerche condotte su questo genere
epigrafico, é facile misurare i cambiamenti che I'aspetto documentario ha subito
in poco meno di un secolo: infatti, la Sicilia era assente nella raccolta di Auguste
Audollent (1909), che all'inizio del secolo scorso veniva a completare il panora-
ma delle defissioni di provenienza attica pubblicata qualche anno prima da R.
Wiinsch (1890, 1907), raccogliendo tutte le defissioni allora note e rinvenute
tanto nell’oriente quanto nell’occidente greco.

Proprio le scoperte susseguitesi nei decenni successivi hanno fatto si che i
ritrovamenti di questi testi nell’isola raggiungessero proporzioni importanti gia
all'inizio degli anni ‘90 del 900, quando Maria del Amor Lopez Jimeno pubblica-
va la propria tesi di dottorato dedicata alle tabelle defissorie della Sicilia greca,
che raccoglieva 40 numeri (Lépez Jimeno 1991).

La diversa consistenza che il corpus delle tabellae defixionis siciliane ha via
via assunto? appare di particolare rilievo per chiunque si occupi di sociolingui-
stica storica, poiché mostra con piena evidenza quanto le nostre conoscenze dei
documenti scritti del passato dipenda non solo dalle contingenze della storia ma
anche dalle decisioni moderne di condurre ricerche archeologiche in determina-
te aree, tutti elementi che sono in grado di condizionare profondamente la dispo-
nibilita di documenti scritti su cui possiamo basare il nostro studio: un insieme
di fattori che suona dunque come un monito nei confronti dei pericoli insiti nel
tentativo di ricostruire il quadro macro-sociolinguistico a partire dall’analisi dei
singoli documenti disponibili per una determinata regione e in un determinato
lasso di tempo.

Per il periodo tardo-antico la rassegna del materiale magico-religioso di ori-
gine siciliana messa a punto da Gabriella Bevilacqua (1999), pur evidenziando
la difficolta di fare un censimento preciso dei documenti noti, ancora disponibili
nelle diverse raccolte museali e private oppure perduti o al momento irreperibili,
faceva riferimento ad una ventina di documenti; anche in questo caso é possibile
notare come qualche nuova scoperta documentaria nel frattempo intervenuta e,
soprattutto, una accurata ricerca del materiale gia edito, ma spesso pubblicato in

1 Nellaricca bibliografia su quest’argomento mi limito a segnalare due opere collettive re-
centi che presentano i diversi punti di vista espressi a proposito dell'interpretazione di questo
documento per molti aspetti problematico: Faraone, Ch. A., Obbink, D., (Eds), 2013, Antonetti,
Cl (acuradi) 2018.

2 Trai progressi piu recenti e di particolare significato in questo campo deve essere se-
gnalata anche I'organica raccolta delle defissioni di Selinunte (Bettarini 2005), un’opera che ha
il merito di inserire lo studio di un gruppo consistente di questi documenti e di provenienza
omogenea in un quadro complessivo che permette di raggiungere risultati importanti sia sul
piano culturale che su quello linguistico.
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sedi disparate e di non sempre agevole accesso, abbiano permesso un notevole
incremento quantitativo come quello che contraddistingue la raccolta che si pre-
senta nell’Appendice e sulla cui analisi si basa il presente lavoro.

Ma se dal periodo antico e da quello tardo-antico che e al centro dell'interesse
della ricerca che qui si presenta, scendiamo a quote cronologiche piu basse, &
possibile verificare che la speciale connessione della Sicilia con la produzione di
documenti magici e della popolazione siciliana con le pratiche magico-religiose
rappresenta una caratteristica che si potrebbe dire di natura antropologica e
percio in grado di resistere a livello sotterraneo ai piu profondi cambiamenti di
carattere sociale e culturale verificatisi fra 'antichita e I'eta moderna. Ne sono
una prova la persistenza di certe formule propiziatorie che compaiono nei docu-
menti tardo-antichi della cosiddetta magia ‘rurale’ o in filatteri destinati alla pro-
tezione personale e che tornano in maniera letterale in fonti manoscritte redatte
nell'ltalia meridionale fino ad epoca rinascimentale3; inoltre, che la credenza po-
polare in questo genere di pratiche trovi continuita fino ai giorni nostri & confer-
mato dagli studi condotti in diverse regioni dell'Italia meridionale da Ernesto De
Martino e dagli antropologi che si rifanno alla sua scuola e, piu specificamente
per la Sicilia, dall'imponente messe di dati raccolti sul campo da una studiosa di
tradizioni popolari come Elena Guggino*.

Al di la dell'interesse che i documenti magici e, a partire dai primi secoli dell’era
volgare, quelli magico-religiosi (un’etichetta sulla quale tornero in dettaglio piu
avanti) rivestono all'interno degli studi specificamente dedicati a questo genere
testuale, € necessario segnalare fin d’ora che in una regione come la Sicilia, carat-
terizzata fin da epoca antica da un esteso multilinguismo, le tabellae defixionis e i
filatteri d’epoca imperiale si presentano come una finestra privilegiata per met-
tere in evidenza almeno alcuni tratti linguistici che caratterizzano gli estensori e
i destinatari di questo genere di documenti. Un caso esemplare in tal senso € rap-
presentato dalla tabella defixionis edita alla fine degli anni ‘90 del secolo scorso e
proveniente da Lilibeo, noto centro di insediamento punico e poi sede di uno dei
due questori assegnati dall’amministrazione di Roma all’isola®.

L’aspetto piu notevole di questo testo, risalente al I1I/II secolo a.C., e costitu-
ito dalla presenza di nomi riferibili a personaggi che appartengono ai tre gruppi
etnico-linguistici presenti nell’area di Lilibeo all’epoca dell'incisione delle due
defissioni: Apithamb.al e Mambur, due nomi chiaramente fenicio-punici, sono il

3 Siveda il commento ai filatteri di Noto e di Modica e al filatterio per la protezione dell'u-
tero.

* De Martino (1959, 1962), Guggino (a cura di) 1991, Guggino (1993).

5 1l testo della defissione, nella forma in cui é stato pubblicato da Bechtold-Brugnone
1997, e stato oggetto di revisione da parte di Jordan 1997.
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destinatario della prima defissione e, rispettivamente, la madre del destinatario
del secondo testo; il greco Damea e il latino Numerio sono i due committenti
della prima defissione giudiziaria, mentre, il destinatario della seconda defissio-
ne porta il nome greco di Zopirione, nonostante sia figlio della punica Mambur.
All'intreccio di questi elementi che indicano in maniera molto chiara la composi-
zione mista della popolazione locale dell’epoca, vanno aggiunti i personaggi lati-
ni i cui nomi sono incisi sulla faccia B della seconda defissione, trasversalmente
al testo principale e riferibili a personaggi dal ruolo non agevolmente determi-
nabile: forse si tratta dei testimoni chiamati in causa in questa duplice defissione
di carattere giudiziario.

Il testo é redatto in una forma linguistica che puo ritenersi tipica del greco
siciliano di questo periodo: si tratta di una koine sostanzialmente corretta e non
priva di richiami alla lingua dell’epica sia dal punto di vista formale che contenu-
tistico, ma che continua a mostrare un’estesa facies dorica rilevabile sia in tratti
tutto sommato banali come la conservazione di /a:/, pur non senza incoerenze,
sia in elementi piu specifici come 'uso della preposizione moti per I'attico e koiné
Tpag, il tutto in presenza di diffuse grafie itacistiche. Un insieme di elementi che
rinvia ad una competenza del greco non dipendente solo dalla ripetizione di
espressioni letterarie o formulari tipiche di questo genere di testi, ma che ri-
specchia con tutta evidenza una realta linguistica viva in questa parte periferica
del mondo greco e soprattutto caratterizzata da una sottile e complessa trama
di interferenze fra le due realta linguistiche maggiormente presenti nel testo, la
greca e la latina®.

Come e possibile ricavare dalle caratteristiche della defissione ora ricor-
data, l'interesse principale di questo tipo di documentazione in epoca elleni-
stica e romana riguarda soprattutto gli aspetti del contatto interlinguistico e
in particolare quello tra greco e latino con le note prospettive che questo apre
sulla romanizzazione dell’isola e sull’orizzonte che portera alla formazione
del siciliano; tale interesse diventa ancor piu ricco di sfaccettature e di aspetti
complessi e talora problematici nel primo periodo imperiale e per tutta I’epoca
tardo-antica: non solo per la dinamica del contatto fra greco e latino, ma anche
per I'apertura dell’isola a molteplici correnti culturali, tra le quali va segnalata
quella connessa con i precoci e numerosi insediamenti di nuclei di popolazione
ebraica e quelli dipendenti dalla presenza sull’isola di culti di matrice egiziana
e orientale.

¢ Per quest’aspetto, come pure per un’analisi dettagliata delle caratteristiche linguisti-

che di questo testo, rinvio ad un mio precedente lavoro (Consani 2006, pp. 470-474.); piu di
recente P. Poccetti ha offerto ulteriori spunti sul plurilinguismo e sui fenomeni di contatto che
caratterizzano sia questo testo sia altri documenti epigrafici dell’area lilibetana (Poccetti 2021,
pp. 403-410).
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Uno studio della documentazione di carattere magico-religioso di prove-
nienza siciliana e databile al periodo tardo-antico e alla prima eta bizantina si
presenta dunque interessante sotto diversi punti di vista: da quello della storia
linguistica del greco e del latino, a quello della tipologia dei prodotti del contatto
interlinguistico, a quello della storia religiosa e culturale dell’isola, fino alle ca-
ratteristiche della societa che ha conosciuto la circolazione di questa particolare
tipologia documentaria, con particolare riferimento agli autori di questi testi e
agli utenti cui si rivolgevano.
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Capitolo |

| documenti magico-religiosi
della tarda antichita e le
prospettive di studio

1.1l corpus

Come si & gia avuto modo di accennare, a partire dai primi secoli dell’era volgare,
la gia tradizionale vocazione dell’isola per la produzione di tabellae defixionis si
e arricchita e diversificata, grazie all'introduzione di nuovi supporti epigrafici e
di nuove tipologie testuali.

1.1. IL BINOMIO “MAGICO-RELIGIOSO”

Alle tabelle di defissione, tipiche testimonianze di pratiche magiche negative, il
genere di documenti magici dominante nei secoli precedenti, si & aggiunto un
altro tipo di documenti, soprattutto indice di pratiche positive, di scongiuro e di
protezione dai malanni fisici e morali, che e divenuto quantitativamente maggio-
ritario in epoca tardo-antica e bizantina. Lo sviluppo di questa nuova tipologia
testuale indica gia di per sé come questo genere di testi ponga 'azione magica a
confine e in rapporto stretto da una parte con la medicina e dall’altra con la reli-
gione, sia quella olimpica tradizionale della componente greca sia, in progresso
di tempo, con la religione cristiana e quella ebraica, per fare riferimento solo alle
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correnti religiose dominanti. Su quest’ultimo aspetto, che richiede un notevole
ampliamento d’orizzonte e un decisivo approfondimento, tornero piu avanti, ma
intanto e necessario chiarire il rapporto fra le due categorie della religione e del-
la magia che costituiscono il binomio definitorio impiegato fin dal titolo di questo
lavoro. Secondo una percezione ancor oggi abbastanza diffusa, si usa infatti con-
trapporre la sfera della magia e delle sue pratiche a quella delle diverse religioni
di volta in volta oggetto di riconoscimento ufficiale come cio che si caratterizza
per un insieme di atti e di comportamenti illeciti e contrari alle norme sociali,
e, in quanto tali, per lo piu coperti dalla riservatezza quando non anche dalla
segretezza; dall’antichita fino al mondo moderno uno dei motivi - se non il prin-
cipale - di questa sanzione delle pratiche magiche pud essere individuato nella
convinzione che I'atto di magia in qualche modo costringa la divinita cui ci si ri-
volge a compiere determinate azioni, laddove nelle religioni ufficiali e pubbliche
il rapporto tra il fedele e la divinita e caratterizzato dalla soggezione del primo
verso la seconda e l'intervento divino é ottenuto come contraccambio (&uotpn
nella tradizione greca) della preghiera e di offerte di diversa entita e natura a
seconda dei contesti storici.

La visione appena descritta rappresenta il portato di un duplice condiziona-
mento: quello di una serie di pregiudizi che si sono stratificati dall’antichita fino
all’eta moderna e quello di una visione e di una storia di questi fenomeni fatta
dall’esterno e quasi sempre dal punto di vista dell'ideologia religiosa e politica
vincente; non € un caso infatti che una condanna definitiva della magia sia sul
piano politico e giuridico sia su quello religioso sia avvenuta proprio nel perio-
do tardo-antico quando la legislazione imperiale romana e stata affiancata dalla
condanna sempre piu esplicita anche da parte della chiesa di Roma, con una serie
di atti che grosso modo si susseguono a partire dal IV secolo d.C. in poi (Luck
1997, pp. 66-67).

Tuttavia questo genere di visione della magia definibile solo in negativo, in
rapporto alla religione dominante e come forma deviata di questa é stata critica-
ta fin dai suoi fondamenti dalla scuola sociologica francese d’'impronta struttu-
ralistal, al punto che a partire dagli anni ‘80 del "900 e fino alle opere piu recenti
si sono moltiplicati gli studi sia teorici che empirici che hanno indirizzato ad una
visione del magico e delle pratiche magiche assai piu neutra e soprattutto nell’e-
videnziare la difficolta di separare con una linea di demarcazione netta le cre-
denze religiose dalle pratiche magiche; una difficolta particolarmente sensibile
nel periodo di iniziale affermazione del cristianesimo in occidente.

Significative da questo punto di vista le parole conclusive del saggio di uno
dei maggiori specialisti della prima diffusione del cristianesimo:

! Per una sintesi di questi aspetti si veda Aune 1980, pp. 1510-1516.
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If we have found that magic was a characteristic feature of early Christianity from its
very inception, that is because we have regarded magic as a constant if subordinate
feature of all religious traditions. Unfortunately, the term ‘magic’ itself has been a red
herring in a great deal of the scholarly discussion. We have used the term without
any pejorative connotations, referring only to the pragmatic and religiously deviant
features of magic as a necessary and universally present sub-structure of religious
systems (Aune 1980, p. 1557).

D’altra parte un richiamo esplicito alla necessita di un’'impostazione di carattere
‘emico’ nello studio di tutte le manifestazioni della magia antica viene da uno
studioso come D. Frankfurter, da tempo impegnato in questo campo di studio?;
la conseguenza di una tale prospettiva puo arrivare al punto di negare I'esistenza
ontologica della magia in quanto tale: «So what can we do with the word “ma-
gic”? If we accept (with Versnel) that “magic does not exist, nor does religion.
What do exist are our definitions of these concepts”, then it is an empty category
to do with what we will» (Frankfurter 2019a, p. 13). L’alternativa, cui e possibile
arrivare proprio grazie ad un’accurata distinzione dei due punti di vista etico ed
emico, & di accettare che:

[...] “magic” or “magical” can serve as a quality of certain practices or materials that
highlights for our scholarly scrutiny features of materiality, potency, or verbal or ritual
performance we might not otherwise appreciate as part of a culture’s religious world,
or aspects of the social location of ritual practices we might not otherwise appreciate.
“Magic” -the category- becomes thus a heuristic tool, rather than a second-order (etic)
classification. (Frankfurter 2019a, pp. 13-14)

Anche se tentativi di indirizzare la ricerca in tal senso non sono mancati a partire
dagli anni 903, si deve riconoscere che una piena accettazione di quest’approccio
alla magia nel mondo antico, per quanto acquisizione abbastanza recente, appa-
re di fondamentale importanza per indirizzare correttamente la ricerca sui testi
magici siciliani del periodo tardo antico.

Inoltre, I'utilita di una impostazione che tenga conto soprattutto delle opi-
nioni e degli atteggiamenti che caratterizzano gli attori che agiscono su questa
scena € mostrata con piena evidenza anche dalle accese dispute alimentate da
polemisti come Tertulliano o da padri della chiesa come Origene che, al di 1a
dell'importanza che rivestono per la conoscenza degli aspetti strettamente teo-
logici e religiosi, non si spiegherebbero - e soprattutto non si spiegherebbe il
tono accentuatamente polemico con cui sono presentate — se non fossero an-

2 Frankfurter (Ed.) 2019; particolarmente significativo per I'impostazione dell'intero vo-
lume il contributo iniziale (Frankfurter 2019a).

3 Sivedano, ad esempio, i riferimenti addotti da Frankfurter 2019a, pp. 3-4. Segnalo an-
che una mia presa di posizione in tal senso: Consani 199743, p. 68.
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che lo specchio del fatto che fra la massa della popolazione siciliana ed egiziana
dell’epoca dovevano restare notevoli sacche di resistenza alla diffusione della
nuova religione e di attaccamento sia alla religione olimpica che a forme di culto
di tipo orientale presenti soprattutto in Egitto, ma con importanti sedi cultuali
anche in Sicilia e in Italia*.

Naturalmente il binomio definitorio ‘magico-religioso’ che ho appena cer-
cato di esplicitare, come tutte le definizioni di carattere generale non rappre-
senta altro che una comoda etichetta sotto cui sono riuniti oggetti e documenti
assai diversi che, come spero risultera chiaro dall’analisi che ne sara condotta,
vanno dalla vera e propria preghiera d’ispirazione cristiana o giudaica con mi-
nime connotazioni di carattere magico, talora demandate unicamente all’appa-
rato paratestuale, a veri e propri esorcismi con apporti piti 0 meno consistenti
di elementi religiosi, fino al caso estremo di prontuari predisposti per chi era
addetto a questo genere di pratiche, alla fabbricazione dei relativi supporti e
alla formulazione dei testi da comporre e scrivere in risposta alle esigenze del
committente.

1.2. TIPOLOGIE TESTUALI

Una volta chiarito il binomio definitorio ‘magico-religioso’ che riunisce tutti i te-
sti siciliani d’epoca tardo-antica oggetto di questo studio, & possibile procedere
ad un’analisi piti ravvicinata e dettagliata di quest’insieme documentario.

Le tipologie di documenti che servono da supporto alle iscrizioni magiche
sono state oggetto di studio e di interesse da diverse angolazioni che ne hanno
rivelato la varieta ed hanno anche mostrato come sia abbastanza difficile pro-
porne un’efficace classificazione interna. La rassegna documentaria piu recente
e completa, messa a punto da G. Bevilacqua, propone di distinguere nel materiale
noto quattro diverse categorie di documenti:

1. filatteri ebraici incisi su laminette metalliche;

2. preghiere di protezione per il raccolto o per i campi legati ad un ambiente mi-

sto di elementi giudaico-cristiani e incisi su pietra o su supporti di terracotta;

3. preghiere esorcistiche di impronta cristiana incise su laminette di piombo;

4. documenti le cui componenti fondamentali appartengono alla religione

cristiana e a quella ebraica, eventualmente con apporti minori dello gno-
sticismo, come anelli, gemme e medaglioni (Bevilacqua 1999, p. 67).

*  Su tutto questo si veda la disamina che Sanzi (2015) ha dedicato alla testimonianza di
figure come quella di Tertulliano, Origene, Paolino di Nola, nonché a quella del personaggio per
certi aspetti controverso di Giulio Firmico Materno. Su tutti questi aspetti si tornera in detta-
glio nel Capitolo VII, § 2.
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Come e facile dedurre anche da uno sguardo superficiale, se, da una parte, que-
sto genere di classificazione da un’idea adeguata della varieta dei supporti e dei
testi, dall’altra appare poco utile per un’analisi che prenda in considerazione tut-
ti gli elementi coinvolti attuando la necessaria distinzione tra i fattori interni e
quelli esterni; infatti, le diverse tipologie delineate non si basano su criteri omo-
genei e univoci, ma fanno intervenire di volta in volta, accanto ai dati di carattere
epigrafico, aspetti esterni le cui valutazioni non possono che essere soggettive,
in particolare per quanto concerne l'ascrizione di determinati elementi testuali
all'una o all’altra componente religiosa, filosofica o magica.

A mio parere, tuttavia, i fattori di carattere epigrafico dovrebbero essere
mantenuti distinti tanto dagli aspetti contenutistici di questi testi, che richiedo-
no l'attrezzatura metodologica del sincretismo culturale diffuso in tutta I'area
mediterranea nel periodo tardo-antico, quanto da quelli esterni di carattere piu
latamente storico. Per questi motivi ritengo piu proficua una classificazione per
cosi dire neutra di questi oggetti, una classificazione cioe che, una volta acquisito
il dato epigrafico e quello linguistico, renda poi possibile un’analisi di tutti i fat-
tori in campo senza incorrere nei preconcetti dettati dalle moderne ideologie in
materia di magia e dell’opposizione tra magia e religione che, come si € appena
visto, rappresentano il portato di una visione di questi fenomeni condotta dall’e-
sterno e spesso condizionata da pregiudizi di antica ascendenza.

Inoltre, la necessita di una distinzione tra gli elementi ‘interni’ al singolo do-
cumento - di carattere epigrafico, linguistico e contenutistico - da quelli ‘esterni’
di carattere storico, sociale e culturale, e la necessita che I'analisi dei primi che
sia indipendente e prioritaria rispetto al quadro esterno, rappresentano altret-
tanti principi coerenti con la prassi della sociolinguistica storica, cui il presente
lavoro si ispira.

Sulla base di queste considerazioni ho ritenuto utile e produttivo ricondurre
le diverse tipologie di oggetti magico-religiosi a due grandi categorie:

a. supporti epigrafici e testi destinati alla protezione o al danneggiamento di
oggetti, manufatti o dei prodotti dei campi, inclusi gli animali impiegati in
agricoltura, nell’allevamento o come mezzo di trasporto;

b. supporti epigrafici e testi destinati alla protezione o, rispettivamente,
all’offesa personale dei soggetti implicati nella commissione di questi sup-
porti e nella formulazione dei relativi testi.

1.2.1. Alla prima categoria sopra indicata appartiene una serie abbastanza
omogenea di oggetti e dei relativi testi.

Il nucleo piu consistente, di maggiore interesse anche per i confronti esterni
all'isola, e che e stato oggetto di studi pili numerosi ed approfonditi, & costituito
dai documenti della cosiddetta magia rurale: si tratta di sette filatteri pitt 0 meno

1. I DOCUMENTI MAGICO-RELIGIOSI DELLA TARDA ANTICHITA 21



completi, incisi su pietra o diversi supporti di terracotta e concepiti per la prote-
zione dei campi, dei raccolti e degli animali, oltreché di edifici e di manufatti, in
modo particolare di torchi oleari o vinari e di cantine; gli eventi avversi contro
cui erano concepiti come difesa riguardano soprattutto la pioggia e la grandine,
ma anche il malocchio o il Maligno (come mostra I'invocazione £¢£¢A0¢e Sidfole
del n° 8); all'opposto, la preghiera e rivolta ad ottenere una buona raccolta di
messi, di vino, di olio o genericamente di ‘frutti’ (kapmot). L’istruzione contenuta
sulla faccia B del filatterio di Noto indica che questi oggetti dovevano essere posti
“ai tre angoli” del campo o della vigna da proteggere.

L’aspetto piu interessante di questi filatteri & che si tratta di una tipolo-
gia documentaria particolarmente diffusa in tutti i paesi che si affacciano sul
Mediterraneo, dalla Croazia alla Francia fino all’Asia Minore; secondo la rassegna
piu recente (Maltomini 2008), questa classe d’epigrafi conta 20 esemplari, di cui
ben sette sono di provenienza siciliana. La visione complessiva dei testi collegati
con la protezione dei campi, dei raccolti e degli animali permette di individua-
re dei moduli formulari ricorrenti che dipendono probabilmente dalla copia di
modelli che circolavano fra i personaggi responsabili della redazione di questi
documenti, pure con variazioni notevoli che dipendono sia dai diversi contesti
sia dai redattori dei singoli documenti®.

A a questo nucleo piu consistente ed unitario possono essere accostati an-
che altri testi di carattere magico-religioso caratterizzati da finalita piu variate
che vanno dalla salvaguardia della casa (nn' 8, 9, 10) alla protezione di animali,
soprattutto del cavallo (n° 22)¢, fino a casi limite di iscrizioni incise sulla pietra
tombale, ma dalla tipologia assai distante dall’'usuale formato degli epitaffi sia
cristiani che pagani, e che implicano invece I'intervento di elementi magici o nel-
le formule o negli elementi grafici di contorno (nn' 12, 13).

1.2.2. 1l secondo tipo di documenti e costituito da filatteri personali, general-
mente incisi su sottili foglie di metallo tenero (dal piombo all’argento all’oro),
che servono da supporto per preghiere, invocazioni, esorcismi; questi oggetti,
per lo piu ripiegati o arrotolati, venivano portati indosso, spesso appesi al collo
in piccoli contenitori cilindrici di cui si hanno tracce nei resti archeologici, o
comunque a contatto fisico con la persona alla cui protezione erano destinati’.
Le malattie contro cui piu spesso si fabbricavano questi manufatti sono, oltre

5 Per un inquadramento storico generale di questo genere documentale si vedano Jordan

2000a, Mastrocinque 2004, Maltomini 2008.

¢ Si tratta degli unici testi incisi su metallo, mentre tutti gli altri di questo gruppo sono
incisi su pietra.

7 Per un inquadramento storico-culturale di questi oggetti i veda la voce ‘filatterio’
nell’Enciclopedia dell’Arte Medievale (Karlsson 1995).
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all’epilessia, il cosiddetto ‘morbo sacro’, il mal di testa, la tosse e la febbre, il
mal di stomaco e di ventre, cui si affiancano generiche invocazioni per la buona
salute; un genere di malattie particolarmente temuto in epoca tardo-antica &
quello che riguarda le affezioni dell’'utero femminile, come € testimoniato dalle
numerose gemme magiche destinate a prevenire questo genere di problemi e
come testimoniato anche dal filatterio per la protezione dell’'utero (se ne veda
I’analisi nel capitolo terzo). La presenza di supporti metallici preziosi come I'o-
ro e 'argento mostra che le persone per cui questi manufatti erano fabbricati
non appartenevano solo agli strati bassi ed economicamente pilu svantaggiati
della societa tardo-antica, ma riguardavano anche individui dotati di notevoli
mezzi economici e, presumibilmente, caratterizzati da una collocazione sociale
non bassa.

Accanto ai filatteri, e caratterizzati da finalita analoghe a questi, si possono
collocare i medaglioni e le gemme magiche: soprattutto per quest’ultima cate-
goria e indispensabile tenere conto del fatto che si tratta di oggetti di larga pro-
duzione e circolazione in tutto il bacino del Mediterraneo in eta tardo-antica, ma
di cui e assai difficile individuare con precisione provenienza e luogo di fabbri-
cazione proprio per la ricorrenza costante di una serie di motivi iconografici e
culturali largamente standardizzati.

E possibile accostare a questo gruppo anche altri documenti di protezione
personale che implicano almeno la menzione di qualche elemento devozionale
sia di carattere religioso che propriamente magico: in questo senso sono da an-
noverare i numerosi anelli (n° 25d), il bracciale con l'inizio del Salmo 90 (n° 21),
e le diverse iscrizioni di carattere devozionale su instrumenta diversi, dalle broc-
che di uso domestico ai timbri per il pane, fino alle else di spada (nn' 25b, 25c¢):
si tratta di un insieme documentario che, al di la dell’aspetto magico-religioso si
presenta di particolare interesse anche per seguire nel corso del tempo il succe-
dersi delle vicende storico-politiche, 'apporto dei diversi gruppi etnici, il diverso
impiego delle lingue e il grado di multilinguismo dell’isola.

1.2.3. Qualche considerazione sugli aspetti quantitativi e qualitativi dei testi
raccolti e presentati nell’Appendice puo essere utile anche per misurare i pro-
gressi rispetto alle rassegne piu recenti, che risalgono tuttavia a piu di venti anni
fa e che, come ricordato, indicavano una cifra non distante dalla ventina di do-
cumenti.
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tipologia supporto tipo di esorcismo/  numero

preghiera di documenti
tipo a) filatteri in pietra o susuppor- magia ‘rurale’ 7
(protezione di ti in terracotta
oggetti o animali) su pietra protezione della casa 3
su metallo protezione dei cavalli 2
su pietra epitaffi di carattere 2
magico-religioso
tipo b) laminette protezione personale, 17
(strumenti di prote- fisica e spirituale
zione personale) I .
medaglioni protezione personale, 13
contro il malocchio
bracciali/anelli iscrizioni devozionali 2
su instrumentum iscrizioni devozionali 10
gemme protezione personale 19
totale 75

Tabella 1: censimento dei documenti magico-religiosi della Sicilia tardo-antica
(marzo 2024)

Al di 1a dell'incremento documentario, che pure si presenta notevole, i dati rac-
colti nella tabella precedente (si vedano la seconda e terza colonna) danno bene
un’idea di quanto tali pratiche - per lo pit di carattere protettivo - fossero diffuse
in profondita nella societa tardo-antica, arrivando a toccare i piu diversi aspetti
della vita quotidiana in riferimento tanto ai bisogni materiali quanto agli aspetti
piu latamente spirituali dei personaggi coinvolti. La prima e generale impressio-
ne che si ricava da questo sguardo d’'insieme € che la tarda antichita rappresenti
effettivamente un periodo di profonda crisi tanto sul piano politico, quanto su
quello sociale quanto per l'aspetto religioso®; questa crisi doveva essere parti-
colarmente sensibile tra la popolazione di un’isola come la Sicilia, caratterizzata
dalla compresenza di componenti etnico-linguistiche di diversa provenienza e
particolarmente esposta alle grandi correnti culturali che in questo periodo at-
traversano e si fronteggiano nel Mediterraneo come risultato di movimenti di
gruppi umani di diversa provenienza, etnia e cultura: alla luce di questo quadro
non stupisce dunque il frequente ricorso all'uso di oggetti e a pratiche che agli
occhi della popolazione siciliana coeva dovevano apparire come indispensabili
strumenti per assicurarsi una valida protezione contro i pericoli che potevano

8 Si veda sull'argomento la prefazione di C. Santi al volume di Sanzi 2015 e 'excursus
storico sulla fortunata definizione del tardo-antico come ‘the age of anxiety” presentato da E.
Sanzi (2015, pp. 21-25), con ulteriori rinvii bibliografici. Per un inquadramento storico-cul-
turale complessivo del periodo resta sempre valida la sintesi di P. Brown (1974, pp. 45-113).
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essere percepiti come una minaccia pitt 0 meno incombente per il proprio benes-
sere fisico, materiale e spirituale.

1.3. IL CIRCUITO COMUNICATIVO

Un ultimo aspetto che merita di essere richiamato riguarda il particolare circuito
comunicativo che caratterizza la maggior parte dei documenti magico-religiosi.
Infatti il documento epigrafico, sia pubblico che privato, nella maggior parte dei
casi prevede un pubblico di utenti - reali o potenziali - ai quali chi ha codificato
il testo si rivolge attraverso il mezzo scritto che permette di superare la barriera
del hic et nunc dell’enunciazione orale; del tutto diversa € invece la situazione
comunicativa del documento magico in cui ’emittente coincide con il sacerdo-
te, il mago o l'officiante del rito, mentre il destinatario si identifica con I'entita
soprannaturale alla quale ci si rivolge per ottenere la finalita positiva o nega-
tiva richiesta. La persona che ha commissionato la tabella o il filatterio rimane
in qualche modo sullo sfondo, mentre lo stesso messaggio, una volta formulato
dall’emittente e pervenuto al destinatario, per mantenere la sua efficacia viene
sottratto alla vista di chiunque: si tratta dunque di quello che ¢ stato felicemente
definito come un vero e proprio ‘cortocircuito comunicativo’.

Pertanto, un elemento che caratterizza tutti i documenti di questo genere e
rappresentato dalla segretezza del messaggio codificato, spesso invocata negli
stessi testi (si veda ad esempio il n° 34); nella pratica questo si risolveva, nel
caso delle tabellae defixionis, nell’avvolgimento o nella piegatura del supporto,
spesso trapassato da un chiodo per impedirne I'apertura e per ripetere simboli-
camente con la tabella 'operazione definita dai verbi tecnici katadeiv/defigere;
in maniera analoga, anche i filatteri, quando incisi su sottili lamine metalliche,
venivano ripiegati e riposti in un astuccio di pelle o di metallo che veniva portato
a contatto con la persona o con la parte del corpo da proteggere.

Tale pratica trova una duplice motivazione, una di carattere interno all’atto
esorcistico, I'altra esterna allo stesso: da una parte, infatti, si temeva che la stessa
vista dell’'oggetto e del testo che porta scritto da parte di un occhio mal disposto
- il malocchio appunto (Baokavia) - potesse depotenziare o addirittura annul-
lare I'efficacia dell’esorcismo; dall’altra la segretezza appare come la condizione
necessaria a mantenere riservata la conoscenza sia delle formule che del rituale

9 L'espressione e stata coniata da F. Graf (1995, pp. 203-204), il quale, tuttavia, non con-
sidera gli dei o le diverse entita a cui ci si rivolge come i veri destinatari del messaggio magico-
religioso, in quanto nella sua visione il collegamento fra l'officiante dell’atto magico e le poten-
ze superiori sarebbe un prerequisito della stessa operazione.
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ed era una maniera per salvaguardare il potere degli operatori di magia e per
assicurarne in qualche modo la professionalita.

Infine, il normale documento epigrafico ha come scopo precipuo quello di co-
municare un messaggio comprensibile ad un pubblico potenzialmente vasto, e
questo, in situazioni di multilinguismo, viene attuato attraverso la redazione di
documenti in duplice o triplice versione; al contrario, il messaggio inciso sul te-
sto magico si basa piuttosto sull’estraneita linguistica e sulla presenza di termini
o espressioni volutamente incomprensibili al profano (voces magicae), le quali,
con la loro stessa presenza, dovevano assicurare il compimento dell’azione invo-
cata: la presenza di diversi filatteri che contengono imitazioni della scrittura o
testi composti di sole voces prive di significato linguistico, rappresentano altret-
tante conferme quest’aspetto.

2.1 metodi d’indagine

Una prima ricognizione degli obiettivi e dei metodi di indagine da mettere a pun-
to in riferimento alle specificita di questo corpus documentario appare utile per
chiarire fin dall’inizio il tipo di approccio che si seguira nell’esame dei documenti
oggetto d’analisi.

Considerato che I'approccio teorico che si intende seguire in questa ricerca
si ispira ai principi della sociolinguistica storica, in quanto segue si procedera a
mettere in evidenza innanzi tutto gli elementi ‘interni’ che si ritengono rilevanti
per l'analisi di questo materiale, per procedere, successivamente, a segnalare le
prospettive culturali ed il quadro storico-sociale utili a contestualizzare i singoli
documenti come pure le diverse classi di oggetti inscritti.

2.1. GLI ELEMENTI PARATESTUALI

La prima e piu evidente caratteristica epigrafica e testuale presente in pressoché
tutti i testi magico-religiosi e che balza immediatamente all’occhio anche ad una
prima e superficiale analisi del documento e rappresentata dal fatto che il testo
scritto, linguisticamente significativo, &€ accompagnato da una serie di elementi
di diversa natura, ma accomunati dal fatto di trasmettere contenuti non codifica-
ti per via linguistica; si tratta di tre tipologie diverse di elementi connessi o con
la scrittura o con le formule di scongiuro pronunciate oralmente: i charaktéres,
le voces magicae o ephesia grammata ed i nomina sacra.

Una sia pur sintetica illustrazione degli elementi appena ricordati, & utile
come base di confronto per I'analisi dei testi siciliani, nella prospettiva di ve-
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rificare le connessioni che i documenti magico-religiosi prodotti sull’isola nella
tarda antichita possono rivelare con le tradizioni grafiche e formulari che carat-
terizzano questo genere di documenti nell'intero bacino mediterraneo.

2.1.1. 1 charaktéres si presentano come piccole composizioni grafiche formate
da aste - per lo piu dalle estremita ricurve a formare piccoli cerchi - che si uni-
scono in configurazioni disparate, spesso a forme di stella; in genere sono collo-
cati in apertura o chiusura di un testo o si dispongono in gruppi che intervallano

il testo scritto, segnalandone la scansione in parti distinte.

Dal complesso delle tavolette sethiane (Roma IV sec. d.C.) é stato enucleato il
seguente complesso di charaktéres:

KANR AT RSBEY
3”7 7 BE K> T

3¢, >—v T
:BC@X

(Wiinsch 1909, p. 37)

Dalla Geniza del Cairo (V/VI d.C.), proviene invece la seguente serie:

ceedt Ti“éc;poto%é@%%

(Naveh, J., Shaked, S. 1985, pp. 216-217)

L’oriente greco e particolarmente ricco di questo complesso simbolico; tra i mol-
ti casi interessanti segnalo i seguenti esempi:
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Tabella defixionis dalla Siria (II/III sec.
d.C.) da Kotansky 1994, p. 240.

Tabella defixionis dalla Turchia (III sec.
d.C.) da Kotansky 1994, p. 167.

o, Q86
G LATAQET & rle=r (2 uak
R 3 -“?—AN"" € &

Tabella defixionis dalla Crimea (III sec. d.C.) da Kotansky 1994, p. 380.

Un caso particolarmente significativo di raffigurazione realistica della persona
nei cui confronti si compie un atto di magia, questa volta di carattere negativo,
e la rappresentazione dei cavalieri della parte avversa con le gambe legate ed
immobilizzate che in alcune tavolette di defissione sethiane si alternano al testo
scritto e ai vari altri espedienti magici come le voces:
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(Wiinsch 1898, n. 20 [A])

2.1.2. Le voces magicae rappresentano sequenze di lettere o di intere parole
prive di significato denotativo, definite anche con l'etichetta di ephesia gramma-
ta, in quanto la tradizione tramandava la loro presenza sulle pareti del tempio di
Artemide a Efeso. L'uso delle voces, sotto forma della serie delle vocali dell’alfabeto
greco variamente ripetute, affonda le radici nelle tradizioni antiche sul significato
particolare che avrebbero avuto le singole lettere dell’alfabeto greco®’, un comples-
so di credenze che, ripreso e variamente declinato da movimenti filosofici e cultu-
rali come l'orfismo e il pitagorismo, & stato poi incorporato a pieno titolo nelle pra-
tiche magiche dell’Egitto greco-romano, come appare da diversi papiri magici, dove
le vocali sono collocate in configurazioni tipiche (ad ala, a quadrato, a basamento),
adatte ad esaltarne il potere magico ed esoterico (Frankfurter 2019b, pp. 636-644).

Di particolare significato in questo senso appare il contenuto del XIII papiro
della raccolta di Preisendanz-Heinrichs (1974), su cui ha richiamato 'attenzione

10 Un riferimento ancora valido per la quantita del materiale raccolto ¢ al classico lavoro
di F. Dornseiff, 1925; un aggiornamento pill recente in Jordan 2000b.
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qualche anno fa I. Chirassi Colombo (2005), sottolineando le corrispondenze di
carattere soprannaturale fra le sette vocali dell’alfabeto greco - I'¢nta@8oyyog
- i sette colori, i sette pianeti e la lira a sette corde in grado di suonare I'armonia
dell'universo; un insieme di corrispondenze che spiega bene l'istruzione per la
preghiera successiva, consistente appunto nella recita a voce alta delle sette vo-
cali, una formula potentissima in grado di mettere in comunicazione diretta con
la somma divinita celeste (Chirassi Colombo, 2005, 171-172).
E interessante l'intera istruzione descritta in PGM XIII, 824-834:

VTIOSEELC eV €lc TOV ATV, €lc TV Se€ldv xelpa £ml TOV 0WVOHWY Kal TV
e0WVUPOV Opolwc XElpa €Tl TV eDWVOLWY, AEYE" . glc TO<V> Boppl<v>, THV piav TOE
mpoteivac Tic Sekidc, Aéye & eita gic TOV Ao, dpupotépac xelpac mpoteivac, Aéye .
<e>(<C> TO<V> VOTOV, AUPOTEPAC EXWV £TTL TOD GTOUAXOV, AEYE” T. €lC TNV YV, EMKUTITWV
TIUPATITOUEOC TGV AKPWV TIOSDV, Aéye” 0. <elc> Gépa BAETwY, TNV XElpa KaTd THc kapdiac,
Agye 0. €ic TOV 0UPaVOV BAETIWV, GUPOTEPAC TAC XETPAC EXWV ETIL THC KEPAATIC, Aéye” @.1

Il tutto riassunto nello schema esemplificativo che segue il testo dell’istruzione
alla col. XIX:

oupavéc
r
a W W W W W w 1t
gmniubne | | voTOC
| W W W W W ww |

an ; VATRTRVRTRT!

Boppd | €€ 00000 nnn | My
i

Segue I'invocazione all’Essere supremo con cui si e entrati in contatto, grazie alla
potenza mistica delle vocali:

‘Emwkodobpat og, dévae kal dyévate, TOV 6vta £va, pOvov TH<V> TIAVTWY CUVEXOVTA
™V dAn<v> Ktic, dv ovdeic émiotatal, dv ol Beol Tpockuvoicty, o TO dvoua o08E
Beol SVva<v>tar @OLy<y>ecOal €umvevcov At'éEdcO<patoc, TO>AOKPATWP, <T>Q
UTO ce BVTL, TEAECOV poL TO SEva TTpaypat2.

11 «Istruzione: parlando verso est, con la mano destra verso sinistra e ugualmente con
la sinistra verso sinistra, pronuncia: A. Rivolto a nord, protendendo il solo pugno destro, pro-
nuncia: E. Quindi verso ovest, protendendo entrambe le braccia, pronuncia: H. Verso sud, con
entrambe le braccia sul petto, pronuncia: I. Verso terra piegandoti in modo da toccare le punte
dei piedi, pronuncia: 0. Guardando in alto e con la mano sul cuore, pronuncia: Y. Guardando
verso il cielo e con entrambe le mani sulla testa, pronuncia: Q.»

2 «lo invoco te, senza tempo e non creato, che sei l'unico e il solo che tiene insieme l'in-
tero creato, te che nessuno conosce, te a cui gli dei si inchinano e il cui nome neppure gli dei
osano pronunciare. Ispira, Onnipotente, della tua ispirazione me che mi sottometto a te e compi
per me la tale azione».
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D’altra parte, la particolare fortuna che le vocali dell’alfabeto greco hanno avuto
nell’Egitto greco-romano, rappresenta una circostanza verificatasi in un ambien-
te caratterizzato da un estremo multilinguismo e dall'incontro di tradizioni cul-
turali e linguistiche diverse, come la greca e I'ebraica venute a contatto con quella
indigena impersonata dalla classe sacerdotale egiziana, cui si deve la redazione
della gran parte dei papiri magici: a mio parere non sarebbe pertanto impos-
sibile supporre che, in circostanze come quella appena descritte, nell’attribui-
re un particolare significato magico alle vocali del greco, possa aver giocato un
ruolo anche l'incontro fra chi era abituato a maneggiare scritture consonantiche
come quella semitica o quella egiziana e che, venuto a conoscenza di un sistema
di scrittura pienamente vocalizzato come appunto I’alfabeto greco, abbia potuto
apprezzarne l'efficacia e la potenza in particolare in quelle lettere (ypappata)
che erano dotate di voce (¢pwvnevta), come appunto le vocali'®.

2.1.3. Si collocano all'intersezione fra gli elementi fin qui esaminati i cosiddet-
ti nomina sacra, in quanto rappresentano la menzione dei nomi divini delle di-
verse religioni compresenti nell’area e stratificatesi nel tempo: in quanto tali,
questi elementi partecipano del carattere orale connesso con I'invocazione del
nome della divinita cui ci si rivolge, sempreché la pronuncia di tale nome non
sia colpita da interdizione, come nel caso dell’esempio del papiro magico sopra
ricordato. D’altra parte l'atto stesso di scrivere un determinato nome divino in
un documento come un filatterio o una gemma caricava il documento di un po-
tere speciale utile a perseguire la finalita che ci si proponeva di raggiungere con
la fabbricazione dell’oggetto e I'iscrizione del relativo testo (Frankfurter 2019b,
pp. 644-645).

L’esempio piu diffuso del potere della rappresentazione grafica di un nome
divino e il carattere, di volta in volta sacro o magico, del tetragrammaton YHWH,
costituito dalla sequenza delle quattro lettere dell’alfabeto ebraico (yod, he, waw,
he) che nella bibbia ebraica nota il nome di Dio. La possibile pronuncia ‘Yahweh’
del tetragrammaton é alla base della forma Iao che, variamente scritto (Taw, Tao,
‘laov, ‘Tevw), nei testi magici in greco rispecchia appunto il nome ebraico di Dio.

Poiché la presenza di nomi divini diversi per origine ed appartenenza religio-
sa € un indizio assai importante del sincretismo che caratterizza questo genere
di documenti nel periodo tardo-antico, sara di primaria importanza verificare
come quest’aspetto si presenta nella documentazione siciliana (si veda in propo-
sito Capitolo VI, § 5.).

13 Sull'incontro nell’Egitto greco-romano di tradizioni linguistiche e grafiche diverse si
veda Crevatin 2018.
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2.2. L’ASPETTO LINGUISTICO

Per quanto riguarda I'aspetto piu centrale dell’analisi interna di questi documen-
ti, vale a dire quello linguistico, € importante sottolineare un dato che & gia pie-
namente emerso nell'illustrazione degli elementi paratestuali, vale a dire il fatto
che questa tipologia di documenti e caratterizzata da una notevole contiguita tra
la codificazione scritta del testo e la componente orale delle preghiere e degli
scongiuri che & possibile supporre alla base di queste pratiche.

Questa circostanza appare di primario interesse poiché invita ad un’analisi
linguistica attenta ad evidenziare nel corpus di documenti siciliani tutte le carat-
teristiche che possono essere riflesso del tipo di greco parlato nell’isola in epoca
tardo-antica, una realta linguistica che, come noto, si presenta ricca di aspetti
rilevanti tanto per le sorti del greco d’Italia in eta romana sia in prospettiva dia-
cronica che areale, quanto per I'evoluzione generale del greco post classico verso
la facies bizantina e medievale.

Come risulta dalle precedenti ricerche sulla documentazione magno-greco e
siciliana, dalle fondazioni coloniali d’eta arcaica e poi, lungo il corso del tempo,
in epoca post-classica e nell’eta romana, il greco d’Italia non si € mai configurato
come una varieta con le caratteristiche delle aree periferiche e isolate; al con-
trario, accanto alla innegabile permanenza di alcuni tratti arcaici, il greco delle
colonie d’occidente si € mostrato come una realta linguistica pienamente vitale
e partecipe dell’evoluzione diacronica del greco della madre patria, a cominciare
dalla presenza e dalla diffusione della koine ionico-attica, con i conseguenti feno-
meni da contatto e interferenza con le diverse aree dialettofone'*.

Per quanto concerne piu da vicino il greco di Sicilia, il ruolo politicamente
egemone e aggregatore dell’elemento greco nell’isola svolto da Siracusa ha por-
tato ad una diffusione e ad un prestigio del dialetto cittadino che ha assunto tutti
i connotati di un iniziale processo di standardizzazione, bloccato solo dalla con-
quista dell'isola da parte di Roma’5; in conseguenza di queste vicende il dorico
mitior d'impronta siracusana ha assunto una vitalita ed una forza identitaria che
hanno fatto si che questa varieta lasciasse tracce consistenti sia a livello fonetico
che lessicale anche nella koine ormai dominante in epoca romana. Alla luce di
questo quadro sara di primario interesse verificare I'eventuale permanenza fino
al periodo tardo antico e in questa particolare tipologia di testi di alcuni degli

'*  La bibliografia sul greco d’Italia & notoriamente ricchissima; mi limito a citare un paio
dilavori recenti da cui é possibile ricavare pitt ampie indicazioni bibliografiche: Consani 2016a,
Tribulato (Ed.) 2012.

15 Per gli aspetti dialettologici mi permetto di rinviare a Consani 2016a, 104-107, men-
tre un’efficace sintesi del ruolo svolto da Siracusa durante le guerre puniche si puo trovare in
Braccesi/Millino 2000, 185-196.
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elementi piu caratteristici del greco siracusano; questo anche alla luce di alcuni
fenomeni che in tal senso sono gia stati evidenziati nei due testi di magia rurale
di Palazzolo Acreide e di Modica (Consani 1999, 2003).

2.3. IL QUADRO SOCIALE, RELIGIOSO E CULTURALE

Passo ora ad una rapida illustrazione degli elementi ‘esterni’ la cui escussione
sara indispensabile per contestualizzare con ricchezza di dettagli i testi magico-
religiosi siciliani, in modo da poter collegare tutto quanto é stato ricavato dall’a-
nalisi interna dei documenti con le possibili motivazioni esterne che ne sono
all’origine.

Considerata la natura magico-religiosa dei testi in esame, é del tutto naturale
che una particolare attenzione debba essere riservata all’aspetto religioso che,
d’altronde, anche da un punto di vista pitt ampio appare un elemento centrale
in grado di influenzare profondamente le dinamiche che hanno caratterizzato
I'intera storia politica e sociale nel periodo tardo-antico'°.

Sul piano della storia religiosa della Sicilia in eta romana & necessario tenere
conto di due aspetti importanti: la diffusione del cristianesimo, a partire dai pri-
mi secoli dell’era volgare, e la presenza di nuclei di popolazione di fede ebraica,
come in gran parte dell’occidente; due circostanze che rendono il quadro di fon-
do in cui debbono essere collocati i nostri documenti assai complesso, variegato
e ricco di apporti culturali che spesso oscillano fra religiosita cristiana o ebraica,
resti della piu antica religiosita pagana e pratiche magiche vere e proprie.

Le ricerche archeologiche hanno mostrato per la Sicilia di eta tardo-antica
una concentrazione di aree funerarie d'impronta cristiana, sia a cielo aperto, sia
in strutture ipogee sia in contiguita con strutture di culto, che non ha 'uguale
nelle isole del Mediterraneo (Bonacasa Carra et all. 2015), cosa che rappresenta
un prezioso indizio materiale per misurare l'incidenza degli adepti della nuova
religione di cui parlano le fonti epigrafiche!’.

Accanto a queste testimonianze materiali della presenza di cristiani, sono da
valutare anche i piu sparsi indizi della circolazione e dell'insediamento in Sicilia
di gruppi di ebrei a partire dall’epoca immediatamente successiva alla diaspo-
ra del 79 d.C.: in effetti numerose sono le sepolture ebraiche, spesso identifica-

6 Una tale impostazione caratterizza del resto I'opera di uno degli storici piu attenti alla
storia sociale del periodo tardo-antico: si veda, ad esempio, il rilievo che P. Brown riserva al fat-
tore religioso in un’opera dedicata appunto a questo periodo storico (Brown 1974, pp. 45-113).

17" Rassegne complessive del materiale epigrafico collegabile con la diffusione del cristia-
nesimo in Sicilia in Rizzone 2011a, 2012; per una panoramica piu generale si veda lo studio
complessivo di Rizzo 2005-2006.
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bili solo in base alla simbologia incisa (menorah, hethrog, shofar), presente in
numerose sepolture ipogee (Colafemmina 1995, Rutgers 2002, Palmieri 2021,
Simonsohn 2011), dal momento che gli ebrei della diaspora hanno perseguito
soprattutto nelle prime fasi del loro insediamento una politica per cosi dire di
mimetizzazione con le popolazioni preesistenti, sia nell'onomastica che nell’a-
dozione della lingua locale (Olivieri 1995), ed hanno affidato la manifestazione
della propria identita solo all’'uso - esclusivamente nelle sepolture - dei simboli
tipici della propria cultura religiosa.

Coerente con questo atteggiamento dei primi nuclei di popolazione ebraica
insediati in Sicilia e la relativa scarsita di testimonianze epigrafiche direttamente
rivelatrici di tale presenza, come pure - per il periodo piu antico - anche di indizi
sia pure indiretti di una tale presenza sull’isola (Simonsohn 2011, pp. 21-22).

3. L'impostazione della ricerca

Da quanto si € appena visto, da una parte, a proposito delle caratteristiche del
corpus dei testi magico-religiosi in lingua greca della Sicilia tardo-antica e, dall’al-
tra, sulle diverse questioni connesse con le problematiche che I'analisi di questo
complesso documentario comporta, discendono le linee seguendo le quali sara
condotta I'analisi del materiale raccolto, linee che ritengo utile richiamare anco-
ra in maniera sintetica.

In primo luogo si procedera all’analisi interna di alcuni documenti magico-
religiosi ritenuti di particolare interesse, cercando di evidenziarne tutti gli ele-
menti di carattere epigrafico, testuale e linguistico; I'approccio che si seguira
in questa analisi sara per quanto possibile coerente con una visione ‘emica’, ca-
ratterizzata dalla valorizzazione della prospettiva di chi ha composto questi te-
sti e fabbricato gli oggetti che li portano incisi, piuttosto che dal punto di vista
dell’osservatore esterno di questi fatti. Questo implica 'abbandono un’impo-
stazione che oppone in maniera netta le pratiche magiche alle religioni ufficiali,
a favore di un’attenzione alle diverse componenti presenti in questi testi per
leggerle alla luce del carattere sincretistico che caratterizza il Mediterraneo
tardo-antico nell’ambito delle credenze relative a tutti gli aspetti che travalica-
no i confini dell'umano.

In seconda istanza si cerchera di inserire i dati ricavati dall’analisi interna nel
quadro storico e culturale che caratterizza la societa in cui tali documenti hanno
trovato la loro circolazione al fine di una loro piu precisa contestualizzazione e
di un’approssimazione ai connotati dei personaggi che erano responsabili della
fabbricazione di questi oggetti e della composizione dei testi, nonché della rela-
tiva committenza.
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Com’e possibile constatare, questa analisi si ispira alla prospettiva teorica
gia richiamata della sociolinguistica storica, tanto nella distinzione fra gli aspetti
interni ed esterni dei documenti oggetti di studio e di una successiva integrazio-
ne delle due serie di dati, quanto nel tentativo di esaminare una tipologia docu-
mentaria dalle caratteristiche cosi peculiari assumendo per quanto possibile una
prospettiva emica.

In riferimento alle tipologie documentarie descritte qui sopra ho ritenuto
utile organizzare 'analisi dei documenti in due sezioni distinte, dedicate rispet-
tivamente ai testi per la protezione dei campi, dei raccolti e della casa e a quelli
dedicati alla protezione personale (tipologie a) e b) della Tabella 1).
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Capitolo Il
Documenti per la protezione dei
campi, del raccolti e della casa

1. Documenti di magia ‘rurale’
1.1. I FILATTERI DI NOTO E DI MODICA

I due filatteri della ‘magia rurale’ di provenienza siciliana piu notevoli sia per
estensione che per contenuti, dopo la pubblicazione da parte di G. Manganaro
ed i successivi interventi dello studioso?!, sono stati oggetto di estensivo studio
ed analisi nel corso degli anni 2000 da parte di diversi specialisti di questo ge-
nere documentario? Se, per questi motivi, é difficile poter dire qualcosa di nuo-

L L’editio princeps dell’iscrizione di Noto e quella di Manganaro 1963a, 57-63, mentre
quella di Modica e stata pubblicata da Manganaro 1994a, pp. 491-497; lo stesso studioso & poi
tornato sui due documenti in diverse occasioni: Manganaro 2001, pp. 83-85, 1d. 2002, p. 36, Id.
2004-2005, pp. 369-370, Id. 2007, pp. 267-274.

21l contributo pil esteso che riprende ab imis tanto la presentazione del testo quanto la
sua interpretazione e quello di Bevilacqua, Giannobile 2000, completato, nella stessa sede, da
un intervento di Jordan 2000c, che migliora sensibilmente uno dei punti di lettura ed interpre-
tazione controversa. Un altro studio, a mio parere fondamentale per inserire questo genere
di testi nel pit ampio quadro delle credenze antiche e tardo-antiche sull’origine di fenomeni
atmosferici negativi per la natura ed i raccolti & quello di A. Mastrocinque (2004); infine, im-
portante per delineare la circolazione di questi testi nel Mediterraneo tardo-antico é la ras-
segna offertane da F. Maltomini in appendice all’edizione di due nuovi testi di magia rurale
(Maltomini 2008, pp. 171-176).
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vo in proposito, un riesame appare tuttavia utile sia per evidenziare i problemi
che rimangono ancora aperti sull'interpretazione di alcuni passi, sia per inseri-
re questi oggetti nell’orizzonte pit ampio dei documenti magico-religiosi della
Sicilia tardo-antica; sara cosi possibile, da una parte, verificare gli apporti che il
quadro generale e in grado di offrire alla soluzione delle questioni ancora irri-
solte, dall’altra mostrare la misura in cui questi documenti contribuiscono alla
ricostruzione dell’ambiente responsabile della produzione e della circolazione
di tali manufatti.

Anche se la presente analisi € rivolta ad alcuni aspetti circoscritti di questi do-
cumenti ed in particolare alle cruces che ancora ne affliggono la piena compren-
sione, una visione generale dei due testi ed una traduzione di servizio appare
indispensabile a seguire nel dettaglio quanto cercherd di mostrare.

Filatterio di Noto
Faccia A Faccia B
1 (charaktér) lpog évkapmia(v) x- 1-2 (charaktér) lpog yaAalokov|[i]-
2 oplov k& aumeAdva 3 av k&g i Tpig
3 Gvyelog tol O(£0)D w Kpa- 4 yoviag ToD dumerd-
4 popa @vond Aovid 5  vog.... MyanA T'app-
5  Apeyawd KpepumA dato- 6  mMAOVpmMA Pagan Ta-
6 &\ AvepounA Moukaba- 7  wa (stella) To[0 O(e0)]T teploav
7 Alounyxavda EioSpapd- 8  avtol tog|[...o]tepedp[a]
8 A MeonnA yapeyv of, Te- 9 1ol ovpavod [..] kewlc op-
9 o0l Xploté, §0G TOV Kap- 10 k6o TOG vep[eA]InAdTag ka-
10 Tov (k&) Tiv ioopav (g TOV 11 t&tod 0(e0)U" ui xadafokov-
11 &umeAdva tod Kuplako- 12 miotte {c} TOV dumerdva To-
12§ Zooipov, 13 3 Kupuako® Z{T}ooipov pvooao-
13 olmov Kite ToL PuAak- 14 B¢ avTod Huépag Ke VUKT-
14 tiplov toOtov MixomA [Ta-] 15 06 avtod dmov Bupod VA-
15 Bplad OVpwA Papan k& o 16 1 avtod (charaktér)
16 Mvuoyoitov Tov duva- 17 X(plot)é te vika X(plot)e
17 tov 80¢ xapwv ig tiv ovv- 18 [B]on6n toT aumé-
18 Beow amov kapmod oi- 19 [Aov] To[D] Kupla-
19 tovu k¢ Bvou oD Kuplak 20 «xo0 (charaktér)
o[D]
20 &mo kapmoU oito(v) k& Bvou (ke)
21 éAé[ov], mMAVBULVOV, TTAVO-
22 vvov[..] Ki(pie) Tecol Xpilot[€],
23 veApév.
(charaktér)
Faccia A

«(segno magico) Per un abbondante raccolto, (per) il terreno e la vigna. L’angelo del
Signore... (11 nomina angelica ll. 3-8). Riguardo a te, Gesu Cristo, concedi il frutto e la
quota dell’affitto per il vigneto di Ciriaco (figlio) di Zosimo, dove giace questo filatte-
rio. Michele, Gabriele, Uriele, Raffaele e Myskouton il potente. Concedi la grazia per
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il raccolto del frutto del grano e del vino di Ciriaco; del frutto del grano e del vino e
dell’olio, moltiplica, moltiplica ... Signore Gesu Cristo, si, amen».

Faccia B

«(segno magico) Contro i danni della grandine, ponendo(lo) nei tre angoli del vigneto.
Michele, Gabriele, Uriele, Raffaele, Iao (stella) ... di Dio ... proteggilo ... il firmamento
del cielo ..., scongiuro coloro che addensano le nuvole nel nome del Signore: non col-
pite con la grandine il vigneto di Ciriaco (figlio) di Zosimo, preservate (il vigneto) di
lui il giorno e la notte, (quello) di lui dall’ira dell’abietto, (quello) di lui (segno magico).
Cristo vinci, Cristo soccorri la vigna di Ciriaco (segno magico)».

Filatterio di Modica
Faccia A Faccia B
1 (charaktér) llpdg évkap- 1 éAedva, TOV Av-
2 ma(v), xouplov k& KAa- 2 meAdva tod [étpou
3 plov &yyehog tol O(g0)D 3 mAiBuvov, TAVBV-
4w Kpapaprav dwvani 4 vov vi(v) Ko(pie) TecoD
5  AovA Apeyaw Kpepi(mA) 5 X(ptot)é tg, vE Apév
6  dPaxtwiA AvaounA Mou (charaktér)
7 MoukaBaA Aovikavda
8  EewoSpapéd yudpev of,
9  ’lecob X(ploT)€ te §0G TOV Kop-

10 oV ke Tiv ioopav ig TOV
11 G&umeAdvav dmol kapTmod
12 oitov k¢ Hvou (k&) éAéov ToT
13 Iétpo(v) oVmov kite TOL PUAa-
14 xmiptlov T00TOL EW]- - - |
15 ™70 kmoavta Mo
16 [[]aBpidud, 00pmA, Pagani
17 Tov Muoyoittov, Tov Suvatov
18 806 xdpuv i v oVVOE-
19 onv dmov kapmod
20 oitov (k&) Bvou (k&) €Ag-

ov

Faccia A

«(segno magico) Per un abbondante raccolto, (per) il terreno e per il podere, o an-
gelo di Dio, (10 nomina angelica 11. 4-8). Riguardo a te, Gesu Cristo, concedi il frutto
e (di poter pagare) il canone per la vigna dal frutto del grano, del vino e dell’olio di
Pietro, dove giace questo filatterio ... ponendo ... Michele, Gabriele, Uriele, Raffaele,
Myskouton il potente. Concedi la grazia per il raccolto dal frutto del grano, del vino e
dell’olio».

Faccia B

«L'uliveto, il vigneto di Pietro, moltiplica, moltiplica ora o Signore, Gesu Cristo, si,
amen. (segno magico)».
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L’interpretazione della faccia B dell'iscrizione di Noto si presenta come la piu
problematica; a differenza della faccia A dello stesso documento e dell'intera
iscrizione di Modica - che contengono preghiere volte ad assicurare abbondante
raccolto nei poderi di Ciriaco e, rispettivamente di Pietro - questa infatti, a parti-
re dallal. 6, sembra contenere un esorcismo contro la grandine.
L’interpretazione del testo come un esorcismo per la protezione dalla grandi-
ne e affidata a due sezioni diversamente problematiche dell’iscrizione:
a. le prime due linee della faccia B, che Bevilacqua-Giannobile, sulla base di
precedenti proposte avanzate da Manganaro, trascrivono come:

1 [pdg x&[Aalav Mika-]
2 Aagdkov,

traducendo “Contro la grandine e (contro) Michalazokos” (Bevilacqua-
Giannobile 2000, pp. 144, 146);

b. le 1l. 11-12 in cui pure, sulla scorta dell'interpretazione di Manganaro, i
due studiosi pongono a testo:

11 ... MuyaAalokov
12 IMiowteg,

intendendo “...contro il dio Michalazokos Pisites” (Bevilacqua-Giannobile
2000, ibidem).

Come é facile vedere il nome della grandine nella sua forma completa non e mai
attestato e l'inusitato demone della grandine Michalazokos e frutto di integra-
zione alle prime due linee, mentre si leggerebbe integralmente alle 1. 11-12, con
una ulteriore apposizione che non fa che aggiungere problemi ai problemi.

Su tali difficolta si e esercitato il noto acume divinatorio di D. Jordan, che ha
proposto di leggere e di interpretare le 1. 9-13 della faccia B in maniera profon-
damente diversa da quella dei precedenti editori:

9 .. Op-
10 K600 106 vep[eA]nAdtag ka-
11 T ToU 0(€0)U" pi xalalokov-
12 mioite {c} TOV dumeAdva to-
13 U Kuplakod ...

vale a dire “scongiuro coloro che addensano le nuvole nel nome del Signore: non
colpite con la grandine il vigneto di Ciriaco” (Jordan 2000c, p. 148).
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Questa soluzione, che ho accettato nella forma in cui il testo € presentato qui
sopra e nell’Appendice, risolve brillantemente i diversi problemi aperti; e a fa-
vore di una tale linea interpretativa si possono addurre almeno un paio di altre
considerazioni che aggiungono forza all'interpretazione proposta da Jordan. La
forma opxolo (recte 6px6l{w) al posto dell’atteso 6pkilw potrebbe trovare spie-
gazione non tanto in chiave fonetica, vista la rarita dei paralleli possibili, ma
anche e piuttosto in chiave psicolinguistica con la <o> della seconda sillaba da
intendere come persistenza della stessa vocale della prima sillaba oppure come
anticipazione della vocale della sillaba finale; data la trascuratezza che il redat-
tore del documento esibisce non solo nei confronti della corretta ortografia del
greco, ma anche nello stile scrittorio generale, con scarsa attenzione all’alline-
amento della scrittura e alla forma e alle dimensioni delle lettere, un errore di
carattere psicolinguistico mi sembra del tutto coerente con lo stile scrittorio di
chi ha inciso questo testo. Il secondo motivo che, a mio parere, rende plausibile
questa lettura delle linee centrali della Faccia B e rappresentato dall’analogia con
altri documenti magico-religiosi in cui pure la parte iniziale del testo, coerente
con le formule, le citazioni e il tono di una preghiera cristiana, volge poi improv-
visamente alla formula esorcistica, con una mescolanza di sacro e di profano
caratteristica: ¢ il caso della laminetta da San Giovanni Galermo, del cosiddetto
filatterio di Moseé e del filatterio per la protezione dell'utero.

Inoltre, se questa e l'interpretazione giusta per la parte centrale del testo,
viene meno anche l'unica attestazione completa del nome del presunto demone
della grandine Michalazokos: cosi, a ben vedere, anche le prime due linee potreb-
bero essere lette diversamente, dal momento che, come pure e stato notato, non
sembra esserci lo spazio necessario all'integrazione proposta da Bevilacqua-
Giannobile, sulla scorta delle precedenti letture di Manganaro. In effetti quello
che si vede non sembrano essere due linee distinte di cui la prima sarebbe ca-
duta nella frattura superiore®: potrebbe bensi trattarsi di un’unica linea di scrit-
tura con andamento non perfettamente orizzontale, come nel resto del testo,
con la conseguente possibilita di leggere tutto di séguito e pertanto senza lacune
XxaAalokov, come appare abbastanza plausibile dallo stesso fac-simile:

3 A tale proposito la ricostruzione del margine superiore dell’epigrafe proposta da
Manganaro (2007, 274, Tav. A), non sorretta da alcun indizio materiale, appare come un sem-
plice espediente per avvalorare l'ipotesi interpretativa primamente avanzata dallo stesso stu-
dioso.
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Il problema potrebbe allora essere risolto, secondo quanto proposto da
Jordan (2000c, p. 148), seguito da Mastrocinque (2004, p. 816), supponendo che
nella lacuna che interessa la fine della linea sia caduta la sillaba [mtt] che trovereb-
be il suo completamento nell’av iniziale della linea successiva, finora di non facile
interpretazione. Il risultato finale sarebbe dunque I'accusativo yaAagokov[(]|av
(recte xaAagokoTii|av ‘danni della grandine’*) che, retto dal mpdc iniziale, espri-
merebbe secondo la formula attesa lo scopo dell’esorcismo inciso sulla faccia B,
peraltro in maniera parallela a quanto si legge sulla faccia A della stessa pietra e
sull’epigrafe di Modica (mp6c évkapmia(v))®.

Una seconda questione non priva di risvolti culturali & rappresentata dall'inter-
pretazione del sintagma to0 Kuptako® Zooipov, ripetuto alle 1. 11-12 della faccia
A e 12-13 della faccia B in riferimento all’accusativo tov dumeAdva: Manganaro
ha difeso costantemente la propria interpretazione che vede nel primo termine
non un nome personale bensi il sostantivo kuplakdg, attestato nei testi cristiani
dei primi secoli nel senso di “chiesa”, intendendo di conseguenza “...il vigneto
della chiesa di Zosimo”¢; al contrario Bevilacqua-Giannobile hanno interpretato i
due termini come nomi propri, con il secondo che rappresenterebbe il patronimi-
co di Ciriaco (Bevilacqua-Giannobile 2000, p. 142). A favore della prima ipotesi

4 Peririferimenti si veda Jordan 2000c, p. 148.

5 Non mi sembra che l'esteso intervento critico che Manganaro ha riservato da ultimo
(2007, pp. 267-270) alle ipotesi interpretative avanzate da Jordan e Mastrocinque sia sorretto
da argomenti tali da revocare in dubbio la plausibilita della soluzione proposta dai due studiosi
per la lezione dell'inizio della faccia B dell'iscrizione di Noto.

¢ L’intervento piu recente in tal senso e in Manganaro 2007, pp. 270-271, con rinvio alla
precedente bibliografia.

42



potrebbero valere la posizione dell’articolo e la relativa rarita all'inizio dell’epo-
ca bizantina dell’indicazione del patronimico espresso dal genitivo del nome del
padre come identificativo di un individuo (Mastrocinque 2007, p. 271); a favore
della seconda linea interpretativa sono stati addotti la relativa rarita di kuplakog
come sinonimo di ékkAnoia nelle fonti epigrafiche (Bevilacqua-Giannobile 2000,
p. 142).

Come e facile constatare, non esistono elementi dirimenti in un senso o
nell’altro; tuttavia la consultazione del data-base del Lexicon of Greek Personal
Names mostra l'estrema frequenza di questi due elementi onomastici nella Sicilia
dei secoli I1I-V d.C., dove Kuplakog e Zwolpog compaiono rispettivamente 11 e
16 volte, il primo soprattutto a Siracusa e Catania, il secondo con attestazioni
sparse su tutta l'isola.

Questa circostanza mi ha indotto ad accettare, pur con tutti i dubbi del
caso, la proposta interpretativa dei due termini come elementi onomastici con
espressione del patronimico (“di Ciriaco (figlio) di Zosimo”); se questo & corret-
to, da quest’uso e possibile trarne qualche considerazione d’ordine generale. In
primo luogo, infatti, i documenti di magia rurale mostrano in questa circostanza
di distinguersi nettamente da quelli di protezione personale, nei quali la filiazio-
ne della persona da proteggere o da danneggiare € costantemente indicata con
la filiazione per linea materna (ad es. sui medaglioni n° 17 e 18, e nell’iscrizione
da Comiso n° 31): si tratta di due modi di individuare la persona implicata che
fanno riferimento a due tradizioni culturali assai diverse. Come & stato mostrato
in maniera convincente sulla base di un’estesa documentazione’, I'indicazione
della filiazione per via materna si diffonde nei documenti magici in greco tra il I
secolo a.C. e I'inizio dell’era volgare, anche se non erano sconosciuti precedenti
isolati dello stesso genere; la motivazione di base di un tale uso puo ben coin-
cidere con quanto da tempo indicato dai due maggiori editori di testi magici,
R. Wiinsch e A. Audollent, cioé il tentativo di individuare con certezza un certo
individuo sulla base della massima ‘mater semper certa’, in modo da assicurare
il buon esito dell’esorcismo attraverso un’indicazione incontestabile del desti-
natario.

Ma il dato piu interessante che risulta dallo studio che J. Curbera ha dedicato
a quest’uso e che I'indicazione della filiazione per via materna e tipica del mondo
egiziano, per cui e assai probabile che gli operatori di magia greca si siano ispi-
rati a questo modello per dare un colore esotico alle proprie pratiche magiche,
dal momento che, rispetto all'uso giuridico della filiazione patrilineare, questo
tipo di indicazione della discendenza implica il rovesciamento dell’ordine costi-

7 La questione ¢ alla base di un accurato studio di J. Curbera 1999b, ai cui dati faccio
riferimento.
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tuito, secondo uno dei caratteri piu tipici della magia intesa come sovvertimento
dell’ordine naturale delle cose; inoltre, la precisa consonanza letterale esistente
tra la formulazione egiziana della discendenza femminile mn r-ms mn(.t) (‘il tale
che genero la tale’) e la formulazione greca X ov/fjv étekev Y appaiono elementi
dirimenti nell'indicare la probabile origine egiziana dell’espressione greca che,
generatasi nell’ambiente bilingue dell’Egitto greco-romano, si & poi diffusa lar-
gamente in tutto il bacino mediterraneo in epoca tardo-antica (Curbera 1999b,
pp. 200-201). Il fatto che questa stessa espressione della filiazione femminile sia
ben attestata anche nei documenti magici siciliani rappresenta un elemento che
mostra la presenza nell’isola delle tradizioni testuali caratteristiche delle prati-
che magico-religiose diffuse nel Mediterraneo tardo-antico.

La possibile filiazione col patronimico attestata nel filatterio di Noto, con il
suo impiego di un’espressione tradizionale e giuridicamente corretta della filia-
zione, rinvia invece a tutt’altro ambito e deve essere inserita in un quadro no-
tevolmente diverso, rappresentato dalla ricca e variegata tradizione sulla pro-
tezione dalla grandine e sul controllo degli elementi atmosferici, che affonda le
proprie radici nella Grecia classica e che € stata oggetto dell’accurata ricostru-
zione di A. Mastrocinque (2004): questo complesso di credenze si sarebbe poi
gradualmente fuso con le tradizioni cristiane e, soprattutto a partire dal regno
di Costantino (306-337), accanto alla sempre piu decisa condanna della magia
negativa, sia da parte della Chiesa che del potere politico, si sarebbe lasciato uno
spazio per la magia positiva, soprattutto per la protezione dei campi e dei raccol-
ti, oltreché della salute umana. Entro questo quadro storico e culturale trovano
adeguata collocazione i due filatteri di Noto e di Modica.

[lluminante in tal senso la norma varata dallo stesso Costantino, poi confluita
nel Codex Theodosianus, che e giustamente considerata da Mastrocinque (2004,
pp. 797-798) come un esempio di equilibrio tra le esigenze della nuova fede e le
pratiche magiche tradizionali (cfr. infra, p. 171).

In questa disposizione, infatti, colpisce la menzione dei rimedi posti nei
campi, la cui descrizione e il cui scopo corrispondono in maniera letterale ai
contenuti di filatteri come quelli di Noto e di Modica: la norma emanata da
Costantino e poi recepita nella legislazione successiva doveva cosi assicurare
la perfetta liceita dell’approntamento di supporti come quelli su cui sono incisi
i testi della cosiddetta magia rurale e questo spiega anche il motivo per cui il
nome del proprietario del campo nei cui angoli dovevano essere posti questi
oggetti di protezione, non solo e citato espressamente, ma e posto in evidenza
in parti diverse del testo. In una parola siamo ben lontani dal clima di segretez-
za e di clandestinita che traspare invece da un prontuario come quello inciso
sul filatterio di Mose.
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Un altro aspetto interessante di questi filatteri per la protezione dei vigneti e dei
raccolti & rappresentato dai nomi angelici, invocati come parte integrante della
preghiera cristiana.

La citazione dei tre arcangeli Michele, Gabriele, e Raffaele che anche in que-
sto caso compaiono sia a Noto (faccia A, 1. 14-15, faccia B 1. 5-6) sia a Modica
(faccia A, 1. 15-16) e accompagnata in entrambi i casi dal nome dell’arcangelo
Uriele (OVpmA), una presenza che potrebbe essere significativa in quanto si trat-
ta di una delle sette figure angeliche presenti in fonti bibliche (libri di Enoch e di
Esdra), successivamente ritenute apocrife dalla chiesa di Roma, che ne ha per-
tanto proibito il culto; questa figura angelica é tuttavia presente nel culto della
chiesa copta e le fonti informano della presenza a Palermo di una chiesa dedica-
ta ai sette angeli “che stanno davanti al trono di Dio”, tra cui, appunto, Uriele:
si tratta di un altro elemento che conferma la presenza e la circolazione nella
Sicilia tardo-antica di tradizioni religiose connesse con I'Egitto e con comunita
giudaico-cristiane diverse dalla chiesa di Roma.

Tuttavia, il fatto piu interessante € che 'autore di questi filatteri, oltre all’'in-
vocazione ai tre (o quattro come nel nostro caso) arcangeli, nella parte iniziale
della preghiera (Noto, faccia A, 1l. 3-8, Modica, faccia A, 1l. 3-8) si esibisce nella
citazione di un’altra decina di nomina sacra, aperta dalla menzione dell’@vyelog
o0 O(e0)U per la quale sono state identificate le possibili fonti bibliche®.

L’insistenza nell'invocazione dei nomi degli angeli e degli arcangeli trova un
parallelo nel filatterio di Akrai (n° 5 dell’Appendice) che subito dopo I'apertura
nel nome del Cristo presenta i ‘santi angeli’ come gli stessi autori dell’iscrizio-
ne apposta sull'bAwotiplov; ora I'espressione aylol dyyeAol, attestata nel Nuovo
Testamento e utilizzata anche in tabellae defixionis tardo antiche!®, dunque di
larga circolazione in documenti di carattere magico-religioso, & stata messa in
relazione da Pugliese Carratelli con la presenza nella Sicilia orientale verso la
fine del VI secolo di un gruppo di cristiani eretici dediti appunto al culto degli
angeli, che sono citati nelle fonti coeve e che hanno meritato anche I'attenzione
di Gregorio Magno'.

8 Gaspare Palermo, “Guida istruttiva per potersi conoscere ... tutte le magnificenze ... della
Citta di Palermo” (consultato il 24 agosto 2023), Volume IV, Palermo, Reale Stamperia, 1816, pp.
66-67. Bibliografia su Uriele reperibile dal sito: https://www.santiebeati.it/dettaglio/93584
https://www.jewishencyclopedia.com/articles/14606-uriel consultato il 24 agosto 2023.

9 Bevilacqua-Giannobile 2000, p. 141 e n. 17.

10 Riferimenti in Pugliese Carratelli 1953, p. 187 e n. 2).

" Sugli elementi che potrebbero confermare un preciso collegamento dell’epigrafe
di Akrai con i gruppi di cristiani eretici dediti al culto degli angeli si vedano i dati addotti da
Pugliese Carratelli 1953, pp. 188-189.
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[ nomi sacri citati nella parte iniziale dei filatteri di Noto e di Modica, a parte
®wamA che potrebbe essere ricondotto al nome dell’angelo Fanuele attestato in
testi apocrifi, trovano solo qualche vago parallelo nei papiri magici'?, ma per la
maggior parte si configurano come estemporanee creazioni dell’autore di que-
sti testi, che mostra di aver ben presente la tecnica che sottosta alla confezio-
ne degli ingrediente ritenuti necessari per assicurare efficacia al filatterio: dal
punto di vista linguistico si tratta dell’utilizzo di finali tipiche di nomi ebraici in
-él/-il estratti da nomi propri della tradizione ebraica che contengono nella se-
conda parte uno dei nomi di Dio (‘él), oppure del suffisso —oth, probabilmente
isolato a partire da Sabaoth (lett. ‘delle schiere”). Questi suffissi, chiaramente
defunzionalizzati e non piu compresi nel loro significato originario, vengono
aggiunti a basi diverse per creare quell’aspetto di estraneita linguistica che ag-
giunge efficacia al testo e al supporto su cui & scritto: non sembra infatti che
sia possibile ricondurre a niente di noto, a parte vaghe assonanze con termini
attestati nella letteratura magica, nomi come Moukathal o Louicheanda. Ma la
motivazione che é alla base della creativita linguistica dell’autore di questi te-
sti in qualche caso potrebbe essere individuata: Eisdrama/el potrebbe essere
motivato come l'estrema corruzione del nome stesso di Israele (Bevilacqua-
Giannobile 2000, p. 142), che in questo genere di testi appare per lo piu ca-
ratterizzato dall’epentesi di elementi dentali (Istraél, Eistraél) che lo rendono
pilu accettabile alla fonotassi del greco; sembra inoltre plausibile che Avepouna
e Apeyow® siano formati sulla base di termini greci con I'aggiunta dei due
suffissi gia indicati, il primo a formare un nome angelico preposto al vento, il
secondo ad indicare un’entita divina dalla particolare potenza (peya+w8). La
creativita linguistica che caratterizza questi ultimi due casi, rivelatori di una
familiarita particolare con la lingua greca e con la tradizione ebraica, ricorda
un genere di riflessione metalinguistica che puo trovare un parallelo nell’au-
tore dell’apmedooepyovita(g) del filatterio di Akrai, su cui tornero successiva-
mente. In questo complesso di nomi sacri che rinviano alla tradizione ebraico-
cristiana rientra anche la menzione di ao, che compare nella forma Tawa sulla
faccia B del filatterio di Noto, in coda all'invocazione dei quattro arcangeli e
prima di un charaktér a forma di stella.

Rispetto ai filatteri di Comiso o ad una laminetta come quella da Cittadella
Maccari di Vendicari I'uso dei charaktéres nei due filatteri di Noto e di Modica
appare estremamente limitato: il tipo piu diffuso, a forma di croce greca con le
estremita chiuse a formare piccoli cerchi, e impiegato ad apertura e chiusura

12 Si vedano su quest’aspetto le fonti indicate da Bevilacqua-Giannobile 2000, pp. 140-
141.
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del testo della faccia A del filatterio di Noto e pure all’inizio della faccia A e alla
fine della faccia B del filatterio di Modica: si tratta, evidentemente, di una for-
ma per incorniciare il testo della preghiera. Leggermente piu ricco I'apparato
della faccia B di Noto (quella contenente 'esorcismo contro la grandine): qui lo
stesso charaktér € posto non solo all’inizio e alla fine del testo inciso su questa
faccia, ma anche a separare la parte centrale della preghiera dall'invocazione
finale a Cristo. Oltre a queste tre attestazioni, alla 1. 7, subito dopo I'-w«a finale
di lawa e inserito un charaktér a forma di stella, ben noto nel repertorio di
questo genere di segni, e che, in questo caso, e forse da mettere in relazione con
i termini o]tepedpfa] (recte otepéwua) e oVpavog che compaiono nelle linee
successive, purtroppo in un contesto la cui precisa comprensione & disturbata
da una lacuna che interessa la parte centrale della pietra; la vicinanza nel testo
tra questo particolare charaktér e i termini in questione potrebbe rappresen-
tare una circostanza non casuale dal momento che otepéwpa, ‘firmamento’,
e attestato nella Bibbia (Genesi 1.6, ecc.) ed e impiegato anche nelle tabellae
defixionis d’epoca imperiale, proprio in un sintagma che unisce i due termini
in questione®3.

Un’altra particolarita che accomuna i due filatteri & costituita dall’'uso di contras-
segnare i nomina sacra con una linea sovrapposta al nome stesso, un espediente
che la dove la serie dei nomi citati sia sufficientemente lunga produce I'effetto
visivo di individuare immediatamente nel corpo del testo delle porzioni per cosi
dire ‘incasellate’, che con questo espediente risultano poste in immediata evi-
denza. L’effetto € particolarmente visibile nell’epigrafe di Modica, dove, essendo
'intero testo scritto con allineamento piu regolare, anche le linee risultano assai
nette e, soprattutto, interessano in maniera costante tutti i nomina sacra; al con-
trario, soprattutto sulla faccia A del filatterio di Noto, tutta la serie da Kramamila
fino ad Anemouil (1. 3-6) e priva di questo contrassegno caratteristico che inizia
solo sopra a MovkaBdA (fine di 1. 6) per concludersi sopra a ywapev o€, lecod
Xploté (meta dil. 9).

Questa circostanza rimane senza una spiegazione plausibile, a meno di non
voler pensare che la scrittura assai irregolare di questa parte del testo, in cui
alcune lettere sono state palesemente inserite in un secondo tempo, abbia dan-
neggiato la regolarita dell’allineamento a tal punto da far desistere il lapicida
dall'inserimento di questo genere di contrassegno.

3 In una defissione di carattere circense proveniente da Cartagine e databile al III se-
colo d.C. compare infatti la frase: 6pkiw o€ TOV B0V TGOV 0VPAVIWY OTEPEWUATWY SEGTIOTNV
Axpapayxapaper (Audollent n° 248, 1. 7-8).

11. DOCUMENTI PER LA PROTEZIONE DEI CAMPI, DEI RACCOLTI E DELLA CASA 47



AOL| A’VIE_I- v
AR TSCAANE MO TRAMY
=  ——Zh A
NGViKA B-AA AO-IXANE &

CEICAPAMEn H AV ENCE

|Ecov o< deeTen 4P
X
ﬁoﬂkérfht C%ﬁv M I(I,‘[a\gl

AWTTE—/\GHAVIA [
clrov novsENeer T
g?r?of\,é:avufffe Tov Plra &

jenTovTOVEX
T P ok A T4 AR

S AGVETR AP A PAB
wﬂﬂfﬁﬁ & Ton
am"xﬂ’,}“’ cehcy e
‘/(\ﬁf.-,p. OpAPT ens
(rravc;;i':*'lo”;

Filatterio di Modica Faccia A Filatterio di Noto Faccia A

Quest’espediente grafico &€ comunque interessante perché con la sua presenza
conferma che sotto la forma lawa e da vedere una delle rese greche del nome
ebraico Yahweh e soprattutto mostra la natura divina, almeno nella visione
dell’autore di questi testi, dell’altrimenti inusitato ‘Myskouton il potente’, evi-
dentemente un demone locale che viene aggiunto agli altri nomi divini nell’as-
sicurare la massima protezione del fondo e del vigneto rammentati in questi
filatteri.

Se le tre preghiere rivolte a Gesu Cristo per propiziare raccolti copiosi e al
contempo proteggere la campagna ed i vigneti dalla grandine rivelano un’ispira-
zione di fondo di tipo cristiano, rafforzata dai titoli (Kvpte), dalle formule tipiche
(apev) e da acclamazioni come X(ptot)é te vikat?, piu difficile & distinguere gli
elementi ebraici da quelli cristiani nel complesso degli altri nomina sacra presen-
ti sui due filatteri; in effetti i numerosi interventi di Gregorio Magno sulla chiesa
siciliana rivelano un’interazione assai intensa e protratta nel tempo con le comu-
nita ebraiche presenti sul territorio e sull’attitudine di queste o di singoli perso-
naggi di etnia ebraica a coltivare culti non ortodossi: esemplare il caso del giudeo
Nasa, ricordato in una lettera inviata nel 593 dal pontefice al pretore di Sicilia

' La stessa formula compare su un timbro in bronzo proveniente dall’area di Camarina
(n® 24a dell’Appendice): in questo caso avremmo a che fare con la piu antica attestazione
dell’esordio di una ‘laus regia’ che successivamente avrebbe prodotto il noto inno “Christus
vincit”, di solito fatto risalire ad eta carolina (Kantorowicz 2006).
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Libertino, per reprimere il culto del profeta Elia promosso appunto da questo
personaggio, a quanto pare con notevole successo anche presso i cristiani'®.

Tuttavia, accanto alle due componenti religiose ebraica e cristiana, la men-
zione del demone Myskouton e 'impiego, sia pure assai parco rispetto ad altri
documenti similari, dei charaktérs mostrano ancora una volta come le nuove
correnti religiose che fanno riferimento al cristianesimo si siano fuse con residui
di elementi pagani e di religiosita popolare i cui confini con le pratiche magiche
risultano assai labili.

Un’ultima osservazione connessa con quella predisposizione della Sicilia alle
pratiche magiche di cui si & parlato all'inizio, riguarda proprio la possibile per-
sistenza nel tempo delle pratiche di protezione della campagna e del perso-
nale impegnato nei lavori agricoli e nell’allevamento degli animali. A questo
proposito & stato molto opportunamente richiamato un codice greco del XVI
secolo composto probabilmente in Calabria o nella Magna Grecia grecofona che
raccoglie un insieme di preghiere tradizionali per la protezione degli animali
e dei campi'¢; naturalmente la distanza temporale di quasi un millennio tra i
filatteri siciliani d’epoca tardo-antica e questo documento ¢ enorme e tuttavia
alcune consonanze letterali fra testi che si collocano ai due estremi di questo
arco temporale possono essere considerate come non casuali: in questo senso
convergono sia il fatto che molte delle preghiere raccolte nel codice risalgono
ad un’epoca di molto anteriore alla loro registrazione nel manoscritto in que-
stione, come mostra il loro stesso aspetto linguistico, sia il fatto che elementi
della religiosita popolare si conservano per lunghi periodi di tempo in maniera
per cosi dire sotterranea.

Per fare solo un paio di esempi:

e ap.8del codice (Marc. gr. Ap. Il 163) é riportata una €0y €ig Tpopata kol
Boag kait xoipidiov kal gig mav {@ov in cui i diversi angeli sono assegnati
ciascuno alla protezione di un determinato aspetto; Thoutél e I'angelo dei
buoi e delle greggi, Melidon & I'angelo delle sorgenti e dei pozzi, Speanthel
e I'angelo del fulmine, Phanouel 'angelo del fuoco, Pharmathaél I'angelo
del sonno;

¢ a conclusione della preghiera viene evocata la tetrarchia degli arcangeli
Michael, Gabriel, Ouriél, Raphaeél, cui, assieme al Signore, viene richiesto

15 Sulla questione di Nasa e piu in generale sulla politica perseguita da Gregorio Magno
nei confronti degli ebrei di Sicilia si veda Rizzo 2012b.

16 A mia conoscenza la prima menzione di questo codice, edito nel 1907 da F. Pradel, in
riferimento ai documenti magico-religiosi siciliani si deve a Jordan 1984, p. 300, n. 9; successi-
vamente Bevilacqua-Giannobile lo hanno utilizzano nel loro commento ai due filatteri (2000,
p. 141, nn. 15, 20).
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«

di esaudire la preghiera del fedele, letteralmente “...£umAncov avtovg
amo kapmod, oitov kal oivou kai éAalov kai Ttdong dyaboolivng macag
Tag Nuépag Tiig {wfig avtdv” (“..li riempiano dei frutti del grano del vino e

dell’olio e di ogni bene per tutti i giorni della loro vita’).

Tanto i nomi angelici nelle loro forme caratteristiche, pure arricchiti di nuove
coniazioni, quanto, soprattutto, il sintagma ‘@mo kapmod, oitov kal oivou kal
€\alov’ tornano in maniera letterale sui filatteri di Noto e di Modica: il tutto a
dimostrazione di come queste pratiche e i documenti che ne sono la testimonian-
za dovessero essere intimamente collegate con le comunita rurali della Sicilia e
della Magna Grecia grecofone.

In conclusione, se si considera che dietro ad una preghiera contro la grandine
come quella ospitata sulla faccia B del filatterio di Noto si snoda una tradizione
contro quest’agente atmosferico che risale al mondo greco d’epoca classica e che
attraverso il processo di cristianizzazione testimoniato dai filatteri siciliani con
i testi di magia rurale una tale tradizione si perpetua nelle preghiere registrate
nei codici d’epoca rinascimentale cui si e fatto cenno, € possibile ricostruire una
storia pit 0 meno sotterranea della durata di due millenni. Inoltre, se teniamo
conto delle testimonianze che studiosi moderni come Guido Libertini e Giacomo
Manganaro offrono dei loro incontri con i contadini che hanno scoperto questi
manufatti nei loro fondi e ai quali si sono mostrati cosi affezionati da resistere ad
ogni tentativo di acquisire questi documenti alle istituzioni museali locali, si deve
pensare che questa tradizione caratteristica della popolazione rurale siciliana &
durata ben oltre le testimonianze del passato ed ha trovato una continuita fino
ai giorni nostri.

1.2. GLI ALTRI DOCUMENTI DI MAGIA RURALE

1.2.1. Come é stato notato (Bevilacqua-Giannobile 2000, p. 135) e come risul-
ta abbastanza evidente da un confronto dei contenuti, i due filatteri di Noto e
di Modica sembrano dipendere da un unico modello. Una dipendenza ancor piu
stretta caratterizza i due filatteri provenienti dalla Sicilia sud-orientale, piu pre-
cisamente dall’area interna tra Comiso e Noto (nn' 1, e 3 dell’Appendice): nono-
stante lo stato molto frammentario del secondo documento, tanto il contenuto
testuale ricostruibile, quanto lo stile scrittorio ricco di legature quanto, infine,
lo stesso apparato di segni magici posto a conclusione del primo e del terzo do-
cumento, concorrono a mostrare che, molto verosimilmente, questi documenti
sono stati redatti dalla stessa mano.
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A questi deve essere aggiunto un terzo documento in tutto simile ai due pre-
cedenti (Appendice n° 2), oggi purtroppo in condizioni di conservazione assai
precarie, ma il cui testo e stato oggetto di ricostruzione in base sia ad un apogra-
fo settecentesco (controllato autopticamente) sia al confronto con gli altri due
filatteri (Burzachechi 1959, pp. 405-407). 1l fatto che le pietre a protezione della
vigna di Paolo giunte fino a noi in stato pitt 0 meno completo siano tre potrebbe
non essere un caso, dal momento che, come si apprende dal filatterio di Noto,
queste, per essere efficaci, dovevano essere collocate appunto nei tre angoli del
campo o della vigna.

Tra Comiso e Noton° 1 Tra Comiso e Noto n° 3

e
s i
oY Rl P AT nFER N TRV oy
Mo KT iy
wm,wggg o
AN

T Bk ™

«Amil, Ga[briel, ..., o Cristo che moltiplichi le  «... i frutti e della campagna e della vigna di
stelle nel cielo e 'acqua nel mare, moltiplica ~ Paolo. Vigila sul frutteto di lui (crux). Abimil,
anche i frutti della vigna di Paolo (segni ma-  Lasthil, Amiail ... [ao, Azaer.»

gici)».

Pur in una maggiore concisione rispetto ai due filatteri di Noto e di Modica, an-
che in questo caso la formula centrale rappresenta una preghiera che riprende
una metafora biblica ben nota e assai diffusa nelle Scritture, la cui attestazione
piu antica si trova in Gen. 22, 17-18'7, dove compare nella sua forma piu este-
sa: TANOVVWY TANBLVVE [...] BG TOVG dotépag ToD oVpavol kal WG TV GOV
NV TTapd TO XETA0G Tiig Baddoong®®, in quel caso con riferimento alla promessa
fatta dal Signore ad Abramo di moltiplicare la sua stirpe, qui, in maniera piu
terrena al raccolto della vigna di Paolo. A differenza dei due filatteri di Noto
e di Modica, nel primo di questi filatteri ed in quello in precario stato di con-
servazione (del terzo e conservata solo la parte centrale della pietra), la parte
sottostante il testo & completamente riempita di una serie di charaktéres iden-
tici nei due esemplari e disposti grosso modo su due linee parallele a quelle del

17 Le altre attestazioni bibliche sono state raccolte dal Pradel (1907, pp. 291-292), che
rinviene I'espressione in una delle preghiere riportate nel codice cui si e gia accennato.

18 «lo moltiplichero [tanto la tua progenie, che sara] come le stelle nel cielo e come la

sabbia sulla riva del mare [...]».
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testo scritto: accanto alle due croci con le estremita chiuse ad anello, ma qui
ad otto braccia, compare una varieta di segni magici veramente notevole, dalle
combinazioni di tratti con I’estremita ad anello alle due configurazioni alberi-
formi alle forme chiuse triangolari, e cosi via. Il tutto lascia pensare che chi ha
redatto questi documenti avesse la possibilita di attingere ad un prontuario
che raccoglieva questo genere di accessori grafici necessari alla confezione e
all’efficacia del filatterio.

Una circostanza che potrebbe essere confermata dalla varieta dei nomi an-
gelici, la maggior parte dei quali non altrimenti attestata almeno nella forma in
cui ricorrono in questi documenti'?; inoltre le piccole oscillazioni che caratteriz-
zano alcuni nomi che compaiono nel terzo filatterio e in quello mal conservato
(AacOnA ApanA e, rispettivamente, Aac@év, AumA) e in quest’ultimo ‘EopanA e
‘EpanA (1. 4), se non dipendono da letture erronee dell’apografo settecentesco,
potrebbero essere interpretate come oscillazioni nella resa di nomi stranieri, con
cui si ha scarsa dimestichezza. Una conoscenza abbastanza precisa delle diver-
se denominazioni ebraiche del nome del Signore é riflessa nella presenza nello
stesso testo di’EAoép (ebr. EIohim), di’Eéo (una delle rese greche di YHWH), e di
AdovanA formato su Adonai, lett. ‘miei signori’, cui & stato erroneamente aggiun-
to il suffisso -el/-il caratteristico dei nomi angelici: il tutto rinvia ad una cono-
scenza abbastanza estesa delle fonti ebraiche e della bibbia, ma senza la dimesti-
chezza con le regole d'uso che prevedono I'impiego alternativo di una di queste
denominazioni al posto dell'impronunciabile YHWH.

Frammisto a questi richiami insistiti alla cultura ebraica spicca la presenza
di un elemento estraneo a questa tradizione religiosa come il nome Abrax, forse
Abraxia, che € possibile enucleare nella sequenza di difficile interpretazione alla
1. 2 del documento dalla conservazione e lettura fortemente compromessa: come
sembra assai probabile, dietro a questa forma é infatti possibile riconoscere il
nome ABpd€ o ABpdfag attribuito al noto personaggio dal corpo umano, testa
di gallo e gambe a forma di serpente, corrispondente all'omonima divinita dello
gnosticismo, ben noto nella letteratura magica e di frequentissimo uso sulle gem-
me magiche (cfr. anche Capitolo VI, § 5.).

1.2.2.  Un ultimo esempio di questa tipologia, anche se con forme abbastanza
diverse da quelle dei filatteri appena esaminati, e rappresentato dal testo inciso
su di una lastra di argilla, successivamente cotta (Appendice n° 5).

L’insieme appare d’interpretazione assai problematica per la scarsa cura con
cui il testo e stato inciso e per le lacune che lo costellano; appare tuttavia note-
vole il fatto che, a differenza dei filatteri gia esaminati, in questo caso dopo I'in-

19 Per i possibili rinvii si veda Burzachechi 1959, pp. 406-407, Jordan 1984, p. 302.
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vocazione al Cristo, che, preceduta da un charaktér, occupa l'intera prima linea,
si rivolge direttamente ai ‘santi angeli’ che sembrerebbero invocati come se fos-
sero direttamente responsabili dell’iscrizione apposta sulla cantina o I'opificio
vinario. L'intervento angelico, sollecitato per assicurare un abbondante raccolto
nella vigna ‘del Signore’, qui & formulato in maniera semplice e senza ricorso alla
metafora biblica che invece ricorre negli altri filatteri. Il supporto presenta cha-
raktéres che incorniciano il testo scritto, all’inizio, e nella linea finale della Faccia
A, in questo caso si tratta delle forme piu diffuse come la croce dalle braccia chiu-
se ad anello, la stella a cinque punte con piccoli cerchi negli angoli e da una forma
di struttura triangolare.

Ma il motivo di maggiore interesse di questo documento € rappresentato dal-
la forma avmi<m>elo<o>epyovita che alla l. 4 designa il vignaiolo e che appare
notevole per diversi motivi: innanzi tutto si tratta di una formazione estempo-
ranea dell’autore di questo testo, impiegata al posto del normale aumeilovpydg,
largamente attestato anche nei Vangeli (ad es. Luca 13, 7); il secondo elemento
d’interesse & rappresentato dalla forma del suffisso dei nomi d’agente -tng che
qui compare in forma fonetica dorica -tag e con un morfo di genitivo singolare
in -a, frequente in epoca romana®. Questa forma, da considerare alla stregua di
una creazione personale che ben riflette la competenza linguistica dell’autore di
questo testo, riunisce dunque un aspetto che rappresenta un tratto arcaico, quale
appunto il fonetismo dorico, ad uno invece coerente con il greco coevo, come la
desinenza di genitivo singolare.

Una situazione del tutto analoga é possibile rilevare anche nel filatterio di
Modica, dove la formula di apertura IIpog évkap|mja(v), xoUplov k& KAa|piov
mostra nell’'ultimo termine un corrispondente del kAfipog (“appezzamento di
terra”) della koine e dell’attico, caratterizzato anche in questo caso da fonetica
dorica della radice, ma con I'aggiunta del suffisso di diminutivo, formante carat-
teristico della koine d’eta romana. La presenza di forme linguistiche come quelle
appena esaminate appare di grande rilievo perché rivela come il greco siciliano
d’epoca tardo-antica, sia ben inserito nelle linee evolutive della koine contempo-
ranea, ma sia tuttavia in grado di conservare il tratto antico del fonetismo dorico,
che, pertanto, non pud essere considerato come un semplice arcaismo fossilizza-
to, ma deve essere inteso come uno degli ingredienti che contribuiscono a forma-
re le peculiarita del greco parlato a quest’epoca sull’isola.

1.2.3. E possibile e opportuno tirare qualche conclusione provvisoria su un ge-
nere di documentazione relativamente uniforme come quella dei filatteri appena

20 Per una compiuta analisi della forma rinvio a Consani 1999, pp. 224-225 = 2019, pp.
296-297.
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esaminati, che hanno continuato ad esercitare interesse e sorprese fin dalla loro
pubblicazione negli anni ‘50 del secolo scorso.

I due esemplari di Noto e Modica e i tre dall’area tra Comiso e Noto mo-
strano bene come la fabbricazione di questi documenti fosse in mano a degli
specialisti che per la composizione di questi testi potevano far ricorso a dei
modelli che probabilmente riunivano una serie di materiali eterogenei e com-
posti, sia di formule testuali sia di segni magici, ritenuti adatti a rispondere alle
diverse esigenze della committenza; come mostrano le somiglianze tra i due
complessi di Noto-Modica e di Comiso-Noto, questi specialisti potevano lavo-
rare in serie proprio per rispondere ad una delle indicazioni rituali contenute
in uno di questi documenti, cioé collocare le pietre di difesa nei tre angoli del
terreno da proteggere.

Dal punto di vista dei contenuti questi documenti attestano un’estesa cono-
scenza della cultura ebraica e del testo delle scritture, specialmente dell’Antico
Testamento; tuttavia I'innegabile ispirazione religiosa di carattere ebraico o cri-
stiano non si presenta nella stessa misura in tutti i documenti: alcuni di questi,
come la lastra di Palazzolo Acreide e la pietra di Modica, si configurano come
vere e proprie preghiere, con un minimo apparato di segni simbolici. Il filatterio
di Noto invece, a parte un modesto incremento dei segni magici, alla preghiera
unisce uno scongiuro contro la grandine di vecchia ascendenza pagana e che ri-
vela maggiori caratteri di religiosita popolare; una gradazione ancora diversa &
rappresentata dai filatteri di Comiso-Noto, che, pur mantenendo una netta im-
pronta religiosa con connotati ebraici, come rivelano i nomi Eloen, Eao e Adonail,
a questo complesso di richiami uniscono motivi strettamente collegati con la
letteratura magica, come il nome Abrax(ia) /Abrasax e, soprattutto, 'imponente
apparato di segni magici posto nella fascia sotto al testo.

Nonostante questo quadro di riferimenti esterni, la maggior parte di que-
sti documenti, lungi dal ripetere formule fisse e standardizzate, esprime questi
contenuti in una forma linguistica dalle caratteristiche fonetiche e morfologiche
tipiche del greco siciliano contemporaneo parlato, una circostanza che probabil-
mente & da mettere in relazione con il fatto che la confezione di questi documenti
non si doveva limitare alla copia di formulari standardizzati e alla sua incisione
sui supporti da collocare nella campagna da proteggere, ma che doveva essere
accompagnata da una qualche forma di rituale che prevedeva la recita ad alta
voce delle preghiere e delle formule di protezione.
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2. Documenti di protezione della casa

Diverse iscrizioni tra quelle raccolte nel corpus sembrano rinviare alla funzione
di proteggere le case o gli edifici su cui erano apposti: si tratta deinn' 8,9, 10, 11
presentati nell’Appendice.

2.1. ISCRIZIONI SU PIETRA

2.1.1 Ilblocco di pietra (Appendice n° 8), pure nell’estrema precarieta ortogra-
fica e linguistica: K(Upt)e Bontt tiig vk[lag], recte K(Upt)e BonOel Tiig oixiag, con-
tiene una chiara menzione della ‘casa’ e I'impiego di un verbo tecnico della pre-
ghiera e dell'invocazione come Bonf¢w rende quest’invocazione al Signore del
tutto coerente con le altre espressioni similari su instrumenta diversi. Purtroppo,
stando alle circostanze del rinvenimento indicate dal primo editore del testo, la
pietra & stata rinvenuta nel territorio di Rosolini in una collocazione secondaria
e non & certo se la sua dislocazione originaria fosse pertinente ad una casa, un
ovile o ad altro fabbricato rurale?!, motivo per cui appare impossibile chiarire in
base a circostanze esterne di tipo archeologico il significato di o{kog, termine che
normalmente puo valere genericamente per ‘casa’, ma anche per ‘beni’, ‘patrimo-
nio’ e ‘sostanze’ contenute nello stesso edificio.

Una chiara menzione della ‘casa’ appartenuta ad un tal Syntrophos chiude an-
che la preghiera, questa volta d'impronta chiaramente cristiana edita qualche
anno fa (n° 11 dell’Appendice)?: ... ptioe To0 VKoL ZuvTpdPoL GULV ...

La pietra, spezzata in basso, proviene dall’area di Noto, contrada Commaldo,
dai pressi di una chiesa bizantina oggi distrutta; le forme delle lettere, il diffuso
iotacismo e le approssimazioni di carattere sintattico e morfologico inducono ad
una datazione di VI o VII secolo d.C.

In questo caso il testo non e accompagnato da charaktéres o da voces ma-
gicae e il contenuto comprende solo ripetute invocazioni di liberazione dal
maligno e da altre entita angeliche negative, di cui 'editore ha individuato
accuratamente i paralleli biblici, soprattutto dai Salmi, da passi del Nuovo
Testamento e dalla preghiera dominica; lo stile abbastanza improvvisato e pri-
vo di una programmazione precisa sia nei contenuti che nella distribuzione del
testo sul supporto (le lettere tendono ad ingrandirsi e ad allargarsi nella parte
finale) lasciano pensare ad una preghiera improvvisata da qualche chierico su
richiesta del committente:

21 Manganaro 2001, pp. 142-146.
22 Rizzone 2008, pp. 22-26.
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«...6 verosimile, pertanto, che essa sia stata composta, su commissione dello stesso
Syntrophos, da un monaco che aveva familiarita con la preghiera dei Salmi e, in gene-
rale, con la Bibbia. E molto probabile che I'insediamento nel quale Iiscrizione & stata
rinvenuta sia stato occupato da monaci: & stato messo in luce, infatti, il rapporto che
lega I'icnografia della chiesa con presbiterio a triconco - icnografia che in Sicilia ricor-
re ancora nel S. Lorenzo presso Pachino, nel S. Pancrati di Cava Ispica, nel S. Pietro de
Tremilio di Siracusa e nella chiesa di contrada Pirrone presso Licodia Eubea - con gli
ambienti monastici del bacino del Mediterraneo» (Rizzone, 2008, p. 26).

Diversamente problematici sono invece gli altri due documenti di questo tipo
che saranno esaminati qui di seguito.

2.1.2. 1l primo (n° 8) e inciso su un blocco di calcare rinvenuto nel 1950 in
contrada Maurino a nord-ovest di Ragusa, nelle vicinanze di una zona carat-
terizzata dalla presenza di piccoli ipogei cristiani; come non infrequente nel
caso di questi documenti, la collocazione attuale di questo manufatto e scono-
sciuta e lo stesso editore ne ha avuto conoscenza prima per tradizione orale e
poi attraverso delle fotografie, da cui e ricavata la trascrizione del testo?; la
pietra non sembra sia stata squadrata e predisposta per l'incisione del testo,
data anche la sua natura non particolarmente adatta come supporto epigrafi-
co (calcare poroso semitenero). Quello che resta, dal momento che la pietra &
tagliata nella parte superiore, si configura come un esorcismo contro il diavolo
(¢€€A0[e] SaBoAe), seguito da charaktéres e da nomina sacra; la stessa menzio-
ne del demonio con il termine St&foAog, gia impiegato nella Bibbia dei Settanta
come traduzione dell’ebraico Satan e poi utilizzato nella Vulgata in forma di
prestito adattato come diabolus, pud rinviare sia ad ambiente giudaico che ad
ambiente cristiano e al primo di questi potrebbero far pensare anche i nomina
successivi, Adonai e Sabaoth, che sono tuttavia largamente utilizzati in tutti
i testi magico-religiosi tardo-antichi come invocazioni dell’Altissimo. L'ultimo
nomen, tuttavia, identificato come tale dalla linea sovrapposta, secondo un uso
epigrafico gia evidenziato nei filatteri di Noto e di Modica, ammesso che sotto la
grafia APAKIA sia da vedere, come propone 'editore, qualcosa come Afpakiax o
ABpa&la rinvia ad Abrasax, noto nome magico di cui si e gia detto a proposito di
uno dei filatteri da Comiso-Noto (cfr. § 2.1.). Anche nel caso di quest’iscrizione
appare evidente come la tradizione ebraico-cristiana si presenti fusa con una
serie di credenze magiche e di tradizioni filosofiche tipiche dell’Egitto greco-
romano e della cultura tardo-antica.

% Periparticolari del rinvenimento si veda Pugliese Carratelli 1953, pp. 183-184.
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2.2. L'EDICOLETTA FITTILE SIRACUSANA

Pure interessante, sebbene forse ancor piu criptica, & 'edicoletta di protezione
della casa rinvenuta a Siracusa e risalente al Il o al IV secolo dell’era volgare, ca-
ratterizzata da un’iconografia singolare (se ne veda I'immagine nell’Appendice,
n° 9), e contornata da un’iscrizione la cui interpretazione appare problemati-
ca. Dal punto di vista iconografico il supporto, di argilla cotta e probabilmen-
te formato da una matrice che ne doveva assicurare la riproduzione in diversi
esemplari, & costruito in forma di edicola entro cui & rappresentata una divinita
femminile con attributi tipici:

Nel mezzo del campo della edicola di erge, come in una epiphaneia, una immagine di
divinita femminile, su basetta, con calatos sulla testa e treccie (sic) cadenti sulle spalle
fino a toccare le braccia. Avvolta in una veste, lunga fino a coprire i piedi e composta in
un ritmo di pieghe stilizzate, la dea tiene i gomiti stretti ai fianchi, piegando ad angolo
retto gli avambracci (da cui sembra scendere una mantelletta ad ala quadrata, con cui
quasi si confondono le treccie), in un gesto ieratico, con le mani aperte. Da ciascuna di
queste pende una catenina a grossi grani: alla estremita di quella di sinistra si rileva
un pendaglio a mezza luna, all’estremita dell’altra catenina ad un eguale pendaglio &
attaccato un falcetto. Una grande falce di luna, dal filo sottile, con le corna rivolte in
basso, sovrasta la figura; ai due lati della testa e sotto 'avambraccio di sinistra, rispet-
tivamente, & rappresentata una stella. (Manganaro 1963b, p. 64)

L’iconografia ha fatto pensare alternativamente alla dea egiziana Iside, con la
quale é connesso il culto della casa, eventualmente sincretizzata con Artemide, e
ad una piu precisa identificazione con I’Artemide Efesia, anche se in questo caso
e assente I'elemento piu caratteristico di questa divinita venerata nel tempio di
Efeso, cioé il seno con molteplici mammelle: in quest'ultima direzione vanno le
interpretazioni di Sfameni Gasparro 1973, p. 42 e di Lacerenza 1998, p. 309.

Il testo si configura come una serie di voces, volutamente incomprensibili
(non solo per il profano!) inframezzate da charaktéres, tra cui alcune forme as-
solutamente originali quale, ad esempio, la doppia ascia che si vede all’inizio di l.
4: cosi I'intero apparato si configura come quello tipico dei documenti magici. In
quest’insieme - decisamente criptico - Manganaro ha creduto di poter identifi-
care la menzione di qualche divinita egiziana, principalmente Atum, identificato
nella religione eliopolitana con Ra e adorato come Atum-Ra, dio del sole, cosa che
potrebbe spiegare il termine @d&og apposto ad Atwp all'inizio del testo (Maganaro
1963b, p. 72). Tuttavia, gli elementi ebraici individuati da Manganaro, sia come
singole lettere dell’alfabeto ebraico, sia per 'espressione AAMI IAKOIIIII (1. 13)
intesa come ‘sangue di Giacobbe’, sia per MAPANI inteso come “signore nostro”,
sono stati oggetto di una serrata serie di obiezioni da parte di Lacerenza (1988,
pp. 308-309), che lasciano eventualmente in piedi solo la presenza del nome del
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patriarca Giacobbe, che spesso figura in documenti magico-religiosi tardo-anti-
chi in Sicilia e fuori dall’isola.

In conclusione credo si possa concordare con la prudente posizione espressa
in merito dal Lacerenza:

1l pinax sembra piuttosto il prodotto di un sincretismo magico piu diffuso e seriale - si
tratta pur sempre di una realizzazione a stampo - probabilmente di fruizione paga-
na alla cui elaborazione originaria, ovunque sia avvenuta (Siria, Asia Minore, Egitto;
o la stessa Sicilia), possono aver concorso motivi “orientali” di origine disparata.
(Lacerenza 1998, p. 309)

3. Le iscrizioni su instrumentum

In un paio di lavori piu recenti che vengono a completare la serie di quelli in cui,
a partire dagli anni ‘60, sono stati pubblicati molti documenti di carattere ma-
gico e religioso, Manganaro ha raccolto una serie di interessanti testimonianze
epigrafiche incise su oggetti domestici diversi e che si collocano tra la religiosita
cristiana e credenze religiose popolari (Manganaro 2001, 2007).

Tra queste si segnalano i due modellini bronzei di cavalli (rispettivamente n°
22ae 22b dell’Appendice) che, tra i molti dello stesso genere anepigrafi, portano
incisi, uno un’iscrizione contro il malocchio, Baokave @Uye (‘malocchio, vattene
via!’), l'altro due stelle a cinque punte, charaktér di frequente ricorrenza sui testi
magici, come ad esempio sul bracciale (n° 21 dell’Appendice) in cui questo cha-
raktér € seguito dall'inizio del salmo 90 6 katowk®v £[v Bonbeia ToD VioTov]
(‘tu che stai sotto [la tutela dell’Altissimo]").

Chiare invocazioni al Signore di impronta cristiana sono incise, spesso con
possesso molto approssimativo della scrittura, su diverse brocche (nn' 23a, 23b,
23c), in questi casi senza 'accompagnamento di nessun elemento accessorio di
carattere magico.

Completano questa piccola serie alcuni timbri da pane di varia provenienza,
alcuni dei quali portano incise iscrizioni sia di impronta religiosa, come XPIZTO|C
NIKA (n° 24a), sia di carattere beneaugurante ma profano quali ZOHN ITACIN
‘cibo per tutti’ (n° 24b) e ZOHA|T'IA, probabilmente da intendere come {wn vyia,
‘vita in salute!” (n° 24c).

Come appare evidente, questa ultima serie di documenti, anche per I'estrema
concisione dei testi, poco aggiunge sul piano dei contenuti o dal punto di vista
linguistico a quanto & possibile ricavare dall’analisi dei documenti di maggiore
estensione come i filatteri di magia rurale o quelli di protezione della casa; tut-
tavia la varieta dei supporti su cui questi brevissimi testi sono incisi, talora solo
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formule beneauguranti e acclamazioni, mostra quanto in profondita nella societa
siciliana all'inizio dell’epoca bizantina fosse radicato quest'uso della scrittura in
una chiave che oscilla tra religiosita popolare, fede cristiana e un apparato para-
testuale che fa riferimento a pratiche di carattere piu strettamente magico.
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Capitolo Il
Documenti per la protezione

personale in vita e in morte

Nella variata tipologia dei documenti destinati alla protezione di personaggi di-
versi si conta il maggior numero dei documenti ad oggi noti tra quelli d’ambito
magico-religioso. L’aspetto puramente quantitativo si accompagna ad una no-
tevole varieta di supporti: alcuni destinati alla pubblica visione in quanto do-
vevano essere portati appesi al collo, al polso o alla mano (medaglioni, gemme,
croci, bracciali, anelli); altri, invece, come i filatteri incisi su laminette metalliche,
non erano destinati alla pubblica visione perché una volta confezionati dovevano
essere arrotolati o ripiegati e inseriti in contenitori di materiali diversi (pelle,
stoffa, metallo). Nella scelta che segue si cerchera di analizzare, all'interno di cia-
scuna tipologia, i documenti che si presentano di maggior interesse per le carat-
teristiche formali e contenutistiche.
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1. Oggetti di protezione personale destinati all’esposizione
1.1. MEDAGLIONI E BRACCIALI D'IMPRONTA CRISTIANA

Il caso dei medaglioni, nonostante la brevita dei testi incisi, condizionata evi-
dentemente dall’esiguita della superficie disponibile?, si presenta interessante
per un duplice motivo: il primo €& costituito dal fatto che il censimento piu re-
cente di questo genere di supporto (Giannobile 2002) annoverava 23 numeri,
cui se ne € aggiunto di recente un altro (Zellmann-Rohrer/Martinez 2021), con
una concentrazione sull’isola® che viene cosi a confermare, anche per questo
genere di supporti, quella particolare disposizione della Sicilia per la presenza
di documenti di carattere magico-religioso, secondo quanto si e detto all'inizio.
Il secondo aspetto & rappresentato dal fatto che almeno cinque di questi meda-
glioni mostrano una tale serie di corrispondenze di carattere testuale, iconogra-
fico ed in tutto 'apparato paratestuale da rendere necessaria la supposizione
che la loro preparazione dovesse dipendere da modelli di larga circolazione tra
gli specialisti della fabbricazione di questo genere di oggetti. I cinque medaglio-
ni in questione sono stati studiati comparativamente da S. Giannobile (2002),
alla cui analisi mi rifaccio per ricavarne i dati utili ad inserire anche questa ti-
pologia documentaria nel quadro complessivo dei documenti per la protezione
personale. Sul recto tutti questi medaglioni mostrano un’iconografia del tutto
particolare:

«Esso [il recto del medaglione] presenta, racchiusa da un ouroboros che si morde la
coda, la figura frontale di un personaggio barbato, munito di corona, assiso su un tro-
no con braccio destro sul petto; in alto a sinistra una stella a otto raggi, in basso a
destra una chiave». (Giannobile 2002, p. 172)

Nella raffigurazione centrale e stato riconosciuto il re Salomone, non solo per la
scritta che la sovrasta, Z@payic Zadopdvog, ma anche per una serie di richiami
iconografici alla regalita di questa figura della tradizione ebraica, cui ben pre-
sto si € associata un’aura di magia, a partire dall’'operetta apocrifa dell’Antico

L Altri elementi esterni che vengono in qualche modo a limitare la piena leggibilita di
questi documenti alla luce del quadro culturale della Sicilia tardo-antica sono rappresentati
dal fatto che molti medaglioni sono di provenienza sconosciuta e dalla circostanza che fanno
tuttora parte di collezioni private che ne rendono meno agevole lo studio ed in qualche caso ne
limitano I'accesso e la disponibilita.

2 Un numero cosi alto dello stesso tipo di documento ed in un lasso di tempo di un paio di
secoli trova riscontro solo nella produzione dei cosiddetti ‘contorniati’, genere di medaglie fab-
bricate a Roma tra la meta del IV e la meta del secolo successivo, dal contenuto celebrativo e se-
condo alcuni studiosi destinate a rafforzare il senso identitario nella nobilta senatoria pagana
di fronte all’avanzata del cristianesimo (cfr. Mondello, 2016, con ulteriori rinvii bibliografici).
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Testamento che va sotto la denominazione di Testamentum Salomonis? nella
quale si narra che il re, grazie alla mediazione dell’arcangelo Michele, avrebbe
ricevuto direttamente dal Signore un anello su cui era inciso un simbolo (una
stella a cinque o sei punte*), grazie al quale avrebbe avuto il dominio sui demoni,
e di cui si sarebbe avvalso per la ricostruzione del tempio.

Accanto ai simboli della regalita di Salomone, cui potrebbero essere non
estranei anche motivi iconografici di diversa ascendenza (Giannobile 2002, p.
174), spiccano i simboli cosmici come le stelle a otto punte con le termina-
zioni a forma di mezzaluna poste sui montanti posteriori del trono: si tratta
di elementi tipici di correnti filosofiche contemporanee come lo gnosticsmo
e che tornano con frequenza sia su altri documenti siciliani sia, soprattutto,
sulle gemme magiche. Sul verso di tutti e cinque i medaglioni compare la raffi-
gurazione del demone anguipede con testa di gallo, secondo I'iconografia che
lo caratterizza anche sulle gemme magiche, cioé con il corpo rivestito della
corazza e con la mano destra protesa a reggere il flagello (tipica arma di di-
fesa contro i demoni), mentre la sinistra sorregge uno scudo rotondo. Questa
figura, che compare esclusivamente sulle gemme magiche e sui medaglioni di
protezione personale’®, & stata per lo piu identificata con due dei nomina sacra
di piu frequente utilizzo sui documenti magici, vale a dire lao e Abrasax che
effettivamente 1'accompagnano su molte gemme magiche. Come e stato ben
mostrato, questa figura singolare, che resta abbastanza difficile identificare
in maniera precisa con una divinita o con un demone noto, riunisce in sé una
serie di caratteri culturali di provenienza disparata: dall’'armatura che rinvia
all’lambiente romano, forse dei gladiatori, alla simbologia del serpente e del
gallo che rinviano alla tradizione religiosa egiziana delle divinita teriomorfe,
agli elementi della religione ebraica mediata attraverso il filtro greco (Iao come
resa del tetragramma sacro YHWH)®; un insieme di elementi che rinviano fuo-
ri da ogni possibile dubbio all’ambiente dell’Egitto greco-romano in cui tutte

3 Si tratta di un’opera composta probabilmente in ambiente giudaico nel primo secolo
dell’era volgare e tradotta in greco nel Il secolo d.C. e di qui largamente diffusa in ambiente
cristiano ed ebraico.

* Questo genere di simbolo magico ricorre di frequente anche sui documenti magico reli-
giosi siciliani: ad esempio sull’edicoletta in terracotta e sul bracciale bronzeo (rispettivamente
nn'9 e 21 dell’Appendice).

5 Lastessa divinita potrebbe comparire anche su una delle monete rinvenute in un depo-
sito votivo rinvenuto sotto il pavimento della sinagoga di Cafarnao, risalente al V secolo d.C.:
anche in questo caso, tuttavia, il foro di sospensione che caratterizza 'oggetto e un insieme di
altri elementi sembrerebbero convergere nell'indicare un impiego di profilassi magica ad uso
personale (Arslan 2021).

¢ Sull'iconografia ed il significato di questa figura magica si vedano Arslan 2021, Cosentino
2013; sulla fortuna che ha arriso a questa figura e sull’interesse che il suo studio ha suscitato
fino ai tempi moderni si veda Urbini 2011.
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queste tradizioni religiose e culturali si sono incontrate, dando luogo a forme
sincretistiche di estrema originalita:

In conclusione possiamo dunque ipotizzare come il misterioso personaggio dalla testa
di gallo e gambe serpentine sia il tipico esempio di sincretismo magico con un re-
troterra di pensiero gnostico o gnosticizzante, forse con qualche sfumatura mitraica.
L’unione ibrida di elementi diversi in un unico personaggio divino mostra una crea-
zione ‘a tavolino’ di una iconografia (e probabilmente di un sistema di pensiero magi-
co-religioso). Sistema di creazione che ci & ben noto nell’epoca ellenistico-romana. Ma
la cosa singolare sta nel fatto che il nostro personaggio ricorre frequentemente - come
abbiamo visto - nelle gemme magiche, ma é assente dal panorama iconografico estra-
neo a quel mondo cosi particolare che costituisce la magia’. (Cosentino 2013, p. 277)

Altrettanto interessanti gli elementi testuali incisi su questi medaglioni: su tre di
questi compare la scritta Zgpayic Zaiopdvog, in tutti e tre i casi incisa intorno
alle raffigurazioni del recto; a destra e a sinistra della figura di Salomone compaio-
no alternativamente l'espressione magica caAapaga Bapeada, I'indicazione della
maternita ev etekev (recte: 1jv €Tekev), un enigmatico emmva, e serie di lettere con
valore magico; in esergo compaiono dei charaktéres del tipo usuale in questo ge-
nere di documenti. Solo nell’esemplare da Lentini compare esplicitamente il nome
del personaggio cui il medaglione era destinato Mapktavog, ov étexev Aafv({)o:
e pertanto possibile che gli altri medaglioni abbiano semplicemente copiato un
formulario vuoto, destinato poi ad essere attualizzato con I'inserimento del nome
e del matronimico del committente; una conferma dell’attesa presenza del nome
del committente viene dal medaglione edito piu di recente (n° 19 dell’Appendice)
che, sul verso, porta appunto la richiesta di protezione per un tal Filaste, figlio di
Thermous. Entrambi gli ultimi due medaglioni appena citati, oltre alla menzione
di lao da individuare probabilmente nella forma la |wn che compare anche negli
altri esemplari sempre a destra e a sinistra della figura dell’anguipede, presentano
anche un altro nomen di ascendenza ebraica, Adonai. Sul medaglione attualmen-
te a Madrid e scritto in maniera chiara ed estesa all'inizio del recto, in quello di
Lentini, invece, il nome divino e oggetto di una specie di mascheramento, caratte-
ristico dei documenti magici, ottenuto circondando il nome con una lettera magi-
ca, zeta, che € anche inserita al centro del nome scritto abbreviato: :Z:AA:Z:QN:Z:.

Se colleghiamo gli aspetti iconografici caratterizzati dalla presenza della figu-
ra dell’ouroboros, di Salomone e dell’anguipede, con i brevi testi incisi, con i cha-
raktéres, le voces e i nomina sacra, credo se ne possa dedurre che questi oggetti di
protezione personale rappresentano un vero crogiuolo in cui si fondono elementi
religiosi della tradizione ebraica e di quella cristiana, 'apparato piul propriamente

7 Naturalmente l'affermazione dello studioso deve essere integrata con la comparsa
dell’anguipede sui medaglioni.
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magico, noto anche da altre tipologie di documenti magici come i papiri e le gem-
me, non senza qualche eco della cultura pagana tardo-antica: cosi, a dispetto di
tutti gli elementi che - come si & visto all'inizio - costituiscono delle oggettive limi-
tazioni connesse con questo genere di supporti, si tratta di documenti che rivelano
appieno I'estremo grado di sincretismo religioso e culturale dei loro produttori e
dei personaggi cui erano destinati; poiché i medaglioni, come le gemme magiche
e a differenza dei filatteri, erano destinati alla piena esibizione e dunque anche
alla libera visione, tutto lascia supporre che il potenziale pubblico fosse almeno in
qualche misura in grado di comprendere, di decodificare e forse anche di apprez-
zare i molteplici richiami che siffatti oggetti implicavano.

1.2. ALTRI OGGETTI DESTINATI ALLA PUBBLICA VISIONE

Accanto all'omogeneita caratteristica dei medaglioni appena esaminati ritengo
utile segnalare qualche altro documento di protezione personale che compare
sui supporti piu diversi.

Il primo e piu notevole, anche per I'estensione del testo, e la preghiera incisa
su una sottile lamina di piombo ritagliata significativamente a forma di croce,
su un braccio della quale é stato praticato un foro destinato alla sospensione
dell’oggetto (n° 14 dell’Appendice): il documento, da tempo noto, appartenendo
alla serie su cui ha attirato I'attenzione Giacomo Manganaro a meta degli anni
'90, si trovava purtroppo in condizioni di conservazione pessime, cosa che ne ha
condizionato profondamente la lettura. La scarsa leggibilita e la natura del tutto
particolare del supporto, con la conseguente necessita di passare da un braccio
all’altro della croce e con i frequenti cambi di orientamento della scrittura, sono
le diverse cause la cui concomitanza ha reso difficile la ricostruzione di un testo
continuo e coerente; se la sequenza che Manganaro ha proposto delle diverse
fasi di incisione del testo e corretta, e nell'impossibilita di ulteriori verifiche?, si
ha I'impressione di trovarsi di fronte ad una serie di invocazioni al Signore com-
poste in maniera abbastanza estemporanea e senza una pianificazione precisa,
una situazione che non € senza paralleli in questo corpus, basti pensare al testo
inciso sulla lastra fittile da contrada Commaldo (n° 11 dell’Appendice).

Il contenuto generale del testo corrisponde ad una preghierarivolta al Signore
da personaggi femminili, circostanza che & confermata dalle forme di femminile
Ti¢ 80VALS (ripetuta ed in abbreviatura) e map’ &tdg, piu che dai problematici
nomi femminili individuati da Manganaro, Ayia (possibile e con qualche paral-

8 Manganaro non fa cenno riguardo alla provenienza e alla conservazione della maggior
parte dei documenti pubblicati in questo lavoro: si deve pertanto supporre che si tratti di do-
cumenti in possesso di privati, e di cui si sono perse le tracce dopo l'autopsia dello studioso.
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lelo) Avatag (inusitato). La circostanza che la croce, di forma greca, sia stata ri-
trovata con i quattro bracci ripiegati sul corpo centrale porta a vanificare il foro
di sospensione praticato sul braccio superiore e questo potrebbe far pensare che
la croce, appartenuta in vita ad uno dei personaggi femminili ricordati, sia stata
deposta nella tomba dopo la sua morte: una supposizione che potrebbe trovare
riscontro nella forma 6av{o}o¥(ocag), purtroppo risultato di integrazione, che
compare sulla faccia B. Cosi, sempre sulla via delle ipotesi, questo quadro ester-
no permetterebbe di giustificare la presenza del personaggio denominato Hagia,
che potrebbe aver deposto nella tomba 'oggetto appartenuto alla madre Anata.

Sia le invocazioni al Signore, espresse nella usuale forma Kipte (ripetuto per
ben 10 volte e variamente abbreviato) sia nel pit raro 0€d¢ (ripetuto due volte
nella forma ® 0€0¢), sia i verbi impiegati per esprimere la richiesta Bor6noov
(ripetuto cinque volte e per lo piu abbreviato) e eAtcov (recte éAéncov), sono coe-
renti con lo stile della preghiera cristiana; 'aspetto religioso d'impronta cristiana
e arricchito dall'invocazione a S. Anania, che Manganaro propone di identificare
con il santo damasceno, apostolo del Cristo, che avrebbe partecipato alla conver-
sione di Saulo/Paolo®. In questo quadro religioso tipicamente cristiano spiccano
tuttavia un paio di espedienti grafici che, assieme alla possibile collocazione della
croce nella tomba, ricordano da vicino la tipologia delle pratiche magiche: mi
riferisco, alle croci inserite in cerchi ed in particolare alle due croci a otto brac-
ci entro cerchi, di cui quella piu grande, al centro del lato B dell’'oggetto, vede
inscritte lettere dell’alfabeto (theta, omicron, tau, iota, delta capovolto, 1), nelle
quali Manganaro - con ipotesi ingegnosa - propone di leggere I'abbreviazione
di 0(g)0o(s) t(i5) §(0VALg), ma che potrebbero essere benissimo delle voces, visto
I'apparato grafico in cui sono scritte: se quest'ultima ipotesi e corretta, avrem-
mo ancora una prova della permanenza di elementi caratteristici delle pratiche
magiche anche in un contesto pienamente religioso, a conferma della labilita dei
confini le due sfere soprattutto nella religiosita popolare.

Il carattere ripetitivo del testo rappresenta una circostanza che permette di
verificare la variabilita della costruzione del verbo Bon6¢w, la cui analisi deve
essere inserita nel complesso quadro della morfosintassi che emerge da questo
genere di testi, per la cui analisi si veda il Capitolo V, § 2.2.

Ancora nell’'ambito dei supporti del genere dei medaglioni e dei bracciali e inte-
ressante segnalare la gamma di variazione tra documenti che si caratterizzano
per iconografia e testo di carattere piu strettamente religioso e testi in cui gli

9 Viceversa mi sembra assai azzardata la menzione della Trinita, Tpu&g, supposta dal
Manganaro a seguito dell'integrazione [T]p[t]&g sul braccio destro, lato B.
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aspetti della fede si accompagnano ad altri pitl propriamente accostabili al polo
della magia.

Al primo tipo appartengono i medaglioni con la raffigurazione di San Teodoro,
pubblicati a suo tempo da Manganaro (1994b, pp. 459-461), nn' 15 e 16 dell’Ap-
pendice, in cui il nome del santo e scritto a lettere lunate attorno alla figura che
lo rappresenta (‘0 ytog @e68wpog); 'iconografia & quella tipica del santo armato
che combatte il demonio rappresentato come un drago o un serpente: 'abbiglia-
mento e di carattere militare, uno scudo ovale € sorretto nella mano sinistra,
mentre la destra impugna una lancia dall’estremita cruciforme che viene infissa
sulla testa del drago. Come e stato ben mostrato di recente, la lotta del santo (di
volta in volta Teodoro, Giorgio e altre figure dell’agiografia cristiana) contro il
dragone e gia consolidata nel II sec. d.C., come si puo ricavare dalla parodia che
ne ha fatto Luciano, antecedente alle prime attestazioni dirette di questo genere
di tradizione nelle fonti cristiane (Ogden 2020).

Coerente con una stretta adesione alla fede cristiana e anche il frammento
di bracciale (n° 21 dell’Appendice) che, come ha mostrato Giannobile (2006,
pp. 360-362), contiene un frammento dell’inizio del salmo 90, 0 xatowk®dVv £[v
BonOeia tob VPlioTou] anche se in questo caso la citazione biblica & preceduta da
due segni che ricordano da vicino i charaktéres dei testi magici: una croce greca
con le estremita puntiformi ed una stella a cinque punte delimitata da punti posti
ai vertici e negli angoli esterni della stessa.

Decisamente caratterizzati dalla compresenza di elementi religiosi e magici
sono invece alcuni altri medaglioni, tutti appartenenti a collezioni private e da-
tabili al V o VI secolo d.C. (quattro esemplari del n° 20 dell’Appendice): I'aspetto
religioso & assicurato in due casi dalla stessa citazione dell'inizio del salmo 90
e dall'invocazione al Signore XUpte (sic) Bon0, oltreché dalla figura del cavalie-
re che infigge una lancia dall’estremita a forma di croce nella figura distesa ai
suoi piedi; tuttavia, tanto il richiamo al ‘sigillo di Salomone’ quanto, soprattutto,
la figura dell’occhio con la legenda 6¢6aApov e I'iconografia della figura umana
con grosso phallos che sorregge due specie di bacchette non meglio identificabili
rappresentano altrettanti richiami alle pratiche esorcistiche contro il malocchio.

2. Filatteri non destinati all’esposizione
2.1. FILATTERIO PER LA PROTEZIONE DELL'UTERO
Un caso assai interessante € rappresentato dal filatterio per la protezione dell’u-

tero (testo n°® 30 dell’Appendice) da tempo noto (Manganaro 1994a), ma che solo
di recente ha ricevuto un’interpretazione credibile, una volta individuato sulla
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faccia B dell’'amuleto il termine untpa “utero”, qui al genitivo plurale e con grafia

iotacistica (pitpwv), rimasto precedentemente nascosto dalla difficolta di lettura

della lettera iniziale (lambda o mi)'°:

2O ®NO O e W e

NOY s W R

[0pkilw o€ TOV BedV TOV KTioavTa ToUG] XepuBiv (kai) Zepaf@iv]
[ &]yrog, dylog, dytog K[0prog]

[ZaBamd, mAnpng tdoa 1) yi] ad]tod §6&15 0pkilo o€ TO[V]
[Kbprov tob ovpav]od (kal) Tig SovAitpa-

G To-

[0 60D kop-]

g

TPIX-

®v (kai)

dxpo(v)

[---Juitpov 1) €xovoa [---Dotépa]
[neravin a<povp>opéve 66 1[---]
[---]xoupevt 6¢ (Aewv) Bpu<xa>[oat ---]
[---]axpwpn, 0pkilo o TO[V BedV TMV]
[---]aBvwv T TtévTo[---]

[---]wv Tpépofuoty ---]

[---Jwo[---]

I1

A «(Ti scongiuro nel nome del dio che ha creato) i Cherubini e i Serafini ... Santo, santo,
santo il Signore dio degli eserciti, tutta la terra e piena della sua gloria. Ti scongiuro,
nel nome del Signore (/ del Creatore?) del cielo e della serva di Dio ... della punta dei
capelli e del capo».

B «(Filatterio?) delle matrici o ... Utero nero, reso nero, come un ..., come un (leone?)
ruggisci..., ti scongiuro per il dio dei ... tutti, ... (al cui nome i demoni?) tremano...».

Questa lettura ha aperto la strada al confronto con una serie documentaria ric-

chissima d’epoca tardo-antica e bizantina che, partendo dalla concezione gia

d’epoca classica (Platone, Timeo 91c) che vedeva l'utero come una creatura

indipendente e dotata di propria personalita, attua le similitudini piu diverse.

Ricorrenti sono, ad esempio, i paragoni delle affezioni dell’'utero con il ruggito di

animali feroci e la loro risoluzione con il sonno dei cuccioli di animali diversi; in

un amuleto dell'inizio dell’eta bizantina si legge:

10

Quest’ipotesi di lettura si deve a Mastrocinque 2005.

68



e VoTépa PEAAVT peAavOpEVT), WG OIS eidvecal k(o) ws Aéwv Bpuydoat
kal wg dpviov kool (“utero nero, reso nero, come serpente ti contorci e
come leone ruggisci, dormi come un agnellino”);

¢ inunaltro scongiuro, questa volta pero con un finale che volge in preghie-
ra cristiana, VoTépa HEAQVT pHEAaVOPEVT], WG OIS EiAVEcaL Kol WG Spdkov
oupiinoe kat wg Aéwv Bpuxdoal kal wg apviov kopol. OedToke Bonbdel Tij
of] 60VAN Mapia (“utero nero, reso nero, come serpente ti contorci, come
un drago sibili e come un leone ruggisci, dormi come un agnellino! Madre
di Dio aiuta la tua serva, o Maria”).

Quello che appare piu interessante — e che e stato al centro degli studi

di A. Mastrocinque - e il fatto che formulari simili si incontrino sia sui filatte-
ri come quello siciliano, sia sulle gemme magiche sparse in tutto il bacino del
Mediterraneo, sia sui papiri magici greci rinvenuti in Egitto: il tutto rinvia non
solo a pratiche esorcistiche collegate con malattie e affezioni varie, ma anche ad
un complesso di formule testuali che nel periodo tardo antico e nell’eta bizantina
doveva avere una diffusione larghissima in tutto il Mediterraneo e doveva essere
ampiamente condiviso fra chi praticava questo genere di rimedi.

Infine a sottolineare 'aspetto sincretistico si noti che tutto I'apparato magico-
esorcistico (dal verbo tecnico 0pki{w alle formule assonanti tipiche di questo
genere) € impiegato accanto a tratti che rinviano alla religiosita cristiana (dal-
le invocazioni alla Vergine, all’autodefinizione dell'interessata come 8ovAitpag,
‘serva’ del Signore), ed il tutto per di piu unito ad una conoscenza del testo bi-
blico veramente notevole che indirizzerebbe ad individuare I'autore in qualche
figura religiosa ebraica o cristiana: I'inizio, per quanto mutilo, appare come una
citazione letterale di Isaia 6.3. "Aylog, aytog, aylog Kuplog Zafawb, mAnpng ndoa
1M YA tiig 86&n¢ avtod (‘Santo, santo, santo & il Signore (dio degli) eserciti, tutta la
terra é piena della tua gloria’), mentre nel tpépovowy (B 6) € da vedere pure una
citazione del fatto che pronunciare una preghiera o il nome di Dio incute terrore
nei demoni e nelle entita maligne (cfr. PGM LXX, 8-9 0v Tp£pouotv ol Saiploveg).

Quando ho presentato questo documento in occasione di un seminario organiz-
zato nell’ambito del progetto PRIN, durante la discussione mi e stato chiesto se si
potesse pensare a qualche collegamento fra il termine prjtpa “utero” e il termine
matruni ancora presente nel lessico siciliano col significato di ‘ventre’, ‘dolore di
ventre’ e simili'’: in prima battuta il collegamento sembrerebbe possibile, a con-
dizione che questo termine per ‘utero’ si fosse conservato con fonetismo dorico

(matr- per attico metr- o mitr- con pronuncia iotacistica).

1 Debbo la domanda a R. Sornicola, con la quale ho successivamente avuto modo di di-
scutere della questione anche in privato: colgo qui I'occasione per ringraziare la Collega per
questo suggerimento.
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Dalle successive verifiche condotte sugli strumenti lessicografici disponibili
per il siciliano & possibile individuare una serie di elementi interessanti, la cui
interpretazione si presenta tuttavia assai complessa.

Il Dizionario Siciliano di Piccitto/Tropea (Vol. Il F-M, 1985) registra due lem-
mi matruni:

e matruni® con i significati di “mal di fianco” [ME, SR EN]*?, “forte gastral-
gia”, “indigestione” [ME, CT, RG], “meteorismo” [TP], “isteria”, “malinco-
nia”, “depressione” [CT], \u m. e u duluri\ “il danno e la beffa” [CT];

e matruni? con i significati di “utero”, “ventre”, “collera” [ME, RG, TP].

Innanzi tutto non appare chiaro il motivo della separazione dei due lemmi, dal
momento che in entrambi il nucleo semantico e rappresentato dal basso ven-
tre e dalle affezioni sia fisiche che psichiche che nelle credenze popolari sono
riconducibili a questa parte del corpo. In secondo luogo colpisce la concentra-
zione di queste attestazioni nei punti d’inchiesta delle provincie piu orientali
della Sicilia (Messina, Catania, Enna, Siracusa e Ragusa), che, come noto, cor-
rispondono all’area la cui grecizzazione linguistica € maggiormente attestata e
sicuramente € stata piu intensa e di piu lunga durata. La stessa forma con gli
stessi significati e attestata anche in dizionari dei dialetti meridionali estremi
piu antichi di quello di Piccitto/Tropea’?, e ricorre anche nella ‘Medicina po-
polare’ di Giuseppe Pitré (1896) che tra le affezioni che rientrano nella pato-
logia interna cita appunto “lu matruni”, con una descrizione dei sintomi e una
prescrizione dei rimedi che in certi aspetti rimanda alle credenze popolari la
cui ultima radice va rintracciata proprio nelle prescrizioni dei filatteri d’eta
bizantina relativi all'utero:

Lu matruni € una malattia alla quale va soggetto 'uomo specialmente; e chin’e colpito,
perde I'appetito, e se non ci rimedia corre pericolo di vita. Il rimedio non e dato dai
medici, ma da qualche uomo che hala virtu di togliere il matruni. Quest'uomo virtuoso
fa coricare il sofferente a letto (potrebb’essere anche una sofferente); lo spoglia de’
suoi abiti, gli alza la camicia e gli scopre il ventre; lo segna con croce, vi strofina sopra
la mano; lo fa rialzare e gli da da bere tre sorsi di aceto. La guarigione & immediata.
Codesta virtu non ¢ di chicchessia. L’hanno coloro che appena nati, prima del batte-
simo, ebbero posto nella mano sinistra un verme di cavolo; e, stretta la manina, lo
schiacciarono, e I'ebbero strofinato nella palma (Favignana). Si puo anche pronunzia-
re quest’altro scongiuro dando ad odorare la ruta:

Bedda Matri, quantu granfi aviti!

12 Tra parentesi quadre le sigle provinciali dei punti d’'inchiesta che attestano il significato
corrispondente.

13 La voce compare, ad esempio, nel Vocabolario dialettale calabro-reggino-italiano di
Giovanni Malara (Reggio Calabria, 1909).
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Centu mancuna e tutti li sparmati;

Ma chidda di lu cori ‘un la niuviti;

Calatila, calatila, calati (Porticello).'*

Oltre la ruta si fa anche odorare carta bruciata, piu efficace dell’aceto, dello spirito di
vino, del vino e degli altri mezzi comuni notissimi.'®

Allargando lo sguardo alla Calabria, area pure di intensa grecizzazione, Rohlfs
nel Nuovo Dizionario Dialettale della Calabria, 1996 riporta un lemma matru-

»n o«

ne, col significato di “dolore di stomaco”, “colica”. Ancora il Rohlfs nel Lexicon
Graecanicum presenta un lemma pntpa, “Gebarmutter”, “utero”, ricostruito a
partire dalle seguenti forme: otrantino midra f. ‘utero’; bovese (b, c, g, r f) mu-
tria ‘ovaia degli animali’ = siciliano matria, mairi, reggino mutria, mairi, salentino
mairi id. (< lat. mater). La circolazione di queste forme in tutto il territorio gre-
cizzato dell’'ltalia meridionale lascerebbe supporre una sopravvivenza lessicale
greca che si presenterebbe cosi nelle due forme dialettali: dorica nella sopravvi-
venza siciliana matruni e di koine con pronuncia itacistica nella forma otrantina

midra.

D’altra parte, in che misura il vocalismo -a- del siciliano e delle altre forme con-
nesse sia dovuto realmente ad un residuo dorico o non sia da attribuire piutto-
sto ad un incrocio paretimologico con il latino mater e con le succedanee forme
romanze come sic. matri e simili, rimane un problema del tutto aperto, anche in
virtu della circolazione pure fuori dall’estremo sud d’Italia di un’affezione gene-
ralmente definita come ‘il mal di madrone’. Effettivamente, in un vecchio lavoro
sulle formule di scongiuro bizantine collegate con l'utero, W. Drexler aveva gia
segnalato come anche in altre lingue germaniche e slave emergessero, sia pure
con lessicalizzazioni diverse, delle forme di designazione delle affezioni uterine
che in ultima analisi erano riportabili al nucleo di credenze popolari diffuse in
eta bizantina'®: a quanto mi risulta questo spunto non & piu stato ripreso nella
letteratura successiva, ma, alla luce dei problemi che restano aperti sulle forme
siciliane appena ricordate, un ampliamento di orizzonti mi sembra non solo in-
teressante, ma anche necessario. A tale proposito appare di grande interesse la

14 “Bella madre [Maria] quante branche avete/ cento meno una e tutte le spalmate. Ma
quella del cuore non la muovete. Calatela, calatela, calatela”. Nel primo verso é possibile vedere
un gioco di parole che, oltre all'interpretazione letterale proposta nella traduzione e che rical-
ca quella del Pitre, potrebbe fare allusione all’espressione ‘granfi di matri’, nel senso appunto
delle affezioni uterine o degli effetti isterici ad esse collegate nelle credenze popolari, per cui si
veda Varvaro 2014 s.v. granfa.

15 La citazione é tratta dalla ristampa dell’'opera in un volume, Firenze, Barbera, 1949, p.
333.

16 Drexler 1899, pp. 600-604.
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preghiera riportata da G. Amati (1866, pp. 23-25) che I'avrebbe tratta da uno dei
codici consultati nella Biblioteca Corsini, codice redatto da un autore dei ‘secoli
della buona lingua’, quindi un toscano del XIV secolo; il testo merita di essere
riportato proprio per le puntuali consonanze con alcuni aspetti dei filatteri bi-
zantini:

Questa orazione € buona al male del fianco e di matrone.

Inomine patris e filii spirito santi, amen. Al nome della santa Trinita. E nel nome di
Francesco, il quale sia liberato da ogni male di madrone e di fianco, il qual male ha
molte radici di malizie: principalmente mugghia come bue, salta come cerbio, morde
come lupo, abbaia come cane, rugghia come lione, nuota come pesce, torcesi come
serpio, piange nel corpo.

lo ti scongiuro mal di madrone e di fianco per lo nostro signore Gest Cristo, Abraam,
Isach, Iacob che costrignesti i frutti delle falci, cosi ti priego che costringa il mal del
fianco e del madrone a questo servo di Dio Francesco. Ancor ti priego, signor mio Gesu
Cristo, pella tua santa passione sieno iscongiurate le predette malizie e le altre, pelli
angioli, e per li arcangeli e per li patriarchi, e profeti. Per li nocenti: pelli confessori:
pelle vergini: pelli dottori per le piaghe fatte nel corpo del nostro Signore Gesu Cristo:
pella salute della umana generazione. E al tuo luogo ti costringa Gesu Cristo che in
tutto regnia. Santa Maria salvi questo servo di Dio Francesco de’ dolori del madrone e
del fianco, santo Girolamo, noi preghiamo che tu prieghi lo nostro signore Gesu Cristo
accio che non ci venga a noi né a questo servo di Dio Francesco la predetta malizia o
null’altra; né di di, né di notte, né dormendo, né vegghiando, né mangiando, né be-
vendo, né stando ritto, né a sedere: ma ritorni al luogo onde venne di pelo in pelo, di
pelle in pelle, di canna in canna. Agios, agios, agius: chirielleison, cristelleison, Christe
salvi nos. Iddio che liberasti Susanna nel falso peccato, santa Chiara de’ tormenti, san-
ta Caterina delle mani di Nascienzio imperadore, santa Margherita dal dimonio, cosi
libera questo servo di Dio Francesco da ogni dolore di madrone e di fianco pell’amore
che ebbe Iddio agli uomini e alle donne, amen.

Sequenzia santi evangeli secondo Luca. Grolia tibi domine. In ilo tempore dissit lesus
discipolis suis. Estote voce quedam mulier de turba disit illi: beatus venter qui te por-
tavit, e ubera que sunsisti. At ille disit: inimo beati que audiunt verbun dei e custo-
diunt ilud, Guaspar, Baldasar, Malchior.

Ancora mi raccomando a’ dodici apostoli, a’ quatro vangelisti, e a undici migliaia delle
vergini, e a tutti santi di paradiso accio che prieghino Iddio per questo servo di Gesu
Cristo Francesco; per li loro meriti sia liberato dal difetto che lo tormenta, Amen. Santi
Grigori, ora pro nobis. Onore deo patris liberazione, amen. Verbum caro fattu est e
abitabit i nobis: si ergo me queritis os ab ire, amen. Semapri, phemas,
tetrisgramaton.

Le corrispondenze con il paragone bizantino delle affezioni dell’'utero assimila-
te al ruggito di animali diversi, I'invocazione del trishagion come ricorre anche
ad apertura del filatterio dell'utero, la citazione dei profeti, degli angeli e degli
arcangeli, nonché dei tre patriarchi, particolarmente frequente nei documenti
cristiani siciliani dei primi secoli, la richiesta che cid che provoca il dolore del
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madrone a Francesco torni al proprio posto rappresentano altrettanti elementi
di corrispondenza che non possono essere casuali; a questi si aggiungono altri
particolari che fanno pensare che questo testo dipenda da una traduzione dell’o-
riginale bizantino mal compreso: cosi 'espressione finale di pelo in pelo, di pel-
le in pelle di canna in canna potrebbe rappresentare un tentativo di rendere le
espressioni TayV tayy, 8¢ 18¢, dptL dpty, con le quali spesso si chiudono i filat-
teri.

In calce a questa preghiera il codice corsiniano riporta la notizia che si trat-
terebbe della preghiera formulata da San Girolamo per guarire la madre che era
affetta dal ‘mal di madrone’: che la notizia corrisponda o meno a verita poco con-
ta, tuttavia potrebbe trattarsi di un indizio della circolazione in epoca bizantina
di questa paternita della preghiera, cosa che, visto il prestigio di cui la figura di
San Girolamo ha goduto, spiegherebbe la fortuna e la successiva diffusione della
preghiera, per quanto ormai trasfigurata in un’affezione che colpisce tanto gli
uomini quanto le donne, conservando numerosi tratti dell'ideologia tardo-antica
delle affezioni dell’'utero. In conclusione, pertanto, considerata la larga diffusio-
ne di madrone e sim. in ambito romanzo, I'ipotesi piu probabile sembra quella
avanzata da Nocentini che interpreta questa denominazione dell’'utero come un
bizantinismo precocemente assunto dal latino e da qui diffusosi in ambito dia-
lettale in Italia e fuori d’Italia (Nocentini 2006, pp. 137-139): se le cose stanno
effettivamente cosi, € molto probabile che il vocalismo /a/ di siciliano matruni
non sia da intendere come la conservazione di un dorismo al pari degli altri casi
del genere che pure questi documenti presentano.

2.2. LAMINETTA DI SAN GIOVANNI GALERMO

Come si & visto all'inizio, le pratiche di religiosita popolare non scevra di conno-
tazioni di carattere magico, sia nell’ambito della tutela dei raccolti e delle coltiva-
zioni dagli agenti atmosferici avversi, sia nei documenti destinati alla protezione
personale, si caratterizzano per una sopravvivenza piu o meno sotterranea fino
all’eta moderna: questo aspetto e singolarmente collegato con la laminetta da
San Giovanni Galermo (n° 27 dell’Appendice), un documento la cui storia merita
di essere illustrata con qualche dettaglio. La laminetta plumbea é stato oggetto
di notizia e di descrizione da parte di Guido Libertini, archeologo catanese cui si
deve tra l'altro la costituzione della raccolta museale del Castello Ursino, il quale
ebbe la possibilita di vedere questo documento presso un contadino che si rive-
10 irremovibilmente legato all’oggetto, ritrovato sotto una pietra conica in uno
dei suoi campi e che non la volle cedere a chi I'avrebbe collocata nelle collezioni
museali della citta. Fatto sta che il Libertini & I'unico ad aver visto la laminetta
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e ad averne dato notizia, pubblicandone anche la trascrizione corredata da due

fotografie in una breve nota comparsa sulla RIGI 11, 3-4 (1927). Tutti gli studiosi

successivi, dal Pugliese Carratelli (1953) al Manganaro (1963a) si sono rifatti

alla trascrizione del Libertini liquidando i primi 14 righi del testo come una sem-

plice citazione del primo salmo del Libro dei Salmi: cosa che e senz’altro esatta,

ma che se liquidata in questo modo omette una serie di dati di estremo interesse

per ricostruire le modalita di redazione del documento e gli attori coinvolti.

Infatti, ponendo a confronto la trascrizione che accompagna l'articolo del

Libertini con una trascrizione normalizzata e con la versione canonica del testo

della Settanta, € possibile individuare una serie di elementi che le edizioni suc-

cessive non permettevano di rilevare:

Faccia A

Apografo Libertini 1927

Trascrizione normalizzata
dell’apografo

Testo LXX (ed. Rahlfs)

1 | MAKAPIwC ANHP wC QY- Makdplog évip 0G 00- ! pokaplog Gvnp 66 ovk
2 | K AINOPEY® eN BO<Y>AH | k émopet’ év BouAfi |doe- | STOPEVON &v BouA]
ACE- acefdV kal v 086G
AUUPTWAGDY 0VK €0TN
BON KAI eN wAw AMAP- Bddv kal év 686 apap- Kat éml kKaBESpav
4 | TAAON 0<Y>K eCTH{N} KAI | toA&V olk £on kad | ¢t Ao oUk ExdBioev
elll
5 | KAGeAPA AYMON OYK AIKA- | kaB£8pa Aotpéyv oUK €k&-
6 | ©1Ce AAAA eN NOMO KY Oloe 26ANd év vopw | K(upio)u | 2 GAN i v Td vopw
7| TO TeAH<M>A AYTOY KAI |10 B&Anua abtod kad év tgp | <UPLOV T0 BéAnpaavTod
N TO NO- v6- Kat év @ vopw adtod
pedeTioeL Huépag Kol
8 | MO AYTO MeA<e>TA | pw atod | peAet@ pépag kal | vukTog
HMEPAC KAI
9 | NYKTOC KAI eCTe wC TO | vuktog kal éotat wg o E0Aov | *kal éotal wg to EOA0V
ZYAON TO 0 TO TIEPUTEVPEVOV
10 | [Ie®Y<TeY>MeN<ON>  TO | me@uTELPEVOY TO TIAPA TAS rapa ;‘f‘g 5[8%05\00(}
MAPA TAC AleE0A0C SieEo8oug | OV LOATOY O TOV
KapTov avTol Swoet
11 | ToN YAATON [ ] TowN | tdvUSatwy..... TOV KaPTOV | v katp adToD Kol
KAPIION AY- ow- TO UAAOV o ToD 0VK
12 | TO<Y> AO<C>el eN KePw | 100 8daetl v kaipd | avrtop | FTTOPPUNIOETALKAL
AYTOY KAI IA<N>TA Kol TévTa THOVTO 00Q OV TIOL]
KatevodwhnoeTaL
13 | AN IIYe KATEYAOTICeTe av motf] kabsv<o>8wbnoetal
I
14 | OYTO *oUTWg ... *ovx oUTwG ol doePels
15 | ANAAYTIKON KAI A- dvoduTidy kal ¢ | OVX OUTWS KTA
16 | [IOAIOTIKON TIOSLOKTLKOV
17 | IPOC MACAN TPOG IOV
18 | PAPMAKIAN pappakiav
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«Beato 'uomo che non segue il consiglio degli empi, e non si e fermato sulla via dei
peccatori, e non si e seduto sulla sedia degli schernitori, ma il cui diletto é nella legge
del Signore e medita su di essa giorno e notte.
Egli sara come un albero piantato presso i corsi d’acqua, il quale produce il frutto nella
sua stagione (le cui fronde non appassiranno) e tutto quel che fara prosperera.
Cosi...]

(Filatterio) che risolve e respinge ogni tipo di maleficio».

Come e facile verificare, si tratta della citazione letterale delle prime due strofe
del salmo e dell'inizio della terza strofa, dunque una porzione notevole del testo
biblico, tale da implicare che chi I'ha dettata al redattore materiale dell’iscrizione,
purtroppo assai modestamente alfabetizzato, la dovesse conoscere integralmente,
forse un chierico, un monaco, o una figura del genere. Ma il fatto piu interessante
e che la grafia tutta in maiuscole con l'ingresso indebito di qualche minuscola -
che si e cercato di riprodurre nella trascrizione - mostra una modesta competenza
scrittoria del greco ed una altrettanto modesta competenza linguistica; o meglio si
tratta di una competenza del greco parlato dell’inizio dell’eta bizantina sotto la cui
veste sono presentate le forme del testo della Settanta, con alcune caratteristiche
veramente notevoli. Innanzi tutto sono evidenti tracce di oralita, non solo nell’e-
steso iotacismo che arriva fino a produrre una grafia come IIYE di l. 13, in cui non
& certo immediato riconoscere il congiuntivo presente di motéw, Tofj e che implica
la pronuncia iotacistica di <ot>, la sua resa grafica con upsilon e la semplice grafia
con epsilon per eta accentato perispomeno e con iota sottoscritto.

In tutto il testo & evidente la confusione tra <at> ed <e>, con frequenti grafie
inverse e restituzioni di dittonghi al posto di epsilon e viceversa; e tuttavia colpi-
sce che la congiunzione kai sia sempre scritta correttamente, mentre da secoli in
testi greci dell’ltalia meridionale e frequente la grafia k¢ [kje], a dimostrazione
che nel greco di Magna Grecia e di Sicilia il passaggio di <at> ad <e> ¢ di fatto
compiuto almeno fin da eta romana. Infine alla l. 2 1a forma AITIOPEY® eN (recte:
£€mopevBn év) con un’evidente apocope della eta finale del verbo davanti alla e
della preposizione ¢v si spiega bene nella prospettiva della recitazione orale del
versetto e pertanto come ‘allegro-form’.

Se si pone attenzione sulle piccole variazioni che il testo inciso presenta ri-
spetto a quello canonico ¢ facile vedere che queste si infittiscono assumendo una
portata via via piu incisiva col procedere della citazione: il primo versetto € ri-
portato in maniera praticamente perfetta, a parte il ni efelcistico della forma ver-
bale finale e éml kaB€6pa rispetto a émi kaBéSpav messo a testo nell’ed. Rahlfs,
su cui tuttavia non c’e accordo tra i codici. Ma gia I'inizio del secondo versetto &
riportato in maniera diversa rispetto all’originale, con il tentativo di compensare
la mancanza della particella j e dell’articolo con la grafia estesa e senza elisione
di A\ e év, forse per un tentativo di mantenere in qualche modo il ritmo del
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testo; nel seguito dello stesso versetto il futuro peAetnoel e rimpiazzato con una
banalizzazione dal presente peAetd. Le cose si fanno via via piu critiche nel terzo
versetto in cui viene omessa l'intera frase riferita all’albero piantato sulla riva
del fiume fino ad arrivare a quello che sembra un vero e proprio vuoto di memo-
ria che impedisce all’autore di completare la citazione del quarto versetto: infatti
nel testo biblico il paragone con le opere dell’empio si apre con la negazione
messa retoricamente in rilievo all’inizio del verso e ripetuta in maniera efficace
alla fine dello stesso; I'autore esordisce invece con un oVtwg, ‘cosi’, che doveva
evidentemente iniziare I'ultimo paragone del passo, non riuscendo tuttavia a ri-
cordare né il senso né tantomeno la lettera di questa parte del salmo.

Credo che tutti questi elementi siano sufficienti per interpretare questa partico-
lare distribuzione degli errori come un difetto della memoria di chi ha dettato o ha
scritto il testo, memoria che si fa via via meno capace di ricordare il dettato corretto
con il procedere della citazione del testo biblico, forse sotto il condizionamento dello
sforzo di rendere quanto memorizzato nel mezzo scritto cosi faticosamente padro-
neggiato: € comunque assai verosimile supporre che chi ha scritto - o chi ha dettato
a chi scriveva questa parte del testo - fosse qualche chierico o monaco o chi aveva
comunque dimestichezza notevole con la recitazione di parti del testo biblico.

Tornando ora a quel poco che si puo ricavare dalla descrizione della lamina
fatta dal Libertini e dalle foto di corredo, appare abbastanza chiaramente che la
lunga citazione biblica occupa tutta la parte superiore della faccia A in tutta la sua
larghezza e si interrompe, come si e visto, all'inizio del terzo versetto del salmo.

La decisa virata verso il magico si verifica con i due aggettivi dvaAvtikov e
amodloktikov, che possono essere intesi sia come riferiti ad un @uAaktiplov
sottinteso, sia alla recitazione del salmo scritto nelle linee precedenti, presen-
tati come protezione contro ogni forma di magia negativa (@apuaxiav): si tratta
di una specie di etichetta volta a chiarire la funzione dell’'oggetto ed aggiunta
in modo da essere messa in chiara evidenza con la sua disposizione fortemente
rientrata che va ad occupare la parte destra del supporto a partire dalla meta:

11.
12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.

00N AW

[EnN
e
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Purtroppo la scarsa qualita delle due tavole fotografiche, la mancanza dell’apo-
grafo e I'assenza di qualsiasi indicazione in merito da parte dell’'unico studioso
che ha potuto vedere dal vivo quest’'oggetto rendono impossibile stabilire se la
parte iniziale contenente la citazione del salmo, le ultime quattro linee della fac-
cia A e quanto inciso sulla faccia B appaia come I'opera della stessa mano o se si
debba supporre la presenza di piu di un redattore per questo documento.

Faccia B
Kkata Saipov[a. ..
Apxani

charaktéres
NO AC

charaktéres
Muxand, Appnuid
charaktéres
@ulax(Tt)nplov Tpog pappakiav
Y(a)k6B charaktér Bég
o@payis Cwlopo-
voc HN Ale Coppa. ..
charaktéres

O© 0 NN O Ul b WIN -

=
= O

«contro il demone Archael ... Michael Arremil ...filatterio contro il maleficio. lakob ...
Bes Sigillo di Salomone ... sigillo ...». charaktéres

La faccia B della laminetta, scritta in tutta la sua larghezza, appare divisa in quat-
tro fasce da profonde rigature orizzontali di distanza irregolare, mentre tutta la
parte inferiore della faccia e occupata da charaktéres che, per quanto si puo scor-
gere dalla fotografia, appaiono in linea con le forme attestate su altri documenti
siciliani'’. La prima linea divisoria orizzontale &€ doppia, come nelle raffigurazioni
schematiche dell’ouroboros (cfr. la laminetta di Monaco); in corrispondenza del
margine destro sembra di poter intravvedere 1'abbozzo schematico della testa
del serpente: tenendo conto del fatto che la laminetta doveva essere ripiegata
su sé stessa lungo I'asse verticale, come si capisce dalla depressione centrale del
supporto, con la faccia B verso 'esterno, quando la laminetta era chiusa, la raf-
figurazione del serpente che si mangia la coda doveva assumere la sua corretta
posizione.

17 Si riescono a scorgere delle stelle o soli simili a quelle della faccia B del filatterio di
Noto, un triangolo assai simile a quello della parte inferiore del filatterio di Comiso (n° 1), ma
qui con lati raddoppiati; inoltre appare una quantita di rettangoli con notevole varieta di riga-
tura interna, assieme a lettere isolate dell’alfabeto greco.
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Rigatura della faccia B

Nel testo inciso sulla faccia B compaiono gli uni accanto agli altri:
¢ nomi demoniaci ed angelici della tradizione biblica, pur con qualche in-
novazione;
e il complesso dei charaktéres largamente attestati anche sui papiri magici
e sui documenti consimili;
¢ nella parte finale e stata creata una miscellanea di nomina sacra, in cui co-
abitano l'uno a fianco dell’altro il personaggio biblico lakob, che compare
di frequente nei documenti magico-religiosi siciliani, il dio egiziano Bes
e, infine, la menzione del sigillo di Salomone, comune in questo genere di
documenti (cfr. i nn' 17a-d della raccolta).
Un insieme di elementi da cui esce confermata non solo I'estrema permeabili-
ta degli aspetti religiosi e di quelli magici, ma anche la difficolta di distinguere
entro i richiami di carattere biblico e religioso la componente ebraica da quella
cristiana.

2.3. LAMELLA DA COLLE SAN BASILIO

Nella stessa sede in cui ha pubblicato molti dei medaglioni e degli altri docu-
menti di protezione personale esaminati nei due paragrafi precedenti, Giacomo
Manganaro (1994b, pp. 461-464) ha dato notizia di una lamella plumbea (n°
28 dell’Appendice) rinvenuta in un’area ricca di resti d’eta bizantina, in localita
Colle San Basilio, tra Lentini e Scordia; la stessa storia dell’oggetto conferma la
permanenza fino ai tempi moderni di un’aria di magia attorno a questo genere di
documenti: infatti, secondo il racconto dello storico catanese la lamella fu donata
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negli anni ‘80 ad un medico (il Prof. Vinciguerra) da un paziente, che aveva ritro-
vato il documento in un suo fondo, per ringraziarlo della raggiunta guarigione.
Solo diversi anni dopo la prima e provvisoria pubblicazione del testo ad opera
del Manganaro, S. Giannobile e D. Jordan (2006), riesaminando le foto dell’ori-
ginale, hanno fornito una lettura soddisfacente dell'insieme del documento, che
e quella accettata nell’Appendice. La lamella si presenta divisa in otto parti in
conseguenza della rottura del supporto che evidentemente doveva essere stato
ripiegato una prima volta lungo I'asse verticale, pil 0 meno in coincidenza del
centro, e successivamente due volte sull’asse orizzontale: tanto I'uso del piombo
quanto l'operazione della piegatura o dell’avvolgimento del supporto, pratiche
tipiche della magia negativa e delle tabellae defixionis, sono state ereditate nella
Sicilia tardo-antica in ambiente cristiano e per supporti di testi concepiti per la
protezione personale'®. Il testo si presenta di particolare interesse, non solo per i
contenuti - che sono stati ben messi in luce dagli studiosi che si sono occupati di
questo documento -, ma anche e soprattutto per le sue caratteristiche linguisti-
che, nonché per alcuni elementi testuali che, come vedremo, rinviano in manie-
ra assai evidente all'operazione di copia di alcune parti del testo da precedenti
modelli. Il testo & aperto e chiuso da un charaktér, una croce con le estremita dei
bracci terminanti in piccoli cerchi, tipico anche di altri documenti siciliani, come
i filatteri di Noto e di Modica; tuttavia, a differenza di quanto si verifica altrove,
nel resto non ricorre nessun altro segno dell’apparato magico.
Questa la trascrizione diplomatica del testo:

2 vopartt to[v] tpc kat [tov]
3 vov kat / To[v] ayuv Tpoc
4 [a]kpateay KAl ATATIOR®
5 kau B[ac]kogvnv opkngo

6 o€ KT TV oPpayLdo-

7 v Tov coAdopovtoc opkni[o]
8 o€ katd tov Bacta[lo]-

9 ta tov Bpovov tou 00 [op]-
10 xndo ce katda tov x]ep]-
11 ovfL pyamA opxng[o]

12 ce xata tov 1ff Tat[p]-

13 wpyov kat Tov Tpo@[n]-
14 tov Tov Antoupyouvtov

18 ]I differente metallo impiegato come supporto dei filatteri piuttosto che a motivazioni

di ordine religioso, come proposto da Giannobile/Jordan (2006, pp. 74-75), alla luce della si-
tuazione complessiva del corpus siciliano sembrerebbe piuttosto da riportare alla diversa ap-
partenenza socio-economica del committente; in ogni caso nella Sicilia tardo-antica il piombo
appare il metallo piu diffuso per la fabbricazione di oggetti di protezione personale.
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15 [e]v Tic otc opknlo c[e]

16 xa Tov nopdavov Tot[a]-

17 pov xat to[v] Bamnua-

18 toc atov n an6 facko-

19 cwnc n amo mpommAa-

20 keac 1 amd kaxov [a]-

21 TavTRaToC AU TOU

22 a1o Kopnyn@nc &-

23 oc ovnyov PNYE T

24 enyadepdnTt

25 TOVKAKOV oo

26 tov ovAov Tov

27 80 yovAnavou

28 auw charaktér

vacat

«charaktér O E X O A Nel nome del padre e del Figlio e dello Spirito Santo. Contro
I'incontinenza (/la debolezza?) e I'incontro (col Maligno) e il malocchio. Ti scongiuro
per il sigillo di Salomone; ti scongiuro per colui che innalza il trono di Dio <Michele>;
ti scongiuro per i cherubini, {Michele}; ti scongiuro per i dodici patriarchi e {i diciotto
(7} profeti che officiano nel cielo; ti scongiuro per il fiume Giordano e il suo battesimo
<e.g. libera il servo del Signore> dal malocchio, dall’oltraggio e dall'incontro (con il
Maligno). Dalla punta dei capelli fino alle unghie (dei piedi), fuggi, sii bandito, Ogni-
male, dal servo del Signore Giuliano. Amen charaktér».

Dopo cinque lettere sovrastate dalla linea che contraddistingue gli elementi sacri
e scritturali, ma il cui significato in questo caso resta oscuro, il testo si apre con
la citazione in extenso del segno della croce, scritto con alcune delle abbreviature
di rito per i termini che lo compongono; segue una specie di titolo che chiarisce
il contenuto del testo (‘contro I'incontinenza (/la debolezza?) e I'incontro (col
Maligno) e il malocchio’), che da l'’avvio al corpo del testo, costituito da una serie
di invocazioni tutte introdotte dal verbo tecnico 0pkil{w (1. 5-18). Dopo una lacu-
na che doveva contenere un’espressione del tipo ‘libera il tale da...’ segue la serie
delle situazioni negative da cui si chiede la liberazione; la parte finale dell'invo-
cazione che inizia con una formula tipica di questi testi, ‘dalla punta dei capelli
fino alle unghie dei piedi’ ripete e rafforza la richiesta di liberazione di Giuliano,
servo di Dio, dal ‘Male assoluto’.

Come é facile capire anche da questa sommaria descrizione, questo documen-
to & di natura composita e quello che si legge e il risultato della confluenza in
questo testo di parti diverse, che & utile prima di tutto chiarire sul piano conte-
nutistico. Da questo punto di vista, spiccano la quantita di riferimenti a figure
del Vecchio Testamento, da Salomone (qui, come in altri documenti siciliani, ri-
cordato per il suo sigillo) a Michele, alle gerarchie angeliche (i Cherubini), ai 12
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patriarchi, ai (18) profeti; una menzione particolare merita poi I'invocazione al
fiume Giordano e al battesimo di Gesu che chiude la serie 0pkilw: questa men-
zione infatti, comune in documenti magici ed esorcistici'’, riveste un particolare
significato perché implica una notevole conoscenza della tradizione ebraica e del
valore simbolico che in questa il Giordano riveste come fiume che delimita la
terra promessa, ma anche come limite invalicabile per il demonio.

A fronte di questi richiami religiosi in cui & difficile distinguere con precisione
la componente cristiana da quella ebraica, permangono tracce evidenti dell’ap-
parato magico-esorcistico, dall'uso del verbo tecnico Opkil{w, all’espressione
‘dalla testa alle unghie (dei piedi)’, all’esplicita menzione del malocchio in quella
che puo essere considerata l'intitolazione del filatterio.

Come accennato all’'inizio, diversi indizi testuali fanno pensare che la compo-
sizione di questo testo sia avvenuta attingendo a fonti diverse, forse a modelli
preesistenti: non si tratta solo dell'inserimento del titolo dopo il segno di croce
iniziale (cosi Giannobile/Jordan 2006, p. 78), ma di elementi ben piu concreti
come la T alla fine di 1. 23, apparentemente ingiustificata, ma che puo benissi-
mo essere un’anticipazione indebita dell'iniziale di [1&ykaxov, dovuta a copia
incompleta dell’espressione @Uye @uyadsvdnty, che, in base ai paralleli citati da
Giannobile/Jordan (2006, 80), appare un’espressione fissa caratteristica dei testi
magici ed esorcistici con la ripetizione dell'imperativo volta ad accrescere la for-
za dell’esorcismo; una volta accortosi di aver tralasciato di scrivere @uyadebontt
I'autore ha lasciato sospesa la m e ha continuato ad inserire correttamente il te-
sto. Anche la collocazione di Michele nella posizione errata, tra i Cherubini, inve-
ce che nel sintagma precedente dopo I'espressione ‘per colui che solleva il trono
di Dio’, potrebbe essere dovuta ad una copia maldestra di un originale che por-
tasse su linee separate i diversi scongiuri; pure come errore dovuto ad un lapsus
del dettato interno dello scriba in fase di copia, potrebbe essere visto all'inizio di
1. 16 con la grafia ka Tov per katda tod.

Uno sguardo complessivo al testo dal punto di vista della scrittura, dell’or-
tografia e delle caratteristiche linguistiche esibite € in grado di rivelare una
serie di tratti notevoli: la scrittura in minuscola con lettere lunate, con diverse
legature e con I'impiego delle abbreviazioni di rito soprattutto per le formule
religiose rivela una mano assai esperta, la cui competenza ortografica del gre-
co e tuttavia modesta come mostrano, tra l'altro, la mancata distinzione tra
omicron e omega che in certi casi potrebbe causare problemi di comprensione
del testo. Una serie di elementi diversi rinvia a fenomeni tipici del greco par-

19 Oltre ai numerosi paralleli di questa citazione indicati da Giannobile/Jordan (2006, pp.
79-80), si vedano i confronti richiamati da A. Mastrocinque (2004, pp. 830-831) a proposito
di una tabella plumbea in latino del VI d.C. trovata in Dalmazia alla fine dell”800, che contiene
questa stessa espressione.
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lato d’epoca bizantina iniziale: in primo luogo lo iotacismo che riguarda <n>,
<gl>, <v>, <ol>, mostrando cosi di aver raggiunto la sua massima estensione,
in secondo luogo la forma atov (l. 18) con dileguo di [u], nonché I'incertezza
nella notazione di [j]/_V, come mostra nopdavov per lopdavov (l. 16) accanto
a youAnavou per lovAtavod (1. 27), una notazione quest’'ultima che implica la
pronuncia del gamma come spirante. Pure rivelatrici di una fase linguistica ca-
ratterizzata da un notevole allentamento della norma sono le incoerenze inter-
ne che riguardano sia fatti fonetici, come nel caso di atov (1. 18) vs avtov (. 21)
e quelle gia richiamate nella notazione delle vocali, sia fatti morfologici, come
la diversa reggenza del verbo 0pki{w: la norma prevede la costruzione con l'ac-
cusativo dell’entita invocata e un secondo accusativo oppure katd + genitivo
per le entita chiamate a soccorso dello scongiuro; nel testo il verbo e costruito
regolarmente con il primo accusativo (0pki{w o€), mentre per la seconda par-
te & impiegato il sintagma con katd che tuttavia e costruito con l'accusativo
(in maniera semanticamente immotivata) nelle prime due invocazioni e con
I'atteso genitivo nelle ultime due. Anche in questo caso, a parte le oscillazioni
tipiche del parlato, appare pertanto evidente quel fenomeno di opacizzazione
delle valenze casuali che € gia stato evidenziato a proposito dei medaglioni e
per la cui analisi complessiva si rinvia al Capitolo V, § 2.

2.4. FILATTERIO DI MOSE

Si tratta di un documento singolare e probabilmente unico nel suo genere in
quanto costituisce la prova piu concreta della circolazione nella Sicilia tardo-
antica di formulari a disposizione di maghi e chierici per la fabbricazione di filat-
teri per la protezione personale. Non diversamente da altri documenti similari,
neppure questo si &€ conservato e dopo la prima ed accurata edizione moderna
ad opera di Vogliano, Preisendanz (1949), il supporto e andato perduto e tutte
le analisi successive dipendono dalle riproduzioni presenti nell’edizione appena
citata. Tuttavia anche in questo caso alcuni dettagli del suo ritrovamento e della
sua preparazione sono importanti per ricostruire le modalita di fabbricazione e
'uso di questo genere di oggetti?’: il primo aspetto importante e che 'oggetto sia
venuto alla luce negli scavi che il barone Judica ha condotto nel primo ventennio
dell’B00 nel territorio di Palazzolo Acreide ed in particolare nell’area occupata
da estese sepolture ipogee?!, per cui, pur senza un riscontro oggettivo, sembra

20 Per l'illustrazione di questi dettagli mi rifaccio alla ricostruzione che delle vicende di
questo documento ha offerto F. P. Rizzo (1994-'95, pp. 73-75).

2L Se ne puo leggere la cronaca -quasi giornaliera-, tenuta dallo stesso barone e poi pubbli-
cata nell’'opera Antichita di Acre, scoperte, descritte e illustrate dal Barone Gabriele Judica, Regio
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probabile che la laminetta sia stata rinvenuta in contesto funerario; questa circo-
stanza, unita alla notizia fornita dal Thorlacius (1829, 10) e ripresa da Vogliano-
Preisendanz (1949, pp. 73-74), secondo cui la laminetta sarebbe stata trovata
arrotolata su se stessa ed avvolta in un’altra lamina similare - questa pero priva
di iscrizioni -, rinvia alla prassi tipica della magia negativa e alla deposizione
delle tabellae defixionis arrotolate e trafitte da un chiodo in tombe, pozzi o luoghi
tipici della comunicazione ctonia. Inoltre, il fatto del tutto unico che il filatterio
sia stato trovato avvolto in una lamina di rame priva di scrittura, piuttosto che,
secondo il costume usuale, inserito in un astuccio di cuoio o di stoffa da tenere
appeso al collo o a contatto con il corpo, potrebbe essere indizio del fatto che in
questo caso ci troviamo di fronte a due degli utensili di base necessari al prati-
cante di magia, cioé il prontuario contenuto appunto nel filatterio di Mosé ed un
supporto pronto ad essere scritto, ritagliato e confezionato, secondo le richieste
dell’eventuale cliente.

Anche la preparazione del supporto appare abbastanza eccezionale: infatti,
come ha fatto notare Kotansky (1994, p. 127), la tavoletta di rame, sfruttando la
duttilita del metallo, & stata ripiegata piu volte in modo da ricavare una rigatura
orizzontale entro la quale sono state impresse le 36 linee di scrittura con una
precisione che conferma che la rigatura e stata ottenuta prima di scrivere il testo;
dopo la scrittura la laminetta & stata piegata a meta lungo 'asse verticale, piu o
meno al centro del supporto e poi é stata avvolta su sé stessa e inserita nella la-
mina esterna??. La scrittura, abbastanza accurata, rimanda a modelli libreschi del
I1/111 secolo d.C. o ancora piu tardi secondo le ipotesi del Vogliano; se tuttavia il
testo fosse stato impresso usando dei caratteri mobili, secondo quanto traspare
dalla descrizione del Vogliano?, che negli anni immediatamente successivi alla
seconda guerra mondiale sembra aver avuto a propria disposizione il documen-
to, non si puo escludere che questi risalgano ad un momento anteriore a quello
in cui sono stati usati per la composizione di questo testo.

custode delle Antichita del distretto di Noto, Messina, presso Giuseppe Pappalardo, 1819. L’opera
e raggiungibile all'indirizzo: https://books.googleusercontent.com/books/content?req=AKW5Q
ad2qxwfy2qNwaXKkc-JpWVPkqq7wRr2Vc4oReEkky1j4yHSS-314wIBX80hDmkAtmKZvl]Zwul-
j3ulyuoXF39s8p2rjjil6ppTzaEXxbEN09eiZh5voMZOMuE5I0DrBFrZXuYxFAt-KCpBE20rv_
ZQgunqcTI1KTA7E-2UiWwraFfPANQAOXVBGLrZ7ds4ZKF7LhLigoFYfAAOhObp5gPW]myIsKAJ
yd-OaSmh9UopaimyruhmWDMrwSTV-vM03Xc83_dfAV (consultato il 20 marzo 2024).

22 L’operazione di ripiegare il supporto lungo 'asse verticale, per procedere ad un’ulte-
riore piegatura o avvolgimento, ricorda da vicino la prassi seguita nella fabbricazione del filat-
terio da San Giovanni Galermo (q.v.).

% «ll testo e inciso, o, per meglio dire, impresso su una sottile laminetta di rame [...]», pit
avanti «La lettura del testo pud essere fatta servendosi del rovescio» e, ancora «Alcune incer-
tezze di lettura permangono 13, dove I'impressione manchevole delle lettere lascia trasparire
troppo poco di esse sul rovescio» (Vogliano-Preisendanz 1949, p. 74)
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Ad ogni modo, se, come vedremo, la parte centrale del filatterio contiene
un’estesa citazione del Deuteronomio nella versione di Aquila, gli estremi bio-
grafici di quest’'ultimo personaggio (Il secolo d.C.) possono essere presi come
terminus a quo.

La storia abbastanza travagliata di questo documento si riflette nelle incertez-
ze di lettura che caratterizzano la parte centrale del testo, in particolare le 11. 17-
22. Una tradizione ecdotica seguita per lo piu dagli studiosi italiani, da Vogliano
a Pugliese Carratelli a Manganaro e, infine, a Rizzo, ha visto in questa parte una
serie di nomina sacra da lao a Osiris inframezzati da voces magicae e conclusi
dall’espressione 0Tt 6vopa K(upio)v; da quando tuttavia R. Kotansky, partendo
dall'identificazione di tre chiavi di lettura come il verbo yv[o]<@w>6ncetqai nella
parte finale di 1. 19, di Tpyi@vta alla linea successiva e infine di yexadeg alla
1. 21, tre varianti attribuite nell’Esapla alla traduzione del Vecchio Testamento
fatta da Aquila, e diventato evidente che dalla meta dellal. 19 fino alla fine di L. 22
il filatterio riportava i primi versi del cosiddetto Cantico di Mosé (Deuteronomio
32, 1-3), ma non nella versione canonica della bibbia dei Settanta, bensi nella
versione eseguita da Aquila, nota da scarsissimi testimoni diretti e per lo piu da
testimonianze indirette attribuite appunto alla versione di Aquila nella cosiddet-
ta Esapla, un’edizione della bibbia approntata da Origene nella prima meta del
[1I secolo d.C.

Questa lettura del testo, che mi sembra basata su prove inconfutabili e che ho
pertanto accettato nella presentazione di questo documento (Appendice n° 34),
ha conseguenze profonde tanto nella comprensione del testo quanto nei risvolti
di carattere religioso e culturale connessi.

1 [Pvra]kmplov ® [Mwoliig éxpd[to] év Td

2 [@¥Aa]Ee auTOV €ig TA dyla TOV Gylwv.

3 £[v] T® dyayelv autov gig TV §65av

4 uokol. Aveywpel [T]0 aylooVv[ng Tv-]

5 [e]Tpa kal petd TadTo HETETTPEPEV.

6 [A]6yov teTaA® xpuo® Tolel £ Tafaw.

7 [AgT &]pTONV peta Ana]vwy, {uopvav.

8 dulaktplov Mwoéwg dte avéBovev

9 @ OpeL Zeapwvar Aa[B]elv kaotu.

10 [a0]TO @op@dv oV @ofnon payov oVE KaTd-
11  Seopov ovde mvebp[a ov]npov oVSE TL 61)-
12 mote. KaBapeiwg 5¢ [av]tod @bpey, O oV pe-
13 tadwoelg TATV yo[v]ipoLg.

14 “’la® ZaBawd ASwvaie Zetdap ABAa-

15  [v]aBavarpa, Koope Koopov, Stapv-

16  Aagov tovde. ABpacds, [Tplw,

17  YWZAXXX000XAHO charaktéres (?) EHPOOZOO
18 [.] EOOOOXO ABPIAA[.]Z la® ov €Le Inov
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19 O©AGGA EAAA $B& QO “ , ,
. yv[o]<@w>6noetal ov-
20 pavov [.] AIAANZQKQ[.] KOYTQHI'AAOTE pavag, [K](Od AaANow, Kol [G]kovETw 1) YT Ad<yov oToOpu>0-

21 TO dpod Qotpt ANT[.] EIIITAANKAI Tog pod, g oLVt mbav kal
. ., | a6 WekdSeg Eml yAdnv. 611 Gvopa K(vpio)u <éxdAeca>".
22 E[.JWYEKAAEZEIIIKAOHN 6Tt 6vopa K(upto)v”. Aquila, Deut. 32. 1-3

23 ®viaktiplov Mwoéwg dte ve-

24 Bouvev Td GpeL Zet [A]afelv Zeoe-

25 1 Aafelv kGotv. [a]0To @opdV oV po-

26 Bron pdyov ov8E katadeoov 005

27  mvebpa movnpov oVSE TL SNToTE.

28  [Ka]Bapeiwg 8¢ at[T]o @ope, 6 0V pe-

29 [ra]dwoeig ANy yo[v]ipots. “Tad Laf-

30 [aw8], Tpog TUpeTOV 1 [Ttpo]§ Nepnvolg [Tu]-
31  [petovg] ) TpogG ... 6pBaA[pod Blaokdvelay
32 [ava]ttéonpov dyabda [a0Td popdv 0¥ @o]-
33 [Br]om pdyov ov8E ved[pa Tovnpov 006E]
34  [@av]taciav. H &jon pafkponuedwv tad]-
35  [ta p]abdv, thon pafkpoplog, Exwv kakod]
36  [Saiu]ovog Gdetav.

«A  Filatterio di cui si servi Mose (per proteggersi) davanti al Santo dei Santi e nel
portarsi verso la gloria del divino. Lo spirito di santita si ritiro e dopo queste cose si
allontano. Prepara questo racconto con una lamina d’oro (e scrivi) sei volte (le sei
lettere?) Sabaoth. Bisogna versare incenso e mirra.

B Filatterio di Mose quando sali al monte Sinai per ricevere I'amuleto. Portando que-
sto non temerai mago, né incantesimo né spirito maligno né niente del genere. Portali in
maniera pura e non lo rivelare a nessuno se non ai discendenti (/agli adepti).

C “lao, Sabaoth, Adonai, Seilam (eterno) Ablanathanalba, cielo del cielo, proteggete il tale.

Abrasax, Tro voces ‘chiama il deserto’ zoo.e charaktéres lao ou ei eie lesou
Thaththa, Elaa Phtha 66”.

“Il cielo sara oscurato e io parlero,

E che la terra ascolti le parole della mia bocca,

Come sottile rugiada sull’erba,

E come dolce pioggia sull’erba,

Perché <ho chiamato> il nome del Signore”

(Deuteronomnio 32, 1-3 versione di Aquila)

D Filatterio di Mose quando sali al monte Sinai per prendere la tabella d’oro per
fare 'amuleto. Portando questo non temerai mago, né incantesimo né spirito maligno
né niente del genere. Portali in maniera pura e non lo rivelare a nessuno se non ai
discendenti (/agli adepti). “lao, Sabaoth”.

E Contro la febbre e contro la febbre diurna e contro I'invereconda invidia dell’oc-
chio (malocchio), concedi prosperita al tale”.

F [Portando questo] non temerai mago né spirito maligno né apparizioni (del demonio).
Certamente vivrai [a lungo] avendo appreso queste cose. Vivrai [a lungo] [posseden-
do] I'impunita dal demonio [malvagio]».

voces
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Nella traduzione di servizio presentata qui sopra ho distinto, per comodita di com-
prensione della struttura testuale, le diverse sezioni di cui si compone il documen-
to, contrassegnandole con lettere dell’alfabeto maiuscole; nella sezione C, accanto
alle interpretazioni tradizionali, ho riportato il testo come proposto da Kotansky.
Come e facile vedere, la citazione del cosiddetto cantico di Moseé in un filatterio che
si muove tutto entro la celebrazione di Mose, tanto per il ruolo che questa figura ha
avuto nella storia del popolo ebraico, quanto per la connessa fama di mago, appare
perfettamente coerente con I'insieme; questo, tuttavia, € in grado di influenzare
abbastanza profondamente l'interpretazione di termini e passi di non piana com-
prensione come quelli presenti nelle sezioni finali del documento.

Le prime due sezioni del testo contengono un racconto della tradizionale sa-
lita di Mose al sancta sanctorum collocato alternativamente sul monte Sinai o
sul monte Horeb, di cui Kotansky (1994, pp. 131-134) ha individuato le diversi
possibili fonti bibliche, nonché alcune corrispondenze nei papiri magici, senza
che, tuttavia, il filatterio ne riprenda alcuna in maniera letterale.

La disparita delle fonti confluite nel testo del filatterio & chiaramente percepi-
bile dalle leggere discordanze dei due dettati: nel primo, infatti, Mose appare gia
in possesso del filatterio quando sale al monte, nel secondo invece sembrerebbe
che Mose abbia ricevuto il filatterio sul monte dalle stesse mani del Signore. I due
incisi che seguono le prime due descrizioni del filatterio, sono invece evidente-
mente altra cosa rispetto al racconto della salita di Mose al monte: il primo con-
tiene una descrizione delle modalita di fabbricazione del filatterio e del rituale
per renderlo efficace (“Prepara questo A6yog con una lamina d’oro (e scrivi) sei
volte (/le sei lettere?) Sabaoth. Bisogna versare incenso e mirra”, ll. 6-7); il se-
condo invece contiene una magnificazione del potere del filatterio e un’istruzio-
ne su come deve essere usato per essere efficace (“Portando questo non temerai
mago, né incantesimo né spirito maligno né niente del genere. Portalo in maniera
pura e non lo rivelare a nessuno se non ai discendenti (/agli adepti)”, Il. 10-13).

Queste due prime descrizioni del filatterio sono seguite dalla formula che
si doveva pronunciare per ottenere la protezione auspicata: questa si apre con
una serie di nomina sacra sia coerenti con la tradizione religiosa ebraica (Ta®,
ZaBawb, Adwvaie*, Zetlay, Koope Koopov) sia di estrazione piu propriamente
magica, come il palindromo ABAa[v]abavaAfa, o i nomi ABpacdf e [Tp]w; I'in-
ciso Stx@vAagov TOVSE, inserito prima dei due ultimi nomi, rivela ancora una
volta la confluenza nel testo di un’espressione tipica dei modelli di formulario
(‘proteggi il tal dei tali’), che nella confezione del filatterio doveva essere perso-
nalizzato inserendo il nome del cliente.

24 Da notare che in questo caso la forma riceve il morfo greco del vocativo, mentre di
solito compare nella forma non declinata ASwvat
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Le linee successive da 1. 17 fino alla meta di 1. 19 contengono voces e cha-
raktéres, tra le quali e forse possibile enucleare lao, seguito da sequenze asso-
nanti di vocali, e il nome di Ptah, dio creatore e della luce nella teologia egiziana,
di frequente attestazione nei papiri magici greci e copti?®. A meta della linea 19,
in maniera improvvisa e apparentemente senza collegamento preciso con I'im-
mediato contesto, inizia la citazione dell’inizio del Cantico di Mose, secondo la
versione greca della Bibbia approntata da Aquila, di cui si & gia detto; a questo
proposito Kotansky sottolinea le motivazioni profonde di questa citazione:

In Deut. 32:1-3, Moses sings his song to the whole assembly of Israel, with his own
words likened to a divine utterance that even heaven and earth must hear. The words
not only represent a distillation of all Moses’ divine teaching as given on Sinai, they
serve as a sort of incantation in themselves, for the words appropriately end, “I will
proclaim the name of the Lord.” That name, and its proclamation, represents the very
essence of the magic ‘Phylactery of Moses’- it is the ‘Sabaoth’ of the inscribed golden
leaf (line 6), the Divine Names and Tetragrammaton (lines 14-18, 29f.) that Moses
acquires on his ascent to Sinai. (Kotansky 1994, p. 144)

Il contenuto della penultima parte (ll. 22-30), dopo una ripetizione quasi lettera-
le del racconto dell’ascesa al monte e dopo un centone che raccoglie indicazioni
sull’efficacia del filatterio e sulle modalita con cui deve essere portato si conclude
con la formula da pronunciare ad alta voce, questa volta in forma abbreviata (‘To®,
TaB[aw8]) rispetto a quella delle 1I. 14 e ss. La parte che va dall’inizio della 1. 30
fino alla fine del testo si e prestata a letture e a interpretazioni discordanti, anche
per l'oggettivo danneggiamento della lamina e le lacune che si prestano ad inte-
grazioni diverse. Appare comunque evidente che anche in questa parte sono con-
fluiti testi o porzioni di testo di natura disparata; dalla linea 30 alla 32 compare di
nuovo una specie di etichetta che descrive il contenuto del filatterio il cui esordio
e stato diversamente interpretato: Rizzo, come altri, legge il termine iniziale come
Tovepov, intendendolo come “[protezione] contro la malvagita..” e preferendo-
la alla lezione accettata da Kotansky, mupetov (“[protezione] contro la febbre...”),
con la motivazione che questa seconda introdurrebbe una nota prosaica e quoti-
diana che mal si adatterebbe al tono generale del filatterio. Pur in assenza di ele-
menti dirimenti, credo che la confluenza nel filatterio di formule di diversa prove-
nienza e natura, potrebbe in qualche modo rappresentare una soluzione rispetto
all’osservazione del Rizzo. Anche l'ultima frase, che contiene una descrizione dei
benefici effetti del filatterio, si presta a interpretazioni diverse a seconda dell'in-
tegrazione accettata per I'aggettivo che probabilmente doveva qualificare I'ogget-
to Blov (‘vita’) caduto in lacuna: alla vita ‘beatissima’ (ua[kaplotov) accettata da

%5 Per i cui riferimenti si veda il commento di Kotansky (1994, p. 143).
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Rizzo che in proposito evidenzia i paralleli giovannei (Rizzo 1994/°95, p. 102)
ed i possibili richiami allo gnosticismo (Rizzo 1994/°95, pp. 100-101), Kotansky
preferisce la lunghezza della vita (pa[kponpepedwv ... pafkpdfiog), sulla base di
una serie di paralleli con una formula tipica che compare almeno in otto diversi
passi del testo del Deuteronomio ad esprimere 'augurio “che la tua vita sulla terra
possa essere lunga” (Kotansky 1994, pp. 147-148).

Tanto i contenuti appena descritti, quanto le circostanze di rinvenimento e le
caratteristiche del supporto richiamate all’inizio rappresentano altrettanti moti-
vi che vengono a confermare I'eccezionalita di questo documento. Sul piano dei
contenuti i richiami alla figura di Mose, presenti sia nelle prime due descrizioni
del filatterio sia nell’estesa citazione del Cantico di Mose che occupa la parte cen-
trale del testo, convergono nell'indicare una componente ebraica come caratte-
ristica di almeno una parte delle fonti confluite in questo documento; inoltre, la
conoscenza della versione della Bibbia ad opera di Aquila e I'accentuazione di
aspetti della figura di Mosé connessi in maniera piu o0 meno scoperta con la ma-
gia rinviano a gruppi di ebrei della diaspora in qualche modo marginali se non
addirittura eretici rispetto alla tradizione giudaica ortodossa (Rizzo 1994/°95,
pp. 97-98). Tuttavia, accanto a questa componente di carattere ebraico, &€ innega-
bile 'emergere di motivi connessi con lo gnosticismo tardo-antico, percepibili sia
nella tensione vita/morte, sia nell’accentuata presenza conflittuale di forze be-
nefiche e malefiche, sia infine nell’esaltazione della conoscenza delle realta divi-
ne come mezzo di salvezza, percepibili specialmente nell’'ultima parte del testo?.

Ma non mancano neppure motivi caratteristici della magia egiziana riflessa
nei papiri e nelle gemme magiche: basti pensare alla presenza del diffusissimo
palindromo afAavaBavaAfa, alla citazione dei nomina ABpacag e Ptah, al punto
che non sembra da escludere che la paternita del documento possa risalire a
gruppi di ebrei della diaspora stanziati in Egitto.

Se tutti questi elementi vanno ancora una volta a confermare, da una parte,
I'estremo sincretismo religioso e culturale che caratterizza i documenti magico-
religiosi tardo-antichi, dall’altra la permeabilita dei confini tra pratiche magiche
e religiosita popolare, le circostanze di ritrovamento e le modalita di conserva-
zione dell’oggetto ancorano in maniera indubitabile quest’'oggetto nella realta
locale di un’area interna della Sicilia sud-orientale e possono aprire uno spira-
glio sull’attrezzatura tipica di un praticante della magia del periodo tardo-antico.
Non e pertanto fuor di luogo concludere quest’analisi con il giudizio complessivo
formulato da R. KotansKy:

26 Per una puntuale illustrazione di questi motivi si veda Rizzo 1994/°95, pp. 99-100.
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No doubt the production and preservation of the ‘Moses Phylactery’ belonged in the
hands of special Jewish groups interested in working mystical theurgy and initiation
(see above). The ‘Phylactery of Moses’ is no ordinary protective amulet, but an ini-
tiate’s privileged ‘membership card’ which he (or she) was to carry throughout life
and hand down only to fellow-initiates. It derives its authority from the fact that it is
the very phylactery that Moses was given and used in his encounters with the divine.
(Kotansky 1994, p. 134)

2.5. FILATTERIO DA COMISO PER SKUBON

Il territorio di Comiso, gia noto per la presenza dei filatteri per la protezione
dei campi, in tempi piu recenti ha restituito un altro documento di notevole in-
teresse come la lamina d’oro con inciso uno scongiuro per la protezione di un
certo Skubon (n° 31 dell’Appendice), ritrovata nel 1988 nello scavo di un edificio
pertinente alle terme locali; stando alla relazione del responsabile dello scavo,
la laminetta si trovava sul piano di campagna del giardino delle terme, da cui
I'ipotesi che possa essere stata smarrita accidentalmente da chi la portava con
sé (Di Stefano 2003, pp. 376-377). 1l tipo di supporto e la sua preparazione of-
frono un parallelo interessante con il filatterio di Mosé: anche in questo caso
infatti la lamina e stata ripiegata piu volte su sé stessa per ottenere la rigatura
che e stata rispettata in maniera accurata nell'inserimento del testo, la cui distri-
buzione si presenta molto regolare, a parte un accrescimento della spaziatura
delle lettere nella parte finale. Sulla base della forma delle lettere lunate e della
conformazione dell’alpha ‘a occhiello’, gli editori propongono una datazione al
V secolo d.C. che appare perfettamente in linea con quella degli altri documenti
magico-religiosi siciliani del periodo tardo-antico e anche dei contenuti del testo
(Bevilacqua-De Romanis 2003, pp. 390-391).

‘Opkilw o€ TOV pe-
yav 0gov {®(v)ta, To-
v émavw ol Beol Za-
Baw tov law, TOV £T-
avw tod law tov EAoe-
ov, TOV émdvw to E-
Aogov tOov EAav, TOv
émdvw to0 Edav

TOV Mappapw, to

v émavw tol Map-
paplw tov lako-

Ba, TOV émévw T0D
laBoy tov Qv[.]a.
Atx@Oragov Tk-

O 0ONoAE W

[ e S
Hw N = o
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15.  0OPov Ov Etekev
16. MoapuMe[Tva.

«Scongiuro te, il grande dio vivente, quello al di sopra del dio Sabao(th), [ao, quello
al di sopra di lao, Eloeon, quello al di sopra di Eloeon, Elan, quello al di sopra di Elan,
Marmario, quello al di sopra di Marmario, lakoba, quello al di sopra di laboch (sic: per
[akob), Colui che [...]. Proteggi Skibon che Marullina ha generato».

L’ipotesi dell’esistenza e della circolazione di modelli di filatteri, gia argomen-
tata a proposito del filatterio di Mose, risulta confermata anche dalla lamina di
Comiso, il cui testo appare formato dall’'unione di tre diverse formule: la formula
esorcistica iniziale (0pkilw o€), la sequenza delle divinita chiamate a rendere
efficace 'esorcismo, coordinate dalla preposizione émavw seguita dal genitivo,
infine la formula profilattica (§ta@UAagov) seguita dal nome del personaggio in-
teressato con l'indicazione della filiazione per via materna. Prima di entrare nel
merito dei nomina sacra, che rappresentano I’elemento piul notevole di questo
documento, un’osservazione sulla competenza linguistica del redattore di que-
sto testo, che appare notevole sotto diversi punti di vista e priva di quelle oscil-
lazioni e delle imperfezioni che si sono notate in altri documenti dello stesso ge-
nere: qui, infatti, 0pxi{w e seguito costantemente dall’accusativo e la costruzione
e rispettata per tutta la lunga serie di accusativi che occupa la parte centrale
del testo. Tuttavia c’é da domandarsi se, in questo caso, si abbia effettivamente
a che fare con la costruzione con il doppio accusativo oppure se tutti gli accu-
sativi successivi da tov péyav 8gov {®(v)ta in poi non siano delle semplici ap-
posizioni dell’accusativo o€ la cui referenza rimarrebbe altrimenti inesplicata?”:
infatti questo scongiuro, d’'impronta nettamente religiosa, non chiama in causa
demoni o altre entita magiche cui potrebbe essere riferito o€, ma si rivolge ai
diversi nomi sacri che vengono invocati a protezione del cliente. Naturalmente
niente esclude che I'autore del testo, vista la sua dimestichezza con diverse figu-
re delle Scritture abbia semplicemente riprodotto uno stilema (0pxilw o€ TOV
Oeov ‘ti scongiuro in nome di Dio’) che ricorre in Marco 5.7 e altrove nel Nuovo
Testamento, cui avrebbe aggiunto la successiva serie di invocazioni. In ogni caso
il controllo morfo-sintattico - anche nel caso della lunga serie di accusativi - ap-
pare eccellente, cosi come l'aspetto fonetico in cui si segnalano solo I'omissione
della nasale /__C (¢®(v)ta), un tratto che rinvia ad un fenomeno del parlato, al
pari dello iotacismo di MapuAAg[i]va.

II confronto di questo con altri documenti similari mette bene in luce I'e-
strema varieta che riguarda tanto le competenze linguistiche e ortografiche

27 Gli editori propendono per I'interpretazione dell’espressione come doppio accusativo,
invocando una serie di riferimenti che non mi sembrano appropriati a risolvere la questione
(Bevilacqua-De Romanis 2003, pp. 393-394 e n. 2).
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degli autori dei testi incisi, quanto lo status socio-economico dei clienti di que-
ste pratiche, dal momento che il possessore di quest’oggetto, sia per il metallo
prezioso con cui & stato fabbricato sia per il luogo in cui & stato rinvenuto po-
trebbe essere appartenuto all’élite della societa siciliana contemporanea. Ma,
come si e gia accennato, la serie dei nomi invocati nella parte centrale del do-
cumento rappresenta 'aspetto piu interessante di questo testo, a cominciare
dall’invocazione iniziale rivolta ‘al grande Dio vivente’, un’espressione tipica
degli esorcismi di tradizione giudaica, che compare anche in altri documenti
magici e di cui Kotansky ha indicato precisi paralleli nella bibbia ebraica come
nella traduzione dei Settanta (Kotansky 1994, p. 384). I nomi successivi sono
tutti collocati in una costruzione per asindeto caratterizzata dalla ripetizione
ritmata della preposizione é¢mavw, producendo I'effetto in una specie di litania,
a proposito della quale é stato efficacemente osservato “[...] che fa pensare a
una sorta di inno musicato e che comunque tradisce un’originaria recitazione
orale” (Bevilacqua-De Romanis 2003, p. 395)2% Probabilmente neppure il fatto
che siano citati sette nomi sacri e che questi siano presentati come posti ‘l'uno
sopra l'altro’ rappresentano circostanze casuali: infatti, il motivo dell’esisten-
za di sette cieli, presente in molte visioni cosmologiche dell’antichita a partire
dal mondo mesopotamico, e probabilmente fondata sul fatto che sette sono
appunto i pianeti visibili ad occhio nudo, acquista un significato particolare
nella religione ebraica, dove ciascun cielo € associato ad un arcangelo, pronto
ad eseguire gli ordini del Signore?’; del resto anche la maggior parte dei nomi
sacri citati e inquadrabile nella tradizione ebraica del nome di Dio e nel fatto
che, essendo questo impronunciabile, deve essere sostituito da denominazioni
diverse come appunto lao, Sabaoth, Elohim e varianti®’. Anche Marmario(th),
nome attestato nell’ambito dell’angelologia giudaica o cristiana, compare spes-
so nei documenti magici tra le altre divinita invocate (Bevilacqua-De Romanis
2003, p. 397), mentre il nome del patriarca Giacobbe da solo o assieme agli
altri patriarchi (Abramo, Isacco) compare in altri documenti magici come il
filatterio di Monaco (cfr. Capitolo IV, § 1) ed & citato assai frequentemente sui
documenti siciliani anche al di fuori dell’ambito magico-religioso. In conside-
razione del fatto che I'estensore di questo testo appare dotato di una buona
competenza della lingua greca e della sua ortografia, I'ipotesi che nella forma

2 Sulla componente orale presente in molti tipi di preghiere e di esorcismi, oltre ai rife-
rimenti citati da Bevilacqua-De Romanis (2003, p. 395, n. 5), rinvio (Consani 1997a e Consani
in stampa).

2 (Cfr. la voce Angelology, (L. Blau, K. Kohler) https://www.jewishencyclopedia.com/
articles/1521-angelology (consultato 18 agosto 2023).

30 Se ne vedano i riferimenti addotti in Bevilacqua-De Romanis 2003, pp. 396-397.
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Qv[.Ja dil. 13 sia da vedere I'accusativo maschile del participio presente di eipi
(6vta)?!, ‘quello che ¢’, mi e sembrata una proposta accettabile.

Nonostante il nome del possessore del filatterio rimanga senza plausibili
confronti nell’onomastica greca, quello della madre appare largamente diffuso
nell’epigrafia greca d’Italia sia a Roma che in Sicilia®?, per cui non sembra ci sia-
no motivi per mettere in dubbio I'appartenenza degli individui che li portavano
alla popolazione della Sicilia tardo-antica. In conclusione questo filatterio pre-
senta un tipo di testo i cui contenuti sono coerenti con una preghiera d’'impron-
ta giudaica o in subordine cristiana, senza la presenza dell’apparato di voces e
di charaktéres che invece caratterizza molti degli altri documenti di protezione
personale coevi; tuttavia il possibile inserimento di questo filatterio in una serie
di confronti intertestuali con le gemme magiche ed i papiri magici e in grado di
chiarire notevolmente sia la sintassi complessiva del testo sia alcuni dettagli in-
terpretativi (cfr. Capitolo IV, § 3).

3. Iscrizioni su tombe

Il motivo per il quale ho ritenuto utile inserire tra le altre tipologie di testi magi-
co-religiosi anche due iscrizioni tombali & rappresentato dalla circostanza che in
questi casi non si tratta degli usuali epitaffi, d'impronta cristiana, ebraica o paga-
na caratterizzati dal formulario ricorrente e che & stato oggetto di studi appro-
fonditi; qui, al contrario, si ha a che fare con iscrizioni che, per quanto apposte
sulla lastra di copertura di un sepolcro, mostrano dei caratteri del tutto partico-
lari e che in un modo o nell’altro esibiscono elementi chiaramente caratterizzati
in senso magico.

3.1. ISCRIZIONE TOMBALE DI CAUCANA

L’iscrizione di Caucana, proveniente dalla localita denominata Punta Secca, & ca-
ratterizzata da una storia singolare sia nella sua fase antica che in quella recente.
Dentro un edificio domestico costruito fra 580 e 600 é stata ritrovata una sepol-
tura di eta bizantina risalente al 625/630, vale a dire alla fase finale dell’edificio,
poi definitivamente abbandonato attorno al 650; la sepoltura contiene i resti di
una donna di circa 25 anni e di una bambina di circa 4 anni che I'esame del DNA

31 L’ipotesi, pur con tutta la cautela che questo caso richiede, & discussa e alla fine & prefe-
rita dagli editori del testo (Bevilacqua-De Romanis 2003, p. 398).

32 Confronti possibili per entrambi i nomi in Bevilacqua-De Romanis 2003, pp. 398-399.
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ha rivelato essere consanguinei, quindi probabilmente madre e figlia. Secondo
uno degli eventi piu spesso esorcizzati negli epitaffi, qualcuno ha violato la tom-
ba a breve distanza dalla sepoltura e un successivo intervento - forse ad opera
dei familiari delle defunte - ha cercato di ricomporre i corpi ed ha sigillato di
nuovo la tomba: le lastre di copertura della tomba, cosi come sono state ritro-
vate dagli archeologi dell’'Universita della British Columbia che hanno scavato il
sito, risalgono pertanto a quest’ultimo intervento (Wilson 2013, p. 164). Anche
la storia recente della lastra tombale di questa sepoltura ha degli aspetti curiosi,
poiché I'esistenza dell’iscrizione (n° 12 dell’Appendice) e frutto di una scoperta
casuale, una volta che la pietra, a distanza di un anno dal momento dello scavo
della tomba, e stata casualmente girata sotto sopra, scoprendo cosi il testo e il
disegno che lo circonda (Wilson 2013, pp. 164-165 e n. 7).

Ora, il testo in sé non ha niente di eccezionale, in quanto si tratta dell'invo-
cazione del trishagion ancora presente nell’ordinario della messa e ricorrente
anche in altri documenti magico-religiosi**: questo, come pure altri elemen-
ti di contorno quali una croce greca incisa su un altro frammento della lastra
tombale e una possibile iscrizione di A e () incisa su un’anfora di corredo alla
tomba, indirizzano in maniera indubitabile verso una sepoltura di tipo cristia-
no. Ciononostante due elementi mostrano come, anche in questo caso, ci si trovi
di fronte alla mistione di aspetti d'impronta magica con altri di carattere reli-
gioso: il primo elemento e rappresentato dalla grafia retrograda dei tre termini
del trishagion, una circostanza che non trova paralleli nelle abitudini scrittorie
dell’epoca e che rinvia invece ad una precisa procedura caratteristica dei testi
magici®, in cui la scrittura inversa, oltre a mascherare il significato delle parole
cosi scritte, puo anche simboleggiare il rovesciamento dell’ordine costituito che
rappresenta uno degli ingredienti di base di ogni pratica magica. L’altro elemen-
to, ancor piu significativo e il disegno che accompagna o meglio che circonda il
testo scritto: si tratta di tre linee con andamento curvilineo le cui estremita si
chiudono a semicerchio, entro cui sono disegnati dei piccoli cerchi che occupano
la parte concava e quella convessa di ciascuna linea; il disegno potrebbe trovare
confronto in analoghi tracciati noti in tutto il Mediterraneo fin da epoca preisto-
rica ed interpretabili sia come un fiore piti 0 meno stilizzato o come il segno della
svastica, di antica ascendenza solare.

Una circostanza abbastanza curiosa e rappresentata dal fatto che nella necro-
poli di Castelluccio (tra Noto e Palazzolo Acreide) alcune tombe erano chiuse da
portelli di pietra su alcuni dei quali é stata scolpita a rilievo un’ornamentazio-

3 Wilson presenta l'intera serie delle corrispondenze bibliche di questo sintagma e pro-

pone che l'iscrizione di Punta Secca rappresenti una citazione dell’Anaphora piuttosto che una
imperfetta imitazione del troparion (Wilson 2013, pp. 166-167).

3 Sivedano i paralleli addotti da Wilson 2013, p. 174 e n. 60.
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ne che alle quattro estremita presenta segni curvilinei che ricordano da vicino
I'andamento delle linee che circondano 'iscrizione di Punta Secca’: pur essendo
enorme la distanza temporale tra la necropoli di Castelluccio (datata alla media
eta del bronzo) e la sepoltura d’eta bizantina, 'analogia di queste ornamentazio-
ni potrebbe rappresentare qualcosa di piu di una pura causalita e potrebbe rive-
lare la lunga permanenza nella Sicilia sud-orientale dell’'uso di incidere questo
genere di motivo grafico sulle lastre poste a copertura delle sepolture.

Anche in base a questo parallelo, la conclusione che ne trae Wilson sembra
pertanto da sottoscrivere:

.. the Punta Secca slab demonstrates a continuing belief in the efficacy of a magical
design, and of a formula written backwards for magical effect, in Christian rural Sicily
during the first half of the seventh century a. D. (Wilson 2013, p. 178)

3.2. EPITAFFIO DI PAOLO

Il secondo caso notevole di un’iscrizione funeraria che merita attenzione nella
prospettiva dei documenti magico-religiosi e stato offerto dalla recente rilettura
di una vecchia epigrafe funeraria rinvenuta a Siracusa da Paolo Orsi nel 1894,
durante lo scavo della catacomba di San Giovanni; il testo offerto allora e poi
generalmente accettato dagli studiosi successivi, pur con diverse proposte inte-
grative della parte finale & il seguente:

christogramma

Tomog MavAov.

"EvBade Kite

WOV ETOV TPLA-

[ko]vta. ‘Opkilw ko—

[t tob BeoD - - -]HOI Zaya[piag ?]

Recentemente G. Bevelacqua, considerando scarsamente credibile un’invocazio-
ne come ‘perildio diZaccaria’ hainvece proposto dileggere: ‘Opkilw ka| [t &y]rjov
Zaxa|[plov] (o Zaxa|[prjov]) e, a seguito di autopsia della pietra, ha proposto di
integrare la parte finale come €]yx<e>pi[diov - - -], arrivando cosi a propor-
re il testo che ho accettato (n° 13 dell’Appendice), caratterizzato da un’invoca-
zione contro gli eventuali violatori della tomba, ‘per il pugnale di San Zaccaria’.
Il termine £yyeipiSiov nel senso di ‘utensile’ e ‘pugnale’ ricorre nella bibbia dei

% Un’immagine e una sommaria descrizione in Monterosso et aliae (2023, pp. 22-23).
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Settanta®® ed in particolare I'espressione ‘pugnale’, o ‘seghetto’ di San Zaccaria
e attestato in un passo del quinto capitolo del libro del profeta Zaccaria®’, dove
perd le traduzioni greche parallele a quella dei Settanta si dividono nella resa del
termine originale ebraico: alcune traducono con ‘rotolo’, ‘volume’ o comunque
con qualcosa che ha a che fare con un supporto della scrittura su cui sarebbe
stata scritta la maledizione apparsa nella visione del profeta, mentre altre tra-
ducono con ‘pugnale’ o simili; la circostanza é stata spiegata con un possibile
fraintendimento dell’ebraico (megilla vs maggal), da cui in un secondo momento
si sarebbe diffusa la versione accettata nella traduzione dei Settanta, ‘pugnale di
San Zaccaria’, poi divenuto proverbiale pur avendo perso I'originale motivazione
semantica (Bevelacqua 2021, 19-20). La diffusione del culto di San Zaccaria®®
sia nell’oriente greco sia in Sicilia e le attestazioni epigrafiche dello stesso culto
garantiscono che nell’epitaffio siracusano del periodo tardo-antico sia da iden-
tificare proprio questo personaggio biblico, attraverso la tradizione assai com-
plessa ricostruita in maniera ben documentata da G. Bevelacqua.

Un elemento che non & stato notato - e che invece mi preme sottolineare
come rilevante nella prospettiva generale di questo lavoro - € rappresentato
dall’aspetto formale della preghiera finale dell’epitaffio: questa, infatti, non se-
gue il formulario usuale nelle epigrafi sia cristiane che pagane quando si espri-
me il divieto di aprire la tomba*°, ma adotta il verbo tecnico degli esorcismi, alla
prima persona singolare come di regola nell’esorcismo dettato dal mago; non
escluderei affatto, pertanto, che anche nell’epitaffio di Paolo, come nel preceden-
te, sia possibile vedere una commistione di religiosita e di pratiche di carattere
magico-esorcistico, secondo una delle caratteristiche cui questo genere testuale
ci ha abituato.

3% Se ne vedano i riferimenti in Bevelacqua 2021, p. 18 nn. 43, 44.
37 Bevelacqua 2021, p. 19.

3 Sul problema delle alternative identificazioni di questo santo con il Zaccaria padre di
Giovanni Battista o con il profeta Zaccaria cui e attribuito I'omonimo libro dell’Antico Testamento
siveda la ricostruzione proposta da Bevelacqua che propende per I'identificazione del titolare del
culto siciliano con il primo di questi personaggi biblici (Bevelacqua 2021, pp. 16-18).

39 Non mi sembra casuale in questo senso che una delle integrazioni proposte per 'ultima
parte di questo epitaffio da un esperto dell’epigrafia cristiana come R. Wessel sia stata appunto:
‘Opkilw x[atd]| [tod 6(g0)T, un ol & "o L Ta[VToV ?] (IGCVO, n° 617).
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Capitolo IV
Ricorrenze intertestuali

Al fine di completare il quadro della circolazione in Sicilia e nel bacino del
Mediterraneo tardo-antico dei documenti che riflettono in maniera diversa e per
scopi diversi pratiche di carattere magico si cerchera ora di verificare I’eventua-
le ricorrenza di formule, espressioni e contenuti che & stato possibile enucleare
nell’analisi di alcuni documenti magico-religiosi della Sicilia tardo-antica nelle
altre due classi di documenti di carattere spiccatamente magico: le gemme magi-
che e i papiri magici greci e copti.

Fino a qualche anno fa I'opinione piu diffusa fra gli studiosi di questo gene-
re di documenti era che le gemme magiche e i papiri magici attingessero a due
tradizioni testuali e formulari diverse, cosa che avrebbe giustificato una pretesa
assenza di aspetti di intertestualita fra i testi contenuti in questi diversi generi di
documenti magici. Da quando, tuttavia, si sono infittite le ricerche su particolari
gruppi di gemme magiche, come quelle cosiddette gnostiche, i cui corpora sono
stati nel frattempo oggetto di accurata pubblicazione e studio?, questo genere di

1 Mastrocinque (2003, 2007, 2014). Uno strumento di fondamentale importanza per lo
studio delle gemme magiche e il data-base di C. Bonner, aggiornato e informatizzato dagli spe-
cialisti che lavorano presso 'universita di Budapest: http://cbd.mfab.hu/ (ultima consultazio-
ne 14 marzo 2024).
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posizioni ha subito un radicale cambiamento, come messo in evidenza da uno dei
maggiori studiosi italiani di questo settore:

Si puo dire che sia un luogo comune quello secondo cui i testi magici e le immagini di
dei riportati nei papiri non trovano rispondenza nei testi e nell'iconografia delle gem-
me, tranne il caso eccezionale della magia detta “Spada di Dardano” [...]. Gli esempi
che qui abbiamo riportato indicano come papiri e gemme si rifacessero alle medesime
formule, anche se in qualche caso i papiri non parlano di gemme ma di altro genere di
magie. Sarebbe da riconsiderare anche la validita del diffuso convincimento secondo
cui il gallo anguipede dal busto di soldato - nota divinita solare delle gemme magiche
- sarebbe sconosciuto ai papiri. Infatti, nel XXVI papiro magico, dopo la linea 101, &
disegnato un dio dalla testa di gallo (identificato con Seth), dotato di un gonnellino
da soldato. Ma i collegamenti fra gemme e papiri sono talmente numerosi che non &
possibile trattarne diffusamente in questa sede. (Mastrocinque 1998, p. 119)

Questa acquisizione si basa, tra gli altri elementi, sulla costante presenza di lao,
trasfigurazione in chiave greca della somma divinita ebraica, in genere indicata
con il tetragramma sacro YHWH, che compare oltreché nei documenti magico-
religiosi siciliani, anche nei papiri magici e sulle gemme con diverse raffigurazio-
ni tipiche:

L’iconografia di Iad, raffigurato spesso come gallo anguipede armato [...], piti raramente
con testa d’asino, talora alla guida del carro solare, costituisce il soggetto piu diffuso nel-
la produzione di talismani nella tarda antichita. E tale diffusione, che quasi definiremmo
onnipresenza, dovrebbe far ancora riflettere sul modo in cui il dio ebraico si inseri nei
sistemi politeistici del mondo ellenistico-romano. (Mastrocinque 1998, p. 117)

La verifica delle corrispondenze intertestuali che interessano tutte e tre le prin-
cipali categorie di testi magici, i papiri, le gemme ed i filatteri, & della massima
importanza poiché la ricorrenza di figure, di formule e di altri elementi testuali
e paratestuali da un tipo di documento magico all’altro rappresenta la riprova
della circolazione di formulari e in senso piu lato della conoscenza di pratiche
magiche che doveva coinvolgere tutti coloro che pur in forme diverse erano inte-
ressati alla produzione di questi oggetti.

Tra i numerosi aspetti di intertestualita, nel seguito si cerchera di dar conto
di quelli che interessano piu da vicino i documenti magico-religiosi siciliani che
sono al centro di questo lavoro.

1. Un documento di corredo ai documenti siciliani: il filatterio Monaco

Un documento di particolare interesse, oltre che per i contenuti anche per il com-
plesso degli elementi paratestuali che riuniscono in modo esemplare gli aspetti
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del potere sovrannaturale della parola accanto a quello magico-religioso della
scrittura su un supporto come il filatterio, & rappresentato da una laminetta
battuta sul mercato antiquario di Monaco di Baviera nei primi anni 2000 e resa
nota da G. Manganaro in un lavoro dedicato per il resto all’analisi dei documenti
magico-religiosi siciliani d’eta tardo-antica (Manganaro 2007, pp. 282-286); piu
recentemente questo documento e stato oggetto di un approfondito studio da

parte di due specialisti di questo genere di testi come G. Bohac e Ch. A. Faraone
(2018).

mpooeye ovpavé k(at) {k} Aa-
Mow 6Tl 6v{ajopa 6 Eaxof3

POCEX L OYPANE Kok /,
Ab WO oNAMA G ¢ AKeB )

[ ékdAeoa Nentpa
EXAAEW KINN ¢htra 0 ABpadp TaBpud
gf\gn,\,w\ﬁ_i CAPY LIS 8 Eloodk ‘Peyedt
)a(.gukk / ™ perenr 8 Takof PapomA
© lAKwB{ ST A pAGAh A 6 Mouon Zwda
gMmevch 0 Apov AA@amA
géi&i” | fx/iyé\':x GASLTJ& ‘Psga}?m
© ToVCAD BATS JC'IGX ;;'; KA 0 Tod ZgBBdrov ‘ MixomA
BIAG VAATON NVatgijon | StagiragovNuu@Liov
P SN Sl Ao/ oystslkstwcL}{n'aTFona[v]‘—
?rucé ‘Mbwor“‘kmm“‘““i T0¢8épovogk(al)dmomavt[og]

KakoD

HAKey.
aoa nwv
mnwe
o 0w Lolov
2 uu aLo
A
W W :,""T Buwt [ Jow
(S o héo €0n wol0
'w‘“r«ne €Al agbn ena
40008
Au!.rlg_ea‘a:'\/ WO VITWw
¥ ovwNo  1MEO0
wo
LW sat
VvE
00000000 § Lo @ V-
Filatterio dal mercato antiquario (fac-si- AagovNup@-
mile da Bohak-Faraone, 2018, p. 6). KoV

“Ascolta o cielo e io parlero, poiché il nome del Dio di Giacobbe ho chiamato, del dio di
Neetra, del Dio di Abramo, di Gabriele, del Dio di Isacco, di Regedi, del Dio di Giacobbe,
di Raphael, del Dio di Mose, di Ziouda, del Dio di Aronne, di Alphael, del Dio di Daudi, di
Rebecca, del Dio di Sabbath, di Michele. Proteggi Nymphikos, che Sosike genero, da ogni
demonio e da ogni male”.

[voces] “Proteggi Nymphikos”.

Il testo con la sua formula di protezione Sta@UAagov kTA. (‘preserval...’), ripetu-
ta per due volte alla fine della prima parte e, in forma abbreviata, nel riquadro
in basso, permette di classificare questo documento tra i filatteri destinati alla
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protezione personale di tal Nymphikés. Quello tuttavia che lo distingue da altri
documenti della stessa tipologia & I'apparato particolarmente ricco di elementi
grafici e la stessa organizzazione della superficie scrittoria che ricorda da vicino
alcune tipologie ricorrenti sulle gemme magiche. Intanto colpiscono immediata-
mente I'occhio i due cerchi, quello piu piccolo a forma di ovale in alto e quello piu
grande in basso che sono contornati dal testo scritto; la cura con cui le lettere del
testo non interferiscono con il contorno dei due cerchi rivela che probabilmente
questi sono stati tracciati prima del testo, cosa che conferma una precisa piani-
ficazione dello specchio scrittorio e, con ogni probabilita, anche la dipendenza
di quest’oggetto da modelli diffusi nell'ambiente che lo ha prodotto® Ancora sul
piano grafico sono da notare i charaktéres tracciati entro I'ovale in alto che ben
rientrano nelle tipologie note in Sicilia e altrove: alle stelle, le scale e la figura
umana si aggiungono nella parte bassa tre segni che, se non sono idiosincratici,
potrebbero essere intesi come lettere dell’alfabeto greco (delta, theta, zeta), in
riferimento alla tradizione ben viva fin dall’antichita circa il valore esoterico che
assumono le lettere dell’alfabeto greco?. L'immagine complessiva dell’ovale, tan-
to pericharaktéres e le voces, quanto per il testo scritto lungo il margine in alto e
a destra* e per 'approssimativa raffigurazione di una figura umana in posizione
seduta sembrerebbe riprodurre da vicino la forma di una gemma magica.

Lettere dell’alfabeto greco sono inscritte anche nei tre piccoli ovali che se-
parano la parte superiore da quella inferiore della laminetta. Il cerchio in basso
con la sua doppia linea e le appendici in alto ed in basso potrebbe essere una
rappresentazione schematica dell’ouroboros, il serpente che si mangia la coda, di
frequente impiego sui documenti magici e le gemme magiche come simbologia
del potere che divora se stesso, del tempo ciclico e dell’eterno ritorno, tutti mo-
tivi particolarmente presenti nella teologia egiziana®; dentro all’'ouroboros sono
incise due colonne di voces magicae, composte principalmente da vocali con I'in-
serimento di un paio di theta, che terminano con una serie di omicron, cui segue
la formula di protezione StagpVAagov Nup@ikdv. Anche in questa piccola sezione
appaiono le due componenti che caratterizzano questi documenti, cioé il testo
scritto e I'apparato dei charaktéres e delle voces magicae.

2 Un tipo di organizzazione della superficie scrittoria che ricorda questo della tavoletta
di Monaco si trova nella lamella aurea da Haifa (III-IV secolo d.C.), Kotansky 1994, n° 55, pp.
310-311, composta di sole voces.

3 Oltre alla classica opera di Dornseiff (1922), si vedano in merito le considerazioni di
Frankfurter 2019b, pp. 636-639.

* Manganaro (2007, p. 284) vi legge Ku(pte) Opeiowpa (‘1l Signore Th.’), mentre Bohak-
Faraone (2018, p. 6) interpretano la sequenza come un tentativo, non del tutto riuscito, di scri-
vere Ku(pte) eAenoov (‘Signore abbi pieta’).

> Per alcuni riscontri si veda Manganaro (2007, p. 285, figg. 18 e 19).
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Pili complessa si presenta invece sia la disposizione che la composizione del
testo scritto nella parte superiore, la cui natura composita rinvia di per sé alla
presenza di modelli diversi cui ha fatto ricorso chi ha creato questo documento.

Il testo si apre con quella che appare come un’evidente citazione del testo bi-
blico, in particolare del cosiddetto ‘Cantico di Mosé’, Deuteronomio 32,3 [Ipboeye
oUpavé kal AaAnow (‘Porgete orecchio o cieli e io parlerd’), cui viene aggiunta
I'espressione 0Tt 6vopa 6(eoU) Eakof ékdAeca (‘poiché ho chiamato il nome del
Dio di Giacobbe), in cui I'espressione il ‘nome del dio di Giacobbe’ potrebbe ri-
flettere un sintagma che compare in Salmi 19,2. Tra parentesi sono da notare
le approssimazioni di carattere fonetico, come in Eaxof (piu avanti scritto cor-
rettamente), I'evidente lapsus di 6vapa per 6voua’, la grafia di un k superfluo
fra 'abbreviazione k(at) e AaArjow: si tratta di segnali che rivelano una scrittura
trascurata o approssimativa forse perché eseguita sotto dettatura o comunque in
riproduzione di una recitazione orale di queste formule. Ciononostante, il redat-
tore di questo filatterio sembra un personaggio che conosce bene le abbreviazio-
ni d’uso ed e dotato di una calligrafia che con i suoi tratti ricurvi ricorda quella su
papiro, mentre sul piano ortografico e linguistico e in grado di scrivere un greco
generalmente corretto.

L’ultima invocazione al nome del Dio di Giacobbe dal’avvio alla seconda sezione
del testo, disposta simmetricamente ai lati dell’'ovale superiore e che si compone di
una serie di invocazioni caratterizzate dalla ripetizione di theta, abbreviazione di
0(eod), cui viene associata un’'imponente serie di nomi di personaggi biblici maschi-
li e femminili, inframezzata dai nomi degli arcangeli Raffaele, Gabriele e Michele,
particolarmente presenti nei documenti magico-religiosi siciliani®. L'ultima invo-
cazione 6 toD Zaffatov (del dio del Sabbat), che appare come una perfetta deno-
minazione del dio degli Ebrei, € un’espressione che, per quanto adeguata sul piano
descrittivo, non compare mai nelle fonti ebraiche, mentre e abbastanza diffusa in
quelle cristiane, nei vangeli di Marco, Matteo e Luca (Bohak-Faraone 2018, p. 11):
una circostanza che mostra chiaramente la difficolta di distinguere in modo pre-
ciso la componente ebraica da quella cristiana in questo testo come nel resto dei
documenti di carattere magico-religioso della Sicilia tardo-antica.

¢ 1l testo del salmo in questo caso e coerente con la versione della bibbia dei Settanta,
mentre nel caso del filatterio di Moseé lo stesso passo e citato, come si e visto, secondo il testo
della versione di Aquila.

7 Si tratta con ogni probabilita di un lapsus di carattere psicolinguistico, creato per antici-
pazione indebita di un suono successivo, di solito quello della sillaba successiva. Su questa tipo-
logia di errori mi permetto di rinviare ad un mio precedente lavoro (Consani 2003a, pp. 52-58).

8 Sulla triplice invocazione del nome di Dio nella forma “Il dio di Abramo, di Isacco e di
Giacobbe” che compare per la prima volta in Esodo 3:6,15, e frequente in eta tardo antica e
sull’espansione che la caratterizza sia nella tradizione cristiana che in quella ebraica si vedano
Bohak-Faraone 2018, pp. 8-11.
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La terza parte del testo, dopo la citazione biblica iniziale e le ripetute invoca-
zioni al Signore, contiene 'usuale formula di protezione, con la filiazione mater-
na del personaggio, in questo caso riferita a due persone che portano nomi greci
assai diffusi nel periodo ellenistico e romano®. Infine, le entita contro cui si invo-
cala protezione - &m0 Tavtog S€povos k(at) amo mavt[o6] kakol - rimandano ad
un ambiente cristiano in cui, a ben altri livelli rispetto a quelli cui dovevano ap-
partenere i due personaggi appena ricordati, il dibattito sulla natura dei demoni
si presentava ricco di dubbi e non privo di spunti polemici'’.

Nel complesso questo documento, non diversamente da altri testi siciliani si-
milari, appare composto da chi aveva una familiarita notevole con il testo biblico,
sia del Vecchio che del Nuovo Testamento, ma caratterizzato da una menzione
dei passi assai approssimativa e che richiama una citazione mnemonica con con-
fusione di espressioni provenienti da passi diversi; il tono generale, in questo
esemplare nettamente religioso, non e perd immune dagli altri espedienti carat-
teristici dei testi propriamente magici, come mostrano in maniera assai chiara
sia il complesso dei charaktéres e delle voces, sia la disposizione complessiva del
testo sulla lamina.

Date le analogie contenutistiche e formali di questo documento con diversi
di quelli siciliani coevi, non e forse un caso che Manganaro lo abbia pubblicato
assieme ad altri documenti magico-religiosi di sicura provenienza siciliana: un
dato che, purtroppo rimane nel rango delle semplici ipotesi, data la mancanza di
qualsiasi elemento di contestualizzazione dell’oggetto.

2. Documenti magici per la protezione dell’'utero

Come si & gia accennato nel § 2.1. del III Capitolo, alla base di tutte le credenze
antiche relative al funzionamento di un organo importantissimo in un’epoca ca-
ratterizzata da un’alta mortalita infantile & la convinzione che I'utero fosse un
organo dotato di una propria personalita e che il suo benessere o le sue affezioni
si riflettessero sulla salute della donna; si tratta di quanto adombrato nel noto
passo del Timeo platonico:

[91c] Taig yuvauEiv ol prtpai e kol Votépat Aeydpeval Sid T alTd Tadta, {Hov
EMOLUNTIKOV €OV TijG TatdoToliag, dtav AKAPTOV TP THV MPAV XPOVOV TIOAVV
ylyvntar, XaAem®dg dyovaktobv @Epel, Kal TAAVMUIEVOV TAVTY KATA TO oA, TAG
100 TveLpHAToG S1EEO80VG ATOEPATTOV, AVATIVELV OUK €MV €l ATOplag TAG £0XATAG

° Sene vedano i riferimenti in Manganaro (2007, p. 286 n. 67).

10 Sulle diverse interpretazioni dei demoni nell’ambito dei Padri della chiesa si veda Sanzi
2015, pp. 123-126.
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£UBAAAEL Kol VOGOUG TTAVTOSATIAG GAAXG TTapEXEL, HEXPLTTEP AV EKATEPWV 1) ETILOVI
Kol 0 €pwg ouvayaydvteg KTALL

E facile supporre che questo genere di credenze, peraltro assai diffuso nel mon-
do greco, anche se non senza posizioni in merito contrastanti nella letteratura
medica antica (Aubert 1989, pp. 423-424), abbia potuto essere trasformato dai
praticanti delle arti magiche nella presenza di esseri soprannaturali, di volta in
volta benefici o malefici, da invocare o da esorcizzare a seconda delle richieste e
delle esigenze dei diversi clienti. Questo motiva perfettamente la confezione di
un filatterio per una cristiana come la ‘serva del Signore’ rammentata nel docu-
mento siciliano per la protezione dell’'utero e trova dei riscontri precisi in oggetti
analoghi, come il filatterio da Beirut, probabilmente un po’ piu antico del nostro,
Kotansky 1994 n° 51, pure di impronta cristiano-giudaica, probabilmente copia-
to da un formulario corrente, forse in latino, se ha ragione Kotansky nel giudicare
impossibile in greco un nome femminile come "Iya (Egopkilw o€ pntpa "IPag,
fiv étekev "IPa, kTA.), e nell'intenderlo come la trascrizione in lettere greche di
latino ipsa, nel senso di ‘la tal dei tali’ (Invoco te, o utero, della tale, che la tale
genero...)'%

Tra i papiri magici che si occupano di questa materia & noto il PGM VII, 270-
271 che contiene appunto una preghiera ‘per la risalita dell'utero’ (mpog unqtpag
avadpopunv):

Ipoc puntpac avadpouniv: ‘€€opkilw ce uqtpav kata tod katactabévrtoc €mi Tiic
apuccov Tpiv yevécBat oVpavov 1j yijv 1§ BdAaccav 1§ @®C 1} ckdTOC, TOV KTicavta
&yY£EAOUC, GOV TTPGHTOC AULYAUYOV KAl YOUXAW XNPWEL OVELAX®W 080V TPOCELOYYNC, Kot
émi xepoufiv kabnpevov, Bactalovta tov Bpovov Tov (Slov dmokatactabijval v i
£€8pa unde kABTvat gic 1o 6e§lov mAevp[d]v pépoc pnde eic TO dplctep@Ddv TAELPDV
népoc pnde dmodniénc ic v kapdiav mc KOV, GAAX cTABNTL Kal pévolc €V XwpoLc
i8totc, undev pepacn[p]évn, €cte €Gopkilw ce TOV dpxi] ToCaAvVTA TOV OLPAVOV Kal TV
Yijv kai mévta T év aOTi. AAAnAouta, dunv.” ypaen €v Aamidt kaccitepivy kat €véuve
év xpwpact 3.

11 «E ancora nelle donne, per le stesse cause, ogni volta che la matrice o I'utero, come vie-
ne chiamata, che € una creatura interiore desiderosa di avere figli, rimane senza frutto molto
oltre la stagione dovuta, e irritata e la prende male; e deviando dappertutto attraverso il corpo
e bloccando i passaggi del respiro e impedendo la respirazione, getta il corpo nella pit estrema
angoscia e causa, inoltre, ogni sorta di malattie; fino a quando il desiderio e 'amore dei due
sessi li uniscono».

12 Dal punto di vista della tipologia dei prodotti del contatto la forma in questione pre-
senterebbe un morfo lessicale latino (benché scritto in alfabeto greco), cui & aggiunto il morfo
grammaticale greco dei femminili tematici in -a.

13 «“Ti scongiuro, utero, per colui che e stabilito sopra I'’Abisso, prima che il cielo, la terra,
il mare, la luce o le tenebre venissero alla luce; [tu?] che hai creato gli angeli, il primo dei quali
essendo AMICHAMCHOU e CHOUCHAO CHEROEI OUEIACHO ODOU PROSEIONGES, e che siede
sopra i Cherubini, che innalza il tuo trono: ritorna di nuovo al tuo posto, e non girarti dalla
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Non diversamente da altri testi del genere, anche in questo caso 'atteggiamento
di fondo & quello di una religiosita ebraico-cristiana, come mostrano chiaramen-
te le invocazioni all’essere che vagava nell’abisso prima della creazione (Genesi
I, 1), gli altri richiami alle scritture'¥, nonché le formule con cui si conclude I'in-
vocazione; cido non impedisce, tuttavia, il ricorso ad una serie di espedienti piu
strettamente magici, come I'inserimento delle voces che vengono ad interrompe-
re il testo al. 264 e I'indicazione finale di scrivere il tutto su una laminetta metal-
lica da porre in un contenitore colorato, evidentemente per poter essere portato
a contatto fisico con il corpo della persona da proteggere.

Tra i molti che potrebbero essere citati, un altro papiro interessato all’utero,
ma questa volta in maniera aggressiva, probabilmente per privare qualcuno del-
la discendenza, &€ PGM LXII che, dopo aver tracciato un oroscopo, alle 1. 103-106
riporta la seguente preghiera:

“ avoyntw 1M @vcc kat 1 pTpa Tijc S€tva, kal alpaccécBw vukToc kai nunpac.” kot
ta[ita yp(&ewv)] dp[velw] xpd alpatt kai podifw]ke td [Ta]pdbe[ta] vuktoc ye [9
lettere] wop[.] Tpw ndknCe, kai xdcov Tapd Podv fj Tapd ..8a xa . ..ov v mrTakiSio .

La raffigurazione, definita nella didascalia del papiro che accompagna la preghie-
ra kapdloeld®dg (‘a forma di cuore’), assieme all’'usuale apparato di voces, potreb-
be essere in realta una rappresentazione dello stesso utero femminile implicato
nella ricetta, che anche in questo caso si presenta come una ricetta per la con-
fezione di un filatterio (mittakidiov), secondo quanto indicato nell’'ultima parte
del testo?®.

Nell’ambito delle gemme magiche gli esemplari dedicati alla protezione dell’u-
tero sono molto numerosi'’ e dotati di un’iconografia abbastanza tipica: oltre
alla raffigurazione dell'utero rappresentato in forma di vaso o di sacco, talora di

parte destra delle costole, o nella parte sinistra delle costole, e non rosicchiare il cuore come un
cane, ma rimani davvero nel tuo posto previsto e appropriato, non fare il pazzo [fintantoché] ti
invoco per Colui che, in principio, ha fatto il cielo e la terra e tutto cio che e su di essa. Alleluia!
Amen!”. Scrivi questo su una tavoletta di stagno e “vestilo” di sette colori.»

* Noto di passaggio che l'espressione Bactalovta tov Opdvov ricorre, assieme ai
Cherubini, anche nel filatterio di Colle San Basilio.

15 «“Che i genitali e il grembo di lei, NN, siano aperti, e che il sangue scorra di notte e di
giorno.” E [queste cose] scrivile col sangue di agnello, e recitale prima che cada la notte, . .. per
prima ha fatto del male (?) ..., e seppelliscile vicino all’acqua che scorre o vicino a ... [scritte]
su una tavoletta».

16 Sull'interpretazione della figura, come pure sull’accostamento dell’utero al cuore uma-
no o ad altri animali come la rana e il topo, si veda Aubert 1989, p. 434 e Plate 1.

17" Nel data-base corrente per questo genere di documenti (http://cbd.mfab.hu/), ho con-
tato non meno di un centinaio di gemme magiche dedicate alla protezione dell'utero.
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octopus, e generalmente collocata una chiave (da tre a sette denti) che simboleg-
gia la regolarita delle periodiche apertura e chiusura dell’organo, volte a favorire
I'accoglienza del seme e la successiva crescita del feto, seguita a tempo debito
dalla sua apertura in modo da assicurare una nascita propizia®. Questi due ele-
menti di base, spesso raffigurati all'interno di un ouroboros che segue il contorno
della gemma, sono accompagnati da figure di diverse divinita del pantheon egi-
ziano, prima fra tutte Iside, dea preposta nella teologia egiziana alla protezione
della maternita e spesso rappresentata sulle gemme come Isis lactans. Accanto
a Iside compaiono Osiride e Chnoum, raffigurato con testa d’ariete, e due divi-
nita protettrici degli infanti e dei bambini come Arpocrate e Bes; la presenza di
Chnoubis & messa invece in relazione con il controllo dei liquidi nell’'utero e con
la creazione della vita (Mastrocinque 2014, p. 82). Gli elementi paratestuali sono
rappresentati da charaktéres, vocali magiche, ed espressioni prive di senso, la
pit comune della quali & opwptovB e delle sue varianti che sono state messe in
relazione con il termine egiziano per ‘utero’ w'r.tj (Stricker 1963, p. 81). A que-
sto apparato possono aggiungersi invocazioni a divinita della tradizione ebraico-
cristiana (Iao, Adonai, Sabaoth), nonché occasionalmente delle historiolae, come
quella di Tantalo (Supdg Tavtade, aipa mig), scritta ripetutamente in forma di
pterugion sul verso di alcune gemme uterine’®.

Un esemplare che presenta paralleli stringenti con il filatterio siciliano e gli
altri filatteri simili & rappresentato dalla gemma in ematite nera CBd 3295, con-
servata al Museo del Louvre:

18 Per una sintetica descrizione dei caratteri salienti di questa tipologia di gemme si veda
Mastrocinque 2014, p. 83.

19 CBd # 754, 755, 1357, 3555. La historiola di Tantalo e le diverse gemme uterine su cui
compare sono state analizzate in maniera dettagliata da Faraone 2009; nello stesso contributo
lo studioso avanza, tra l'altro, l'ipotesi che I'utero sia raffigurato con I'apertura verso il basso
e appoggiato sulla chiave quando l'intento della gemma era quello di favorirne la chiusura,
mentre sarebbe stato raffigurato con I'apertura rivolta verso I'alto quando se ne voleva favorire
l'apertura.
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Sulla faccia A una divinita mummiforme con la testa di asino, alata e con in mano
un tridente, che potrebbe rappresentare Seth, poggia i piedi su una linea sot-
to alla quale é inciso il palindromo afAavaBavaAfa; attorno alla figura corre
I'iscrizione ad|ap|vale|p|v]ole|v, nella quale é possibile vedere una forma di
Aapvapevevg (forse al vocativo), mentre tutt'intorno all’ovale della gemma é
incisa la sequenza ovpmAypafpmApa@onApikanAiotyanAwwn, nella quale sono
facilmente isolabili i nomi degli arcangeli Uriele, Gabriele, Raffaele e Michele se-
guita da un gruppo (otyaniwwn) che forse rappresenta una vox*.

Sulla faccia B il centro & occupato da raffigurazioni tipiche di questo genere
di documenti: il serpente attorcigliato, il caduceo, I'utero e il fior di loto, mentre
lungo il margine, scritto a lettere ben distanziate afpacafadoviawoafaw, in
cui si riconoscono Abrasax, Adonai (scritto con inversione delle due ultime let-
tere) e Sabaoth.

Come é facile vedere, anche in questo documento si trova lo stesso genere di
sincretismo tra elementi religiosi sia egiziani sia ebraico-cristiani, aspetti dello
gnosticismo e della magia che circolavano nel Mediterraneo tardo-antico assie-
me a resti delle tradizionali concezioni sul funzionamento dell’'utero, un insieme
non dissimile da quello riscontrato nel filatterio per la protezione dell’utero.

Un siffatto sincretismo e confermato da un’altra gemma, purtroppo oggi perduta,
ma nota da un disegno, CBd 2925:

/ TALLONT
fHNMETPAN \
L [ THC AEINAEIDY
g (IONIAIODNTO

Sulla faccia A lo spazio racchiuso dall’ouroboros € diviso in due registri: quello
superiore & occupato dalla raffigurazione di tre divinita, una mummia con testa
di falco, Chnoubis con testa leonina e una figura femminile con lunga veste che
potrebbe rappresentare Isis; nel registro inferiore l'utero in forma di sacco ap-
poggiato sopra la chiave. La sequenza scritta tra 'ouroboros e il margine e una
vox magica priva di significato (oTpamvvamnokatvelaAAvyvovwpwloepovyw),

20 Secondo A. Mastrocinque (2014, p. 55) la prima parte di questo gruppo potrebbe con-
tenere una grafia imperfetta di ToSpanA, nel qual caso le ultime tre lettere potrebbero a loro
volta rappresentare una variante di I&w: inutile sottolineare la natura estremamente ipotetica
di queste ipotesi.
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mentre sopra alle divinita é scritta la sequenza delle prime cinque vocali dell’al-
fabeto greco (AEHIO), mentre le ultime due (Y, ) sono collocate ai lati dell’utero.

Sulla faccia B un’invocazione tipica della tradizione greca: tacoovt|nvuntpa
v|tnodevaelo|tovidlovTo|TovoTovkuk||AovtounAet|ov, cioe Tiooov TV untpav
Thig Seva €ig TOV 1810V TOTIOV <G> TOV KUKAOV ToD NA<i>ov (‘[metti] subito l'ute-
ro della tale al suo posto, come [guidi, vel sim.] il corso del sole’.

In questo caso la preghiera prescinde da ogni connotazione verbale di tipo
religioso e si pone invece piuttosto nella tradizione dell’Egitto greco-romano,
copiando, come appare evidente, un formulario predisposto e trascurando evi-
dentemente di inserire il nome della cliente. Si noteranno in questo caso anche
le analogie con il filatterio di Monaco sia nella disposizione del testo che nell'uso
magico delle vocali dell’alfabeto greco.

3. Esorcismi ‘per i sette cieli’
Nel 1997 R. Kotansky rendeva nota una gemma magica in calcedonio blu, di pro-

babile provenienza micrasiatica, conservata in una collezione privata londinese,
erisalente al Il o al Il secolo dell’era volgare:

Un lato della gemma, anepigrafa sull’altra faccia, presenta un esorcismo assai
simile a quello del filatterio di Comiso:

’E€opk|ilw o€ ToV|g £t oVpalvoug ka't” Tov|g S¥o apxavy|édoug kal To {u|e} péya
Ovopa | XepuBi<v>'Taw | c®doov ToV | @opo b vtazl.

Nel commentare questo testo Kotansky rilevava I'ambiguita semantica di fondo
della costruzione del verbo £¢€opkilw che si presenta sostanzialmente come una

2L «lo ti esorcizzo, per i sette cieli e i due arcangeli e il grande nome [e] i Cherubini; lao,
salva chi porta [questo filatterio]».
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vox media, capace di assumere il significato di ‘invocare’, ‘chiamare a soccorso’
nei documenti di magia positiva e nelle preghiere e, al contrario, quello di ‘esor-
cizzare’, ‘evocare allo scopo di cacciar via’ nei veri e propri esorcismi rivolti a
qualche demone o entita negativa (Kotansky 1997, pp. 145-147)%. Ora, nel caso
della costruzione del verbo con il doppio accusativo, uno riferito al demone esor-
cizzato e I'altro alle divinita invocate a soccorso si puo effettivamente ingenerare
ambiguita circa la precisa funzione degli elementi in accusativo, rispetto inve-
ce all'immediata evidenza funzionale della costruzione di 6pki¢w/¢§opkilw con
I'entita esorcizzata posta in accusativo e con le entita positive chiamate a soc-
corso costruite con katd e il genitivo. Per chiarire quest’aspetto Kotansky citava
il caso dell’esorcismo contro gli indemoniati di Pibechis?, noto mago egiziano,
contenuto nel papiro PGM IV 3007-3086 che nelle sue 79 linee di scrittura con-
tiene ben 14 esorcismi diversi con numerosissimi riferimenti alla storia ebraica
ed una profonda conoscenza delle scritture, nonché le istruzioni per la fabbri-
cazione di un filatterio: nella serie dei diversi esorcismi, nella quale si alternano
le costruzioni con il doppio accusativo con quelle di accusativo e kata+genitivo
solo in due casi il primo accusativo o€ e dotato di un’apposizione che chiarisce il
demone esorcizzato (Kotansky 1997, p. 146, n. 7).
La conclusione cui perviene lo studioso merita di essere citata in extenso:

With this in mind, it can be securely argued that the ¢€opxilw o€ of the opening lines of
our gemstone exorcises an ‘unnamed’ demon by the celestial realms and their inhabit-
ants, and that the formula could well have used repeating adjurations with the naming
of each heavenly element. The only advantage that the Paris papyrus sheet [i.e. PGM
IV 3007-3086] has over the tiny gemstone is that the size of its writing surface can ac-
comodate the longer, more repetitive, serial adjurations usual found with these exor-
cisms; our gem can only include a single 0pkiop6g, containing, however, four or more
distinct parts. (Kotansky 1997, p. 147)

Come appare in maniera abbastanza evidente dalla discussione della gemma e
del papiro magico appena illustrata, il filatterio di Comiso, presenta una strut-
tura sintattica perfettamente identica a quella della gemma: la formula iniziale
¢Eopkilw og, senza ulteriore chiarimento del demone esorcizzato, quindi pro-
babilmente come formula stereotipata, & seguita dalla serie delle entita divine

22 A margine noto che la stessa ambiguita semantica esiste nell’italiano ‘scongiurare’, fin
dalle piu antiche attestazioni (GDLI, s.v.).

2 «(IBiixtg/Pibéchis). Late Antique sorcerer from Egypt. Probably known under va-
rious names, e. g. Apollobex (Apul. Apol. 90), all of which always bear the meaning ‘falcon’ or
‘sparrow-hawk’. Hence P. can be seen as close to the Egyptian deity Horus. P. is supposed to
have possessed the alchemical ability to make gold [1. 2,25,12]. Biskup, Jan (Kiel)». Brill's New
Pauly, https://referenceworks.brillonline.com/entries/brill-s-new-pauly/pibechis-e925040
consultato il 5 agosto 2023.
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chiamate a soccorso, tutte in accusativo, ed € chiusa dalla formula di invocazione,
in questo caso personalizzata e con l'espressione della filiazione materna, se-
condo 'uso tipico dei documenti magici. Ma credo si possa aggiungere un altro
dato: 'estensione del testo del filatterio di Comiso si pone proprio come I'anello
intermedio nella catena che alle due estremita ha l'estrema concisione del testo
della gemma, da una parte, e, dall’altra, la ‘prolissita’ dei quattordici esorcismi
del papiro magico, ben rappresentativi della fama del mago Pibechis; questa cir-
costanza e tutt’altro che occasionale, perché mostra bene come questo genere
di testi dipenda da modelli largamente circolanti nel bacino mediterraneo e che
gli specialisti erano in grado di adattare alle esigenze dei diversi supporti e alle
richieste dei loro clienti, pur mantenendo un’adesione rimarchevole alla sintassi
complessiva e ai contenuti fondamentali del modello o dei modelli cui si riface-
vano.

Un ultimo riscontro intertestuale che interessa in questo caso la menzione della
serie dei sette cieli collegati dall’espressione tov émdvw T0D..., che occupa la par-
te centrale del filatterio di Comiso, riguarda la gemma Cbd 3909, un caso vera-
mente unico per 'estensione del testo inciso a caratteri minuscoli su questa pic-
cola (20 x 13 x 6 mm) cornalina rossa di forma ovale, a facce piatte. Attualmente
quest’oggetto e conservato al Cabinet des Médailles della Bibliotheque Nationale
di Parigi, ed e stato ultimamente studiato da A. Mastrocinque (2014, pp. 234-
235), che ha addotto elementi importanti a chiarire I'insieme di questo testo.
Anche in questo caso 'esordio € identico a quelli del filatterio di Comiso e della
gemma e del papiro magico gia analizzati, con la formula ¢€opkilw seguita dagli
accusativi delle divinita che vengono chiamate a soccorso per il felice esito dell’e-
sorcismo:

£E0pkilw Beov TOV péyav BapBab Tnawb tov Cafawd, Beov Tov kabnpevov Emavw Tol
6pouc TaAapvalov, Bedv TOV kKabnpevov Emdvw Tol Bdtov, Bedv TOV KA HEVOVY ETTAVW
t00 XepouBi. AUTOC éctL TavTokpdTwp. AEyeL col TTAV<T>A, €AV KAl CUV<A>VTNHQ,
Moapuapav®d 'ITnawb.?*

La ripetizione per tre volte dell’espressione di ‘Dio che sta seduto sopra a..., al di
la dei possibili echi scritturistici segnalati da Mastrocinque, appare formalmente
espresso con la triplice ripetizione di sintagmi caratterizzati dalla preposizione
é¢mavw, proprio come nella ‘litania’ del filatterio di Comiso, a conferma della ri-
correnza di determinate espressioni formulari nei modelli cui si ispiravano gli

2 Questa la traduzione offertane da A. Mastrocinque: «Je t'exorcise [, démon,] par le
grand dieu Barbath [éadth Sabadth, par le dieu qui est assis sur le mont du crime, par le dieu
qui est assis sur le roncier, par le dieu qui est assis sur le Chérubin. Il est le Seigneur universel !
Il te dit toutes ces choses. Méme s'il s’agit d'une rencontre [d’un démon]. Marmaraudth Iéadth».
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autori di questi documenti magici, un’altra espressione della quale - sia pure
con un numero di cieli limitato a sei e con divinita diverse che vi siedono - si puo
leggere anche all’'inizio di PGM XXXV, 1-7.

4. 1l sincretismo dei papiri e quello degli altri documenti magici

Nei documenti portati finora a confronto con i filatteri tardo-antichi siciliani, sia-
no essi rappresentati dai testi incisi sulle gemme magiche oppure brani ricorren-
ti nei papiri magici, ci si & trovati a confronto - nella quasi generalita di casi - con
un tipo di sincretismo caratterizzato dalla compresenza nello stesso contesto di
elementi tradizionali della teologia egiziana, di figure della tradizione religiosa
ebraico-cristiana, spesso arricchiti da citazioni di espressioni e passi scritturisti-
ci che per lo pitl presuppongono la conoscenza della bibbia nella traduzione dei
Settanta; tutto questo unito all’apparato caratteristico dei documenti piu pro-
priamente magici (voces e charaktéres), non senza qualche eco piu 0 meno consi-
stente di figure e motivi della religione olimpica. L'impressione complessiva che
se ne ricava € che gli autori di questi testi, potendo attingere ad un complesso di
modelli risalienti a tradizioni diverse, non abbiano saputo o non abbiano voluto
fare delle scelte precise, anche se di volta in volta & abbastanza agevole indivi-
duare quale sia il tono dominante di un determinato documento magico, cui ven-
gono aggiunti elementi diversi o per assicurare maggiore efficacia performativa
all’oggetto o forse, in taluni casi, per assecondare le richieste della committen-
za. Tuttavia non si deve credere che questa situazione di estremo sincretismo,
apparentemente senza una sintassi interna, sia generalizzabile all'insieme del
complesso dei papiri magici, come indicano alcune delle piu recenti direzioni di
ricerca che si registrano in un ambito di studio caratterizzato da una lunga tradi-
zione euristica, i cui esordi risalgono alla seconda meta del XIX secolo.

Come gli studi piu recenti hanno messo in evidenza, la tradizione di studi che
si sono esercitati sui papiri magici risente del problema che affligge spesso la
documentazione scritta antica di carattere bilingue, in cui sugli stessi documenti
coesistono testi scritti in due lingue diverse ciascuna dotata di una propria tra-
dizione di studi filologici e linguistici, nella fattispecie dei papiri magici greci il
greco e il demotico: questo ha portato a separare le competenze degli studiosi e
a far si i papiri magici greci fossero campo di studio preferito dei filologi greci o
dei bizantinisti, mentre i papiri demotici restavano appannaggio degli specialisti
di copto e di lingua egiziana antica?’; la separazione & pero del tutto artificiosa

%5 Una problematica analoga & stata da tempo segnalata anche per i documenti epigrafici
bilingui: si veda in merito Cardona 1988.
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in quanto si hanno casi in cui lo stesso papiro riporta un testo magico scritto in
greco accanto a uno demotico o con inserti demotici o in geroglifico, ma scrit-
ti dalla stessa mano, quindi evidentemente opera di scribi bilingui. Tuttavia, la
parcellizzazione delle competenze dei grecisti e dei filologi classici da una parte
e quelle degli egittologi dall’altra ha spesso impedito una piena comprensione
proprio dell’aspetto che qui interessa maggiormente, quello appunto del grado
di sincretismo che questi documenti rivelano fra la tradizione religiosa e magica
egiziana e quella greca. Per questi motivi credo che si debba accogliere come
un notevole progresso in questo campo di studi la comparsa di un’opera come
quella di L. M. Bortolani (2016) che nel volume dedicato allo studio degli inni
magici dell’Egitto d’epoca romana ha tentato proprio di ricondurre ad unita il
campo di studi tradizionalmente dedicato ai papiri magici greci (PGM) e quello
dei papiri demotici magici (PDM), raggiungendo conclusioni di grande interesse
proprio per la comprensione piu profonda del rapporto che in questi documenti
si stabilisce fra tradizioni greche e tradizioni indigene ed anche per una decisi-
va chiarificazione dei luoghi comuni relativi ai supposti fenomeni di sincretismo
religioso e culturale; anche se & vero che lo studio prende in esame solo i papiri
che contengono 15 inni (9 rivolti a divinita maschili/solari, 6 rivolti a divinita
femminili/lunari), che spaziano dal tardo Il al VI secolo d.C., scelta motivata dalla
maggiore confrontabilita con il materiale della tradizione greca piu antica, non
e difficile prevedere che le conclusioni raggiunte per questa selezione dei PGM
possa essere estesa anche al resto del corpus (Bortolani, 2016, pp. 390-391).

Credo che la strada migliore per illustrare le conseguenze di un simile ap-
proccio e la presenza, nonché il grado di fusione o sincretismo, dei diversi appor-
ti culturali sia quello di richiamare la struttura di un inno e di esaminarne diret-
tamente la parte iniziale sulla scorta dell’analisi che ne ha fornito la Bortolani nel
suo studio. L’inno in questione e rivolto ad Apollo e compare in quattro versioni
caratterizzate dalla presenza di varianti tra loro confrontabili che permisero al
primo editore di questo corpus, K. Preisendanz, di ricostruirne un prototipo; la
versione che uso come specimen € la prima, contenuta in un papiro del IV/V seco-
lod.C,, peril cui testo (n° 8 dei testi a corredo del corpus raccolto nell’Appendice),
seguo la presentazione offertane da Bortolani (2016, pp. 59-61).

I 37 esametri dell'inno appaiono chiaramente strutturati e composti da parti
diverse: la linea iniziale, non metrica, serve come intitolazione all’intero inno ed
e seguita dalla vera e propria preghiera che si estende fino al v. 10; seguono 7 1L
di esorcismi del mago, tutti introdotti dal verbo tecnico 0pxilw, nei quali si men-
zionano le diverse divinita che vengono chiamate a soccorso dal mago per l'e-
vocazione dello spirito, contenuta nelle linee successive. Seguono due linee non
metriche (18-19), evidente traccia della natura composita del testo, che si rife-
riscono allo svolgimento del rituale per il quale I'inno é concepito; I'invocazione
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vera e propria occupa le successive 11 linee, aperta dal verso kADO, pdicap, kAnlw
o€, TOV oVpavod Tjynpovija e chiusa, dopo una ripresa del verbo kAnlw all’inizio
dil. 30, da una vox magica in forma di palindromo al v.31 (oyaipwBwBwainiania
ainainiawl8wbweaxa). Conclude il testo il vero e proprio inno apopemptico (1L
32-37), aperto dal verso 32, ricco di richiami sia alla tradizione letteraria greca
che alla teologia egiziana ((AaBi pot, TpOTATWP, TTPOYEVETTEPE, AVTOYEVEDAE).

Prima di passare all'esame dei contenuti del testo, appare gia evidente da que-
sto sezionamento del testo 'analogia con la struttura di un filatterio come quello di
Mosé: nell’'un caso come nell’altro, accanto a descrizioni piti 0 meno accurate sulla
natura e la funzione del testo, ricorre la precisa citazione della formula magica da
pronunciare, contenente i nomina sacra ed il palindromo, accanto a cui vengono
impartite istruzioni sul rituale da seguire affinché la pratica magica sortisca I'ef-
fetto desiderato; la differente estensione del testo e il diverso apparato formale
con cui il testo papiraceo e quello su lamina si presentano sono dovuti ad elementi
esterni come la natura stessa del supporto, lo spazio disponibile per la scrittura del
testo, nonché il diverso livello di istruzione dei codificatori.

La struttura dell’'inno, cosi come si & tentato di descriverla in maniera schema-
tica, da gia un’idea compiuta delle diverse parti confluite in questo testo e della sua
struttura composita, una lettura ravvicinata dei primi dieci versi puo offrire detta-
gli piu precisi dei diversi ambiti religiosi e culturali che confluiscono in questa tipo-
logia testuale; richiamando alcuni risultati della puntuale analisi che la Bortolani
(2016, pp. 63-115) ha fatto di quest’inno, & infatti possibile enucleare le diverse
tradizioni linguistiche, letterarie e religiose che confluiscono nel testo.

Il primo elemento che balza all'occhio e che 'autore dell'inno & un personag-
gio profondamente ellenizzato e ottimo conoscitore della tradizione letteraria
della Grecia classica, a partire da Omero e dagli Inni Omerici: in questo senso
vanno le citazioni di Apollo e di Paian, unite ai richiami che accompagnano que-
ste divinita nella letteratura greca dagli Inni Omerici in poi (Delfi, il Parnaso, la
Pizia); a questi richiami si affianca il richiamo a Zeus (tra I'altro in una forma
morfologica dialettalmente marcata®®) e all’Olimpo, e, nella parte centrale e fina-
le, quello alle Moire e all’Ade, nonché I'impiego di locuzioni ({Aaog €ABotg, Tatep
koopolo) o di interi versi (kADOL, paxap, kAlw os, 1. 20) che riprendono in ma-
niera letterale precedenti letterari greci.

Ma questa conoscenza della letteratura e della cultura greca rappresenta
per cosi dire una veste abbastanza superficiale e formale, dalla quale emergono
elementi religiosi e mentalita ben diverse. Basti pensare alle epiclesi divine im-
piegate e alla loro diversa provenienza: accanto a 6eom6tng, ben radicato nella

%6 Nella stessa direzione di una forma culta della tradizione letteraria classica vanno i
dativi ‘lunghi’ come &vOpwmotot (1. 29).
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tradizione greca come designazione sia del sovrano celeste (Pindaro, Euripide,
Senofonte, tra gli altri), sia di quello terreno (Erodoto, Tucidide, Platone) e che
con il cristianesimo assume anche il riferimento a Dio onnipotente, ricorrono an-
che altre designazioni, da k0plog/kUpte, centrale nella tradizione ebraico-cristia-
na, al pitt ambiguo e polivalente 8gd¢6. La compresenza di diverse tradizioni reli-
giose che si coglie nell'uso dei titoli divini si arricchisce ancor piu se guardiamo
ai nomi di divinita ricorrenti in questo breve passo dove, accanto agli dei olimpici
(Zeus, Apollo), compaiono diversi nomi divini della tradizione giudaico-cristiana
da ’law, resa greca dell’ebraico YHWH, a Adwval a ABpacag, nome magico as-
sai frequente in questo tipo di testi*’. La profonda impronta ebraico-cristiana &
completata dall'invocazione ai due angeli Michele e Gabriele e alla definizione di
quest’ultimo come TpwTtayyelog, un altro tratto che ricorre assai di frequente in
tutti i filatteri tardo antichi.

Accanto alla presenza di queste tradizioni religiose e culturali esterne, é tut-
tavia da segnalare che, al di la della forma e dei singoli elementi gia segnalati, I'in-
tero spirito dell'inno e permeato di una visione religiosa perfettamente coerente
con la teologia egiziana e con I'ambiente dei preti egiziani cui probabilmente &
da attribuire la composizione finale di questi testi; in questo senso vanno letti i
riferimenti ad una visione del dio supremo solare ‘autogenerantesi’?® e alle sue
quattro diverse manifestazioni - mattino, mezzogiorno, sera, notte - di cui e per-
vaso tutto I'inno, cosi come immagini piu concrete come quella della divinita che
avanza a bordo di una nave piuttosto che sul carro, tipico del mondo greco, o del
tempo visto nel suo perpetuo e ciclico trascorrere®.

Infine i riferimenti non solo alle operazioni magiche, ma anche alla connota-
zione magica dell’intero testo fanno la loro comparsa a livelli diversi, sia espliciti
che impliciti. Come si & gia detto, infatti, dopo lo scongiuro ripetuto letteralmen-
te per 7 volte (ll. 11-17), il mago, quasi a riassumere e ad esplicitare il valore
dell'incantesimo appena pronunciato, ribadisce di aver esorcizzato & ayw kat
Bela ovopata tadta (“questi nomi sacri e divini”) ‘affinché gli inviino il divino
spirito a compiere tutto cio che ha nella mente e nel cuore’: dove appare evidente
il valore performativo che assume I'atto verbale della pronuncia dei nomi divini
appropriati, che solo il mago conosce; lo stesso aspetto torna sia al v. 4, dove si

271l termine potrebbe derivare dall’ebr. harba ‘quattro’ in riferimento alle quattro lettere

del nome divino YHWH, impronunciabile in quanto colpito dal divieto di nominare il nome di
Dio; tuttavia nella tradizione magica di impronta gnostica si carica di valori particolari (cfr.
Capitolo V], § 5).

28 ]I termine avtoyévedog e di formazione tarda non attestato prima del II secolo d.C.:

“[...] (it) embodies a concept almost unknown to traditional Greek religious thought: the good
self-begotten, being the primeval creator of the cosmos” (Bortolani 2016, p. 93).

29 Per dettagli su tutti questi aspetti rinvio al commento della Bortolani (2016, pp. 80-81,
86-87,93-94).
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fa appunto riferimento alle ‘nostre bocche sacre che pronunciano parole impro-
nunciabili’, sia due volte nella preghiera centrale con 'espressione £uais lepais
émaotdais (1. 22 e 27). Si noti, ancora, il parallelismo tra queste espressioni e le
invocazioni delle 1. 14-22 del filatterio di Moseé.

Lo svolgimento notturno del rito (l. 23 vuktog éAauvdopevov) € un’altra carat-
teristica dominante nei testi magici, come pure il riferimento al corpo del morto
evocato, probabilmente presente sotto forma di qualche sostanza (oVola) usata
per compiere l'incantesimo; infine, le voces magicae (maxepfn6 1. 10 e quella che
occupa l'intera I. 31), completano l'inventario di tutto 'apparato usuale per que-
sto genere di testi. Nella composizione della 1. 31 spicca I'assoluta predominan-
za quantitativa delle vocali, connessa con quanto gia ricordato, come pure il fatto
che tra le consonanti vengano usate solo le tre aspirate @, X, 0: il tutto suona a
conferma della presenza di precise riflessioni metalinguistiche sul valore (magico)
dei suoni e delle lettere che li rappresentano. Come si puo vedere, & sufficiente
un’analisi parziale e cursoria di questo breve passo dell'inno per evidenziare nel-
la tradizione papirologica magica la compresenza di elementi culturali e religiosi
appartenenti ad almeno tre diverse tradizioni, la greca, I'ebraico-cristiana e I'egi-
ziana: questo rappresenta un dato che trova un preciso parallelo nei filatteri tardo-
antichi di provenienza siciliana, dal momento che questi oggetti non sono altro che
la manifestazione concreta delle pratiche magiche descritte nei papiri magici greci.

Certo, piu complesso rimane il problema di determinare il grado di inte-
grazione ed eventualmente di sincretismo fra le diverse tradizioni religiose e
culturali che questi testi rivelano; alla conclusione dell’analisi del materiale in-
nologico presente nel corpus dei papiri magici greci la Bortolani giunge a conclu-
sioni sostanzialmente negative sulla presenza di tratti sincretistici e soprattut-
to sull’'intenzione di attuare un processo di sincretismo religioso da parte della
classe dei preti egiziani che continuano ad operare nell’ambito dei templi, pure
con funzioni e prestigio via via limitati e ridotti: 'analisi condotta proprio sui
connotati delle principali figure divine del pantheon egiziano mostrerebbe una
chiara tendenza a mantenere distinte le tradizioni religiose compresenti, evi-
tando di attribuire alle figure della tradizione indigena tratti distintivi di quelle
delle tradizioni esterne, tranne casi assai limitati (come quelli di Isis-Serapis e di
Hermes-Thot) e a prescindere da processi promossi dall’alto, come quelli messi
in atto diversi secoli prima dalla monarchia dei Tolomei attraverso una vera e
propria campagna di politica religiosa per rendere accette ed acclimatare le figu-
re di re stranieri tra la popolazione locale abituata all'ideologia del Faraone come
manifestazione terrena del dio supremo®’.

30 Bortolani, 2016 pp. 7-8, 389. Per una diversa interpretazione delle forme di contatto
fra le varie tradizioni religiose confluite nei PGM e sui possibili fenomeni di sincretismo si veda
Betz (Ed.) 1986, pp. xlv-xlvii con ulteriori rinvii alla bibliografia su questa problematica.
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Rimanendo invece piu vicini agli autori di questo corpus, formatosi probabil-
mente frala.C. eI d.C, attingendo a tradizioni testuali molto pit antiche (che nel
caso di quelle egiziane potrebbero risalire addirittura al Nuovo Regno o al suc-
cessivo Terzo Periodo Intermedio), la conclusione della studiosa € assai netta:

However, as far as the nature of divinity is concerned, in spite of the first general im-
pression, there is no real sign of mutual religious influence. The magical hymns as we
have them seem thus to fit in that process of ‘assimilation and resistence’ in which the
Egyptian priestly ‘upper class’, with the progressive weakening of its prestige, tried to
promote traditional beliefs and rituals by re-adapting them according to the expecta-
tions of the Hellenized ruling class [...]. The analysis of divinity in the magical hymns,
despite the apparent syncretism of the corpus, reflects the general image of Graeco-
Roman Egypt, a society in which, despite the formal Hellenization and multicultural
interaction, the two cultures very rarely actually merged but more often coexisted
[...]». (Bortolani 2016, p. 391)

Intanto, pero, per tornare all’aspetto del sincretismo, credo che nell'insieme del
materiale magico confrontato, (papiri, gemme, filatteri) si possano fin d’ora indi-
viduare due diversi tendenze sincretistiche.

Una tendenza é quella attestata nei papiri magici ed ascrivibile principalmen-
te alla classe professionale dei preti egiziani, un sincretismo ‘alto’, dunque, che
ha alle spalle una lunga tradizione e che si fa vanto di esibire la conoscenza di
tradizioni religiose e culturali diverse: da una parte la teologia egiziana, com’e
ovvio, dall’altra quella greca, inclusa la mitologia classica con precisi riflessi del
testo omerico, dall’altra ancora la tradizione religiosa ebraica. Come si e potuto
verificare attraverso I'analisi dell'inno magico appena condotta, la caratteristica
precipua del sincretismo che caratterizza questi testi & 'accuratezza con cui gli
attributi delle principali divinita della teologia egiziana tradizionale sono riser-
vati al pantheon indigeno e non vengono mai estesi alle divinita delle altre reli-
gioni, quasi come per il riflesso di un estremo tentativo identitario e di conser-
vazione delle tradizionali funzioni che fin dall’antichita erano stati appannaggio
della classe sacerdotale egiziana.

L’altro genere di sincretismo & quello che si puo cogliere invece nei documen-
ti di collocazione decisamente bassa e si potrebbe dire ‘popolare’ della Sicilia e
che circolano attraverso tutto il bacino del Mediterraneo in epoca imperiale e
tardo-antica, come le gemme magiche e i filatteri: qui le diverse tradizioni reli-
giose gia individuate nel corpus dei papiri magici sono compresenti in forme e in
proporzioni diverse da caso a caso e sono affiancate dai connotati di correnti fi-
losofiche come lo gnosticismo ed il neoplatonismo; tuttavia, a differenza dei testi
magici papiracei, i filatteri e le gemme rivelano una mistione di elementi diversi
che appare di volta in volta unico, e in cui si fa difficolta a distinguere in maniera
netta gli apporti delle singole tradizioni: appare del tutto plausibile che questo
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sia da mettere in relazione con il fatto che gli operatori di magia che hanno dato
vita ai filatteri e ai documenti consimili sono di un livello culturale incomparabile
con quello dei sacerdoti egiziani.

Se volessimo tentare un paragone con i prodotti del plurilinguismo a livello
linguistico, nel caso del sincretismo dei papiri magici si ha la netta sensazione
di trovarci nelle condizioni del code-switching, con una precisa grammatica che
regola le commutazioni e con altrettanto precise restrizioni al genere di commu-
tazione possibile; nel secondo caso si ha invece piuttosto I'immagine del code
mixing, in cui il parlante/scrivente non riesce a tenere distinti i codici compre-
senti o addirittura non li vuole mantenere distinti - nel nostro caso si tratta, be-
ninteso di elementi culturali - dando cosi vita ad esiti variabili che dipendono
dalla conoscenza delle fonti e dal grado di cultura del singolo autore.
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Capitolo V
Le caratteristiche linguistiche
e paratestuali

Le caratteristiche linguistiche via via messe in luce nei documenti che sono sta-
ti oggetto d’analisi nei precedenti capitoli, sembrerebbero rientrare bene nelle
grandi linee evolutive del greco d’epoca tardo-antica e dell'inizio dell’eta bizan-
tina; tuttavia, per verificare con maggiore dettaglio se dal complesso dei testi
raccolti nel corpus presentato nell’Appendice emergano peculiarita o tenden-
ze specifiche & indispensabile inserire questi testi nella situazione linguistica
complessiva dell’isola in eta romana e tardo-antica. A questo scopo si cerchera
innanzi tutto di delineare il repertorio linguistico della Sicilia in eta romana e
tardo-antica, per inserire successivamente in questo quadro i principali fenome-
ni linguistici che caratterizzano i documenti magico-religiosi raccolti e analizzati.

1. Il repertorio linguistico comunitario della Sicilia tardo-antica
(uno sguardo dall’angolo del greco)

La ricostruzione del repertorio linguistico della Sicilia tardo-antica, al pari di
quello dei secoli precedenti almeno a partire dalla conquista dellisola da parte
dei romani nel corso delle guerre puniche, non si presenta come un obiettivo
facile da raggiungere per diversi motivi che sono stati via via messi in luce da chi
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ha ripreso in tempi recenti questa annosa questione!: in particolare il carattere
frammentario della documentazione epigrafica, la scarsita delle fonti esterne,
I'incrocio di molteplici fattori di carattere politico, religioso, geografico e cultura-
le rendono assai complessa l'interpretazione dei dati disponibili. Tuttavia credo
che il giudizio piu profondo che dovrebbe valere anche come caveat per chiun-
que si occupi di questioni di sociolinguistica storica e stato a mio parere espresso
piu di cinquant’anni fa in un’opera che continua ad essere un punto di riferimen-
to imprescindibile per la ricostruzione della storia linguistica della Sicilia:

A me pare che in genere questi studiosi [il riferimento e a B. Pace e S. Borsari] pre-
tendano di saperne piu di quanto non sia possibile. Conviene dunque riesaminare la
documentazione disponibile, diretta e indiretta, ed attenersi ad essa. (Varvaro 1981,
p-79)

La documentazione diretta € essenzialmente quella epigrafica e quella archeo-
logica, entrambe caratterizzate da un notevole incremento nell'ultimo quarto di
secolo, mentre le fonti indirette, rappresentate soprattutto dagli autori greci e
latini che si sono occupati esplicitamente o solo di passaggio della situazione sici-
liana, sono da tempo note e fonte di interpretazioni di segno notevolmente diver-
so. Cosi, per fare solo un paio di esempi, il noto passo ciceroniano della Divinatio
in Quintum Caecilium, & stato ripreso con diverse accentuazioni da quasi tutti
gli studiosi che si sono occupati della situazione linguistica della Sicilia in eta
romana?; questo il passo saliente dell’orazione volta a contrastare I'ipotesi che Q.
Cecilio potesse sostenere I'accusa nel processo contro Verre:

.. in quo si te multum natura adiuvaret, si optimis a pueritia disciplinis atque arti-
bus studuisses et in his elaborasses, si litteras Graecas Athenis non Lilybaei, Latinas
Romae non in Sicilia didicisses, tamen esset magnum tantam causam, tam exspecta-
tam, et diligentia consequi et memoria complecti et oratione expromere et voce ac
viribus sustinere. (Cicero, Div. in Q. Caecilium, 39)3.

Queste parole debbono essere inserite in un contesto in cui per tutta I'orazione,
preliminare al processo contro Verre, Cicerone cerca con diverse motivazioni di

1 Miriferisco ai lavori di K. Korhonen (2002, 2012, 2016), di P. Poccetti (2021) e di ]. Prag
(2002, 2019), oltre ad alcuni contributi del sottoscritto (Consani 1996, 2006, 2021).

2 Varvaro 1981, p. 38, Korhonen 2012, p. 358 e n. 130, Poccetti 2021, pp. 415-416.

3 «In questo, anche se la natura ti soccorresse pienamente e se ti fossi impegnato fin

dall'infanzia nello studio delle migliori arti e discipline e a queste ti fossi applicato con zelo, se
tu avessi imparato il greco ad Atene e non a Lilibeo e il latino a Roma e non in Sicilia, sarebbe
tuttavia un’impresa fuori dal comune affrontare una causa cosi importante, e su cui c’é tanta
aspettativa, e dopo averla affrontata, seguirla con la necessaria diligenza, tenerla presente alla
memoria, spiegarla con la dovuta eloquenza e sostenerla con la tua voce e le tue forze».
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presentare la propria persona come la piu adatta a sostenere I'accusa: questo
scopo viene perseguito anche attraverso la parallela svalutazione della figura di
Q. Cecilio Furio, che invece Verre avrebbe voluto come suo accusatore nel pro-
cesso, sperando di poter cosi contare su un’accusa in qualche modo addome-
sticata. Su questo sfondo appare evidente che la motivazione che Q. Cecilio non
avrebbe avuto la competenza e la preparazione necessaria a svolgere la funzione
di accusatore ‘in una tale causa e da tanto tempo attesa [dai Siciliani]’, in cui &
incastonata l'osservazione sul fatto che 'avversario avrebbe appreso il greco a
Lilibeo e il latino in Sicilia, piuttosto che ad Atene e rispettivamente a Roma, non
possono essere automaticamente interpretate come indicazioni sulla diffusione
delle due lingue in Sicilia né sulla possibilita di apprenderle sull'isola. Appare,
piuttosto, che il tutto si svolga su un piano retorico in cui I'’eventuale riferimento
alla realta esterna é piegato alle esigenze dell’oratoria giudiziaria e non puo es-
sere tradotto in indizi sulla situazione linguistica della Sicilia; semmai si ha solo
una conferma, del resto scontata, degli atteggiamenti di un rappresentante del
bilinguismo greco-latino di tipo colto d’eta repubblicana - come Cicerone - nei
confronti del ruolo che Atene e Roma rivestivano come centri tipici di un appren-
dimento linguisticamente e letterariamente adeguato delle rispettive lingue.

Un altro passo che potrebbe dare indicazioni in tal senso & rappresentato dal
prologo dei Menaechmi:

Atque hoc poetae faciunt in comoediis:

omnis res gestas esse Athenis autumant,

quo illud vobis graecum videatur magis;

ego nusquam dicam nisi ubi factum dicitur.
atque adeo hoc argumentum graecissat, tamen
non atticissat, verum sicilicissitat.

[...]

Mercator quidam fuit Syracusis senex,

ei sunt nati filii gemini duo [...]

(PL, Men., 7-12, 17-18)".

Se la connotazione negativa di Lilibeo e della Sicilia come luoghi in cui si poteva-
no apprendere efficacemente il greco ed il latino del passo di Cicerone risponde a
motivazioni esterne e di ordine retorico, ma che poco o nulla hanno a che vedere
con la reale situazione linguistica dell’isola e di Lilibeo, nel caso dei Menaechmi e

*  «Questo fanno i poeti nelle commedie: sostengono che 'azione si svolge ad Atene, af-
finché il tutto vi sembri maggiormente greco. lo non citero nessun luogo se non quello in cui
si svolge l'azione, e cosi 'argomento parla greco, ma non il greco dell’Attica, bensi quello di
Sicilia». [...] «C’era un vecchio mercante a Siracusa, al quale nacquero due gemelli...».
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nell’autopresentazione scherzosa che I'autore fa di se stesso, anticipando I'argo-
mento della commedia, la questione dell'uso della lingua cosi come dell’ambien-
tazione greca del soggetto rappresentano il focus di questa parte del prologo.
In questo caso, tuttavia, tanto nella lettera quanto nello spirito del testo non e
presente nessun elemento che implichi una connotazione negativa del greco sici-
liano presupposto dal verbo sicilicissitat - in realta si tratta del greco di Siracusa,
dove appunto e ambientata la scena, come si apprendera subito dopo - rispetto
al greco dell’Attica. Mi sembra pertanto che da entrambe queste testimonianze
esterne si possa cogliere solo che gia in eta repubblicana alla coscienza linguisti-
ca di personaggi pur cosi diversi come Plauto e Cicerone era ben presente il fatto
che nella Sicilia coeva erano presenti ed eventualmente si potevano apprendere
entrambe le lingue®.

Tornando ora all’analisi della documentazione diretta, & necessaria un’avverten-
za preliminare riguardo alle questioni inerenti l'utilizzazione dei dati epigrafici
nella ricostruzione del repertorio linguistico comunitario; 'avvertenza appare di
tanto maggior significato nel panorama scientifico contemporaneo in cui si mol-
tiplicano le iniziative che, sfruttando gli ausili che la moderna tecnologia mette a
disposizione, si propongono di ricostruire quello che potrebbe essere definito
come 'epigraphic landscape di un territorio pilt 0 meno esteso o di una citta®.
Come é gia stato messo in rilievo diversi anni or sono proprio in riferimento alla
situazione linguistica della Sicilia in eta romana (Prag 2002, Consani 2006) mol-
te sono le difficolta che ostacolano il trasferimento di considerazioni di ordine
numerico o statistico dedotte dalla documentazione epigrafica di una certa area
in ipotesi relative all’effettiva situazione del repertorio linguistico di quella so-
cieta, soprattutto se si intende il concetto di ‘repertorio linguistico’ non come
semplice sommatoria delle varieta compresenti, ma piuttosto come architettura
diasistematica che include anche i rapporti reciproci tra le lingue compresenti;
questo e il motivo che allora mi induceva a considerare soprattutto 'aspetto qua-
litativo del rapporto tra latino e greco cosi come poteva essere dedotto dai feno-
meni di interferenza che era possibile cogliere in diversi testi epigrafici. Oggi ci
troviamo in una situazione potenzialmente piu favorevole sul piano documenta-
rio, almeno da quando la situazione epigrafica dell'isola ha iniziato ad essere in-

5 Nell’analisi di queste due testimonianze mi discosto dall'interpretazione che ne offre P.
Pocecetti, il quale percepisce invece una connotazione negativa del modello siciliano rispetto a
quello ideale di Atene e di Roma (Poccetti 2021, p. 416).

¢ Mi riferisco ad esempio alla recente iniziativa promossa dall’Universita degli Studi di
Torino per la ricostruzione dell’epigraphic landscape di Atene (http://www.epigraphiclan-
dscape.unito.it/ ) o a quello di Gortina messo a punto dal laboratorio LILA della Scuola Normale
Superiore di Pisa (https://saet.sns.it/en/the-epigraphic-landscape-of-gortyna/ ) (ultime con-
sultazioni settembre 2023).
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clusa in uno strumento informatico come la base di dati della Sicilia epigrafica
messa a punto nel 2017 dall’Universita di Oxford sotto la supervisione di J. Prag
con la collaborazione di diversi enti e studiosi e da allora costantemente aggior-
nata’. I risultati ottenibili attraverso questo strumento di lavoro sulla presenza
epigrafica assoluta e relativa delle tre lingue di maggior rilievo in epoca romana,
greco, latino e punico sono ben visibili nel quadro sottostante, soprattutto nella
loro evoluzione diacronica:

Sicilian lapidary inscriptions over time
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Fig. 1: Frequency of Greek, Latin, and Punic lapidary epigraphy on Sicily over time
(other minor languages are omitted). Data from LSicily, as of 22.6.2016, n=2352 dated
inscriptions out of a total of 3231 recorded stones.

(Fonte della figura: Prag 2019, p. 112.)
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La figura mostra bene come la presenza epigrafica del punico cessi a partire dal
I secolo dell’era volgare, anche se una serie di indizi permette di supporre che
almeno a livello di parlato questa lingua sia stata presente piu a lungo, soprat-
tutto nell’area di Lilibeo, grazie anche dell’affluenza di personale proveniente
dall’Africa - sotto il controllo romano e in parte latinizzata- durante tutta 'eta
imperiale®. Ma il dato di gran lunga piu interessante & rappresentato dalla pre-
senza del greco e del latino, la cui coesistenza assume livelli rilevanti a partire
dal I secolo d.C., epoca in cui I'attestazione epigrafica del latino e piu del doppio

7 1l data-base e gli strumenti collegati sono raggiungibili sia direttamente (https://isicily.
org/ ) sia attraverso il sito dell'Universita di Oxford (http://sicily.classics.ox.ac.uk/ ). Per una
sommaria descrizione dei metodi seguiti nella messa a punto dello strumento e degli obiettivi
perseguiti si veda Prag 2019.

8 Sulla questione si veda Korhonen 2012, 362 e soprattutto I'articolata discussione che
al problema ha dedicato Poccetti (2021). L’epigrafe bilingue di Palermo relativa ad un’officina
lapidaria del I o Il secolo d.C., che in virtu delle deviazioni linguistiche che interessano entrambi
i testi, € stata interpretata come l'opera di un parlante di lingua materna punica, a mio parere
puo invece essere pianamente spiegata all'interno dei sistemi e degli usi delle due lingue clas-
siche compresenti sull'isola (Consani 2021).
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superiore a quella del greco’?, mentre nel Il e IV secolo la tendenza si inverte e il
greco torna ad essere attestato a livelli precedentemente mai raggiunti, con una
parallela ed improvvisa decrescita delle attestazioni epigrafiche del latino.

Appare evidente che a questo genere di evoluzione diacronica - interessante
in sé - possono non essere stati estranei fattori esterni come eventi storici parti-
colari'?, la stessa ‘cultura epigrafica’, e gli atteggiamenti dei parlanti nei confronti
delle lingue compresenti: cosa che dimostra come la presenza di una lingua a li-
vello epigrafico non possa essere pianamente tradotto nei termini di cambiamenti
reali nel grado di competenza delle due lingue da parte della popolazione locale. Al
di la dei diversi problemi fin qui passati in rassegna, ci sono pero alcuni aspetti su
cui il giudizio degli studiosi concorda, almeno nelle grandi linee: questi riguarda-
no innanzi tutto determinate tendenze nella ripartizione territoriale, per cui I'area
sud orientale dell'isola appare quella di piu intensa e pill persistente grecizzazione,
certo nelle grandi citta costiere, ma anche con penetrazione notevole nell’entroter-
ra; al contrario il corno nord-occidentale e stato quello di piu forte presenza della
componente punica, prima, e poi di maggiore penetrazione del latino'?.

Anche la ripartizione citta/campagna ipotizzata da Manganaro (1993, 1998)
per cui il latino si sarebbe diffuso a partire dai maggiori centri urbani latinizzati
mentre il greco avrebbe resistito piu a lungo nelle campagne e nei piccoli centri
isolati rispetto alle principali vie di comunicazione, mantiene tuttora una pro-
pria validita, soprattutto su larga scala e come criterio aggiuntivo e secondario
rispetto all’altra ripartizione cui si e appena accennato. Studi di scala piu fine
come quelli condotti dalla Lomas hanno inoltre aggiunto importanti dettagli da
cui appare che singole localita possono presentarsi come eccentriche rispetto
alle tendenze generali in atto nella stessa area: cos], pure in una zona di presenza
antica, diffusa e continua del greco come quella di Siracusa, Catania e Taormina,
le epigrafi pubbliche ufficiali e quelle che & possibile collegare con gli strati socia-
li superiori dal punto di vista politico e culturale sono pressoché esclusivamente
in latino, mentre a Lilibeo, centro che fin dai primi secoli dell’era volgare ha un’e-
pigrafia pubblica e ufficiale in latino, non mancano iscrizioni non solo private
ma anche pubbliche in greco (Lomas 2000, pp. 168-169). Come appare evidente,

9 A questa circostanza probabilmente non e stata estranea la deduzione delle colonie ur-
bane fatta da Ottaviano allo scopo di sistemare i veterani reduci dalle campagne degli anni
precedenti (Korhonen 2012, p. 333).

10 Ad esempio é stato dibattuto se la concessione della cittadinanza estesa a tutti i sudditi
dell'impero con la Costitutio Antoniniana (212) possa essere messa in relazione con i dati epi-
grafici (Lomas 2000, p. 173, Prag 2002, pp. 29-30).

1 Quest’espressione é stata coniata da Prag (2002, pp. 29-30).

12 Quadri generali aggiornati su questo aspetto sono desumibili dai lavori di Tribulato
2012 e Prag 2019, dove si trovano i riferimenti ai precedenti contributi relativi alla distribuzio-
ne areale delle lingue presenti nella Sicilia d’eta repubblicana e imperiale.
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queste circostanze aprono almeno uno spiraglio su possibili differenze di carat-
tere diastratico che vanno ad incrociarsi con le diverse tipologie documentarie
attestate: dall'insieme di questi fattori deriva I'impressione che fin dal periodo
del primo impero, e poi via via in maniera sempre piu marcata nel periodo tardo-
antico, la lingua latina e la greca siano costantemente presenti nel repertorio co-
munitario con connotazioni che per la prima indicano una connessione speciale
con 'amministrazione e con la vita pubblica, per la seconda denotano piuttosto
delle valenze che vanno in direzione dell'identita locale e familiare, ma senza che
tuttavia si possa parlare di una situazione con connotazioni diglottiche, data la
possibilita dell'impiego del greco anche nell’epigrafia pubblica. Inoltre, la rela-
tiva rarita di epigrafi bilingui (I'insegna palermitana della bottega lapidea e una
delle poche eccezioni) mostra non solo che probabilmente la maggior parte della
popolazione doveva essere bilingue (almeno a livello passivo), ma anche che il
bilinguismo é trasversale alla societa contemporanea, non si tratta dunque di
un tipico bilinguismo separativo caratterizzato dalla compresenza nello stesso
territorio di due comunita con basso livello di comunicazione reciproca.

A questo quadro di un bilinguismo dai connotati assai sfumati si deve aggiun-
gere il fattore religioso, importante non solo in sé ma anche e soprattutto perché
la connotazione religiosa e una delle componenti che caratterizza il corpus dei
documenti magico-religiosi.

Come ¢ stato ben mostrato, la cristianizzazione della Sicilia romana nella fase
del secondo impero coincide con il periodo che é stato significativamente defini-
to come ‘Migration era’ cioé una fase storica in cui la Sicilia si trova al centro di
movimenti di popolazioni provenienti da diverse parti dell'impero, ma principal-
mente dall’Africa, da una parte, sotto la spinta della ‘barbara vastitas’'3, dall’al-
tra della richiesta di mano d’opera necessaria alla coltivazione del frumento, da
quando la Sicilia aveva di nuovo acquisito il ruolo di granaio non solo di Roma ma
anche di altre aree dell'impero'*.

13 L’espressione ricorre nel Codex Theodosianus in una disposizione datata 8 febbraio
410: «Tirones tricenis solidis aestimatos ab omnibus officiis iudicum Africae, exemplo praece-
dentis temporis, postulamus; quod simul etiam ab honoratis memoratarum provinciarum nec
non Sardiniae Siciliae et Corsicae. Eos sane honores excipi ab his conveniet, quibus aut prae-
senti tempore publicum munus iniunctum est aut in Italiae sive urbis solo barbara vastitate
depulsi sunt.» (Cod. Theod. 7.13.20).

‘Chiediamo trecento reclute robuste da tutti gli uffici giudiziari dell’Africa, secondo I'esempio
della stagione precedente; e questo nello stesso tempo anche dagli onorevoli delle gia ricordate
provincie, nonché della Sardegna, della Sicilia e della Corsica. Naturalmente sara opportuno che
da questo tributo siano esonerati coloro che attualmente o siano stati investiti di pubblici uffici, o
siano stati spinti sul suolo d’Italia o della citta dalla devastazione causata dai barbari.”

1+ Questo quadro storico & stato ben ricostruito da Korhonen (2012, pp. 338-339), che lo
presenta come uno degli scenari sul cui sfondo si & accresciuta la diffusione del cristianesimo
in Sicilia.
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In un quadro del genere, memori ancora dell'invito a tornare all’analisi dei
dati & della massima importanza verificare le scelte linguistiche che caratteriz-
zano gli epitaffi cristiani d’epoca imperiale: si tratta di un campo d’indagine che
conosce una lunga tradizione, dai lavori di B. Pace alle ricerche intensive di padre
Antonio Ferrua negli anni a cavallo della seconda guerra mondiale, ricerche poi
riprese piu recentemente, oltre che da chi scrive (Consani 1995, 1996, 2006)
da]. Prag (2002, 2019), da Maganaro (1994, 1999) e ultimamente da Korhonen
(2012, 2016). I dati assoluti parlano ancora di una netta prevalenza del greco
nelle catacombe di Catania e Siracusa e del latino in localita disseminate nella
parte occidentale dellisola, ma in ogni caso della compresenza di monumenti
funebri nell’'una e nell’altra lingua:

The general trend of the early Imperial period, that in the west the epitaphs are mostly
in Latin, continues. In the east, however, the proportion of Greek epitaphs increases.
According to my counts, in Syracuse 87 per cent of the Christian epitaphs are in Greek
and 13 per cent in Latin; there are one or two bilingual texts. In Catania, 79 per cent
are in Greek and 21 per cent in Latin. (Korhonen 2012, p. 339)

Qualche elemento in piu puo essere ricavato dalle correlazioni fra la lingua im-
piegata negli epitaffi e il nome del defunto; seguendo questa pista euristica sono
stati messi in rilievo diversi dati interessanti: innanzi tutto il fatto che la percen-
tuale di nomi latini ricordati sia superiore alla quantita di epitaffi scritti in latino
indica che diverse famiglie di latini hanno scelto per i loro defunti degli epitaffi
in lingua greca (Korhonen 2012, pp. 341-342). Quanto questo dipenda da una
disposizione favorevole all'uso del greco secondo mode correnti o sia condizio-
nato semplicemente dalla maggiore disponibilita di questo genere di monumenti
funebri sul mercato non é possibile determinare con precisione; tuttavia colpisce
che l'uso del greco negli epitaffi siciliani superi di gran lunga quello del latino
nel genere funerario e secondo una proporzione che trova un preciso parallelo
nell’epigrafia funebre della citta di Roma, dove la cosa & meno attesa's. Infine la
diffusione nell’'onomastica tardo-antica della Sicilia di nomi di diversa origine
etnica come Petrus, Paulus, lohannes probabilmente rivela che la diffusione del
cristianesimo ha contribuito a superare lo stigma sociale con cui tali nomi era-
no percepiti nel periodo repubblicano, favorendo la loro diffusione in maniera
indipendente dall’appartenenza sociale di chi li porta (Korhonen 2012, p. 345).
In ogni caso nel cristianesimo del primo e del secondo secolo indubbiamente
il greco ha continuato ad avere un ruolo importante, anche perché la chiesa di
Roma non aveva ancora operato una scelta decisiva a favore dell'uso del latino,

15 A proposito della situazione linguistica di Roma nell’epoca del primo impero & sempre
di grande interesse il quadro a suo tempo tracciato da Banfi 1991, pp. 84-105.
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cosa che si verifichera solo in epoca successiva all’editto di Costantino (313)'¢;
non sono pertanto infondate le ipotesi di chi vede nella progressiva cristianizza-
zione della Sicilia una delle vie attraverso cui é passata la diffusione anche della
lingua latina pure fuori dai maggiori centri urbani, ma questo certo non tanto
nell’epoca del maggiore sviluppo delle catacombe, quanto piuttosto nella parte
finale del periodo tardo antico e all'inizio di quello bizantino?’.

Il quadro cosi ricostruito, sia pure a prezzo di approssimazioni e sulla base
di indizi tutt’altro che univoci, parla del repertorio linguistico della Sicilia tardo-
antica come caratterizzato dalla compresenza delle due lingue latina e greca an-
che alivello di parlato, con situazioni che fanno pensare ad un esteso bilinguismo
comunitario senza separazione troppo netta dei due gruppi; di conseguenza, &
possibile pensare che le scelte operate dai parlanti abbiano risposto ad una serie
di motivazioni esterne di carattere diverso da situazione a situazione. Tuttavia,
per quanto é possibile ricavare dalla documentazione disponibile, il repertorio
comunitario non appare irrigidito in configurazioni di tipo diglottico in cui il la-
tino occupi stabilmente il polo alto, come la successiva situazione romanza po-
trebbe lasciar supporre, e rivela fino alle soglie dell’eta bizantina una notevole
vitalita del greco parlato, almeno in alcune aree dell’isola.

2. Tipo di greco attestato nei documenti (evoluzione diacronica,
caratteristiche fonetiche e morfosintattiche, fenomeni di
interferenza)

La conclusione appena raggiunta nel paragrafo precedente proietta I'analisi del-
le caratteristiche linguistiche che e possibile enucleare nei testi magico-religiosi
in una prospettiva piu complessa: infatti, accanto agli usuali assi di variazione
che caratterizzano qualsiasi lingua impiegata da una comunita di parlanti, sara
necessario tenere conto anche dei possibili fenomeni di interferenza linguistica
tra le due principali lingue compresenti nel repertorio comunitario.

Si procedera ora ad un’illustrazione complessiva dei fenomeni che caratte-
rizzano il corpus dei testi magico-religiosi nel tentativo di inserirli in un quadro
d’insieme che permetta di delineare le principali caratteristiche del greco sicilia-
no in eta tardo-antica e all'inizio della dominazione bizantina.

16 I primo papa a scrivere in latino sembra essere stato Cornelio (papa dal 251 al 253),
di cui si hanno tre lettere, due delle quali sono conservate nell’Epistolario di Cipriano (n. 49 e
50) come parte della corrispondenza tra i due. Ringrazio Piera Molinelli per quest’indicazione.

17 Assai significativa sotto questo rispetto 'analisi condotta da Varvaro (1981, pp. 72-75)
dei dati relativi ai vescovi latini e greci noti per la Sicilia tra la fine del tardo-antico e l'inizio
dell’eta bizantina e delle notizie relative al loro grado di bilinguismo.
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2.1. FONETICA

Sul piano fonetico il fenomeno che appare piu diffuso nei testi &€ rappresentato
dallo iotacismo, cioé quel complesso di mutamenti fonetici che rientrano nel-
la generale tendenza delle vocali anteriori ad una progressiva chiusura e alla
convergenza verso la vocale anteriore di massima chiusura, che - pure con un
notevole décalage temporale - interessa sia la vocale anteriore arrotondata [y]
che, perdendo il tratto di arrotondamento, si confonde con [i], sia i dittonghi con
secondo elemento -i [ei e o0i]*.

Le manifestazioni grafiche dello iotacismo che si possono cogliere nei testi
magico-religiosi sono le pit diverse e naturalmente hanno a che fare, oltre che
con gli aspetti fonetici personali e di struttura fonologica del sistema, anche con
il diverso grado di alfabetizzazione del redattore del singolo documento; in con-
siderazione di questi fatti, che si tentera di collocare in una visione d’insieme,
ritengo utile presentare in forma tabulare una rassegna dei tipi di grafia connessi
con questo fenomeno.

grafia standard | grafie attestate | attestazioni*
- 5 (bis), 6 (ter), 7 (bis), 11 (quinquies), 14 (sexies), 23a
(bis), 28, 29, 30 (quater), 33 (octies)
> <v> 6,7
<ou> 1,2,5,10 (ter)
<> 6 (sexies), 7 (ter), 10 (bis), 11, 12,13, 25b
<eL>
<n> 28
<> 28 (bis), 30
<v>
<> 28 (ter)
<> 28,33
<0oL>
<v> 5, 6 (bis), 7 (bis), 10, 27, 29, 36
grafie ‘inverse’
<> <n> 7 (bis), 12, 28 (ter), 25d (bis), 28 (quarter),
* I numeri corrispondono all’'ordine in cui i testi sono disposti nell’Appendice

Tabella 2: attestazioni grafiche dello iotacismo

Come mostrano i dati inseriti nella tabella precedente, le tendenze di caratte-
re iotacistico hanno raggiunto la loro massima estensione sia entro il sistema,
arrivando a toccare anche <ot>, pure in posizione morfemica, sia negli usi dei
parlanti/scriventi, come mostrano le estese attestazioni e la varieta di soluzioni

18 Per una visione complessiva del fenomeno si veda Thompson 2013.
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grafiche adottate: in mancanza di una standardizzazione grafica che non & an-
cora intervenuta a sostituire la vecchia norma ortografica della koing, evidente-
mente ormai distante dalle forme del greco parlato, la grafia attesta oscillazioni
anche all'interno di uno stesso documento. La situazione complessiva appare
coerente con il quadro tracciato da Horrocks per la koine parlata d’epoca roma-
na (Horrocks 1997, pp. 102-111).

Sul piano delle vocali posteriori diversi fenomeni grafici rappresentano in-
dizi abbastanza precisi di una perdita del valore distintivo della quantita vocali-
ca, fenomeno meno percepibile sul versante delle vocali anteriori a causa delle
evoluzioni prodotte dallo iotacismo; in questo senso vanno sia le oscillazioni
<w/o> (estesamente in 6 e 28) sia quelle <ov/o> (5, estesamente in 6). In un
altro paio di casi che interessano ancora la vocale posteriore media ricorro-
no pure delle deviazioni rispetto a quanto atteso: si tratta dell’'unicum opkoCo
(6B.9-10) in luogo dell’atteso e diffuso 0pkilw, che, come si e detto, potrebbe
essere dovuto ad un semplice lapsus psicolinguistico; difficilmente puo trova-
re una spiegazione analoga la forma xatokov (recte katow®v), in virtu della
duplice circostanza che questa forma e ripetuta tale e quale in due documenti
diversi (il medaglione n°® 20.b e il bracciale n° 21) e che si tratta di una citazio-
ne biblica: due circostanze che lasciano pensare che questa grafia rispecchi la
maniera in cui I'inizio del Salmo 90 veniva recitato oralmente. Infatti la ridu-
zione del dittongo [oi] con perdita della semivocale rappresenta una tendenza
fonetica abbastanza ben attestata nei papiri coevi, sia davanti a vocale (parti-
colarmente nei diversi esiti fonetici corrispondenti alla coniugazione del verbo
Toléw), sia davanti a consonante®.

Due altri fenomeni riguardano la riduzione dei dittonghi [au] e [ai]: il primo
compare di frequente con omissione della semivocale (nn' 3, 14, 28), anche con
grafie incoerenti nello stesso documento (n° 3), cosa che lascia pensare ad un
tratto frequente del parlato, restituito in forma grafica corretta nei redattori di
maggiore alfabetizzazione; questo genere di evoluzione e largamente attestato
anche nei papiri?’, con precedenti in forme substandard di attico/koineé e della
koine tolemaica; la frequenza con cui compare nella trascrizione di nomi latini
come KAadoU, Apnitog, Paotov, Ayovotwv fa pensare che su tale evoluzione
abbia influito il parallelo sviluppo latino e poi romanzo, una spiegazione che ap-
pare particolarmente adatta alla situazione siciliana alla luce di quanto eviden-
ziato nel paragrafo precedente. La riduzione del dittongo [ai] > [e] (<&>) appare
generalizzata sia nella congiunzione sia altre parole (nn' 1, 3, 6, 7, 11, 13, 33) ed
e caratterizzata anche da grafie inverse come I'AITIOPEYO (recte ¢mope0’) della

19 Per un’analisi dei dati si veda Gignac (1976, pp. 199-202).
20 La documentazione relativa e raccolta ed esaminata da Gignac (1976, pp. 226-228).
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laminetta da San Giovanni Galermo; tuttavia si deve segnalare che la congiunzio-
ne kal appare talora scritta correttamente anche in testi, come la stessa laminet-
ta di San Giovanni Galermo, che per il resto mostra una competenza ortografica
e linguistica assai modesta.

Un altro fenomeno di non immediata interpretazione & rappresentato dal-
lo scambio tra <o, w> e <a> che compare nel nome di Salomone, per lo piu at-
testato nella forma XaAop®, ma che assume la forma Xw/oAop® (nn' 27 e 28);
un fenomeno simile, presente anche nei papiri egiziani, & stato interpretato da
Gignac come un possibile effetto dell'interferenza del sistema fonologico copto
che sottodifferenzia drasticamente le vocali in sillaba atona, su quello greco in
soggetti bilingui in greco e in copto (Gignac 1976, pp. 288-289). Pur non essendo
esclusa la possibile presenza di nuclei di popolazione di provenienza africana e
specificamente egiziana nella Sicilia d’eta imperiale, la limitazione del fenomeno
al solo nome di Salomone indirizza verso una spiegazione diversa: infatti, anche
nei codici che hanno trasmesso la versione dei Settanta il nome del re compare
alternativamente nelle due forme, secondo una delle caratteristiche piu specifi-
che della koiné greca orientale?!; & pertanto possibile che queste due forme fos-
sero presenti gia nelle versioni di parti della bibbia greca a disposizione della
componente religiosa che e da presupporre presente dietro a questi documenti e
dunque l'oscillazione fonetica non sarebbe dovuta a fenomeni linguistici in atto
nella Sicilia tardo-antica, ma corrisponderebbe alle diverse forme con cui questo
nome era noto agli autori dei documenti stessi®2

Chiude l'illustrazione dei fenomeni relativi al sistema vocalico un elemento
che da tempo ho cercato di evidenziare anche in prospettiva neogreca, vale a
dire la persistente presenza di un vocalismo /a/ rispetto all’attico/koine <n>,
che ormai, anche dove si & conservato sul piano grafico, foneticamente ¢ ridotto
a /i/; si tratta, com’e evidente, di un residuo degli antichi dialetti dorici che in
Sicilia avevano assunto soprattutto la forma del dorico mitior, sotto influenza
siracusana, che rappresenta una delle caratteristiche piu specifiche della koiné
siciliana dei primi secoli dell’era volgare (Consani 1995, 1996, 2016a). Nei docu-
menti magico-religiosi il fenomeno é ben attestato nell’area meridionale ragusa-
na, cioe in quella parte dell’isola che assieme alla costa orientale ha piu a lungo
mantenuto I'originale impronta linguistica greca (nn' 5, 7, 14)%.

21 Per le caratteristiche della koineé greca orientale e per I'aspetto specifico delle forme del
nome Salomone rinvio a Consani 2016b.

22 Sulla presenza in Sicilia di persone di madrelingua semitica che esibiscono lo scambio
o/a si veda Capitolo VI, § 3.

2 Per altri sporadici esempi del fenomeno, attestati soprattutto in epitaffi di pitt recente
pubblicazione si veda Di Stefano-Rizzone, (2012/2013), nn' 6 e 9 con ulteriori rinvii.
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Anche nell’ambito del sistema consonantico che caratterizza la varieta di greco
dei documenti magico-religiosi & possibile notare alcuni fenomeni interessanti,
sgombrando innanzi tutto il campo dagli elementi che sembrano solo rivelatori
di una scarsa competenza ortografica da parte degli autori di questi testi, senza
implicazioni di eventuali risvolti linguistici: a questa categoria andranno ascritte
le occasionali oscillazioni nella grafia delle occlusive con scambio della sorda con
I'aspirata t/6 (n° 10) k/x (n° 20d) o della sorda con la sonora come in lakwTmt
(n® 8.13), mentre altrove il nome ¢ scritto con beta. Significativa invece per la
pronuncia dell’occlusiva sonora velare <gamma> con il carattere di fricativa ve-
lare sonora [y] o addirittura di approssimante palatale [j], con un’evoluzione che
guarda al greco posteriore € la grafia youAnavov (recte lovAlavod) della laminet-
ta da Colle San Basilio (n° 28, 1. 27) in modo particolare se confrontata con la gra-
fianopSavou (recte Topddavov) dello stesso documento (1. 16); il fenomeno e del
resto largamente attestato per tutte le occlusive sonore nei papiri coevi* e trova
probabilmente un riscontro anche nel nostro corpus nei casi in cui 'atteso beta &
reso con <v>, come nei due nomi F'av(pu)(A (5B, I. 2) per F'aBpmA e Ztafpakeiov
per otowpo® (25b), due grafie che mostrano bene come il valore di fricativa bi-
labiale sonora assunto da beta si sia potuto prestare ad essere graficamente so-
stituito dal semplice approssimante arrotondato, anche con una pronuncia per
entrambi assai vicina a quella della fricativa labiodentale sonora, come appare
nella trascrizione di forme latine®®.

Collegato con questa problematica € il sintagma ywapev o€ che compare, in ma-
niera identica, sui filatteri di Noto e di Modica: come si é gia visto (cfr. § 1.1. del I
Capitolo), ho preferito l'interpretazione offerta per questa forma da Bevilacqua e
Giannobile 2000, p. 140) che vi hanno visto la preposizione yi4, poi attestata nel gre-
co moderno come succedaneo di 514, costruita soprattutto con I'accusativo e con una
gamma di valori notevolmente ampia?, tra i quali appunto il significato ‘in riferimen-
to a’, ‘per quanto riguarda glc., con una possibile espressione (600 yw péva)?’ che
appare il perfetto succedaneo di quella attestata nei filatteri in questione; va da sé
che, se questa e la spiegazione corretta, la forma fonetica del suono iniziale doveva
essere [j] o [j], coerentemente con quanto gia evidenziato per le forme della laminet-
ta di San Giovanni Galermo.

24 Per la documentazione relativa si veda Gignac 1976, pp. 68 ss e, specificamente per
<y>, ibidem, pp. 71-75.

%5 Se ne vedano gli esempi numerosi, tra cui delle evidenti grafie inverse, in Gignac 1976,
pp. 68-69.

26 Siveda il Dizionario Greco moderno a cura di E. Olivetti s.v. yi&, disponibile all'indiriz-
zo: https://grecomoderno.com (consultato il 14 luglio 2023).

27 Per tutta la questione si veda Pontani 1968, p. 157.
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L’omissione della sibilante davanti a nasale labiale e ben attestata nei papiri
fin dal I secolo d.C., con tendenza a divenire piu frequente nei secoli successiviZ:
una traccia di questo fenomeno, che evidentemente e caratteristico del greco
parlato d’eta imperiale, puo essere intravista nella laminetta di Colle San Basilio,
dove ricorre la forma Bamtnuatog per Bamtiopatog (1. 17-18), ma dove il ter-
mine per ‘incontro [con il demonio]’ compare nell'attesa forma amavmuatoc (1.
21), mentre all'inizio, in quello che puo essere considerato il titolo del conte-
nuto della tabella, compare come amatiopa, forma caratterizzata da due tratti
chiaramente non standard quale la mancata notazione della nasale davanti ad
occlusiva e I'indebito inserimento di sigma davanti alla nasale bilabiale: si tratta
di un palese ipercorrettismo che conferma I'incertezza di questo individuo sulla
presenza o meno della sibilante in questa posizione.

[ filatteri di Noto e di Modica mostrano una caratteristica tendenza all’omis-
sione della nasale finale, tanto davanti a iniziale consonantica quanto vocalica,
come mostrano le forme tov kapmo(v) (n° 54, 1. 5) e évkapmia(v) (n° 64, 1. 1),
secondo un fenomeno che trova larga attestazione nel greco dei papiri contem-
poranei?’: la ricorrenza di questo fenomeno nei due documenti rafforza l'ipotesi
della loro dipendenza da un modello comune, plausibile gia sul piano delle ricor-
rente testuali (Bevilacqua-Giannobile 2000).

La nasale davanti a consonanti occlusive & omessa occasionalmente nel filat-
terio di Lazzaro (n° 32,1. 7) - che per il resto la nota correttamente - e in maniera
piu sistematica nella laminetta di San Giovanni Galermo (n° 27, 11. 4 e 8), coeren-
temente con un fenomeno gia attestato nel greco substandard d’epoca ellenistica
e che trova paralleli nella produzione papiracea e poi nell’evoluzione successiva
verso il greco moderno®.

2.2. MORFOSINTASSI

Nell’ambito della morfosintassi sono da segnalare innanzi tutto alcuni casi di me-
taplasmo per cui nomi della declinazione atematica assumono le desinenze della
declinazione dei nomi in -a-, come nel caso di cppayidav (n° 28, 11. 6-7) e di tov
aumeAdvay, che ricorre diffusamente nei filatteri di Comiso (1, 4) e di Noto (64,
6B); in quest’ultimo caso, al posto del piu banale &umeAog - la cui conoscenza in
quest’area € comunque presupposta dall’ avi<m>elo<o>epyovita del filatterio

28 ] dati relativi alle attestazioni del fenomeno in Gignac 1976, pp. 130-131.
2 Se ne vedano le attestazioni in Gignac 1976, pp. 111-114.

30 Per le attestazioni e l'interpretazione fonetica del fenomeno si veda Gignac 1976, pp.
116-119.
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di Acre - & impiegato aumedwyv, -dvog flesso all’accusativo come se fosse della 12
declinazione.

Un altro metaplasmo che concerne sempre la declinazione dei temi in nasale
e attestato dalle forme flesse del nome di Salomone che al genitivo, oltre alla nor-
male e piu diffusa forma XaAou®dvog nella laminetta da Colle San Basilio compare
nella forma ZoaAop®dvtog (n° 28, 1. 7), flesso come un tema in dentale.

Un incerto controllo dei casi in un testo lungo e ripetitivo come I'estempora-
nea preghiera registrata sulla lastra da Contrada Commaldo ricorre nell’espres-
sione StaokéSaoov Tag BouAis dove sarebbe atteso 'accusativo plurale fovAdg;
non ¢ escluso che in questo caso 'uso di BovAig (genitivo singolare: -fig) possa
essere stato indotto anche dalla persistenza subconscia dei genitivi singolari del-
la 12 declinazione dei righi precedenti, tutti scritti con -1 a causa dello iotacismo,
tra cui compare anche £mf3ovAis: in ogni caso si ha a che fare con un evidente
caso di scarso controllo morfosintattico.

La forma pg(o)tépov (‘maggiordomo’, gen. sing.) presenta un caso di rideter-
minazione morfologica del comparativo peifwv di péyag, di cui si & evidentemen-
te perduta la motivazione e che viene cosi reso in qualche modo piu regolare e
trasparente attraverso 'aggiunta del suffisso alterativo -tépog.

La laminetta plumbea da Cittadella Maccari di Vendicari, un testo dall’inter-
pretazione complessiva assai problematica, attesta un caso di impiego dell’arti-
colo al posto del relativo nell’espressione ‘Ovwpitavog tov étekev Booa, mentre
altrove la formula di filiazione matrilineare compare regolarmente come X ov
£texev Y: quest’uso e coerente con uno degli sviluppi caratteristici del greco d’eta
bizantina in cui le forme ‘deboli’ del pronome relativo tendono ad essere sosti-
tuite da quelle ‘forti’ dell’articolo con tau iniziale (Horrocks 1997, pp. 224-226).

Dal punto di vista della sintassi dei casi si deve innanzi tutto rilevare la rarita del
dativo in tutto il corpus; tuttavia, questo caso ricorre in contesti o in testi ben pre-
cisi: ricorre, com’e naturale, nel segno della croce che apre alcuni documenti (¢v
ovopatt ktA.), ricorre nella citazione di passi biblici come nella parte iniziale della
tavoletta di San Giovanni Galermo, nell’inizio dell’historiola contenuta nel filatterio
di Lazzaro e infine in tutto il filatterio di Mos€, ma mai altrove e, soprattutto, mai in
documenti che riflettono la forma normale del greco coevo parlato, come la parte
finale della Laminetta di San Giovanni Galermo. Un insieme di elementi che lascia
intravedere la completa scomparsa di questo caso dal sistema del greco parlato e
la sua sopravvivenza quando si citano forme o passi della koiné alta, a dimostra-
zione che ormai si e stabilita quella forma di diglossia interna alla lingua greca che
sara destinata a caratterizzarne la storia fino all’eta moderna.

Ma al di la di questo fatto, certo non inatteso, una serie di elementi lascia
intravvedere un controllo sempre meno accurato della sintassi dei casi: un esem-
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pio chiaro di quest’aspetto puo essere colto nella costruzione morfosintattica del
verbo BonBéw, uno dei verbi tipici delle espressioni di preghiera, largamente ri-
corrente nel corpus. Un caso del tutto eccezionale é rappresentato dalla croce
di piombo inscritta (n° 14): infatti 'estrema ripetitivita dell'insieme e il suo ca-
rattere per cosi dire improvvisato, se in qualche modo limitano la possibilita di
apprezzare pienamente il significato del testo, si rivelano assai interessanti per
la variabilita con cui e costruito il verbo fonB¢w. In greco classico il beneficiario
del soccorso espresso dal verbo - quando & usato alla diatesi attiva - prevede
I'uso del dativo; nel nostro testo si hanno tre casi di costruzione con il genitivo
semplice, due casi con il genitivo retto da map’ e un caso con I'accusativo, una si-
tuazione che comporta due ordini di considerazioni: in primo luogo questo con-
ferma il completo declino del caso dativo, cui ho poc’anzi accennato; in secondo
luogo questo tipo di oscillazioni all'interno dello stesso testo e quindi nell’'uso di
un singolo parlante/scrivente e rivelatore di una situazione fluida in cui nuove
norme non si sono ancora consolidate e generalizzate in sostituzione della nor-
ma classica. Questo stesso genere di oscillazioni e caratteristico di tutto il corpus
dei testi magico-religiosi siciliani d’eta tardo-antica, dal cui spoglio complessivo
risulta che BonBéw ¢ costruito in 9 casi con il genitivo e in 3 casi con I'accusati-
vo, con documenti come quello che stiamo esaminando e come le iscrizioni sulla
brocca da Butera (n° 23b dell’Appendice) che mostrano entrambe le soluzioni
nello stesso testo. Del resto non si tratta di una situazione eccezionale: anche
nel greco d’Egitto, soprattutto in documenti informali e prodotti da scriventi di
non profonda alfabetizzazione, genitivo e accusativo possono essere alternati-
vamente usati come casi utili a sostituire una delle funzioni del vecchio dativo
(Horrocks 1999, pp. 121-126).

Questa situazione di fluidita in cui il parlante mostra una notevole liberta
nelle scelte della reggenza casuale in mancanza di una norma generalizzata &
destinata a protrarsi ancora a lungo: non e un caso infatti che nel piccolo corpus
dei graffiti cristiani di Teos databili dall’'VIII al X secolo, D. Feissel abbia riscon-
trato una situazione analoga a quella del corpus siciliano, anche se sempre piu
orientata alla norma moderna, con il genitivo ormai largamente maggioritario
(29 casi) rispetto all’accusativo (2 casi) ed un solo caso di uso del dativo da parte
del vescovo Timoteo, il quale evidentemente aveva anche una competenza della
koine (Feissel 1980).

Nello stesso testo anche la reggenza di éAeéw con il genitivo appare contraria
all'uso classico che prevede 'oggetto diretto animato in accusativo: in questo
caso ¢ possibile che a determinare quest’uso abbia agito I'analogia con fon6éw,
a meno di non voler pensare ad un influsso del corrispondente latino misereor,
fatto non impossibile dato il bilinguismo greco-latino a quest’epoca ormai larga-
mente diffuso sull’isola. Complessivamente dunque il testo inciso sulla lamella di
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piombo cruciforme rivela un controllo morfosintattico ormai distante dalla nor-
ma della koine alta, come mostrano anche la difficolta nell’accordo dei casi che &
possibile cogliere nel ripetuto sintagma ti(¢) §00U(Atg) oov per Ti(g) SoV(Ag) cov.
Non diversamente dai due verbi di preghiera appena esaminati si compor-
ta anche il verbo pvopai, qui attestato sempre nella sua forma tematica rispet-
to al classico €pupai, secondo una tendenza caratteristica del greco bizantino
(Horroks 1997, pp. 234-235); in greco classico, quando impiegato come medio
con valore attivo ‘proteggere’, il verbo ammette le due costruzioni, con I'accusa-
tivo oppure con il genitivo per I'espressione della persona o cosa da proteggere:
nello stesso senso vanno le attestazioni del corpus. Nella preghiera incisa sulla
lastra da Contrada Commaldo il verbo & costruito sempre con I'accusativo, forse
indotto dalla citazione dell’espressione finale della preghiera del Pater Noster,
tratta dal vangelo di Matteo (6. 13)*'; nell’'unico altro documento del corpus che
lo attesta, il filatterio di Noto, il verbo e costruito con il genitivo (n° 6B, 13-14).

In diversi documenti magico-religiosi emerge inoltre un’evidente tendenza a ri-
determinare le desinenze casuali attraverso l'uso di preposizioni - inutili secon-
do la norma classica — ma che qui servono a rendere piu chiara ed esplicita la
funzione casuale, con un’evidente tendenza a passare da una morfologia casuale
sintetica ad un tipo analitico, secondo quanto e successo con ben altri esiti nel
dominio tardo-latino e poi romanzo.
Esempi di questo fenomeno si colgono:
¢ nel testo appena esaminato nei due casi di Ttap’dtdg tig SoVALS in dipen-
denza di BonBnoov, in cui il sintagma sostituisce il semplice genitivo;
¢ nell’'uso del sintagma preposizionale {g (recte €ig) con 'accusativo che puo
essere usato per lo stato in luogo (n° 1, 6B, 1. 3-4), ma anche come sosti-
tuto del genitivo con valore di specificazione (nn' 64, 1. 10, 7A, 1. 10) e del
dativo con valore di termine (nn' 64, 11. 17-18, 7A, 1. 18);
e nell’'uso di émi con il genitivo al posto del semplice accusativo nel sintagma
{6¢ ém’dtol tol koitov (n° 3,11. 3-4);
¢ nella costruzione di &mo con il genitivo al posto del semplice genitivo per
esprimere appartenenza, come nell’espressione i Tiv oUvBeowv Amov
kapmoU (n° 64, 11. 18, 20, 74, 1. 19).
L’'impressione complessiva che si ricava dall’aspetto morfosintattico e che questi
testi riflettono una fase di trasformazione del sistema greco assai complessa e in
alcuni aspetti anticipatrice di fenomeni poi dominanti nelle epoche successive;
inoltre proprio sul piano morfologico la distanza tra la koiné ufficiale e gram-

3 «Kal pn elogvéykng nudg eig mepaopov, GAAQ pUoat Hpudg dnd tod movnpod». Sul com-
plesso delle citazioni bibliche di questo documento cfr. Rizzone 2008, pp. 23-26.
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maticalmente normata d’epoca romana e il greco parlato tardo antico appare
assai sensibile e lascia intravedere una situazione diglottica su base diamesica
che rappresenta una delle costanti piu caratteristiche del greco dalla sua fase
medievale a quella moderna.

Nell’ambito della morfologia verbale e dei fenomeni connessi si segnala la forma
verbale mapkaAelo, attestata sulla lamella di piombo ritagliata a forma di croce,
di cui si é gia detto (n° 29 dell’Appendice), che alla penultima linea del recto at-
testa questa forma verbale, semanticamente coerente con i verbi di invocazione
e preghiera ricorrenti in questo genere di testi (‘invoco’). La grafia qui attestata,
corrispondente all’attico mapakaAéw, con la grafia antefinale <et>, foneticamen-
te corrispondente a [i] in considerazione del diffuso carattere iotacistico di que-
sti testi, mostra che il greco di Sicilia a quest’epoca conosce una chiusura della
vocale anteriore media davanti ad altra vocale che & coerente con 'evoluzione
dei dialetti neogreci di Calabria, e che la oppone al neogreco otrantino che invece
mantiene in questa posizione una vocale rilassata, come, ad esempio unAsa >
otrantino [miléa] vs bovese [milfa] (Rohlfs 1977, pp. 121-123).

Da un punto di vista piu generale, inoltre, questa forma e notevole anche per-
ché attesta una fase (cronologicamente o arealmente caratterizzata) in cui non
si e ancora attuata la confluenza della coniugazione dei verbi in -éw con quella
in —aw, oramai generalizzata nel neogreco di Calabria e di Puglia (Rohlfs 1977,
pp. 124-125), ragion per cui la forma verbale non contratta ha subito nella sua
parte finale quel processo di sinizesi e chiusura di e davanti vocale che colpisce
nomi e aggettivi caratterizzati da questa stessa terminazione, un fenomeno le cui
prime manifestazioni appaiono gia in diversi dialetti greci in eta ellenistica (J.
Mendez Dosuna 1993a 1993b), e che poi, in maniera pit accentuata, caratterizza
molti dialetti neogreci ed il greco moderno standard, come pure alcune lingue
romanze.

Anche in questo caso entro una stessa forma coesistono un tratto antico come
I'apocope della preposizione di composizione e uno recente, sintomatico di uno
sviluppo che va in direzione dei dialetti neogreci d’Italia; come ho gia accennato,
questa forma, con la sua inequivocabile apocope della preposizione mapda, con-
sente di considerare in maniera analoga anche il caso di map’atag tig §ovA.

2.3. LEssIco
Pochi sono gli elementi distintivi da segnalare sul piano lessicale oltre ai termini

tecnici via via indicati nell’analisi dei singoli documenti; I'aspetto che a mio pare-
re si presenta come piu rilevante € la capacita che si coglie almeno negli autori di
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alcuni di questi testi di manipolare elementi lessicali e morfologici per dare vita a
delle creazioni linguistiche estemporanee che danno I'impressione di trovarsi di
fronte a parlanti che - ancora all'inizio dell’eta bizantina - hanno il greco locale
come lingua materna.

Basta pensare a forme come I'dvri<m>eAo<o>epyovita del filatterio di Akrai,
come il kAapiov del filatterio di Modica o espressioni come il Ttap’&tdg Tic S0UALg
della lamella di piombo ritagliata a forma di croce, in cui il tradizionale fone-
tismo dorico in un caso nel morfo lessicale in due casi in quello grammaticale
appare in combinazione con tendenze del greco tardo-antico o bizantino sia di
tipo fonetico (caduta di -u) sia di tipo morfologico (creazione di forme di dimi-
nutivo in -{ov): tutto questo lascia chiaramente intendere che ci si trova di fronte
a una situazione linguistica in cui una componente della popolazione - quanto
consistente e difficile stabilire - continua a parlare greco e un tipo di greco in
continuita con la storia pit remota di questa lingua sull’isola, ma al tempo stesso
perfettamente inserito nelle correnti evolutive del greco contemporaneo.

Un siffatto stato di lingua e possibile solo se questi testi rappresentano non la
ripetizione automatica di un formulario magico-religioso creato altrove, non si
sa quando né da chi, ma corrisponde alla creazione, talora in maniera estempo-
ranea e non pianificata, di testi di protezione nei riguardi della persona o della
natura, operata impiegando il greco parlato quotidianamente: le evidenti tracce
di oralita che si possono cogliere nelle Allegroform che ricorrono nell’iscrizione
da Contrada Commaldo o nella laminetta da San Giovanni Galermo ne sono la
riprova piu evidente.

Pertanto, I'impressione generale che si ricava dall’analisi complessiva dei fe-
nomeni linguistici piu rilevanti che e possibile enucleare nei testi magico-religio-
si siciliani d’eta tardo-antica e quella di una forma linguistica ancora vitale, non
immune da fenomeni di interferenza con il latino; I'impiego di questo sistema
linguistico mostra un generale rilassamento nell’osservare le regole della koiné
alta e ufficiale, quale si era imposta ed era usata in Grecia e fuori dalla Grecia in
epoca romana in autori come Diodoro Siculo, Arriano, Epitteto o nella descrizio-
ne grammaticale di Apollonio Rodio e di suo figlio Erodiano, senza che tuttavia
sia possibile ancora intravvedere l'introduzione di un nuovo sistema capace di
assicurare una qualche regolarita negli usi dei parlanti, la cui variabilita andra
esaminata soprattutto nella prospettiva del diverso grado di alfabetizzazione.

3.1 diversi livelli di alfabetizzazione
Come e facile dedurre dall’analisi dei tratti linguistici precedentemente condot-

ta, alcuni testi presentano una concentrazione veramente notevole di tutte le
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caratteristiche linguistiche piu distanti dalla norma, mentre altri testi si presen-
tano a grandi linee coerenti con la norma della koine standard d’epoca romana.
Come esemplari di questi due diversi orientamenti allo standard possono essere
considerati: da una parte la laminetta da Colle San Basilio, rivelatrice di una com-
petenza linguistica e ortografica veramente modesta, al punto che la trascrizione
normalizzata appare uno strumento quasi indispensabile per la sua comprensio-
ne; dall’altra si colloca un testo come quello del cosiddetto filatterio di Moseé che
si presenta sostanzialmente corretto e aderente ad una norma linguistica fissata
in un passato pill 0 meno lontano, come mostra l'uso esteso e coerente del dativo,
la costruzione sintattica generalmente corretta, anche con frequente impiego di
forme verbali passive, con una resa linguistica che potrebbe rispecchiare le de-
scrizioni della koine restituiteci da grammatici d’eta imperiale come Apollonio
Discolo e Erodiano.

La situazione complessiva ricorda assai da vicino quella del continuum lin-
guistico che ho gia messo in evidenza in due altre tipologie testuali d’epoca ro-
mana come gli epitaffi e le tabelle di defissione (Consani 1996, 1997b), anche in
questo caso con addensamento di documenti verso gli estremi dei due poli: assai
vicino al polo della koiné sostanzialmente corretta si colloca anche l'iscrizione
esorcistica da Comiso (n° 31) caratterizzata, tra I'altro, come il filatterio di Mose,
dal tentativo di acclimatare al greco i nomi stranieri dotandoli di una flessione
invece di lasciarli, come per lo pitl accade, in forma non flessa; anche il filatterio
da Lazzaro (n° 32), in quello che rimane di un testo che doveva essere assai piu
esteso, appare sostanzialmente corretto ed in grado di usare il dativo in manie-
ra appropriata; appena piu in basso si potrebbe collocare la preghiera cristiana
dall’areareggina (n° 33), morfosintatticamente corretta ma profondamente inte-
ressata allo iotacismo nella sua forma piu estrema. Decisamente orientata verso
il polo basso e invece la laminetta da Cittadella Maccari di Vendicari (n° 36) che
mostra una competenza del greco veramente problematica, al punto da poter
supporre che si tratti dell'opera di un latinofono con scarsa dimestichezza del
greco, lingua alla quale tuttavia si deve ricorrere perché la tipologia documen-
taria dei documenti magici - della quale I'autore appare perfettamente consa-
pevole, come rivela 'uso esteso dei charaktéres - ne rende obbligatorio 'uso in
quest’area e a quest’epoca.

Gli altri documenti si possono collocare tra i due poli appena descritti con
gradazioni diverse da caso a caso e, comunque, con una distribuzione dei trat-
ti sub standard assai caratteristica, con lo iotacismo come il tratto piu diffuso,
seguito dalla riduzione del dittongo aj>e, la cui presenza non implica altri tratti
morfosintattici substandard, mentre la presenza di questi ultimi, almeno dove &
possibile verificarlo, implica la presenza dei due tratti fonetici.
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Si potrebbe pertanto tentare, pur con tutte le cautele del caso, di tracciare
un abbozzo di scala implicazionale dei tratti del tipo: iotacismo D riduzione del
dittongo [ai] > [e] D scomparsa del dativo D rideterminazione dei casi con pre-
posizioni.

Una situazione assai interessante per la distribuzione dei fenomeni si rileva
nella laminetta da San Giovanni Galermo il cui testo si compone di due parti net-
tamente distinte: 'estesa citazione del testo del primo salmo del Libro dei Salmi
e la formula esorcistica che si estende nella parte finale della faccia A e nella
faccia B; ora, come si e rilevato nell’analisi di questo documento (Capitolo III, §
2.2.), la citazione del salmo appare costellata da approssimazioni ed errori che si
fanno via via piu frequenti con il procedere del testo, fino all'improvvisa interru-
zione all'inizio del terzo versetto: I'ipotesi piu probabile é che questa parte riflet-
ta la recitazione orale del passo e che sia stata messa per scritto da qualcuno che
aveva scarsa dimestichezza con l'aspetto che il testo biblico doveva assumere
nella sua forma scritta. Al contrario la seconda parte della laminetta, contenente
I'usuale formulario degli esorcismi, si presenta scritta in forma sostanzialmente
corretta e con uso appropriato sia dei nomina sacra che dei charaktéres tipici
di questo genere documentario; con i primi che rivelano un accostamento ca-
ratteristico di elementi della religione ebraico-cristiana (nomi degli arcangeli, il
sigillo di Salomone) e del mondo egiziano (Bes). Certo, sarebbe stato di grande
interesse poter verificare se la diversa competenza linguistica e ortografica ora
evidenziata corrisponde anche all’'opera di due diverse mani scrittorie; ma que-
sto, per i motivi gia detti, purtroppo non e piu possibile.

Da quest’ultimo caso, unico nel suo genere in questo corpus, e dall'insieme
delle caratteristiche linguistiche e contenutistiche via via messe in luce, esce
dunque rafforzata I'ipotesi che alla confezione di questi documenti debbano aver
partecipato figure caratterizzate da un grado di familiarita con la scrittura del
greco e con la redazione di questo genere di documenti notevolmente diversa da
caso a caso.

4. L’apparato paratestuale

Come si e detto all'inizio, una delle caratteristiche che permette di riconoscere
a prima vista il documento magico o magico-religioso é il complesso di elemen-
ti simbolici che accompagnano il testo linguisticamente codificato, charaktéres,
voces e nomina sacra: rinviando I'esame dell’'ultimo di questi tre elementi ad una
valutazione complessiva dell’elemento religioso (cfr. Capitolo VI), ritengo utile
rivedere complessivamente I'apparato simbolico che caratterizza i documenti
siciliani in rapporto al panorama generale gia illustrato (Capitolo [, § 2.1.).
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Un’idea abbastanza precisa della misura in cui anche chi ha redatto i docu-
menti magico-religiosi siciliani fosse a conoscenza dell’apparato simbolico ma-
gico che circolava da una sponda all’altra del Mediterraneo, & possibile ricavare
richiamando gli esempi piu significativi.
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Come é facile constatare, due considerazioni si impongono in merito a questo
genere di apparato: in primo luogo le tipologie di charaktéres attestate sui docu-
menti siciliani trovano riscontri formali abbastanza precisi nel repertorio diffuso
in tutto il Mediterraneo tardo-antico, con prevalenza delle forme a stella e a cro-
ce, caratterizzate da tratti con 'estremita ad occhiello e da forme chiuse soprat-
tutto di formato triangolare e rettangolare. Il secondo aspetto e la diversa inten-
sita con cui quest’insieme di simboli magici e impiegato: da una parte, infatti, un
singolo segno apre e chiude il testo scritto, come nei filatteri di Noto e di Modica,
in altri casi invece c’e un impiego massiccio di charaktéres inseriti in fasce che si
collocano alla fine testo scritto, come nei filatteri di Comiso, o che intervallano il
testo con fasce di simboli, come nel caso della laminetta da Cittadella di Vindicari
e nei filatteri dell’area di Comiso-Noto.

Per quanto riguarda le voces magicae non si hanno esempi di configurazioni
visive come quelle che ricorrono nei papiri, ma si tratta di un aspetto che ¢ pro-
babilmente connesso con la relativa ristrettezza della superficie scrittoria dei
filatteri; cionondimeno la presenza di voces &€ ben documentata, ad esempio, sul
verso di medaglioni (nn' 17, 18), all'inizio del filatterio da Colle San Basilio (n°
28) e in forme piu estese nel cosiddetto Filatterio di Mose (n° 34, 1l. 17-22) e
infine, in una forma parziale del palindromo afAavaBoavaAfa, ricorrente in tutti
i tipi di documenti magici, nei filatteri n° 34 e 35. Infine, i documenti siciliani
offrono un altro esempio notevole di questa tipologia nell’espressione caAapoaa
Bapeadla, che con piccole variazioni ed ampliamenti ricorre spesso sui medaglio-
ni di protezione personale (nn' 17, 18, 19).

Anche le gemme magiche rinvenute in Sicilia offrono attestazioni assai in-
teressanti dell’'uso delle voces come quelle che riempiono un’intera faccia della
gemma n° 45 o quelle attestate nell’esemplare 44a. Casi estremi di documenti
composti integralmente o quasi integralmente di voces magicae, a meno che que-
sto non dipenda dalla nostra incapacita di decrittazione del testo, potrebbero
essere I'edicoletta n° 9 e il disco di piombo n° 40.
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Capitolo VI
Il panorama storico e religioso
della Sicilia tardo-antica

I documenti magico-religiosi di provenienza siciliana raccolti nel corpus sono da-
tati dai rispettivi editori ad un periodo compreso tra III e VII secolo dell’era vol-
gare, con una concentrazione particolare nei secoli V e VI; tutte queste datazioni
sono ovviamente da leggere con grande cautela, date le particolari condizioni
di rinvenimento dei vari oggetti, e dato che molti di questi o sono perduti o non
sono conservati in istituzioni museali che ne assicurino la piena fruibilita: ciono-
nostante, sia le indicazioni paleografiche sia quelle linguistiche convergono nel
mostrare che questi testi sono coerenti con una datazione compresa tra la tarda-
antichita e 'epoca bizantina iniziale. Alla luce dei limiti temporali in cui si inse-
risce la documentazione oggetto di questo studio, appare interessante delineare
i principali snodi storici che caratterizzano la Sicilia nel periodo in questione, al
fine di ricostruire il quadro esterno, storico, sociale e religioso entro cui questi
documenti ed i rispettivi testi debbono essere letti.

L’'importanza di fornire qualche riferimento al quadro storico in cui si inse-
riscono i documenti magico-religiosi appare in tutta la sua rilevanza se solo si
tenga conto del fatto che nel periodo in questione si registrano eventi di grande
portata storica per tutto il Mediterraneo: dalla fine dell'impero romano d’occi-
dente, alla presenza delle varie popolazioni barbariche in Italia ed in Africa, alla
fondazione di Costantinopoli, destinata a diventare di li a breve il polo trainante
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della politica imperiale. Parallelamente a questa serie di eventi si assiste alla pro-
gressiva affermazione del cristianesimo, che in un breve lasso di tempo vede mu-
tate le proprie condizioni nella societa contemporanea, dall’'ultima grande perse-
cuzione sotto Diocleziano e i tetrarchi (303 d.C.) al riconoscimento di Costantino
(313 e anni successivi).

1. La Sicilia tardo-antica: movimenti di popolazioni e incontri di
culture

Il controllo politico ed economico romano sull'isola era diventato piu stretto e
non scevro da qualche intenzione punitiva da parte di Ottaviano dopo la disfatta
di Sesto Pompeo (36 a.C.), che aveva fatto della Sicilia la propria base; le con-
dizioni imposte all’isola dal futuro fondatore dell'impero furono durissime, con
sanzioni pecuniarie alle citta che avevano parteggiato per Sesto Pompeo e con
una larga requisizione di terre, che negli anni successivi furono assegnate in par-
te a personaggi di rilievo come Agrippa, in parte ai veterani dell’esercito ed in
parte confluirono nel patrimonio personale dell'imperatore, che divenne cosi il
maggior proprietario di terreni sull’isola. Come si € gia accennato, in queste vi-
cende va probabilmente individuato uno dei canali dell'insediamento di parlanti
latinofoni nell’isola. Negli anni immediatamente successivi Augusto adotto un’ac-
corta politica per rafforzare i legami con l'isola promuovendo le principali citta
al rango di colonia (Taormina, Catania, Siracusa, Tindari, Termini e Palermo),
mentre altre diventarono municipia (Messina, Lipari, forse Lilibeo, Agrigento,
Alesa) ed altre ancora ottennero la condizione di citta ‘latine’’. Quest’assetto po-
litico dovette rimanere stabile fino alle riforme dell'impero d’occidente messe
in atto da Diocleziano a Costantino, anche se il sostanziale disinteresse di Roma
per la Sicilia tra I al Il secolo d.C. puo essere messo in relazione con il fatto che, a
partire dalla sua conquista, 'Egitto aveva sostituito I'isola nel ruolo di principale
fornitore di grano per la capitale; pure in mancanza di fonti storiche dirette?,
nell'immaginario collettivo I'isola continuava a godere della fama di luogo in cui
si possono godere i piaceri di una vita tranquilla e della buona tavola, che, per-
petuando un topos di antica tradizione, ha trovato una fioritura di testimonianze
nel periodo tardo-antico, almeno fino al IV secolo (Paschoud 2008, pp. 53-54).
Ma il quadro storico era destinato a subire mutamenti sostanziali a partire dal
IV secolo e ancor piu nei due successivi: infatti, la fondazione di Costantinopoli,

1 Perlaricostruzione di questo quadro si veda Finley (1992, pp. 169-175).

2 Sulle possibili motivazioni della circostanza che nessuno storico della tarda-antichita si
sia occupato esplicitamente della Sicilia si vedano Paschoud 2008, Baratte 2008.
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‘nuova Roma’, da parte di Costantino (330 d.C.) avrebbe di li a poco dirottato ver-
so quella destinazione il grano dell’Egitto e dell’Africa, rendendo cosi di nuovo
centrale la Sicilia come fonte di sostentamento per la popolazione di Roma?; que-
sto cambiamento nel quadro macroeconomico del Mediterraneo tardo antico &
confermato dagli studi sulle rotte e sugli itinerari tardo antichi i quali mostrano
come l'isola sia tornata ad una rinnovata centralita come punto d’'incontro e tappa
obbligata sia della rotta nord-sud (da Roma all’Africa e viceversa) sia di quella est-
ovest (da Costantinopoli e le province orientali verso I'ltalia e viceversa)*. La rin-
novata centralita della Sicilia per i rifornimenti di grano a Roma e all’Italia e stata
messa in relazione con la ripresa dell’attivita edilizia e la costruzione di grandi vil-
le collegate alle massae, come quelle di Piazza Armerina, Filosofiana, Patti Marina
e Tellaro e alla costruzione o all'ampliamento di complessi termali come quello di
Agrigento, che rappresentano altrettante testimonianze della concentrazione del-
la proprieta fondiaria e della ricchezza nelle mani di poche famiglie appartenenti
alla classe senatoria o collegate con personaggi di rilievo della vita politica®.

Il caso delle terme di Agrigento pare esemplare per piu di un aspetto, almeno
da quando é stata rinvenuta e pubblicata I'epigrafe che rende noto chi le edifico
- o piuttosto le restauro:

[.] [..] [MJAPTEI[NIJANOS

0 A(AMIIPOTATOZX) Y[IIAT(IKOZ)] TAZ OEPMA[Z]
[EK TQN IAIQ]N M[O]HI<I>E[N]

«[Flavio (?)] Martiniano,

chiarissimo console, le terme

[a sue spese edifico]».

Il Martiniano ricordato come costruttore a proprie spese delle terme € un per-
sonaggio di rilievo, originario della Cappadocia, dove aveva intrattenuto rappor-
ti epistolari con padri della chiesa orientale come Basilio di Cesarea e Gregorio
Nazianzeno; questi, dopo aver ricoperto la carica di consularis Siciliae nel 352, e
di vicarius Africae, nel 378 d.C., concluse la propria carriera politica come prae-
fectus urbis Romae.

Questa testimonianza riveste un deciso rilievo storico per diversi motivi: in-
nanzi tutto, la presenza di Martiniano in Sicilia & stata messa in relazione con le
notizie delle fonti agiografiche che parlano dell’arrivo sullisola di negotiatores
orientali (V. Caminneci, M. C. Parello, C. Soraci 2023); in secondo luogo, se I'iscri-
zione, secondo quanto proposto dagli editori poteva essere postaa mo’ d’'insegna

3 Sulla questione: Vera 2000, pp. 39-60, con precedente bibliografia su quest’aspetto.
* Uggeri 2008, Vera 2000, Di Salvo 2000.
5 Sulla questione cfr. anche Pagliara 2009, pp. 18-19.
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all'ingresso dell’edificio, I'uso del greco in questa funzione pubblica mostra come
questa lingua dovesse essere compresa e di largo uso nella citta attorno alla meta
del IV secolo d.C. Infine le terme di Agrigento potrebbero rappresentare una per-
fetta scena in cui ambientare il contesto del filatterio aureo di Skubon, il quale
pure sembra essere stato ritrovato sul pavimento di un edificio termale nel ter-
ritorio di Comiso: la circostanza e di notevole valore perché mostra che anche
esponenti degli strati superiori della societa siciliana tardo-antica dovevano es-
sere tra gli utilizzatori dei filatteri e di un esemplare dai contenuti cosi compositi
come quello appena ricordato.

La riconquistata centralita della Sicilia sullo sfondo degli eventi del IV secolo
era destinata ad accentuarsi, ma anche ad assumere connotati diversi in pro-
gresso di tempo, ed in particolare dopo la presa di Cartagine da parte dei Vandali
(439 d.C.) ela costituzione del regno vandalico in Africa®; come e stato ben messo
in luce, gli anni "40 del V secolo sono caratterizzati da una serie di scorrerie ed
incursioni sulle coste della Sicilia ad opera dei Vandali di Genserico che, al di la
degli effettivi danni, dovettero instaurare un clima di insicurezza e precarieta so-
prattutto come conseguenza dell'immagine drammatica che ne diedero le fonti
di parte cattolica interessate a dipingere i Vandali in maniera particolarmente
negativa in funzione anti-ariana’. In questo contesto va inserita anche la notizia
che siricava da una lettera di papa Leone (443 d.C.) relativa alle angherie subite
dal vescovo di Lilibeo, Pascasino, che aveva rifiutato di convertirsi all’arianesi-
mo subendo come conseguenza una ‘amarissima captivitas’. In parallelo con la
rinnovata importanza dell’isola nei rifornimenti di grano a Roma e all'ltalia si
debbono registrare anche mutamenti nell’organizzazione del territorio e nella
struttura sociale che, pure non uniformi su tutto il territorio isolano, mostrano
linee di tendenza lungo cui le ville e le sedi dei grandi proprietari terrieri del
periodo precedente sono via via divenute sedi di contadini che operano sotto il
controllo dell’autorita pubblica o di privati, con un conseguente accrescimento
funzionale dei villaggi e degli insediamenti rurali (Rotili 2023, pp. 211-212).

L’ultimo segmento temporale del dominio vandalico sulla Sicilia e caratteriz-
zato da una serie di passaggi di potere da una popolazione barbarica all’altra, per
lo piu attuatisi in maniera pacifica: nel 476 d.C. Genserico concesse il controllo
sull'isola a Odoacre, dietro pagamento di un tributo annuo; tra il 489 e il 491
d.C. l'isola passo0, ancora una volta pacificamente grazie anche ai buoni uffici di
Cassiodoro padre e figlio®, da Odoacre a Teodorico che regno fino alla morte (526

¢ Le strategie seguite da Genserico nelle sue azioni in Africa e in Italia, volte a sottrarre
agli imperatori di Roma i mezzi di sussistenza, sono state ricostruite da Mazza 2000.

7 Pagliara 2009, pp. 50-52.
8 Lavicenda é ricostruita da Pagliara 2009, pp. 76-79.
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d.C.). Il regno dei due successivi re goti fu assai breve: Atalarico, salito al trono
ancora bambino, regno sotto la tutela della madre Amalasunta fino alla prematu-
ra morte sopravvenuta nel 534; gli successe Teodato, che Amalasunta aveva nel
frattempo sposato, e il cui regno fu interrotto 'anno successivo dalla spedizione
vittoriosa di Belisario che nel 535 porto la Sicilia sotto il controllo dell'impero
d’Oriente®. A dispetto di questi frequenti mutamenti nel controllo politico, in
questo scorcio di tempo l'isola dovette godere di una situazione economica par-
ticolarmente florida; ciononostante la popolazione locale non si mostro solidale
con gli amministratori Goti, se € vera la notizia che all’arrivo della flotta bizantina
i siciliani non solo non avvisarono il contingente militare goto stanziato sull'iso-
la, ma accolsero a braccia aperte i bizantini al comando di Belisario®®.

Le vicende storiche fin qui delineate per sommi capi sono sufficienti a dare
un’idea di come tra [V e VI secolo dell’era volgare la Sicilia sia stata al centro di
movimenti di popolazione di varia provenienza, ma orientate su due poli prin-
cipali: I'Africa ed in particolare I'Egitto, da una parte, e, dall’altra, le province
orientali dell'impero!!; ne sono una prova esplicita gli oggetti di provenienza
africana, legati soprattutto alla cultura e alla religione egiziana rinvenuti sull’iso-
la, illustrati da Manganaro 2002a. Infine, sul piano linguistico e culturale, dietro
alla presenza sull'isola di “viri divites et eruditi omni doctrina, graeca quoque et
latina”, secondo quanto indicato nell’anonima Expositio totius mundi et gentium,
composta fra il 350 e il 362 d.C. (Grill 2014, p. 631), G. Irigoin ha proposto di in-
dividuare 'opera di personaggi di cultura greca che redigevano manoscritti con
opere di autori greci, in forme scrittorie e codicologiche tipiche dell’isola e non
dipendenti dalla cultura bizantina (Irigoin 2000, pp. 143-151).

2. Le tradizioni religiose della Sicilia antica

Su questa trama, costituita di eventi storici di diverso rilievo, deve essere pro-
iettata la questione religiosa, con particolare riferimento all’arrivo e alla diffu-
sione in Sicilia della religione cristiana e dell’ebraica: questa vicenda, lungi dal
rappresentare un aspetto strettamente settoriale e limitato, &, da una parte, ricca
di connessioni con tutti gli attori ‘alti’ della storia, ma, dall’altra, presenta anche
profonde ricadute di carattere sociale che hanno toccato tutti gli strati della so-

9 Una traccia epigrafica della presenza di queste popolazioni nella Sicilia tardo-antica e
individuabile nell'iscrizione sulla misura granaria (n ° 25 dell’Appendice).

10 Siveda le fonti in merito analizzate in Pagliara 2009, pp. 79-80.

1 Sulla questione si vedano le panoramiche tracciate da Vera 2000 e De Salvo 2000, con
particolare riferimento agli aspetti commerciali e annonari, e la piti recente messa a punto della
questione da parte di Rotili 2023, pp. 210-213.
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cieta tardo-antica, al punto dal costituirne un angolo visuale privilegiato (Cracco
Ruggini 1984). Tuttavia, prima di procedere ad illustrare qualche dato relativo
alla diffusione delle due religioni monoteiste & indispensabile qualche cenno al
sostrato religioso con cui queste venivano ad interagire e a sovrapporsi: la que-
stione & naturalmente molto complessa, ma merita di essere almeno accennata
per sommi capi.

Da quando le moderne ricerche di storiografia religiosa della Sicilia antica si e
liberata di alcuni pregiudizi diffusi nella prima meta del XX secolo in merito ai
rapporti fra culti indigeni e culti greci'?, e stato possibile vedere in maniera piu
equilibrata sia la specifica facies che il pantheon della religione greca ha assunto
sull’isola sia le sopravvivenze di alcuni culti locali. Per il primo aspetto i lavori di
Pugliese Carratelli sono centrali anche per la corretta impostazione metodologi-
ca del rapporto fra popolazioni indigene e colonizzatori greci in diversi aspetti
della cultura, ma in primis della cultura religiosa'*:

Ma qualunque sia stato il contributo indigeno alla cultura delle colonie, e chiaro che il
patrimonio religioso (nel senso piu ampio) dei coloni italioti e sicelioti non era suscet-
tibile di alterazioni o innovazioni per influenza delle genti d’Italia e della Sicilia, che se
in qualche sito o culto possono esser penetrati elementi indigeni, questi hanno avuto
un’assai tenue incidenza, e i culti delle poleis coloniali, che erano in primo luogo i culti
delle rispettive metropoleis, hanno sempre serbato sostanza e forma greca; e che a
loro volta i culti indigeni, anche se hanno talora adottato una veste greca, non hanno
mai perduto il loro carattere originario. (Pugliese Carratelli 1990, p. 144)

Per quest’ultimo aspetto basti pensare al culto acrense di Anna e delle Paides di
origine indubbiamente locale e che si mantiene parallelo e indipendente da quel-
lo di Demetra e Kore, tipicamente greco e forse risaliente a contatti precoloniali
fra la Sicilia e il mondo cretese minoico e miceneo; in questo culto e da rilevare
una peculiarita iconografica come quella della dedica alle dee di nicchie e cavi-
ta delineate all’esterno in forma di edicola, una caratteristica che appare tipica-
mente siciliana e dell’area sud orientale dell’isola (basta pensare alle latomie,
alla Scala greca e all’Acradina siracusane): pertanto mi chiedo se nell’edicoletta
tardo-antica dedicata ad Artemide Efesia (cfr. Capitolo III § 2.3.) non sia possibile
vedere - almeno sul piano iconografico - la precisa continuita di un culto locale*.

12 Su alcuni schematismi e pregiudizi derivanti dall’opera di uno dei maggiori studiosi
della Sicilia antica, Emanuele Ciaceri, si veda Gemellaro 2008.

13 I numerosi lavori che lo studioso ha dedicato a questi aspetti della societa della Sicilia
antica, comparsi tra gli anni’60 e glianni'90 del '900, sono riuniti nel volume Pugliese Carratelli
1990.

14 Peril culto di Anna e delle Paides si veda Pugliese Carratelli 1990, pp. 327-336.
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Per quanto riguarda il pantheon greco delle divinita maggiori e minori, I'ac-
centuazione del carattere tradizionale che la venerazione di queste divinita assu-
me tra i coloni greci di Sicilia, non deve tuttavia far dimenticare due aspetti che
contribuiscono a dare una forma del tutto peculiare ai culti della Sicilia greca. 11
primo aspetto coincide con il perfetto inserimento di queste figure nel territorio
locale e nel paesaggio dell’isola: ne sono testimonianza le numerose epiclesi ag-
giunte ai nomi delle divinita maggiori; tralasciando il noto caso di Demetra, il cui
culto & probabilmente il piu diffuso su tutta I'isola, e che presso il santuario a lei
eretto a Solinunte e venerata con il titolo di Malophoros, ‘che porta i frutti della
terra’®, il caso della pit alta divinita dell’Olimpo, Zeus, rappresenta una situazio-
ne emblematica. I templi ed i luoghi di culto in cui era venerato lo presentano con
oltre dieci denominazioni diverse, alcune delle quali certo abbastanza generi-
che: Olympios (Agrigento, Siracusa, Leontini), Ellanios (Agrigento), Sotér (Imera,
Siracusa), Eumenés (Selinunte), Polieo ‘protettore della citta’ (Agrigento); altre
invece contengono riferimenti ben piu specifici come Eleuterios ‘liberatore’ (a
Siracusa, in ricordo della cacciata di Trasibulo, ultimo tiranno dei Dinomenidi),
Agoraios probabilmente ‘protettore delle assemblee’ che si tenevano nelle ago-
rai (Selinunte, Acrai), Exakesteros ‘purificatore’ (Ravanusa presso Agrigento),
Casio dall’'omonimo oronimo tra Egitto ed Arabia, Atabirios da un oronimo rodio
(Agrigento), Meilichios ‘dolce come il miele’, ‘benigno’ (Solinunte), Etneo (in di-
verse localita dell’isola)?.

Il secondo aspetto che contribuisce a dare al pantheon greco della Sicilia an-
tica un colorito del tutto particolare € rappresentato dalla permanenza in alcune
figure divine dei connotati che dipendono dai contatti che in epoca precoloniale
la Sicilia ha avuto con il mondo cretese, sia minoico che miceneo: la tematica
degli scambi e della frequentazione dell’isola da parte di micenei cretesi che pro-
babilmente portavano con sé anche piu di qualche residuo della cultura minoica
e stato approfonditamente esplorato da Pugliese Carratelli che ha raccolto ed
interpretato una serie di dati storici, archeologici e della tradizione antica tali
da ricostruire un quadro dettagliato e coerente del percorso che, per usare una
felice formula dello studioso, unisce le odysseiai alle apoikiai'’.

Senza entrare in troppi dettagli che ci porterebbero lontano dallo scopo di
questo lavoro, & tuttavia significativo ricordare almeno il caso di Afrodite, una
figura divina le cui connessioni con la Creta pre-micenea sono state ben messe in

15 Sulle possibili connessioni di questo culto con quello della ‘Magna Mater’ si veda
Sfameni Gasparro 2008, pp. 99-106.

16 Per le fonti antiche ed i significati di questi epiteti si veda Rizzo 2012a sub vocibus
Demetra, Zeus.

17 Si vedano i saggi raccolti nella prima parte del volume Pugliese Carratelli 1990, pp.
31-111.

VI. IL PANORAMA STORICO E RELIGIOSO DELLA SICILIA TARDO-ANTICA 147



luce!®: pur essendo venerata in diverse localita dell’isola, il tempio pitu importan-
te dedicato al culto della dea era quello di Erice e, secondo la tradizione antica,
il santuario sarebbe stato eretto da Erice, un figlio che la dea avrebbe avuto dal
re locale Butas. A rafforzare le connessioni cretesi ed orientali di questa figura
divina un’altra tradizione antica racconta che lo spazio attorno al tempio sarebbe
stato ampliato da Dedalo e che il tempio sarebbe stato visitato anche da Enea, il
figlio che Afrodite aveva avuto da Anchise, quando questi era approdato in Italia:
quest’ultimo aspetto rappresenta un importante riferimento alla tradizione che
collegava l'origine di Roma con i troiani venuti in Italia al seguito di Enea, dopo la
distruzione della citta di Troia ad opera degli Achei. Il prestigio di questa tradi-
zione nell'immaginario mitografico romano relativo alle origini della citta spiega
in maniera soddisfacente i motivi per cui i romani, dopo la conquista della Sicilia
(241 a.C.) non solo preservarono il tempio di Afrodite/Venus Ericina, ma ne fe-
cero oggetto di un culto e di una venerazione particolare, come mostrano sia la
tradizione letteraria dell’epoca aurea sia i lavori di restauro ed ampliamento del
tempio intrapresi da Tiberio e completati da Claudio®. Il profondo radicamento
locale di questi culti relativi alle divinita del pantheon greco spiega la loro persi-
stenza fino al periodo tardo-antico, come mostrano - sia pure indirettamente - le
tradizioni agiografiche di Agata e di Euplo che, tra la meta del III e gli inizi del IV
secolo, tramandano il martirio di questi personaggi come conseguenza del loro
rifiuto di fare sacrifici a Zeus e a Afrodite?”.

Accanto ai culti connessi con le divinita del pantheon greco-romano, € neces-
sario tenere conto anche di un’altra componente religiosa che viene ad arricchire
il quadro: mi riferisco alla presenza in Sicilia di luoghi connessi con i cosiddetti
culti orientali, come quello di Mithra, dio solare di origine iranica, in Italia vene-
rato sotto forma di sol invictus, ben attestato a Siracusa e a Catania, dove sono
presenti dei mitrei rilevati negli scavi di strutture ipogee (Sfameni Gasparro
2008, pp. 119-122). Ma la corrente che ha avuto maggiore diffusione e fortu-
na e quella del culto di origine egiziana basato sulla coppia divina Osiride-Iside,
con successiva sostituzione di Serapide a Osiride, e del figlio Horus/Arpocrate:
questo culto e testimoniato dal serapeo di Taormina e da quello di Siracusa,
quest’ultimo attivo dal III a.C. al II/I1I d.C., oggetto di descrizione anche da parte
di Cicerone nel contesto delle Verrine, che lo definisce come ‘celeberrimus ac re-
ligiosissimus’, e largamente presente nelle testimonianze locali?!. Nella diffusio-

18 Pugliese Carratelli 1990, pp. 73-75, 147-152.

19 Sulle testimonianze letterarie ed archeologiche del culto di Venus Ericina in eta romana
si veda Rizzo 2012a, pp. 18-21.

20 Per i riferimenti alle relative tradizioni agiografiche si veda Rizzo 2012a, pp. 21, 239.

2L Per i relativi riferimenti si veda Sfameni Gasparro 2008, pp. 106-118, Rizzo 2012a, p.
209.
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ne del culto di Iside-Osiride fuori dall’Egitto, che si accompagna con un processo
pitto meno forte di ellenizzazione, la figura di Iside assume connotati di benevola
soccorritrice di tutte le esigenze individuali e sociali:

[..] quale potente detentrice della heka, termine che si suolo tradurre con quello di
“magia”, e che nel contesto egiziano esprime la facolta, propria in vario grado di tutti
gli dei, ma in special modo pertinente al dio solare R4, alla stessa Iside appunto e an-
che a Horus, di intervenire in maniera misteriosa e potente a modificare eventi cosmi-
ci e umani, garantendo protezione contro i pericoli dell’esistenza e soprattutto contro
le malattie. (Sfameni Gasparro 2008, p. 113)

Questo culto di origine egiziana e profondamente caratterizzato da connotazioni
magiche, si accompagna alla diffusione in Sicilia degli oggetti di culto e di moda
egiziani cui si & gia fatto cenno e, fin dall’epoca del primo impero, trova una sin-
golare consonanza con il culto dell’Egitto, della sua cultura e della sua religione
che ha caratterizzato anche a Roma le figure piu alte dell’establishment politico:
basta pensare alla politica religiosa e culturale di Nerone, 1'amato di Iside’ e al
suo progetto di ampliamento della Domus Aurea?’.

3. Connotati del cristianesimo siciliano

Su questo genere di sostrato religioso € da valutare I'impatto dell’arrivo e della
diffusione sull’isola del cristianesimo, cosa resa particolarmente problematica
dalla scarsita, per il periodo piu antico, grosso modo dal I agli inizi del III secolo
dell’era volgare, di documentazione diretta - archeologica ed epigrafica - e dalla
discrasia fra la documentazione diretta e i dati deducibili dalla tradizione lette-
raria ed agiografica (Sgarlata 2011).

In effetti, entrambi i dati diretti, quelli archeologici e quelli epigrafici, sono
abbastanza scarsi e ambigui per 'epoca pre-costantiniana. Per il primo aspetto
che riguarda soprattutto il tipo di sepoltura e I'edilizia sacra, ben poche testi-
monianze esplicite sono databili ai primi tre secoli dell’era volgare ed anche i
grandi complessi cimiteriali - soprattutto ipogei ma in certi casi, come quello
di Agrigento, anche subdiali - mostrano per il periodo piu antico una situazio-
ne caratterizzata da sepolture miste o in cui la distinzione tra sepolture pagane
e cristiane & ben difficile da stabilire con certezza®®. La situazione non & molto
differente per quanto riguarda l'aspetto epigrafico: una ricognizione accurata

22 Queste tematiche hanno fatto da contorno alla recente mostra romana sul restauro del-
la Domus Aurea: Russo, A. et al. (Eds) 2023.

% Eloquenti in proposito i dati esaminati da Bonacasa Carra 2008.
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delle iscrizioni nei cimiteri di Siracusa che risalgono ad epoca pre-costantiniana
annovera poche iscrizioni (appena una quindicina) utili a stabilire le convinzioni
religiose del defunto e '’eventuale fede cristiana & ricavabile per cosi dire solo in
negativo, cioe dall’assenza dell’apparato formulare caratteristico delle iscrizioni
pagane, e dall’apposizione del solo nome, una prassi che in Sicilia come a Roma
e stata interpretata come un indizio tipico del costume cristiano che tende a pre-
sentarsi come in contrasto e rivoluzionario rispetto all'uso pagano anche nella
composizione della scrittura ultima*.

La situazione epigrafica funeraria muta in maniera sostanziale a partire dal [V
secolo ed in quello successivo, caratterizzati dalla costruzione della monumen-
tale catacomba siracusana di san Giovanni, dove la proporzione delle iscrizioni
si inverte rispetto al periodo precedente: 33% (106) di epigrafi “neutre” contro
66% (199) di testi con connotati nettamente cristiani, anche espressi attraverso
simboli caratteristici piuttosto che in contenuti testuali espliciti (Felle 2008, pp.
196-200).

Tutti questi elementi tendono a indicare che una diffusione del cristianesi-
mo nella popolazione siciliana in proporzione quantitativamente sensibile & un
fenomeno da attribuire al periodo successivo al momento in cui la religione cri-
stiana ha ricevuto i primi riconoscimenti ufficiali da parte degli imperatori di
Roma: questo dato, oltre a rappresentare una necessaria precisazione di ordine
cronologico, ha una rilevanza ben piu profonda, dal momento che come é stato
ben espresso:

Mentre I'Impero si cristianizza, il cristianesimo si trasforma. Impregnato di cultura
greca, precisa la propria dottrina con un rigore crescente e, divenuto religione ufficia-
le, definisce un’ortodossia sempre piu rigida, intorno alla quale non giunge mai per-
fettamente - anche all'interno dell'Impero - a realizzare 'unita della Chiesa. (Flusin
2007, p.53)

Quanto sintetizzato in maniera efficace nel giudizio appena citato rappresenta
uno dei motivi per cui la maggior parte degli studi recenti che hanno trattato i di-
versi problemi connessi con la diffusione del cristianesimo in epoca tardo-antica
si sono concentrati sui protagonisti dei principali eventi, siano stati questi i papi
della chiesa romana, gli imperatori dell'impero romano d’occidente e d’oriente
o i re delle popolazioni barbariche che dal V secolo in poi hanno interferito con
sempre maggiore incisivita sulle vicende dell'Italia e del Mediterraneo. In un sif-
fatto quadro storiografico il problema principale che incontra chi si proponga
di collegare il quadro storico con i documenti magico religiosi nella prospettiva

24 Su tutta la questione si veda Felle 2008 con riferimenti alla precedente bibliografia
sull’epigrafia funeraria cristiana di Sicilia.

150



della sociolinguistica storica, e costituito dall’esigenza di saldare la storia fatta
dall’alto e dai protagonisti appena ricordati con i riflessi che i grandi eventi sto-
rici possono aver prodotto sulla vita quotidiana della popolazione di una data
area, condizionandone gli atteggiamenti religiosi e culturali nel senso pit ampio
del termine. Con queste difficolta ben presenti, non rimane che seguire l'invito,
gia richiamato, a tentare di far parlare la documentazione diretta, contando sui
progressi che in questi ultimi anni sono stati compiuti nella raccolta e nell’analisi
del materiale epigrafico, proprio nella prospettiva di ricostruire su una base il
piu possibile oggettiva ed affidabile la diffusione del cristianesimo in Sicilia.

Fino a qualche anno fa chi si trovasse ad esaminare la documentazione epi-
grafica siciliana del periodo imperiale relativa alla diffusione del cristianesimo
nella popolazione locale oltre ai classici repertori delle Inscriptiones Grecae e del
Corpus Inscriptionum Latinarum, eventualmente integrati dalle pubblicazioni
d’aggiornamento periodico, doveva far ricorso ad una pletora di lavori spesso
di dettaglio e pubblicati in sedi talora difficilmente accessibili; oggi questo ge-
nere di ricerca puo contare su uno strumento prezioso messo a punto da uno
dei maggiori specialisti dell’epigrafia siciliana d’epoca tardo-antica e bizantina,
V. Rizzone, il quale ha raccolto e riesaminato tutta la documentazione epigrafi-
ca dell'isola relativa a personaggi religiosi o anche solo contenente cenni a tali
personaggi, nel tentativo di ricostruire non solo e non tanto i riflessi epigrafici
dell’opera dei papi e dei vescovi, quanto piuttosto I'intero quadro di quello che &
definito come il ‘popolo di Dio’?*:

Su questa base, pertanto, si sono prese in esame non soltanto le iscrizioni che menzio-
nano gli uffici ecclesiastici, gli incarichi affidati dalla comunita a chi possiede un deter-
minato carisma, ovvero il complesso delle funzioni ed i compiti relativi connessi con
gli stessi uffici ecclesiastici [...]; sono stati fatti oggetto di studio anche quei documenti
epigrafici dai quali emerge, in qualche modo, I'agire del fedele cristiano nel contesto
della comunita di appartenenza, agire che molte volte sfugge ad una classificazione
precostituita. (Rizzone 20114, p. 35)

Da uno sguardo complessivo a queste vere e proprie basi di dati balza all’occhio
un elemento in qualche misura inatteso per i cultori della storia per cosi dire
‘ufficiale’, vale a dire 'estrema articolazione delle figure che ruotano attorno al
cristianesimo dei primi secoli e che va dalle figure apicali dei vescovi delle dioce-
si siciliane fino alla plebs, 1a massa della popolazione locale che si definisce con
epiteti, nomi o formule che la qualificano come aderente alla nuova religione;
queste le denominazioni che sono attestate nelle testimonianze epigrafiche:

%5 Qltre ai singoli numerosi lavori di dettaglio, il lavoro fondamentale nel senso appena

descritto é il volume Opus Christi edificabit (Rizzone 2011a), dotato di un corposo aggiorna-
mento (Rizzone 2016b).
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Stato/carisma Denominazione della carica/funzione Sigla epigrafica
adottata nell'opera
vescovi A
ordini presbiteri B
maggiori di sesso femminile BA
di fede ebraica BB
diaconi
chierici D
ordini suddiaconi DA
minori lettori DB
ostiari DC
‘servi/schiavi’ della chiesa DD
vergini E
pbersone consacrate donne con un solo marito EA
a Dio
monaci/monache EB
. servo/a di Dio, di Gesu, della Madre di Dio F
persone qualificate
con epiteti devozio- religioso/a FA
nali devoto/a FB
cristiani G
‘fedeli’ GA
pl?bs difede ‘neoilluminati’ GB
cristiana
neofiti GC
‘santi’ GD
------ benefattori della chiesa H

Tabella 3: organizzazione delle menzioni religiose cristiane nel corpus epigrafico
Rizzone 2011a

Il quadro che esce dalla ricognizione dei semplici titoli attesti nelle epigrafi per-
mette di ricostruire un’immagine assai articolata delle comunita cristiane sici-
liane dei primi secoli con diverse figure che dovevano servire da collegamento
tra la massa dei fedeli e le loro esigenze spirituali e materiali ed i vescovi re-
sponsabili delle singole comunitg, i quali a loro volta potevano farsi tramite di
particolari esigenze verso il pontefice, come ¢ possibile evincere dalle lettere di
Gregorio Magno in risposta a questioni spesso connesse con la gestione del patri-
monio religioso in cui erano coinvolti singoli fedeli o comunita cristiane locali?®.
Vero e che in progresso di tempo e soprattutto nel corso del V e del VI secolo si

26 Per una visione generale dei connotati che caratterizzano le principali figure ecclesia-
stiche degli ordini maggiori e minori si veda Flusin 2007b, pp. 119-125.
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assiste ad una sempre pill marcata tendenza del papa a riportare sotto il proprio
controllo diretto, esercitato attraverso le figure episcopali, la gestione di tutte le
comunita locali anche in fatto di evergetismo privato, come e possibile ricavare
dalle disposizioni emanate da Gelasio I (494) e dagli interventi di Pelagio I (556-
561) e di Gregorio Magno (590-604), parzialmente recepite anche dalla legisla-
zione civile?’; appare tuttavia evidente da una serie di indizi diversi che i vescovi
delle diverse diocesi siciliane si siano trovati a fare per cosi dire da mediatori fra
le istanze delle comunita locali e le tendenze centralistiche dei pontefici romani,
volte non solo al controllo dell’ortodossia in un periodo di particolare diffusio-
ne di diverse eresie, tra cui particolarmente sensibili in Sicilia quella donatiana,
quella angeliana e quella ariana dei Goti e dei Vandali, ma anche alla gestione
del patrimonio della chiesa, che per certi aspetti &€ venuto progressivamente a
ricoprire funzioni un tempo demandate all’autorita civile, come la fornitura di
grano dalla Sicilia e dall’Africa per le periodiche distribuzioni alla plebe roma-
na%. Un dato accessorio, ma abbastanza interessante nella prospettiva della
ricostruzione delle correnti culturali cui & esposta la Sicilia in questo periodo,
e rappresentato dalla presenza - epigraficamente documentata — a capo delle
diocesi dell'isola di personaggi provenienti da altre parti dell'impero, accanto ad
esponenti delle élites locali: da Siracusa si ha 'epitaffio di un Auxentius, hispanus
ep(piscopus) Rotdo(magensis)*’, e 'epitaffio del vescovo Xemépiwv, un nome ab-
bastanza problematico e che e stato connesso con forme semitiche probabilmen-
te di origine siriana (Rizzone 2011a, pp. 56-57), come pure di possibile origine
siro-palestinese potrebbe essere il vescovo Tobias documentato per la diocesi di
Alesa (Rizzone 2011a, pp. 76-77). La presenza di parlanti di madrelingua semi-
tica non stupisce, data la collocazione dell’isola come punto obbligato delle rotte
verso e dall’'oriente in direzione di Roma: e pure di questa presenza si hanno
delle tracce epigrafiche anche a livello sociale ben distante da quello episcopale,
come attestano due epigrafi da Siracusa relativi alla sepoltura di due diaconi che
mostrano la tipica confusione dei timbri vocalici [a] ed [o] che rappresenta un’e-
vidente spia di uso del greco da parte di un parlante di madre lingua semitica®’.

27 Per una puntuale disamina di queste successive disposizioni si veda Sgarlata 2011, pp.
143-144.

28 Per il quadro generale rinvio oltre all’efficace sintesi di Cracco Ruggini 1984 a Flusin
2007b, pp. 122-124; i collegamenti delle figure dei vescovi rammentati nelle epigrafi con le
comunita locali sono stati per quanto possibile ricostruiti da Rizzone 2011a, pp. 53-76.

29 L'iscrizione tombale di Auxentius é stata volontariamente obliterata da un’iscrizione
successiva di un certo Alypius, caso abbastanza raro nel caso di epitaffi di personaggi di rango
come appunto un vescovo (Rizzone, 2011a, pp. 54-55).

30 Si tratta delle epigrafi C3 e C4 della raccolta di Rizzone (20114, pp. 127, 139) datate al
IV 0 V secolo che mostrano la prima una forma éxkAeoiog per ékkAeoiag, la seconda oméBavev
per amébavev.
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Interessante in prospettiva diastratica appare la scelta della lingua dell’epi-
grafia cristiana in rapporto con il diverso status del personaggio rammentato
nel testo; da uno spoglio della raccolta messa a punto da V. Rizzone, suddivisa
secondo i diversi stati dei personaggi, secondo quanto evidenziato nella tabella
precedente, e possibile tracciare il quadro seguente:

uso epigrafico del latino ‘ uso epigrafico del greco
vescovi
12 ‘ 6
presbiteri (tra cui due donne e tre ebrei)
5 | 23
diaconi
3 | 7
suddiaconi, lettori, ostiari
4 ‘ 4
vergini e monaci
5 | 23
persone qualificate con epiteti di devozione
3 ‘ 44
cristiani
10 | 53
benefattori e altre categorie di cristiani
2 ‘ 10
totali
44 ‘ 170

Tabella 4: scelta della lingua nelle epigrafi cristiane siciliane

Questi dati si prestano a diverse considerazioni. Innanzi tutto la larghissima
preponderanza nella scelta del greco permette di sfumare un po’ I'affermazione
spesso ripetuta che la diffusione del cristianesimo debba aver favorito la latiniz-
zazione dell’isola: questo e senz’altro vero per quanto riguarda i gradi piu alti
della gerarchia ecclesiastica, dove in effetti i vescovi lasciano trasparire una pre-
ferenza abbastanza netta per il latino, almeno fino all’inizio dell’eta bizantina; un
dato rafforzato dalla notizia che Pascasino, vescovo di Lilibeo e gia prigioniero
dei Vandali, durante la sua partecipazione al IV Concilio Ecumenico di Calcedonia
(451) parlo in latino ed ebbe bisogno di un interprete®!; cosa che del resto non

31 Sull’episodio cfr. Varvaro 1981, p. 54 con bibliografia precedente e Rizzone 2011a, pp.
349-350.
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stupisce dal momento che Lilibeo e il corno nord-occidentale dell’isola e sempre
rimasto in rapporti assai stretti con Roma.

Ma il quadro cambia in maniera sostanziale se passiamo a valutare le scel-
te linguistiche dei presbiteri, dove la prevalenza del greco € nettissima e in tut-
te le parti dell’isola; inoltre, se accantoniamo per un istante gli ordini inferiori,
dove la prevalenza del greco &€ meno netta probabilmente anche per la minore
rappresentativita statistica di questi dati, il quadro della prevalenza del greco
si fa sempre piu deciso man mano che si procede verso gli strati pitt ampi della
popolazione, da chi ha fatto la scelta della vita monastica ai devoti ai semplici
cristiani e ai benefattori della chiesa. In questi due ultimi casi la sproporzione a
favore del greco € nettissima e si accompagna anche ad un aspetto altrettanto si-
gnificativo: mentre le epigrafi latine si limitano a ripetere in maniera uniforme e
costante I'aggettivo fidelis e nel caso dei benefattori attestano un unico vir excel-
lentissimus, quelle in greco mostrano una notevole variatio che va dal semplice
XPLOTLAVOG/-1, a ToTOG/-1/-&, a év loTeL Kol €V €lpnvn, a VEOP®TLOTOG, a Kupla
(nov) e nel caso dei benefattori si incontra una quantita di espressioni diverse
a seconda del tipo di beneficio attuato: dal banale vaog TAapiwvog di Catania,
all’espressione koAopvav kekipo@opioa della 500An Phebronia da Messina, all’i-
scrizione musiva guxnVv émAnpwoav da Salemi, alla dedica kéxAike o Bfina di
Zacharias da Siracusa.

L’immagine complessiva che si puo ricavare da questo quadro e che la popola-
zione siciliana di fede cristiana sia rimasta fedele al greco fino alle soglie dell’eta
bizantina, anche se i vertici della gerarchia locale mostrano un’ovvia esposizione
al latino, soprattutto nella parte settentrionale e occidentale dell’isola; questo
ha delle conseguenze notevoli non solo come sottofondo ai documenti magico-
religiosi ma anche nella prospettiva delle successive vicende politiche e culturali
che hanno contraddistinto la Sicilia: infatti, la riconquista dell’isola da parte degli
imperatori di Bisanzio, a conclusione della guerra gotica, e la conseguente collo-
cazione dell'isola nella sfera d’influenza culturale bizantina e linguisticamente
greca non sara avvenuta su una popolazione ormai largamente latinofona, ma
deve aver trovato forme di continuita linguistica almeno nella zona sud-orientale
dell’isola e negli strati sociali piu bassi.

Si puo ottenere cosi una conferma diretta dalla documentazione epigrafica
di quel mutamento dell’assetto del repertorio linguistico siciliano cui accennava
gia A. Varvaro (1981, pp. 75-77): nei primi secoli dell’era volgare il greco diventa
progressivamente polo basso rispetto al latino come lingua delle élites senato-
rie ed equestri nonché dell’amministrazione imperiale; mentre, a partire dalla
fine del VI e dall'inizio del VII secolo, con la dominazione bizantina che per un
determinato periodo sceglie addirittura Siracusa come sede dell'imperatore, il
greco si avvia a diventare di nuovo lingua della cultura e dell’amministrazione;
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ma quello che piu conta e che la documentazione epigrafica appena esaminata
permette di cogliere e I'aspetto della continuita linguistica nell'uso del greco da
parte di larghe fasce della popolazione siciliana fino a tutta 'epoca bizantina, no-
nostante i cambiamenti di organizzazione del repertorio linguistico comunitario.

4. La presenza ebraica in Sicilia

Ad arricchire - e, al tempo stesso, a rendere pitl complesso - questo quadro sto-
rico-culturale si aggiunge la presenza della componente ebraica, secondo quan-
to gia accennato nell’analisi dei singoli documenti a proposito della difficolta di
distinguere nettamente gli elementi di religiosita cristiana da quelli d'impronta
ebraica.

Anche nel caso della presenza di nuclei di popolazione ebraica in Sicilia vale
quanto gia detto a proposito delle testimonianze del cristianesimo nel periodo piu
antico: S. Simonsohn, cui si deve la piu articolata raccolta di documenti e indizi rela-
tivi alla presenza ebraica in Sicilia, si esprime in maniera drastica per i primi secoli
dell’era volgare: “Le prime tre notizie di presenze ebraiche, in Sicilia, se cosi pos-
siamo chiamarle, corrispondono in realta, la prima ad una congettura, la seconda
e di natura controversa e la terza altro non é che una leggenda” (Simonsohn 2011,
p. 21). I riferimenti sono alla sosta di Paolo a Siracusa nel suo viaggio verso Roma
e all’'abitudine che I'apostolo aveva di incontrare durante le soste dei suoi viaggi
le comunita ebraiche delle localita visitate, anche se nel caso di Siracusa non c’e
alcun cenno esplicito ad incontri con ebrei del luogo; il secondo riferimento ¢ al
retore d’epoca augustea Cecilio di Calacte, d’origine siciliana (Ko Ak, I'attuale
Caronia) che, secondo la Suda sarebbe stato uno schiavo ebreo di nome Archagatos;
infine, I'indizio leggendario riguarda il supposto martirio di Marciano, primo vesco-
vo di Siracusa, ad opera degli ebrei locali, ma anche in questo caso I'evento che sa-
rebbe da datare al I1I secolo e noto da fonti agiografiche posteriori di diversi secoli
e la cui veridicita sarebbe tutta da dimostrare. Qualche precisazione sulla presenza
ebraica a Siracusa nel tardo-antico viene tuttavia dai dati archeologici ed in partico-
lare dalla possibile identificazione di un complesso con bagno rituale nel quartiere
di Ortigia, la cui struttura e le cui proporzioni possono dare un’idea della notevole
consistenza della popolazione ebraica stanziata in questo quartiere®2.

Anche una valutazione complessiva dell’epigrafia ebraica siciliana rivela li-
velli di presenza di gran lunga inferiori a quanto appena rilevato per le testimo-
nianze epigrafiche del cristianesimo: la silloge curata da D. Noy annovera venti

32 Sulla questione si veda Scandaliato, Mulé 2014, in particolare le pp. 50 e ss. per il
miqweh di Ortigia.
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epigrafi collegabili in maniera piu o meno sicura con la presenza di ebrei (Noy
1993, nn' 143-162), di cui 17 sono scritte in alfabeto greco, una ¢ in latino e solo
due sono scritte in caratteri ebraici, ma non senza particolarita di rilievo® e la
connessione con personaggi di fede ebraica e anche in questi casi deducibile
quasi esclusivamente dall’onomastica o dai simboli tipici®*. Altri aspetti che ven-
gono ad arricchire il dato puramente quantitativo sono rappresentati dal fatto
che queste epigrafi provengono da localita disparate della Sicilia, cosa che con-
ferma una diffusione notevole delle comunita ebraiche sull’'isola, e, in secondo
luogo, dal fatto che il tipo di greco impiegato e assai simile a quello che € possibi-
le rinvenire nella produzione epigrafica della popolazione grecofona siciliana, a
conferma della prossimita, anche a livello linguistico, tra le diverse componenti
etniche e culturali compresenti®*.

Simonsohn, al pari di altri studiosi della presenza ebraica in Sicilia, riconosce
che la prima e indubitabile presenza di un ebreo sull’isola e rappresentata dalla
nota epigrafe catanese di Aurelius Samohil datata al 383 d.C. (Simonsohn 2011,
pp. 22-23), un testo che si presenta di estremo interesse per diversi motivi: in-
nanzi tutto per la scelta linguistica del latino - e di un latino dotato di alcuni tratti
notevoli - scelta marcata, dal momento che generalmente gli ebrei della diaspo-
ra in Occidente impiegano il greco come lingua di comunicazione, anche se non
mancano casi di impiego del latino nell’epigrafia ebraica dell'Italia meridionale,
basti pensare alle scelte linguistiche della comunita ebraica di Venosa.

Nel caso di Aurelius Samohil, la scelta del latino puo essere correlata con il
tentativo del personaggio di accreditarsi presso 'apparato politico imperiale,
come parrebbe potersi ricavare dalla triplice invocazione rivolta a chi avreb-
be potuto agire sui potenziali lettori per convincerli a non violare la sepoltura:
sono infatti chiamati come testimoni dell’auspicata inviolabilita in primo luogo
gli imperatori di Roma evocati per le loro vittorie (adiuro vos per victorias <eo-
rum> qui imperant, 11. 8-9), in secondo luogo i Patriarchi per gli onori loro dovuti
(item adiuro vos per honores patriarcarum Il. 9-10), infine per la legge che Dio
ha consegnato agli ebrei (item adiuro vos per licem [sic: legem] quem [sic: quam]
Dominus dedit Iudeis, 11. 10-13).

[ diversi poteri invocati e 'ordine in cui sono posti nel testo indicano chia-
ramente come la piena integrazione dell’autore nella societa contemporanea e

3 Infatti, la n°® 153 per la forma quadrata delle lettere é stata interpretata come samari-
tana, mentre 'amuleto su lamina aurea da Comiso, n° 156, € in scrittura ebraica ma presenta
caratteristiche linguistiche aramaiche.

3 Non e senza interesse osservare che articoli d'insieme posteriori alla silloge JIWE pre-
sentano numeri leggermente inferiori rispetto a quelli censiti nel corpus dell’epigrafia semitica
d’occidente: Manganaro 2002 = 2006, Rutgers 1997, 2002.

35 Questi aspetti sono stati molto opportunamente sottolineati da Rutgers 2002, pp. 46-48.
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nel potere politico dominante si accompagni a precisi richiami alla propria iden-
tita etnica e religiosa con la menzione della legge consegnata da Dio al popolo
ebraico e con il richiamo ai patriarchi, siano questi le gerarchie religiose ancora
presenti nella Palestina coeva o non piuttosto le figure dei tre patriarchi bibli-
ci, Abramo, Isacco e Giacobbe; tutti richiami che vanno di pari passo con l'in-
vocazione iniziale in ebraico (S[LW]M'L YSR’ L'MN'MN SLWM SMW'’ L “Pace a
Israele. Amen, Amen. Pace. Samuele)?®. L'atteggiamento appena rilevato in que-
sta epigrafe appare del resto perfettamente coerente con l'orizzonte religioso
e culturale cui appartengono i documenti magico-religiosi siciliani: per quanto
riguarda i patriarchi basti pensare alla loro menzione nel filatterio da Colle San
Basilio (nn' 28) e nella tavoletta di possibile provenienza siciliana (n° 1 dei testi
a corredo); per quanto riguarda I'importanza che la legge divina assume nella
religione ebraica, oltre ai riferimenti opportunamente richiamati da Manganaro
(2002, pp. 33-35), & possibile ricordare il racconto dell’ascesa di Mosé al sacro
monte per ricevere la legge, ripetuto tre volte con piccole varianti nel filatterio
di Mose (n° 34).

I collegamenti che i gruppi di popolazione ebraica della Sicilia tardo-anti-
ca dovevano intrattenere sia con I'Egitto, sia con la madre-patria sia con altre
importanti comunita ebraiche, come ad esempio quella di Roma®” & del resto
confermato da uno dei pochi testi parzialmente in lingua ebraica anche se in
scrittura greca, come I'amuleto di Sofiana (Noy 1993, n°® 159, qui n° 43 dell’Ap-
pendice), dove I'esorcismo riguarda un demone che porta il nome di una divini-
ta pagana, Artemis, che viene cacciato da un ebreo di nome Giuda, citando tutto
I'armamentario dei nomina sacra, inclusa una menzione della divinita egiziana
Set, oltre alle voces e ai charaktéres tipici dei documenti magico-religiosi di lar-
ga circolazione in quest’epoca. Poiché lo studio delle situazioni moderne in cui
in una stessa regione convivono etnie diverse per tradizione culturale, religiosa
e linguistica ha mostrato il rilievo che assume la differenza tra un plurilingui-
smo e una multiculturalita di carattere ‘separativo’ e invece i casi in cui le di-
verse componenti raggiungano livelli di piena integrazione comunitaria, appare
di primario interesse interrogarsi sul tipo di rapporto sociale che & possibile
ipotizzare tra le comunita cristiane e quelle ebraiche insediate in Sicilia nel pe-
riodo tardo-antico®®.

Tutti gli indizi di carattere primario, vale a dire la documentazione epigrafica
e quella archeologica, sono concordi nell'indicare che, almeno fino sulle soglie

3 Su tutti questi aspetti si vedano le considerazioni di Manganaro 2002, pp. 32-33,
Rutgers 2002, pp. 48-49, Simonsohn 2011, pp. 22-23.

37 Elementi in tal senso sono addotti da Manganaro 2002 e Rutgers 2002.

3 Sui diversi tipi di bilinguismo si veda Berruto 2007, 2009.
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dell’eta bizantina, i nuclei di popolazione ebraica sono diffusi nelle diverse parti
dellisola, non solo nelle grandi citta costiere, che rappresentano punti d’arrivo
privilegiati per 'insediamento di nuclei stranieri, ma anche nelle piccole localita
dell'interno, spesso seguendo linee di diffusione verso I'entroterra che ricalcano
le principali vie di comunicazione attestate negli itinerari tardo-antichi®’; anche
se e difficile una valutazione quantitativa precisa e la percentuale di popolazione
ebraica calcolata al 10% del totale della popolazione siciliana del periodo tardo
antico deve essere considerata con grande prudenza (Rutgers 2002, p. 44), re-
sta in ogni caso una diffusa documentazione diretta della presenza di comunita
ebraiche piti 0 meno consistenti e disseminate sull'intero territorio siciliano. In
alcuni casi ci e giunta documentazione diretta di comunita che dovevano essere
di notevole consistenza e articolazione, come quella di Palermo dotata di due o
piu sinagoghe e di un ospizio gestito da ebrei, come si ricava dagli interventi in
merito di papa Gregorio Magno*’, mentre in almeno altre quattro comunita é at-
testata la presenza di un presbyteros (si veda sopra Tabella 3); ma quello che piu
conta e che in tutti questi casi si hanno indizi precisi di una stretta contiguita fra
la componente ebraica e quella cristiana, che spesso si trovano affiancate nella
stessa localita e nello stesso documento, come nel caso dell’amuleto di Sofiana,
che puo essere citato come esempio estremo della fusione di diverse tradizioni
religiose e culturali*!.

Due altri aspetti concorrono a delineare le caratteristiche delle comunita
ebraiche di Sicilia: da una parte i collegamenti esterni che queste mostrano con
I'Africa, ed in particolare con I'Egitto, con Roma e con l'oriente, un aspetto che
contribuisce a sfatare il topos spesso ripetuto dei gruppi di ebrei della diaspo-
ra come comunita chiuse ed isolate*?; dall’altra parte gli studiosi sono concordi
nel rilevare nelle comunita ebraiche siciliane, ma anche in altre comunita della
diaspora, un atteggiamento mimetico nei confronti delle comunita locali, sia in
termini linguistici, sia nell’'onomastica personale, sia nei modi di vita e financo
nelle sepolture, dove spesso 'appartenenza del defunto alla componente ebrai-
ca e affidata semplicemente ai simboli che accompagnano I'epitaffio*’. Uno stile
di vita sociale che e stato definito come ‘normale’ ed efficacemente descritto in
questi termini:

39 Manganaro 2002, pp. 33-36.
0 Siveda in merito Rutgers 2002, p. 49.

*1Si vedano, oltre all’analisi di Noy (1993, n° 159), anche le osservazioni di Manganaro
2002, p. 34, di Lacerenza 2002a, p. 54 e di Simonsohn 2011, pp. 24-27.

%2 Su questi aspetti si vedano Manganaro, che avanza sia pure in maniera prudenziale
I'ipotesi di una provenienza principalmente egiziana degli ebrei di Sicilia (Manganaro 2002, pp.
34, 37), e Rutgers (2002, pp. 48-49).

3 Olivieri 1995, Rutgers 2002, pp. 44-48.
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[Gli ebrei siciliani] potevano viaggiare da una parte all’altra dell'isola, avevano con-
tatti con ebrei di altre parti del mondo tardoromano, potevano stabilire liberamente
il loro domicilio, non erano costretti a vivere all'interno delle mura di un ghetto, ma
vivevano accanto alla popolazione locale e ne parlavano la lingua, potevano adunarsi
nelle loro sinagoghe, erano in grado di seppellire i loro morti nei cimiteri fuori della
citta -insomma facevano parte in modo integrale del tessuto sociale della societa tardo
antica senza dover rinunciare alla propria identita. (Rutgers 2002, p. 44)

E, ancora:

[..] dappertutto gli ebrei siciliani seppellivano i loro morti nei cimiteri ugualmente
in uso tra la popolazione pagana e cristiana, vale a dire in ipogei che dal punto di vi-
sta formale e topografico non avevano assolutamente niente di tipicamente ebraico.
(Rutgers 2002, p. 45)

A proposito di quest'ultimo aspetto, quello cioe dell’'uso degli stessi complessi
cimiteriali da parte dei giudei e dei cristiani, Rutgers ha rilevato un dato interes-
sante che mostra come questo genere di contatto fra i due gruppi etnici e religiosi
non si traducesse comunque in una generale promiscuita: infatti, se i complessi
di sepoltura ipogei erano condivisi tra gli adepti delle due religioni monoteisti-
che, tuttavia e quasi dappertutto osservata la tendenza a non seppellire ebrei e
cristiani nelle medesime zone cimiteriali dello stesso complesso (Rutgers 1997,
pp. 253-255); in altri termini, pur vigendo un generale regime di scambi e di inte-
grazione fra giudei e non giudei, tale integrazione doveva conoscere precisi limiti
rappresentati dalle istanze identitarie presenti soprattutto nelle comunita della
diaspora ebraica**. Una condizione di liberta di mantenere la propria identita e di
vivere in perfetta integrazione sociale con il resto della popolazione locale che in
Sicilia deve essersi protratto abbastanza a lungo e non deve aver risentito imme-
diatamente delle disposizioni legislative che, a partire dall’epoca di Costantino,
si sono succedute ed infittite nel limitare privilegi e diritti delle comunita ebrai-
che presenti nei territori dell'impero (Rutgers 2002, pp. 49-51, Flusin 20074, pp.
58-60); questo nonostante che nell'immaginario collettivo si fosse ormai conso-
lidata 'immagine dell’ebreo come persona naturalmente disposta alle pratiche
magiche, intese non solo nel senso negativo della magia come forma deviata di
religione, dal momento che il “consumo” di magia era ugualmente diffuso anche
tra i pagani, ma sicuramente con accezioni profondamente negative a seguito
delle prese di posizione in tal senso da parte di padri della chiesa come Origene
(Lacerenza 2002a, p. 53, 2002b).

Alle testimonianze epigrafiche e archeologiche della presenza degli Ebrei in
Sicilia - tutte accomunate da una prospettiva per cosi dire ‘dal basso’ - & pos-

* L’intera questione & discussa con dovizia di dati in Rutgers 1997.
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sibile affiancare anche la testimonianza della documentazione ufficiale della
Chiesa, e nelle vesti del suo piu alto rappresentante cioé lo stesso pontefice: in-
fatti Gregorio Magno, pontefice dal 590 al 604, ci offre un’importante finestra di
osservazione tanto sui rapporti fra cristiani ebrei nella Sicilia alle soglie dell’eta
bizantina, quanto sulle pratiche di magia che nell'immaginario collettivo con-
temporaneo dovevano essere percepite come caratterizzate da collegamenti
particolarmente stretti con la presenza degli ebrei (Lacerenza 2002a, pp. 53-54,
Simonsohn 2011, pp. 25-26).

Il ricco epistolario di Gregorio Magno riflette bene la complessita delle pro-
blematiche con cui si & confrontato questo pontefice (Rizzo 2012b): 28 lettere
riguardano problematiche connesse con gli ebrei e i rapporti fra la chiesa roma-
na e le comunita ebraiche stanziate in territori a maggioranza cattolica; di que-
ste lettere, ben 12 sono indirizzate a vescovi o altre figure di spicco della chiesa
siciliana per favorire costantemente una politica di tolleranza nei confronti delle
comunita ebraiche e della loro liberta di culto, pur senza trascurare l'opera di
proselitismo nei confronti di singoli aderenti alla religione ebraica, perseguita
anche con strumenti finanziari come lo sconto dei canoni di affitto dovuti alla
chiesa da contadini di fede ebraica, nel caso di una loro conversione al cristiane-
simo. Queste testimonianze sono di particolare interesse nella nostra prospet-
tiva perché si uniscono agli altri indizi che indicano nelle attivita agricole una
delle occupazioni d’elezione della popolazione ebraica siciliana (Rutgers 2002,
pp. 43-44, 49) ed aprono cosi una finestra importante sul retroterra dei docu-
menti di magia rurale, caratterizzati da una devozione segnata dalla presenza di
una componente angelologica, che, come noto, &€ una delle caratteristiche della
tradizione religiosa ebraica. In diverse lettere del pontefice alla tolleranza nei
confronti delle comunita ebraiche, nonostante che sotto certi riguardi alcune di
queste comunita potessero alimentare aspetti di vera e propria idolatria (come,
ad esempio, per il culto del profeta Elia), si accompagna invece una specifica con-
danna per categorie come maghi, aruspici, indovini e idolatri (Rizzo 2012b, pp.
226-228).

Tuttavia, una lettura piu attenta dell’epistolario di Gregorio Magno potreb-
be rivelare anche qualcosa di diverso dal sentimento di tolleranza non scevra
di proselitismo nei confronti della componente ebraica della popolazione sici-
liana: secondo quanto proposto, infatti, da Leonard Rutgers (2002, pp. 49-51)
neppure questo pontefice, di solito considerato come un modello di giustizia e
di equilibrio anche nel processo di diffusione della religione della chiesa roma-
na, sarebbe immune da alcuni atteggiamenti tipicamente antiebraici che segna-
no un vero e proprio spartiacque storico e I'inizio di un generale cambiamento
di atteggiamenti nei confronti degli ebrei siciliani come preludio alle crescenti
discriminazioni dei secoli successivi. In conclusione, la contiguita fra la popola-
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zione siciliana di fede ebraica e quella di fede cristiana ed il carattere di pacifica
convivenza che le caratterizza almeno fino agli inizi del VI secolo confermano la
difficolta di distinguere in maniera netta 'apporto delle due componenti nei testi
magico-religiosi, gia rilevata nell’analisi dei singoli documenti.

5. Nomina sacra

Appare a questo punto interessante confrontare le conclusioni appena presen-
tate sui principali eventi storici e sulle tradizioni religiose presenti nella Sicilia
tardo-antica e bizantina, con i nomi divini presenti nel corpus dei testi magico-
religiosi coevi, che ho raccolto nella seguente Tabella ai fini una valutazione com-

plessiva.
Nomen Attestazioni*
1 | Kbpiog 4, 5 (bis), 64, 10, 11 (ter), 14 (decies), 20d, 234, 23b (ter),
23c, 25b, 27, 30, 33, 34 (bis), 39
2 | Bgbg 5, 6A, 6B, 7, 14 (bis), 23b, 28, 30, 31 (bis), 32 bis, 33 (ter)
3 | Hatnp 28,33
4 | o, Eao, Iw 2,3,6A,6B,17b, ¢, d, 18,19, 26, 31 (bis), 34 bis, 42 (bis)
5 | Abwvat 2,8,19, 34, 44d
6 | Zaflaob 8, 31 (bis), 34 (bis)
7 | EAogv 2,31 (bis)
8 | "Aylog 12 (ter), 14 (bis), 30 (ter)
9 | "Y{yotog 20b
10 | (mooug) XpLotdg 1,2,4,5, 6A (bis), 6B (bis), 7 (bis), 24A, 33
11 | Yiog 28,33
12 | "Ayiog [vedpa 28, 33 (bis)
13 | nomina angelica in -nA, -tA | 1 (bis), 2 (quater), 3 (ter), 6A (quingies), 6B (quater), 7 (de-
cies), 27 (ter), 32
14 | lakof, Eakof, lakwf 9,27
15 | 'lop8&dvog Totapds 28
16 | ABpacag 8,34, 42 (ter)
17 | Beg 27
18 | @6 (Ptah) 34
19 | daxBofap 2
20 | Mappopiw 31 (bis)
* I numeri fanno riferimento ai testi riportati nell’Appendice

Tabella: nomina sacra ricorrenti nei documenti magico-religiosi
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Innanzi tutto balza immediatamente all'occhio come la religione ebraico-
cristiana rappresenti il baricentro di tutti questi riferimenti: lo mostra innanzi
tutto l'alta ricorrenza dei primi sette nomina che rappresentano tutti riferimenti
al nome di Dio. [ primi due, KOplog e ®g6¢ rappresentano le denominazioni con
cui il testo della bibbia greca dei Settanta ha reso il tetragrammaton YHWH del
testo ebraico, che invece é riprodotto, con un’imitazione piu o meno fedele del-
la sua pronuncia, nella forma Iao e varianti connesse. Le denominazioni Adwvat,
Zafaob ed Edogv rappresentano invece le modalita in cui la tradizione ebraica si
riferisce a Dio, evitando la citazione diretta del suo nome, a seguito del consolida-
mento dell'interdizione posta alla pronuncia a voce alta del nome di Dio; anche i
due aggettivi seguenti (‘santo’ e ‘altissimo’) rappresentano rituali attributi scrittu-
ristici al Signore e al suo nome. Ben rappresentate sono anche le altre persone del-
la Trinit3, in particolare il nome del Cristo, in un paio di casi attraverso la semplice
designazione de ‘il Figlio’; le denominazioni ‘Padre’ e ‘Spirito Santo’ compaiono
solo nella grafia completa del segno della croce che ricorre in un paio di filatteri.

Tanto le diverse denominazioni del nome del Signore, quanto i numerosi no-
mina angelica in -nA, -, coniati anche su materiale estraneo alla tradizione re-
ligiosa ebraico-cristiana, quanto infine la menzione del fiume Giordano, ricco di
simbolismo nella storia ebraica, mostrano una notevole dimestichezza di chi ha
messo a punto questi oggetti ed i relativi testi con la cultura religiosa ebraica. Ad
ambiente cristiano e ai Vangeli sembrano invece fare riferimento le menzioni del
nome di Cristo, quando questo compare da solo nei documenti magico-religiosi e
su istrumenta particolari come i timbri per la cottura del pane.

Verso tradizioni piu propriamente magiche indirizza invece Afpacag, che
compare assai frequentemente anche sui papiri magici e sulle gemme magiche,
nella tradizione gnostica é il grande arconte dell’ogdoade ed il suo nome sembra
ricco di riferimenti cosmici in quanto le lettere che lo compongono, prese nel
loro valore numerico (a=1,=2,p=100,a=1,0=200,a =1, §=60),danno un
totale di 365 che corrisponde alla durata dell’anno cosmico. Sulle gemme magi-
che Abrasax o Abraxas e anche identificato con I’ebraico Adonai e con 'egiziano
Horus, ed é rappresentato come il pantheos, iconograficamente raffigurato con la
testa di gallo, araldo del sole*. Nella stessa direzione e con evidente collegamen-
to con la magia egiziana vanno anche la menzione di Ptah del filatterio di Mosé
e quella di Beg, il dio nano con funzioni apotropaiche, che compare sulla faccia B
della laminetta di San Giovanni Galermo.

In conclusione, la varieta di nomi divini e le tradizioni religiose cui fanno ri-
ferimento mostrano bene l'inserimento dei testi magico-religiosi nel contesto

45 Nella ricchissima bibliografia su Abrasax segnalo solo un’opera recente che raccoglie
tutte le fonti antiche su questa figura: Riberi, Caputo 2021.
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storico, culturale e religioso della Sicilia tardo-antica in cui le due religioni mo-
noteiste, ebraica e cristiana si sono sovrapposte a culti orientali, principalmente
egiziani, e a residui dell’antica religiosita pagana che non doveva essere assolu-
tamente scomparsa se nella seconda meta del IV secolo dell’era volgare I'impe-
ratore Giuliano poteva aver vagheggiato il sogno di una sua restaurazione come
fede ufficiale dell'impero romano.
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Capitolo VII

Produzione e uso dei testi
magico-religiosi nella societa
siciliana tardo-antica

Alla luce dei dati raccolti nel capitolo precedente € ora possibile tentare una ri-
sposta al duplice interrogativo di chi si puo supporre sia stato alla base della
fabbricazione dei filatteri siciliani, e presso quale genere di pubblico questi docu-
menti fossero in uso nel contesto storico della Sicilia tardo antica che si & tentato
di ricostruire.

Una volta chiariti i riferimenti storici e il sottofondo religioso nei quali si in-
serisce la produzione e I'uso degli oggetti di protezione personale o di elementi
della natura si procedera, almeno nei limiti consentiti dalla documentazione di-
sponibile, ad una verifica della possibilita di riconoscere in questi attori qual-
cuno dei costrutti messi a punto dalla sociolinguistica storica nei termini delle
diverse comunita, ‘di pratica’, ‘di discorso’ o ‘testuali’.

1. Gli autori dei documenti magico-religiosi

Il primo elemento che balza all’occhio sia nell'insieme del corpus sia nei docu-
menti che sono stati oggetto di piu accurata ricognizione nel secondo e nel terzo
capitolo e un notevolissimo divario nella competenza linguistica e nel livello di
alfabetizzazione di chi ha inciso questi testi sui diversi supporti; questo lascia
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pensare che nella fabbricazione di questi oggetti debbano essere state implicate
figure diverse, tra le quali un insieme di indizi che sono stati via via messi in
luce indirizza la ricerca verso due tipi di personaggi: da una parte i maghi e i
praticanti di magia, e, dall’altra, figure di religiosi. Gli indizi di una progressiva
professionalizzazione della magia si moltiplicano a partire dai primi secoli dell’e-
ra volgare: gia la standardizzazione dei charaktéres e la larga ricorrenza degli
stessi tipi di forme caratteristiche da un capo all’altro del Mediterraneo rivela-
no l'esistenza di repertori di segni magici che dovevano circolare tra gli esperti
di magia'; un’altra indiretta conferma dell’esistenza di strumenti ‘di lavoro’ che
dovevano essere a disposizione dei maghi sono le frequenti istruzioni per la fab-
bricazione di filatteri adatti a rispondere alle diverse esigenze che si leggono nei
papiri magici greci e demotici?; inoltre, tanto le circostanze di ritrovamento del
filatterio di Mose, quanto i suoi contenuti del tutto particolari (cfr. Capitolo III, §
2.4.) confermano definitivamente la presenza anche su suolo siciliano di chi era
in grado di utilizzare una simile strumentazione.

Come e stato giustamente sottolineato, il luogo principale di irradiazione di
queste tradizioni e 'Egitto greco-romano, dove l'incontro delle tre tradizioni re-
ligiose egiziana, greca ed ebraica ha contribuito a caricare la scrittura e I'atto di
scrivere di uno speciale potere: scrivere un nome in un documento significa ren-
dere quel nome permanente e sottoporlo ad una specie di contratto che assume
particolari valenze magiche e soprannaturali®; tuttavia la circolazione degli og-
getti, di difesa (filatteri e gemme) e di offesa (tabellae defixionis), la cui fabbrica-
zione € oggetto di cosi dettagliata e minuziosa descrizione nei papiri magici, lun-
gi dall’essere limitata all’Egitto greco-romano appare diffusa geograficamente in
tutti i paesi che si affacciano sul bacino del Mediterraneo e con una penetrazione
in profondita nella societa tardo antica da lasciar supporre 'esistenza di indi-
vidui professionalmente impegnati nella loro confezione. Inoltre, proprio uno
studio accurato dei formulari raccolti nei papiri magici ha permesso a E. Eidinow
di sostenere con buona evidenza documentaria come accanto ai responsabili di
quella che in Egitto potrebbe configurarsi come una vera e propria tradizione te-
stuale, sia ben percepibile anche la presenza di figure intermedie e di praticanti
piut occasionali e meno professionali della magia:

1 Repertori di charaktéres del periodo tardo-antico sono disponibili anche sul sito
https://charakteres.com/ (consultato il 7 agosto 2023).

2 A puro titolo esemplificativo: PGM VII, 218-221, PDM X1V, 1003-1014, PGM VII, 579-
590 (con disegno esplicativo dell'uroboros e dei charaktéres da usare), PGM XXXVI, 1-3 (con
disegno di una figura umana e I'indicazione delle precise collocazioni in cui inserire le voces).

3 Su tutti questi aspetti si vedano Frankfurter 2019b e Eidinow 2019, pp. 378-381 con
precedente bibliografia.
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More compelling [dell'uso o meno della 12 persona singolare nei verbi tecnici] are
examples of highly unformulaic and individualistic phraseology, which suggest an
“uncodified” approach. [...] My use of the term uncodified, above, to describe unpro-
fessional curse-writers is not meant to suggest that in other contexts these materials
would have gone through some type of official standardisation, or that other practi-
tioners were (or even could be) somehow regarded as “licensed.” [...] Rather, the evi-
dence suggests that binding is an example of a self-regulating practice, which gradu-
ally, over time, acquired a recognisable set of characteristics. (Edinow 2019, p. 380)

Il quadro cosi ricostruito per I'Egitto greco-romano e per le regioni limitrofe
presenta decise analogie con quanto, diversi secoli prima, Platone aveva dipinto
come una situazione diffusa per le vie di Atene, percorse da sedicenti maghi ed
indovini che offrivano i propri servigi a quanti se lo potessero permettere:

«Ayvptat 8¢ kal pavtelg €mi mlovoiwv BVpag (6vteg eiBovaly g 0Tt TApd o@iot
Svvapg ék Be®v Toplopévn Buoialg te kal £medals, eite Tt &Slknud tov yéyovev
avTol 1) TPoyovwY, akeloBal ped’ nSovav te kail £0pTdV, Qv TE Tva EXBpOV TIUijval
€0€AN, peta opp®dy Samavav opolwg Sikatov ddlkw PAGPEL émaywyals Tiow kol
Katad€opolg, Tovg 0eoVg, MG PaaLy, TE(BOVTEG o@LoY UTNPETETV .

Ma le fonti indirette che parlano della circolazione di figure di maghi dallo status
pitt 0 meno professionale, con collegamenti che si fanno via via piu insistenti tra
gli ebrei e il ricorso alle pratiche magiche si moltiplicano fra I e II secolo dell’era
volgare in autori di diversa formazione e interesse, come Plinio il Vecchio, Tacito
e Giovenale®; la tradizione indiretta sulla magia in alcuni casi assume i connotati
di vere e proprie opere letterarie, come nel caso dell’Apologia in cui Apuleio si di-
fende contro I'accusa di magia rivoltagli dai parenti della moglie Emilia Pudentilla
dopo la morte di lei, unendo alla propria difesa personale quella di molte figure
della tradizione filosofica greca accusate di magia; in direzione decisamente op-
posta rispetto a quella di Apuleio vanno invece diverse opere di Luciano, in pri-
mis il trattatello contro Alessandro lo ‘Pseudoprofeta’ e il dialogo ®oyetdeis (gli
‘Amanti del falso”), in cui vengono rivelati gli espedienti e gli ingegnosi trucchi cui
ricorrevano i sedicenti maghi per impressionare il pubblico degli sprovveduti®.

* «Vagabondi e indovini bussando alle porte di persone facoltose cercano di convincerle
di aver ricevuto dagli dei per mezzo di sacrifici e incantesimi il potere di rimettere le colpe
con piaceri e feste, nel caso che loro stessi o i loro antenati si fossero resi colpevoli di qualche
azione ingiusta. Se poi volessero rovinare qualche nemico, con poca spesa avrebbero potuto
danneggiare ugualmente il giusto come I'ingiusto con I’evocazione di spiriti e con magici nodi.»
(Plato, Resp 2, 364b-c.).

5 Per la ricostruzione di questo quadro di testimonianze si veda Lacerenza 2002b, pp.
395-401; ancora insuperata la raccolta delle fonti antiche sulla magia presentata nella prima
parte dell’opera di Luck (1997).

¢ Su questo genere di tradizione indiretta sulla magia si veda Luck 1997, pp. 58-62, 189-210.
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Ma, come é stato opportunamente messo in luce, una piega decisamente
diversa prende la polemica contro la magia e contro gli ebrei, percepiti come
sempre piu direttamente collegati con la pratica della magia nelle opere degli
apologeti e dei padri della chiesa (Lacerenza 2002b); chiari esempi di tale atteg-
giamento profondamente negativo sono stati individuati, tra gli altri, nell’Adver-
sus Iudaeos di Giovanni Crisostomo, che riprende a quasi due secoli di distanza il
titolo dell’opera con cui Tertulliano aveva impostato la sua polemica dottrinale
contro gli ebrei, e nell'omelia De magis incantatoribus et divinis di Isacco d’An-
tiochia’. Nella stessa direzione va il tono violento con cui le fonti cristiane coeve
commentano la distruzione del serapeo di Alessandria per impulso del vescovo
della citta, Teofilo (vescovo dal 385 al 412), associando il culto della divinita egi-
ziana con la presenza di una pretesa scuola pubblica di magia®.

D’altra parte, per tornare piu direttamente alla situazione siciliana, accanto
agli elementi storici che documentano movimenti di gruppi e di individui fra le
coste africane e I'isola (capitolo VI, § 1) per tutto il periodo tardo-antico ed oltre,
esiste una documentazione esplicita che parla della presenza nell’isola di figure
definibili alla stregua di maghi professionali: mi riferisco alla tradizione relativa
alla Vita di san Leone, vescovo di Catania e alla sua lotta contro gli incantesimi
del mago Eliodoro, conservata in cinque codici, tutti di provenienza magno-greca
o siciliana e databili tra X e XII secolo (Acconcia Longo 1989, pp. 76-79, Ead.
2007). Anche se i problemi legati alla precisa identificazione storica dei due pro-
tagonisti della Vita sono notevoli’, mi sembra che da alcuni dei particolari conflu-
iti in questo testo si possa ricavare conferma che nella credenza popolare della
Sicilia all'inizio dell’epoca bizantina era ben viva la percezione della presenza
nella societa contemporanea di operatori di magia, i cui prodotti, ben diversi dal-
le imprese romanzate attribuite a Eliodoro, sono invece giunti fino a noi nei fi-
latteri cosi ampiamente documentati nell’isola per tutto il periodo tardo-antico e
bizantino; d’altra parte appare altrettanto chiaro quello che a quest’epoca, dopo
le lunghe dispute dottrinarie sostenute dai Padri della chiesa, &€ ormai divenuto
un topos dell’agiografia ufficiale sostenuta dalle istituzioni ecclesiastiche: vale a

7 Su queste testimonianze si veda Lacerenza 2002b, pp. 397-398.
8 Per tutta la questione e il commento dei passi relativi si veda Sanzi 2015, pp. 86-92.

9 Per quanto riguarda la figura del vescovo Leone, 'editrice del testo ritiene che la biogra-
fia sia costruita su una serie di luoghi comuni abbastanza generici e che in ogni caso la presenza
di un vescovo Leone a Catania sia da collocare piuttosto che nell'VIII secolo, tra la fine VI e gli
inizi del VII secolo, quando effettivamente un vescovo di tale nome, proveniente da Ravenna ed
amministratore dei beni che la chiesa di Ravenna doveva avere in Sicilia, & destinatario di una
lettera con cui papa Gregorio lo esorta ad intervenire con decisione contro i maghi (Acconcia
Longo 1989, p. 12). Anche nella figura del mago Eliodoro, alla cui base ci sarebbe la figura di
Eliodoro di Emesa, autore delle Etiopiche, sarebbero confluiti successivamente i connotati pro-
venienti da tradizioni diverse che ne avrebbero fatto di volta in volta un vescovo della Tessaglia
oppure un astronomo, un indovino e infine un mago (Ead., 1989, pp. 13-29).
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dire che la fede cristiana, diffusa grazie all’'opera del papa e dei vescovi, rappre-
senta I'unica strada per contrastare efficacemente le forze avverse suscettibili di
essere evocate dagli operatori di magia.

Ma, accanto all'indubbia presenza di maghi pitt o meno professionali, credo che
si possano indicare anche una quantita di prove oggettive e di indizi tali da sup-
porre che attorno alla confezione dei filatteri deve essere stata presente anche
una componente religiosa, come mostrano innanzi tutto le frequenti citazioni
di passi biblici: in primo luogo quella della laminetta da San Giovanni Galermo,
unica per I'estensione del passo citato e con tracce che fanno pensare ad una re-
citazione mnemonica da parte di chi ha inciso questo testo; a questo documento
possono essere affiancati il trishagion nella forma che ha assunto nell’ordinario
della messa che apre, sia pure in forma fortemente mutila, il filatterio per I'utero
ed il centone di invocazioni tratte dal Vecchio e dal Nuovo Testamento che com-
pone il testo inciso sulla lastra di Contrada Commaldo.

Un caso a sé rappresenta la citazione del cantico di Mose nella parte cen-
trale del filatterio di Mosé che contiene il testo biblico non nella versione della
bibbia dei Settanta, ma in quella di Aquila, cosa che potrebbe far pensare alla
presenza nella confezione dei filatteri di figure religiose in contatto anche con
centri diversi da quello della chiesa di Roma, specificamente con fonti orientali
se non addirittura con il patriarcato di Gerusalemme. A queste citazioni testuali
pil estese possono essere aggiunte quelle piu concise come l'estratto dal salmo
90 (su un bracciale e su un medaglione) o come il giuramento per il pugnale di
San Zaccaria dell’iscrizione tombale di Paolo che pure rinvia ad un precedente
scritturale. Questo quadro caratterizzato da riferimenti letterali e pit 0 meno
estesi al testo biblico & completato dal ricorso alla menzione di figure divine dei
vari ordini, come angeli, arcangeli, patriarchi, profeti, concentrati nella laminetta
da Colle San Basilio, ma presenti in ordine sparso e in diverse combinazioni in
tutti i documenti sia di protezione rurale che personale; ed anche la citazione
dei diversi ordini di cieli che caratterizza l'intero testo della laminetta d’oro da
Comiso, con le precise corrispondenze sparse nelle altre tipologie di documenti
magici, presuppone una familiarita notevole con le fonti bibliche?°.

Un tale apparato non é giustificabile senza supporre che alla confezione di
questi documenti abbiano potuto partecipare in maniera diretta o indiretta figu-
re dell’apparato religioso; pensando alla ricca e variata tipologia di titoli attestati
in quest’epoca nell’epigrafia siciliana (Capitolo VI, Tabella 3) & logico pensare
che pratiche del genere potessero trovare disponibilita presso i personaggi che

10 Un’utile rassegna delle citazioni bibliche presenti nell’epigrafia siciliana tardo-antica
stata messa a punto di recente da V. Rizzone (2023).
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per esigenze pastorali si dovevano trovare a piu diretto contatto con la massa dei
fedeli e con le loro eventuali richieste di documenti di protezione, dai presbiteri
ai diaconi ai chierici dalle diverse funzioni (lettori, ostiari). Una conferma dall’e-
sterno e dall’alto che questa doveva essere la realta della chiesa dei primi secoli
sia in Sicilia, sia in Africa sia altrove si pud rinvenire nelle diverse prescrizioni
conciliari che vietavano ai presbiteri e al personale religioso di partecipare alla
confezione dei filatteri e allo svolgimento di pratiche magiche.

Eloquenti in tal senso diversi canoni approvati nel corso di successivi concili

ecumenici tenutisi fra Il e VI secolo d.C.:

¢ Concilio di Laodicea (343-381), canone 36 «Quod non oporteat sacriis of-
ficiis deditos vel clericos, magos aut incantatores existere, aut filacteria
facere, quae animarum suarum vincula comprobantur»'!,

¢ Concilio di Orléans (511), canone 30 «Si quis clericus, monacus, divinatio-
nem vel auguria crederit observanda, vel sortes quas sanctorum vocant,
vel quas mentiuntur esse sanctorum, quibuscumque potaverint intiman-
das, cum iis qui iis crediderint, ab Ecclesiae communione pellantur»'2.

e Concilio di Auxerre (573 e 603), canone 41 «Non licet ad soregos vel au-
guria respicere, nec ad caragius, nec ad sortes quas sanctorum vocant, vel
quas de lignum aut de pane faciunt, aspicere, nisi quacumque homo facere
vult, nisi in nomine Domini faciat»3.

e Concilio di Clichy (626) canone 16 «Comperimus ita a christianis auguria
observari, ut simili paganorum sceleri comparetur»'*.

Si notera, tra 'altro il passaggio dal semplice avvertimento di tenersi lontani da
maghi e filatteri contenuto nel testo del Concilio di Laodicea alla vera e propria
scomunica comminata nel Concilio di Orléans non solo agli ecclesiastici e ai mo-
naci, ma anche a chiunque prestasse credito e fiducia nelle pratiche magiche.

1 “Non e opportuno che coloro che sono dediti alla celebrazione dei sacri offici o i chierici
siano maghi o autori di incantesimi o fabbrichino filatteri, che rivelino la dipendenza delle loro
anime”.

12 “Se qualche chierico o monaco dara credito all’osservazione degli auspici o a chiunque
abbiano ritenuto di trarre quello che chiamano I'oracolo dei santi o quello che, mentendo, chia-
mano dei santi, questi assieme a coloro che abbiano loro creduto, siano esclusi dalla comunione
della Chiesa”.

Le sortes sanctorum erano un mezzo di prevedere il futuro effettuato aprendo a caso una
pagina di un testo sacro, dalla cui lettura si traevano previsioni per il futuro: su questo tipo di
divinazione, che fu praticato anche da S. Agostino, nell’lambito dell’interpretazione allegorica
del testo biblico, si vedano Brown 1971, pp. 266-277, Hornung 2020.

13 “Non e lecito osservare sortilegi e presagi né rivolgersi agli indovini né agli oracoli che
chiamano dei santi o a quelli che traggono da (pezzi di) pane o legno, e qualsiasi cosa uno voglia
fare (non la faccia) se non nel nome del Signore”.

14 “Sappiamo che la divinazione e osservata a tal punto dai cristiani da essere paragonata
al simile misfatto dei pagani”.
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Questo evidentemente implica una diffusa pratica della magia anche da parte
di alcune figure religiose e mostra quanto nei primi secoli della diffusione del
cristianesimo e soprattutto nel basso clero fosse labile il confine tra I'ortodos-
sia ed il complesso delle manifestazioni di religiosita popolare?®; del resto non
mancano neppure notizie di vescovi che hanno subito processi e si sono dovuti
difendere dall’accusa di aver fatto ricorso a pratiche magiche (Martinez Maza
2014, pp. 15-16).

Alle crescenti condanne della magia da parte della Chiesa si accompagna an-
che la legislazione civile coeva caratterizzata da prescrizioni sempre piu severe
verso tutte le forme di magia negativa, come mostrano le diverse disposizioni di
legge che iniziano con il regno di Costantino e che sono poi confluite nel Codice
Teodosiano e databili fra il secondo decennio del IV e la fine del V secolo'®: ap-
pare abbastanza evidente che alla concordanza fra le disposizioni del sinodo e
quelle della legge civile pud non essere stato estraneo il tentativo degli apparati
ecclesiastici ad accreditare sempre piu la religione cristiana nei confronti del po-
tere imperiale. In ogni caso, pur nella condanna dell’aruspicina, per ovvi motivi
particolarmente invisa agli imperatori, e della magia negativa, qualche indulgen-
za viene mostrata per la confezione dei documenti di protezione personale e di
salvaguardia dei campi e dei raccolti, come si evince da una disposizione legisla-
tiva di Costantino del 321 d.C., poi confluita nel Codex Theodosianus:

Eorum est scientia punienda et severissimis merito legibus vindicanda, qui magicis
adcincti artibus aut contra salutem hominum moliti aut pudicos animos ad libidinem
deflexisse detegentur.

Nullis vero criminationibus implicanda sunt remedia humanis quaesita corporibus
aut in agrestibus locis innocenter adhibita suffragia, ne maturis vindemiis metueren-
tur imbres aut ruentis grandinis lapidatione quaterentur, quibus non cuiusque salus
aut aestimatio laederetur, sed quorum proficerent actus, ne divina munera et labores
hominum sternerentur.’’ (Cod. Theod. 9.16.3)

15 Sulla questione si vedano anche le considerazioni di Lacerenza 2002b, pp. 410-419.

16 Per una visione complessiva delle diverse disposizioni di legge assunte dagli imperato-
ri nei confronti dell’aruspicina e della magia fra IV e VI secolo dell’era volgare si veda Trombley
1995, pp. 59-81.

17" “La scienza di quegli individui che hanno padroneggiato I'arte della magia e che sono
noti per aver lavorato contro la salvezza dei vivi o per aver sviato gli spiriti puri verso la libidi-
ne deve essere punita e meritatamente repressa con le leggi piu severe. Ma i rimedi ricercati a
beneficio del corpo umano non devono essere oggetto di alcuna accusa, cosi come non lo sono
i cocci utilizzati in tutta innocenza nelle zone rurali per far si che le piogge non costituiscano
un pericolo per i vigneti pronti per la vendemmia o per evitare che i raccolti vengano squassati
dalla grandine infernale. In realta, queste procedure non mettono in pericolo la salute o la re-
putazione di nessuno; al contrario, attraverso tali azioni, queste persone assicurano che i doni
offerti dagli dei e il lavoro compiuto dagli uomini non vengano distrutti”. Sull'interpretazione
di questo come di altre disposizioni legislative simili si veda Neri 2014.
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Una volta chiarito che molti indizi concordano nell'individuare anche la presen-
za di figure di religiosi nella confezione dei filatteri, & tuttavia necessario rico-
noscere che appare assai difficile distinguere con precisione a quale tradizione
religiosa le citazioni di passi, espressioni tipiche e figure bibliche possa essere
attribuita: infatti, se la tradizione cristiana appare quella piu diffusa nell'isola
a quest’epoca e dall’editto di Costantino in poi anche quella dominante a livello
politico, diversi indizi vanno in direzioni decisamente diverse. La prima compo-
nente religiosa diversa dal cristianesimo di cui si pud supporre la partecipazione
alla fabbricazione dei documenti magico religiosi &€ quella ebraica: sia perché la
presenza ebraica sull’isola & largamente documentata (cfr. Capitolo VI, § 4.), sia
perché presbiteri di fede ebraica sono attestati nella documentazione epigrafica
siciliana, sia infine perché dalla Sicilia provengono almeno tre filatteri redatti in
ebraico/aramaico (anche se quello di Sofiana é scritto in alfabeto greco) in tutto
simili a quelli redatti in greco. Del resto anche la piu recente ricognizione delle
citazioni bibliche presenti nelle epigrafi siciliane ha rivelato I'indubbia presenza
di espressioni che risalgono alla religiosita ebraica (Rizzone 2023)*2.
Quest’insieme di circostanze giustifica pienamente il fatto che a partire dal
periodo tardo antico sia riscontrabile in Sicilia ed altrove la sempre piu diffusa
convinzione di un legame del tutto speciale tra gli ebrei e le pratiche magiche:

Accanto a tale orientamento “ufficiale” [quello della legislazione civile] fu poi diffusa
(dapprima solo a livello popolare) la tesi di un “naturale” coinvolgimento dei giudei
nelle pratiche di magia: diceria questa circolante da sempre e di cui restano attesta-
zioni precise in autori come Giovenale (Saturae VI, 546-547) o Apuleio (Florida, 6), e
che sin dal IV secolo prese a farsi sempre piu strada, ignorata dalla legislazione im-
periale ma sostenuta dai nuovi cristiani e avallata dai Padri della Chiesa [...]. Tale at-
teggiamento aveva, del resto, ragion d’essere: giacché il “consumo” di magia non era
affatto limitato alle cerchie degli ellenisti e dei giudei, ma soprattutto diffuso fra gli
stessi cristiani. (Lacerenza 2002a, p. 53)*.

Ma accanto alla componente ebraica, del resto esplicitamente indicata da un docu-
mento come il filatterio di Mose con la sua citazione biblica tratta dalla traduzione
di Aquila, sono sicuramente rintracciabili anche delle correnti di pensiero diverse
dalla fede ebraico-cristiana. Il primo e piu consistente indirizzo € rappresentato
dalla tradizione dello gnosticismo, largamente rappresentata sulle gemme magi-
che gnostiche (Mastrocinque 1998, 2014): alcuni aspetti di questa corrente di pen-

8 Almeno cinque dei 27 documenti che contengono citazioni bibliche secondo lo studioso
contengono riferimenti che, per la forma o per i contenuti, sono da connettere con una religio-
sita di stampo ebraico.

19 Sulle modalita con cui si é arrivati, prima a livello di credenze popolari, poi con diffu-

sione anche nei circoli piu colti e a livello ufficiale si veda anche I'accurata ricostruzione che e
al centro del contributo di G. Lacerenza 2002b.
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siero sono presenti oltre che in numerosi papiri magici anche nei filatteri siciliani,
in particolare nella lamina di Comiso contenente I'invocazione ‘per i sette cieli’ e,
per certi aspetti, come I'apprezzamento della conoscenza, anche nel filatterio di
Mose. Infine una riprova della fortuna di questo genere di riflessione filosofica si
puo trovare nella capillare diffusione in tutti i tipi di documenti magici tardo-anti-
chi del nomen Abrasax, centrale, appunto, nella speculazione gnostica.

2. Gli utenti dei testi magico-religiosi

E in parte implicito nel quadro appena tracciato relativamente agli autori dei
filatteri - maghi e, occasionalmente, personale religioso degli ordini minori - che
le persone cui tali oggetti dovevano essere destinati attraversano i diversi strati
della societa siciliana tardo-antica, come mostra anche il materiale pitt o meno
prezioso con cui sono fabbricati i supporti dei filatteri; tuttavia la prevalenza
del piombo e di materiali meno nobili dell’oro e dell’argento, nonché le diffuse
professioni di fede presenti in molti documenti indicano che la maggior parte dei
destinatari degli oggetti di protezione doveva essere costituita prevalentemente
da cristiani e doveva appartenere alle fasce piu basse della popolazione grecofo-
na della Sicilia sud orientale. Del resto la partecipazione anche di fedeli cristiani
a pratiche che uniscono aspetti di netta religiosita ad aspetti di chiara ascen-
denza magica non deve stupire troppo perché la ricorrenza di questo fenomeno
si trova al centro delle preoccupazioni di molti vescovi sia nella parte orientale
dell'impero che nell’occidente cristianizzato: le testimonianze raccolte in tal sen-
so vanno da Senute, archimandrita della chiesa copta di Atripe (333/4-451/2), a
Martino, vescovo di Braga (VI secolo), a Gregorio di Tours (VI secolo), a Agostino
d’Ippona (IV-V secolo)?.

E proprio quest'ultimo personaggio, figura autorevolissima e vescovo di
Ippona dal 395 alla morte avvenuta nel 430, nelle sue Enarrationes in Psalmos,
torna ripetutamente su quella che é possibile definire come la doppia morale dei
cristiani:

Sunt qui dicunt: “Deus, bonus, magnus, summus, invisibilis, aeternus, incorruptibilis,
vitam aeternam nobis daturs est, et illam incorruptionem quam in resurrectione pro-
misit; ista vero saecularia et temporalia ad daemones pertinent, et ad potestates illas
harum tenebrarum”?! (Agostino, Enarr. in Ps. XXXIV,7).

20 Un'’utile raccolta di testimonianze in tal senso in Martinez Maza 2014.

21 «Ci sono alcuni che dicono: “Dio & buono, grande, sommo, invisibile, eterno, incorrutti-
bile, ci dara la vita eterna e quella incorruttibilita che ci ha promesso con la risurrezione; ma le
cose del mondo e quelle temporali ricadono nella competenza dei demoni e dei poteri di queste
tenebre”».
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E in un altro passo della stessa opera viene invece riportato letteralmente il
pensiero degli stessi mali christiani accusati di operazioni ritenute illecite dalla
chiesa come l'attivita di inspectores ephemeridarum, et inquisitores atque obser-
vatores temporum et dierum:

Haec propter tempus hoc necessaria sunt, christiani autem sumus propter vitam aeter-
nam; propterea in Christum credidimus, ut det nobis vitam aeternam; nam vita ista tem-
poralis in qua versamur, ad curam ipsius non pertinet®2 (Agostino, Enarr. in Ps. XL, 3)

A quella di Agostino puo essere affiancata la testimonianza altrettanto esplicita
di un dottore della Chiesa come Giovanni Crisostomo, vissuto tra la meta del IV e
gli inizi del V secolo, il cui richiamo ai cristiani a considerare il segno della croce
come l'unica difesa efficace e ad abbandonare amuleti e strumenti similari appa-
re significativo:

IS0V Ay w, KAl TTPOAEY W TIAG LY VTV, OTLEAV TIG XAD, 0V PelcopaLTIAALY, GV TETTEP(ATTOV,
av te €mwdv, av te GAA0 TU TAG TEYVNG TG TolaV NG ToL [...] émewdn [...] Tadtnv
€BadLoe v 060V eig TepLappaTa Kol Ypawdelg piboug kal 0 pév oTavpog NTipwTal,
T 8¢ ypdppata mpotetipunTar 0 Xplotog EkBERANTAL, Kal elodyetat peBvovoa ypaug
Kal Anpodoa’ TO LUGTNPLOV TIETTATNTAL TO T)LETEPOV, Kal TTAGVY xopeLeL ToD Staf3doAov?
(Ioannis Chrysostomi Homiliae in Epistulam ad Colossenses VI, 5).

Alcuni dettagli del passo come il disonore in cui sarebbe caduta la croce e la
preferenza per le ‘lettere’ (ypdppata) sono un evidente riferimento all’'uso di
simboli cristiani come la croce e I'impiego delle voces e degli ephesia grammata
nella confezione delle gemme e dei filatteri: si tratta di dettagli che mostrano
come Giovanni Crisostomo dovesse essere ben a conoscenza anche dell’aspetto
materiale degli amuleti che circolavano anche tra le mani dei cristiani e che sono
pertanto oggetto della sua condanna.

A quelle qui presentate puo essere aggiunta una quantita di altre testimo-
nianze che punteggiano le opere di figure di primo piano del cristianesimo pri-
mitivo, da Girolamo ad Agostino, che sono state analizzate proprio in questa pro-
spettiva da Lacerenza (2002b, pp. 410-411); tra queste mi sembra di particolare

22 «Queste cose [cioe la previsione del futuro] sono necessarie per questo tempo (terre-
no), mentre siamo cristiani per la vita eterna; per questo abbiamo creduto in Cristo, perché ci
dia la vita eterna. Infatti questa vita terrena nella quale ci troviamo, non rientra nelle cose di
cui si occupan».

2 «Ecco che dico e proclamo a tutti voi che se qualcuno verra sorpreso a fare un incante-
simo o un filatterio o qualcosa del genere, non lo perdonero un’altra volta [...] Infatti (il diavolo)
[...] ha seguito la strada degli amuleti e delle favole delle vecchie; e mentre la croce e stata di-
sprezzata, le lettere invece (le) sono state preferite; Cristo e stato scacciato ed & subentrata una
vecchia alticcia e delirante; il nostro mistero € stato calpestato e I'inganno del diavolo invita
alla danza».
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significato, proprio in riferimento ai documenti di magia rurale, un passo della
parte finale de De civitate Dei, in cui vengono descritti tutti i pericoli che minac-
ciano la vita quotidiana dei cristiani (Quibus malis plena sit ista vita...), tra i quali
spicca questa descrizione:

Agricolae, immo vero omnes homines, quot et quantos a caelo et terra vel a perniciosis
animalibus casus metuunt agrorum fructibus! Solent tamen de frumentis tandem col-
lectis et reconditis esse securi. Sed quibusdam, quod novimus, proventum optimum
frumentorum fluvius improvisus fugientibus hominibus de horreis eiecit atque abstu-
lit. Contra milleformes daemonum incursus quis innocentia sua fidit??*. (Aug., De Civ.
Dei, 22,3)

E evidente che una visione cosi cupa della vita e dei pericoli indotti da entita na-
turali e soprannaturali come i demoni lasci uno spazio notevole a quella specie
di doppia morale dei cristiani cui si & gia accennato e che pure, in altre opere,
Agostino non mostra esitazione nel condannare.

Tuttavia, nel corso del IV e del V secolo, nel periodo cioé che é stato indica-
to come quello della creazione e del consolidamento dell’ortodossia, la chiesa
di Roma mostra una singolare divaricazione tra 'azione dei papi e dei vertici
religiosi e gli atteggiamenti che caratterizzano i settori della chiesa che si sono
trovati a piu diretto contatto con il popolo di Dio: da una parte, infatti, i papi
e le gerarchie della chiesa si sono trovate impegnate prima nelle lotte contro
le diverse eresie, principalmente quella ariana, e successivamente nelle dispute
cristologiche, nonché nelle dinamiche dei rapporti - non sempre lineari - con il
potere imperiale d’Occidente e d’Oriente, con la tendenza, lungo questa linea, a
cercar di definire un genere di ortodossia sempre piu rigida, unitaria ed intran-
sigente?. Dall’altra, invece, i vescovi e il basso clero, impegnati nella diffusione
della fede nella massa della popolazione si sono dovuti confrontare con esigenze
ben diverse dalle profonde dispute dottrinarie e ben piu basilari, come quelle
che traspaiono dalle parole di Agostino e Giovanni Crisostomo e che erano con-
nesse innanzi tutto con la sicurezza personale; cosi & ben comprensibile come ai
livelli bassi la chiesa abbia gradualmente fatto proprie alcune forme della reli-
giosita popolare, cercando di versare nelle vecchie forme e nei relativi supporti
contenuti nuovi: in questa maniera uno strumento tipico della tradizionale ma-
gia come i filatteri si sono caricati di nuovi contenuti religiosi, pur mantenendo

2 «Gli agricoltori, anzi tutti gli uomini temono molti e gravi incidenti per i prodotti dei
campi: dal cielo, dalla terra e dagli animali nocivi. Pero di solito sono tranquilli sul grano rac-
colto e riposto. Ma ad alcuni, che conosciamo, il fiume all'improvviso, mentre gli uomini se la
davano a gambe, trascino e asporto dai granai un’abbondante produzione di grano. Chi si fida
della propria coscienza contro i multiformi attacchi dei demoni?».

%5 Per un sintetico quadro di queste vicende si veda Flusin 2007a, pp. 62-81.
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intatta la forma del documento di protezione, la sua terminologia, il carattere
della segretezza, nonché il complesso dei charakéres e delle voces che ne rappre-
sentavano I'elemento piu caratteristico. Questo processo di successiva cristianiz-
zazione dei documenti di protezione personale e della natura ha fatto si che le
pratiche che nel IV secolo erano ancora definite alla stregua di ‘superstizioni da
donnicciole’ siano entrate gradualmente nella prassi degli strumenti di protezio-
ne dei cristiani (Teja 2014): la frequenza delle citazioni bibliche ed evangeliche
nei documenti di protezione personale dell’inizio dell’eta bizantina rappresenta
bene il punto finale di questo processo di appropriazione dei vecchi strumenti
della magia popolare da parte delle religioni cristiana ed ebraica.

Del resto anche una fonte per cosi dire ‘neutrale’ rispetto alle posizioni dei
padri della chiesa, come quella rappresentata dagli Scriptores Historiae Augustae,
offre una pittura dell’Egitto tardo-antico che e pienamente coerente con la par-
tecipazione sia dei cristiani che degli ebrei alle pratiche magiche, come si ricava
da un passo della lettera apocrifa dell'imperatore Adriano al proconsole d’Egitto
Serviano:

Hadrianus Augustus Serviano consuli salutem. Aegyptum, quam mihi laudabas,
Serviane carissime, totam didici levem, pendulam et ad omnia famae momenta vo-
litantem. Illic qui Serapem colunt Christiani sunt, et devoti sunt Serapi qui se Christi
episcopos dicunt. nemo illic archisynagogus ludaeorum, nemo Samarites, nemo
Christianorum presbyter non mathematicus, non haruspex, non aliptes. Ipse ille pa-
triarcha cum Aegyptum venerit, ab aliis Serapidem adorare, ab aliis cogitur Christum?°.

In quest’ultimo passo e interessante osservare come nell’opinione dell’autore sia
i cristiani che gli ebrei, una volta venuti a contatto con la religione egiziana, non
riescano pill a rimanere immuni dal fascino di Serapide, neppure nei loro rappre-
sentanti piu autorevoli, come i vescovi nel caso dei cristiani o lo stesso patriarca
nel caso degli ebrei; anche se e difficile credere che questo corrispondesse alla
realta storica, assai piu degno di fede appare invece quello che segue, cioe che
per quanto riguarda gli ordini inferiori delle due religioni, cioé i presbiteri e i
capi della sinagoga, era difficile distinguere le loro funzioni tipicamente religiose
da aspetti che invece tradizionalmente erano connessi con 'ambito della magia,
come l'osservazione degli astri, la previsione del futuro e la cura delle malattie.

% «Adriano Augusto saluta il console Serviano. Serviano carissimo, 'Egitto che tu mi ma-
gnificavi, mi e risultato un paese completamente incostante, infido e pronto a seguire qualsiasi
capriccio della fama. Cola quelli che adorano Serapide sono cristiani e coloro i quali si dichiarano
vescovi di Cristo sono devoti di Serapide. La non c’e capo della sinagoga dei giudei, non c’é sama-
ritano, non c’é prete cristiano che non sia anche astrologo, indovino e medico dedito alla cura del
corpo. Lo stesso patriarca, una volta in Egitto, da alcuni e ritenuto seguace di Serapide, da altri di
Cristo». Historia Augusta, 29. Firmus, Saturninus, Proculus, Bonosus Loeb DOI: 10.4159/DLCL.
historia_augusta_firmus_saturninus_proculus_bonosus.1932 (consultato il 9 agosto 2023).
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Il fatto che testimonianze del genere siano sparse nelle diverse regioni che si
affacciano sul Mediterraneo tardo-antico (dall’Egitto, all’Oriente, alla Sicilia alla
Sardegna) mostra che questa mistione tra religione e magia doveva essere gene-
ralmente diffusa sia tra la popolazione di fede cristiana sia tra gli ebrei per non
parlare naturalmente delle residue sacche di resistenza alle nuove religioni mo-
noteiste e ancora fedeli all’antico politeismo sia di tipo olimpico che di stampo
egiziano, come e perfettamente sintetizzato in questo giudizio:

Around 350 very little separated a Christian from his pagan counterpart in Roman
society. Dancing, rowdy celebrations, especially those connected with cemeteries, the
theatre, games, resorting to baths, a variety of magical practices and the like, often
aroused suspicion and provoked denunciation by bishops; but they were part of that
vast ‘shared territory’ which Christians inherited from the pagan past. (Markus 1990,
pp. 27-28).

Fra la stessa popolazione siciliana d’epoca tardo-antica € possibile tuttavia co-
gliere una differenza di comportamenti relativamente alla credenze magico reli-
giose che ha a che vedere con la collocazione sociale dei personaggi interessati;
se infatti dalle numerose testimonianze, anche di parte cristiana, si deduce che
fra la popolazione e il basso clero dovevano essere diffuse pratiche di ascenden-
za magica, pur se inserite in un contesto di carattere religioso, questo poteva non
rappresentare la norma nel caso di personaggi appartenenti all’élite contempo-
ranea: esemplare di tutto questo e la biografia di un personaggio come Giulio
Firmico Materno, figura dell’élite siciliana, nato a Siracusa in una data impre-
cisata del IV secolo e avviato alla professione di avvocato che, tuttavia, dovette
abbandonare per le inimicizie che si era procurato durante tale esercizio, infine
arrivato a ricoprire la carica di senatore?’.

Nella prima parte della sua vita Firmico Materno appare come un perfetto
rappresentante dell’élite senatoria, come mostrano sia la dedica del trattato di
astrologia, finito di comporre nel 337, ad un alto funzionario imperiale, Q. Flavio
Mesio Egnazio Lolliano Mavorzio, e il titolo di vir clarissimus che accompagna il
suo nome nei codici che tramandano questo testo; diverse parti del trattato di
astrologia rivelano il chiaro tentativo dell’autore di presentare al suo pubblico e
di rappresentare se stesso come la figura del perfetto astrologo:

27 Purtroppo le notizie relative alla sua biografia sono assai scarse e per lo piu ricavate
dalle sue stesse opere, come l'origine siciliana e la sua permanenza nell’isola e il particolare in-
teresse per Siracusa che si ricavano dalla parte iniziale del primo libro del trattato di astrologia
(Matheseos Libri VIII): «<Posteaquam de actibus ac de processibus nostris confabulati sumus,
scrutatus a me es, sicut meministi, totius Siciliae situm, quam incolo et unde oriundo sum, [...]
(Math. 1, Proem.,4) “Dopo aver parlato degli affari e dei miei processi, sei stato informato, come
ricorderai, delle localita dell’intera Sicilia, dove abito e da cui provengo”.
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L’astrologo che ci presenta il nostro autore, proprio come I'imperatore, venera la som-
ma divinita solare; espone pubblicamente i propri responsi e si rifiuta di rispondere
a questioni di natura illecita o immorale; non dira mai nulla in merito al destino dello
stato e del suo reggitore dal momento che il solo imperatore, in quanto orbis totius
dominus alla cui potestas soggiace 'intero universo, non solo non e sottomesso alle
influenze astrali ma si trova addirittura annoverato fra quegli dei ai quali la divinita
prima ha affidato il compito di fare e custodire ogni cosa. Dal punto di vista del modus
vivendi, I'astrologo del nostro Firmico Materno ripropone in qualche modo il topos del
perfetto civis romanus». (Sanzi 2015, p. 59)

Ma all’epoca in cui il trattato di astrologia era stato completato era imminente
il cambio di corso che i figli di Costantino, Costante e Costanzo I, avrebbero im-
presso alla politica religiosa dell'impero, abbracciando il cristianesimo in manie-
ra esclusiva e perseguendo le religioni pagane fin dagli inizi degli anni 40 del [V
secolo con una serie di disposizioni legislative via via piu restrittive e severe?. In
maniera concomitante con questo rinnovato orientamento politico nei confronti
della religione si registra I'improvvisa conversione di Firmico Materno che, ad
una data non distante dal 346, pubblica il De errore profanarum religionum, ope-
ra che rappresenta non solo una totale abiura rispetto alla fiducia nell’osserva-
zione degli astri sostenuta neppure un decennio prima nel trattato di astrologia,
ma che si caratterizza anche per un’osservanza della fede cristiana intransigente
rispetto ad ogni forma di eresia e di paganesimo, come mostrano i frequenti in-
viti ai due Augusti a perseguire con severita ogni forma di deviazione dall’orto-
dossia del cristianesimo, arrivando a prevedere addirittura la pena della morte
per pagani e idolatri:

Sed et vobis, sacratissimi Imperatores, ad vindicandum et puniendum hoc malum ne-
cessitas imperatur, et hoc vobis Dei summi lege preecipitur, ut severitas vestra idolola-
triee facinus omnifariam persequatur. Audite et commendate sanctis sensibus vestris
quid de isto facinore Deus jubeat. In Deuteonomio lex ista praescripta est; ait enim:
[Deuteronomio 13, 6-10].

Nec filio jubet parci nec fratri, et per amatam conjugem gladium vindicem ducit.
Amicum quoque sublimi severitate persequitur, et ad discerpenda sacrilegorum cor-
pora omnis populus armatur. Integris etiam civitatibus, si in isto fuerint facinore de-
prehensa, decernuntur excidia [...]*°. (Firmico Materno, De errore prof. relig., 30, 1-3).

%8 Se ne vedano i dettagli in Sanzi 2015, pp. 59-63.

2 «Ma anche a voi, santissimi imperatori, si impone la necessita di punire e reprimere
questo peccato; questo vi € imposto dalla legge del sommo Dio, che perseguiate con ogni pos-
sibile severita il peccato di idolatria in qualsiasi forma si presenti. Ascoltate ed affidate alle
vostre menti quello che ordina il Signore a proposito di questo delitto; questa prescrizione &
scritta nel Deuteronomio, che infatti recita [...]. Ordina che non si risparmi né il figlio né il fra-
tello e guida la spada punitrice anche sull’amata coniuge. Perseguita anche I'amico con sublime
severita e tutto il popolo & chiamato in armi per fare a pezzi le membra dei sacrileghi. E prevista
la distruzione anche contro intere citta se saranno sorprese a compiere questo peccato».
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E pertanto abbastanza comprensibile che una siffatta improvvisa conversione e
un tale zelo nel perseguire la credenza in quelle entita soprannaturali che fino a
qualche anno prima erano state oggetto di studio e di fede da parte dello stesso
Firmico Materno abbiano destato piu di un sospetto negli studiosi, che, infatti, si
sono divisi nell'interpretare questo comportamento come una reale convinzione
di fede o come la condotta opportunistica di un membro dell’establishment desi-
deroso di non perdere i propri privilegi*’; quello che pero pit importa nella pro-
spettiva del presente lavoro & notare come questa vicenda apra una finestra sui
diversi atteggiamenti riguardo alla fede e alla magia che dovevano attraversare
la societa tardo-antica in Sicilia e fuori dall’isola.

3. Sintesi e conclusione

Una volta accertata la natura dei personaggi coinvolti nella produzione e nell’'uso
dei filatteri siciliani d’epoca tardo-antica e bizantina (maghi, praticanti di magia,
presbiteri, monaci, rappresentanti del basso clero, nonché ampie fasce di popo-
lazione anche di fede cristiana) e possibile cercar di verificare se, combinando i
connotati del quadro esterno con le risultanze dell’analisi interna dei vari docu-
menti, sia possibile identificare in queste componenti della societa siciliana qual-
che connotato caratteristico di alcuni dei costrutti coniati nell'ultimo quarto di
secolo nell’ambito degli studi di sociolinguistica storica: mi riferisco, ovviamen-
te, ai concetti di comunita di pratiche, comunita testuale, comunita di discorso.
Un’utile base di partenza per tale verifica & rappresentata dalla ricognizione che
di recente e stata compiuta di tali costrutti, proprio nella prospettiva delle possi-
bilita euristiche che questi possono offrire una volta applicati a documentazione
scritta di un passato pitt 0 meno lontano ed appartenente ad ambienti culturali
assai diversi come quelli presenti nell’Italia dal periodo tardo-antico a quello me-
dievale (Putzu 2021), alcuni dei quali oggetto di studio della ricerca PRIN 2017
dalla quale prende lo spunto anche questo lavoro.

Dal momento che la documentazione che & alla base dell’analisi condotta e co-
stituita da testi e da testi appartenenti ad una tipologia abbastanza ben definita
come quelli di carattere magico-religioso destinati a salvaguardare la sicurezza
delle persone o di elementi della natura, la prima prospettiva che, senza entrare
nel merito delle diverse accezioni in cui e stata impiegata, mi sembra quella piu
immediatamente da mettere alla prova e la prospettiva della comunita testuale.
Un elemento di carattere generale che invita a seguire questa direzione e rap-
presentato dal fatto che la difficolta teorica di tracciare una distinzione netta tra

30 Siveda sulla questione Sanzi 2015, pp. 67-71.
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due prodotti dell’attivita linguistica come quelli che vanno sotto le etichette di
‘discorso’ e, rispettivamente, di ‘testo’, indirizza ad una visione piu larga della
comunita di testo, che arriva ad includere tra gli oggetti di questo costrutto non
solo i testi intesi nel senso piu tradizionale, dunque come prodotti consegnati
al mezzo scritto e caratterizzati da una tradizione pitt 0 meno lunga, ma anche
i discorsi che si articolano attorno a questi testi, quindi le esegesi, le traduzio-
ni, i commenti*!; una tale visione della comunita testuale che finisce per essere
contigua alla comunita di discorso, sembra decisamente incoraggiante in consi-
derazione di due caratteristiche della documentazione siciliana: la prima e rap-
presentata dal fatto che in diversi dei documenti magico-religiosi raccolti ci sono
precise tracce di un apparato di recitazioni orali che deve aver accompagnato la
manifattura dei filatteri. Non solo: alcuni documenti, primo fra tutti il filatterio
di Mose non si presenta come oggetto destinato alla protezione personale di chi
lo porta ma costituisce un vero e proprio prontuario a disposizione del mago per
la fabbricazione di tali oggetti, configurandosi cosi, al pari di alcuni papiri magici
non come un documento magico per cosi dire di primo livello, ma come un testo
contenente istruzioni per creare un filatterio attivo nella protezione personale;
inoltre, se pensiamo al particolare che la lamina con l'iscrizione ¢ stata trova-
ta avvolta dentro un’altra laminetta di rame priva di iscrizione, interpretabile
come un supporto pronto per essere scritto con la formula richiesta dal cliente e
attinta dal repertorio modello presente, questa prospettiva lascia il rango delle
semplici ipotesi per diventare decisamente verosimile. La seconda caratteristica
riguarda invece la possibilita che una comunita di testo possa istituirsi anche in
una societa ad alto livello di analfabetismo, come doveva essere appunto quella
siciliana del periodo tardo-antico, a condizione che ci sia una figura di mediazio-
ne che attraverso la lettura, la recitazione ed il commento rende partecipe anche
la massa degli illetterati al discorso che si svolge attorno ad un determinato te-
sto®%: un insieme di condizioni che sembrerebbero ben attagliarsi alla situazione
che e stata delineata.

Ci sono tuttavia altrettanti elementi che mi sembrano contrastare, probabil-
mente in maniera definitiva, con la possibilita di applicare questo concetto ai do-
cumenti magico-religiosi: il primo e rappresentato dal fatto che questo costrutto
e stato originariamente concepito per descrivere alcune comunita ereticali del
XIII secolo caratterizzate dalla presenza di un testo canonico attorno al quale si

31 Per tutti questi aspetti rinvio a Putzu 2021, pp. 75-78.

32 Questa prospettiva risulta particolarmente promettente nello sviluppo che del concet-
to di comunita testuale si deve a J. Health (2019), che non a caso ha tentato di estendere la
verifica della produttivita del costrutto anche all’antichita: si veda in proposito il commento di
Putzu 2021, pp. 78-80, che ha giustamente posto I'attenzione sulla figura e sulle funzioni del
‘mediatore’.
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organizza la discussione e I'esegesi, cosa che, almeno in via di principio, impli-
ca le dimensioni piuttosto limitate di tali comunita ed il loro carattere chiuso??.
Come e facile verificare, si tratta di condizioni che non si ritrovano nei documenti
magico-religiosi siciliani: a parte i filatteri di magia rurale di Noto e di Modica e
quelli di Comiso-Noto, che sembrano dipendere da un modello comune, e la par-
ticolare natura del filatterio di Moség, per il resto si ha a che fare con testi notevol-
mente variati sia dal punto di vista formale che da quello contenutistico, con la
decisa impressione che ciascun documento rappresenti un caso a sé quanto alla
compresenza e alla mistione degli ingredienti di base, certamente dipendenti da
un patrimonio di fonti comuni, ma senza modelli testuali precisi e prestabiliti.
In secondo luogo gli indizi raccolti lasciano pensare che il consumo di questo
genere di documenti e di pratiche fosse largamente diffuso nella societa siciliana
tardo-antica e bizantina, per cui verrebbero a mancare tanto I'aspetto dimensio-
nalmente limitato della comunita di testo quanto quello della sua chiusura; e non
contrasta con quest’ultima affermazione il fatto che nel filatterio di Moseé ricorra
per due volte la raccomandazione di non rivelare all’esterno i segreti della prati-
ca poiché questo riguarda il mago o il sacerdote non il pubblico cui era destinato
il documento, che, come si & appena detto, rappresenta piu un testo di istruzioni
per praticanti di magia che un filatterio vero e proprio.

Se allarghiamo I'analisi anche alle altre classi di documenti magici, le gemme
ed i papiri, & forse possibile che per quest'ultimo genere sia possibile pensare
alla manifestazione di una comunita di testo: i sacerdoti egiziani cui risale la pa-
ternita dei papiri magici, sia greci che demotici, rappresentano effettivamente
una classe limitata e chiusa che, in un’epoca ormai di decadenza delle antiche
credenze e anche del potere sociale dei sacerdoti, cerca con ogni mezzo di man-
tenere l'insieme dei segreti di cui & depositaria, dando vita ad un corpus docu-
mentario in cui i rinvii a precisi modelli, le corrispondenze testuali incrociate e
la continua ricodificazione di determinati temi potrebbe far assimilare gli autori
di questi documenti ad una comunita testuale in senso proprio®*; ma il dislivello
quantitativo e qualitativo tra i papiri magici egiziani e i filatteri tardo antichi si-
ciliani é tale che, a mio parere, una tale qualifica male si attaglierebbe agli autori
di questi ultimi.

Per quanto riguarda I'altro costrutto, quello della comunita di pratica, il fatto che
sia stato oggetto non solo di una codifica pitt univoca ma anche di una serie di
tentativi di applicazioni a situazioni del passato, rende in qualche modo piu age-

3 Sivedano in proposito le osservazioni di Putzu 2021, pp. 80-81.

3 Decise aperture in questo senso in Frankfurter 2019a, 2019b, pp. 626-630 e passim);
inoltre, non mi sembra un caso il fatto che R. Kotansky abbia inserito 'espressione writing tra-
ditions nel titolo del suo contributo (2019; cfr. specialmente pp. 543-547).
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vole la prospettiva di verificarne la capacita euristica nell’analisi del materiale
siciliano.

Inoltre, nel caso della comunita di pratica esiste un relativo accordo nell’indi-
viduare i parametri che permettono di supporne la costituzione in determinati
momenti storici: si tratta, come noto, della concomitante presenza di un obiettivo
o di uno scopo comune a tutti i suoi partecipanti, dell’istituzione di un impegno
reciproco tra i membri della comunita al fine del conseguimento dell’obiettivo e
delle finalita comuni e dell'impiego di un codice condiviso negli scambi reciproci
tra i soggetti che ne sono partecipi®®.

Per quanto concerne la prima condizione, la presenza di un obiettivo che ac-
comuna tutti i componenti dell’eventuale comunita di pratica, & abbastanza age-
vole supporre che questa sia pienamente assolta anche nell'ambito delle persone
coinvolte, in maniera attiva o passiva, nella fabbricazione e nella circolazione degli
strumenti di protezione personale: appare ovvio infatti che la finalita comune sia
rappresentata dalla possibilita di offrire e, rispettivamente, di godere di uno stru-
mento che assicuri la protezione contro tutti i pericoli che possono minacciare la
salute fisica o morale delle persone; una finalita che doveva essere percepita come
di particolare importanza in situazioni storiche caratterizzate da una serie di crisi
di grande portata sul piano politico, su quello religioso e su quello sociale.

Se la rassicurazione sulla protezione delle persone o dei raccolti, dalla cui
abbondanza dovevano dipendere in larga misura i mezzi di sussistenza di intere
comunita, coincide con l'interesse comune degli operatori di magia e dei loro
clienti, da questo discende come logica conseguenza anche la seconda condizio-
ne definitoria della comunita di pratica: 'impegno reciproco che, in questo caso,
prevede, da una parte, la fiducia di larghe fasce della popolazione tardo antica
in questo genere di pratiche che, come si & avuto modo di vedere, uniscono ele-
menti della religione ebraico-cristiana ad aspetti piu strettamente connessi con
la magia e con il suo rituale, dall’altro, I'impegno degli operatori a fornire uno
strumento di protezione efficace grazie all'impiego delle giuste formule e del cor-
retto apparato di charaktéres, di voces e di nomina sacra.

Pili complessa invece si presenta la questione della presenza di un reperto-
rio comune; poiché la componente linguistica e quella non linguistica in senso
proprio (charaktéres e voces) sono entrambe rilevanti nella struttura dei filat-
teri e, soprattutto, delle gemme magiche, motivo per cui il repertorio in questo
caso deve essere inteso in senso ampio a comprendere l'insieme dei mezzi che
va a formare il linguaggio caratteristico di questo genere di testi. Ora & eviden-
te che i mezzi linguistici (formule, citazioni bibliche, nomina sacra) e quelli non

% Sull'identificazione di questi parametri e per un commento sulla loro condivisione da
parte degli studiosi che hanno operato con questo concetto si veda Putzu 2021, pp. 71-72.
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linguistici (charaktéres, palindromi, serie vocaliche e loro disposizione tipica)
sono ben noti ai redattori dei filatteri siciliani e in forme corrispondenti a quelle
che circolano in tutte le regioni che si affacciano sul Mediterraneo, ma con ogni
probabilita questo non € altrettanto vero per i possessori di questi oggetti: anche
ammesso che questi fossero in grado di leggere, non e detto che comprendessero
completamente il messaggio inciso sui filatteri, anzi, numerosi indizi indicano
che proprio I'estraneita linguistica rappresenta uno degli ingredienti usati per
accrescere l'efficacia del filatterio agli occhi di chi ricorreva a questo genere di
oggetti e di pratiche. Esiste dunque un dislivello notevole tra i produttori di que-
sti documenti e i loro ‘consumatori’ nella capacita di condividere il linguaggio
complessivo dei documenti magico-religiosi; forse per i primi (gli autori di questi
documenti) si potrebbe pensare, al limite, alla presenza di una comunita sovra-
locale che condivide il patrimonio di mezzi linguistici e semiotici necessari alla
confezione dei documenti magici, ma anche in questo caso deve essere tenuto
nel conto il divario tra le figure degli autori dei papiri magici egiziani e quelle
degli autori dei filatteri e delle gemme sparsi tra le regioni che si affacciano sul
Mediterraneo tardo-antico.

A questa limitazione nella possibilita di applicare a questo caso il costrutto
della comunita di pratica ne deve essere aggiunta un’altra e, a mio parere, di
portata ben piu decisiva: si tratta del fatto che uno dei caratteri della comunita
di pratica, a parte i tre requisiti poc’anzi ricordati, € rappresentato dal carattere
comunicativo e per cosi dire dinamico di questo concetto, basato sulla quantita e
qualita degli scambi linguistici che caratterizzano i rapporti fra i suoi membri, al
punto da poter individuare anche in questo caso addensamenti di scambi attor-
no ad alcuni nodi accanto a zone periferiche, in maniera assai simile a quanto si
verifica per il costrutto della rete sociale?®.

Ma nel caso dei documenti magici il circuito comunicativo e del tutto partico-
lare in quanto, ammesso che si possa parlare di vera e propria comunicazione,
questa avviene fra il mago o il religioso e I'entita superiore cui ci si rivolge, men-
tre il committente del filatterio, per quanto individuato con precisione nel docu-
mento, spesso attraverso la filiazione materna, rimane per cosi dire sullo sfondo
senza partecipare direttamente allo scambio comunicativo. Inoltre & necessario
tenere presente anche il fatto che i filatteri non erano fatti per essere letti, a mo’
di preghiera, ma erano ripiegati o avvolti su sé stessi e inseriti in contenitori
che venivano portati a contatto fisico con il possessore, aspetto che esclude di
per sé che i testi incisi su questo genere di supporti possano essere intesi come
un messaggio in senso proprio, nel senso questo che implica I'instaurarsi di uno
scambio linguistico.

36 Su questi aspetti si veda Putzu 2021, pp. 71-72.
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Una riprova che la situazione dei testi magico-religiosi dal punto di vista co-
municativo e del tutto particolare si puo avere nei tratti linguistici che li carat-
terizzano: come si € visto, infatti, al di la del sincretismo dei contenuti religiosi
e culturali comuni a tutti i documenti di questo tipo, & ben difficile individuare
tratti linguistici specifici ed esclusivi connessi con questo genere testuale; anzi
I'analisi linguistica condotta nel Capitolo V, § 2 ha messo in evidenza che i conte-
nuti di questi testi sono codificati con quello che possiamo supporre fosse il tipo
di greco parlato nella Sicilia d’eta tardo antica, e non un ‘gergo’ particolare e in
grado di distinguere questo tipo di documenti rispetto ad altri.

Pertanto, se si trattasse di una comunita di pratica, sarebbe comunque una
comunita che non é stata portatrice di innovazioni o di cambio linguistico su piu
vasta scala, ma i cui aderenti hanno utilizzato il codice linguistico del greco cor-
rente per predisporre testi il cui scopo pratico & ottenuto con mezzi diversi da
quelli strettamente linguistici. E probabile d’altra parte che la scarsa incidenza
di questa eventuale comunita di pratiche magiche sull'innovazione linguistica
del greco siciliano coevo sia connessa anche con un’altra circostanza esterna non
trascurabile, vale a dire il fatto che e assai poco verosimile che esistessero de-
gli operatori di magia che lavoravano per cosi dire a tempo pieno e che invece,
al di la delle storie pii 0 meno romanzate delle imprese del mago Eliodoro e
del vescovo Leone, queste pratiche, i relativi rituali e i filatteri fossero opera di
personaggi che per il resto svolgevano altre attivita, sia all'interno della chiesa
che delle comunita ebraiche, e che a tempo debito e dietro richiesta dei clienti
potevano mettere occasionalmente in pratica le loro conoscenze nel campo del-
la magia e della religione. Ammesso dunque che sia mai esistita una comunita
di pratiche magiche, questi indizi indicano che si tratterebbe comunque di una
comunita a regime assai piu lasco di quelle, ad esempio, dei mercanti e dei notai,
per non parlare di quelle monastiche.

In conclusione anche se alcune delle proprieta tanto della comunita di testo o di
discorso, quanto della comunita di pratica sembrano ricorrere nell’ambito dei
produttori e dei consumatori degli oggetti portatori di iscrizioni magico-reli-
giose, appare assai arduo arrivare a proporre l'identificazione univoca di uno di
questi costrutti come chiave di lettura dei personaggi che a titolo diverso hanno
ruotato attorno ai filatteri siciliani d’epoca tardo-antica e bizantina.
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Appendice
Testi magico-religiosi in greco
dalla Sicilia (lllI-VIl secolo d.C.)

Si ritiene utile presentare qui tutti i testi magico-religiosi di provenienza sicilia-
na e risalenti ad un’epoca che va dal periodo tardo antico all'inizio dell’eta bizan-
tina, in modo da offrire una visione integrale del corpus documentario oggetto di
descrizione nel § 1 del I Capitolo.

Al dila dell’analisi condotta nei Capitoli II, III e V, con attenzione ai documenti
che si sono ritenuti di maggior interesse sia sul piano formale, sia per i contenuti,
ritengo che la raccolta integrale di questo genere documentario, messa a punto
seguendo delle coordinate spazio-temporali ben precise (la Sicilia e i secoli dal
[T al VII dell’era volgare), possa rappresentare un importante strumento di lavo-
ro per ulteriori ricerche.

Di ciascun documento vengono proposti:

a. gli estremi bibliografici relativi all’edizione del documento (nel caso di in-
dicazioni multiple, il lavoro sottolineato & quello a cui si & fatto riferimen-
to per la presentazione del testo);

b. il testo, in taluni casi corredato di una versione in grafia normalizzata,
necessariamente interpretativa del testo epigrafico, ove questa sia stata
ritenuta utile alla comprensione;

c. una traduzione di servizio (se non altrimenti specificato la traduzione e
dell’autore).
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1. Filatteri

1. Filatterio per la vigna, su pietra, dall’area tra Comiso e Noto, V/VI?
(Burzachechi 1959, Jordan 1984).

Testo Jordan 1984, n° 1 Fac-simile da Jordan 1984, p. 299, Fig. 1

AA. Ta[BpmA (7) - - 12-]

Xp(101)¢ 6 MAoBVVaS doftépag (s T]-
OV oVpavidv kal o VEwp eig TV
BaAdoomy, mAoibuvov ke

TUG KapTUG (G TOV dpTte-

Advav Maviov.

charaktéres

charaktéres

OO U D WN -

«Amil, Gabriel, ..., o Cristo che moltiplichi le stelle nel cielo e 'acqua nel mare, moltipli-
ca anche i frutti della vigna di Paolo (segni magici)».

2. Filatterio per la vigna, su pietra, dall’area tra Comiso e Noto, V/VI*
(Pugliese Carratelli 1953a, Burzachechi 1959).

(Riproduzione dell’apografo settecentesco da G. Libertini, Il museo Biscari, Milano,
Bestetti e Tumminelli, 1930, pp. 318-319)
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«Nel nome del Signore, per la vigna ... Abimil, Lasphen, Amiil, Eloem/Eloél (sic) Eao, ...
Azaeér, Korfliel, Fachthobar, ... Adonail (sic), ... Abrax ...
Esraél, amen, E(s)rael (?) ... Gesu Cristo, tu che moltiplichi la sabbia nel mare, moltipli-

ca anche I'uva nella vigna (di Paolo) ...»
segni magici

3) Filatterio per la vigna, su pietra, dall’area tra Comiso e Noto, V/VI*

(Burzachechi 1959, Jordan 1984).

Testo Jordan 1984, n° 2

Fac-simile da Jordan 1984, p. 301, Fig. 2
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«... 1 frutti e della campagna e della vigna di Paolo. Vigila sul frutteto (?) di lui (crux).

Abimil, Lasthil, Amiail ... lao, Azaer.»

4) Epigrafe da Comiso su lastra di pietra assai mutila, V/VI¢ (Pugliese

Carratelli 1953a, pp. 181-183).

év ovopatt K(vpio)u mpog dumero[v

- - -lepan X aunv [. .. .] 1(noo)d Xp(tot)e OMAOI

«Nel nome del Signore. (filatterio) per il vigneto

amen. Gesu Cristo ..7..».
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5) Filatterio inciso su una lastra rettangolare di argilla. Da Palazzolo Acreide
(Akrai), V* (Pugliese Carratelli 1953a, 184-189, 1956, 169-170), Burzachechi
1959, 407-409, G. Manganaro 1963, 64-67, Consani 1997a [2019]).

facciaA: 1

faccia B:

N = N0 Ul b Wi

charaktér ¢v 6vopatt ot K(upiov) 1(noo)d X(ptotod),
aytoL &yeAv, ol émy[p]aep-

ovteg VALoTiplov to(0)to

AVTI<TI>EA0<CG>EPYOVITQ,

BoiBt pv ig Tov kapmo(v)

(0 [&v]merdvay to(D) O(e0)D

charaktéres 0(g6)g.

charaktéres 0(e6)s K(Opro)s charaktér

Tav(py) A, Myy / ail.

«Nel nome del Signore Gesu Cristo, o santi angeli, che avete scritto questa cantina del
vignaiolo, aiutami per il frutto (e) per la vigna del Signore (segni magici) Dio (segno
magico) Dio, Signore (segno magico) Gabriele, Michele».

6) Filatterio su pietra, da Noto V/VI? (Manganaro 1963, pp. 57-63,
Manganaro 1994, pp. 495-497, Manganaro 2007, pp. 268-273, Bevilacqua/
Giannobile 2000, pp. 136-137, Jordan 2000, Consani 1997a [2019]).

(Due iscrizioni indipendenti sulla Faccia A e B)

Faccia A

Fac-simile da Bevilacqua-Giannobile 2000, p. 136

O 0NN U WN -

(charaktér) Tipog évkapTia(v) x-

oplov k& aumeAdva

dvyeiog toU O(£0)T w Kpa-

popda @vanA Aovid

Apeyaw KpepmA dato-

£\ AvepounA MoukaOd-

AAounxavda EicSpapd-

A MeonmA yudpev o¢, Te-

000 XpLoté, 506 TOv Kap-

Tov (k€) Tiv ioopav (g Tov

aumeAdva tot Kupako-

0 Zooipov,

oUTIoV KITE TOV (uAaK-

Tiplov todTov MixamA [Ta-]

BpLad OVpWA Pa@anA k& 0

Mvuoxoitov tov duva-

TOV 806 Xapw {g Tiv oVV-

Beowv amov kapmod oi-

Tou k& Uvou tod Kuplak
o[0]

amo kapmod oito(v) k& Vvou (k&)

€A€[ov], TAVBLVOV, TTAVB-

vvovl[..] KU(pie) Tecol Xprot[€],

ve Apév.
(charaktér)
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Faccia A

«(segno magico) Per un abbondante raccolto, (per) il terreno e la vigna. L’angelo del
Signore... (11 nomina angelica ll. 3-8). Riguardo a te, Gesu Cristo, concedi il frutto e la
quota dell’affitto per il vigneto di Ciriaco (figlio) di Zosimo?, dove giace questo filat-
terio. Michele, Gabriele, Uriele, Raffaele e Myskouton il potente. Concedi la grazia per
il raccolto del frutto del grano e del vino di Ciriaco; del frutto del grano e del vino e
dell’olio, moltiplica, moltiplica ... Signore Gesu Cristo, si, amen».

Faccia B Fac-simile da Bevilacqua-Giannobile 2000, p. 137

1-2 (charaktér) llpdg xadalokou[mi]-
3 avkEToig ig Tpig

4 yoviag 10D GumeAs- < \ K ET) &
5  vog.... Mo Tafp- gﬁ \NCT10 v
6  mMAOVpMA Pagan Ta-

7  wa (stella) To[0 ©(g0)] teploav
8  avtol tog [...0]tepedipfal

9  tol ovpavod [..] keLc op-

10 k60 106 vep[eA|InAdtag ka-

11 T tol 6(e0)U" pui xahalokov-

12 miovte {c} TOV GumEAOVQ TO-

13 U Kvpuakod Z{C}ocipov pvocag-
14 0g adToD NHépag KE vUKT-

15 66 avtod dmov Bupos VA-

16 ngavtod (charaktér)

17 X(prot)é e vika X(plot)€
18 [B]on6n toT aumé-

19 [Aov] to[D] Kupla-

20 xoU (charaktér)

Faccia B

«(segno magico) Contro i danni della grandine, ponendo(lo) nei tre angoli del vigneto.
Michele, Gabriele, Uriele, Raffaele, Iao (stella) ... di Dio ... proteggilo ... il firmamento
del cielo ..., scongiuro coloro che addensano le nuvole nel nome del Signore: non col-
pite con la grandine il vigneto di Ciriaco (figlio) di Zosimo, preservate (il vigneto) di
lui il giorno e la notte, (quello) di lui dall’ira dell’abietto, (quello) di lui (segno magico).
Cristo vinci, Cristo soccorri la vigna di Ciriaco (segno magico)».

1 La traduzione a testo & quella proposta da Bevilacqua-Giannobile; va tuttavia rilevata
I'inusitata presenza dell’articolo che non si giustifica davanti ad un nome proprio: basandosi
su questa considerazione Manganaro ha proposto da ultimo (2007, pp. 270-271) di intendere
KuplakoD come un tardo sinonimo di ékkAnoia, per cui la traduzione, qui e alle 1. 19-20 risulte-
rebbe “...per il vigneto della chiesa di Zosimo”.
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7) Filatterio su pietra, da Modica V/VI? (Manganaro 1994, pp. 491-496,
Bevilacqua-Giannobile 2000, pp. 138-139, Consani 1997a [2019]).

(Una sola iscrizione Faccia A e B)

Faccia A

Fac-simile da Bevilacqua-Giannobile 2000, p. 138

(charaktér) Tlpdg évkap-
mma(v), xouplov k& KAa-

plov dyyerog tol O(g0)T

o Kpapapav @wvani

Aovid Apeyawb Kpepi(n)
PaktweA AvaounA Mov
MoukaBaA AovikavSa
EeloSpapel yuapey of,

9  ’lecob X(ploT)é te §0G TOV Kap-
10 mov kg Tiv io@opav i TOv

11 &umeAdvav dmob kapmod

12 oitov k¢ Yvou (k&) éAéov ToT
13 Tétpo(v) ovmov kite TOL PUAa-
14 xmiptlov To0TOL EW][- - - |

15 ™10 ktoavta MyomA

16 [[laBpiaud, OVpmA, Pagani
17 tov MucyoUtov, TOv Suvatov
18 806 xdpuv (g v oVVOE-

19 onv dmov kapmod

20 oitov (k&) Bvou (k&) €AE-

ov

OO Ul W -

QMO VhAM ov
Ao A

Ll
MO VIKA B-AA AC _"”"-___E-
£ Cov docTon
ok 25,1 € g epRnicToy
AvITT QAaHAHAéOK:GV _ro‘;

ba

TPo ovik{TETV ¢

T;ip‘ plgx ZfrTc;I./-ros\./ré'(“"_,_,___.._.
ThToRrh CAM T4 i TXAh A

—RpiavAOVvpihA 4
fﬂ'ﬁ}‘ﬁﬁ,ﬁfﬁfhfﬁ
Qm < -
A .“'OU

«(segno magico) Per un abbondante raccolto, (per) il terreno e per il podere, o an-
gelo di Dio, (10 nomina angelica 1. 4-8). Riguardo a te, Gesu Cristo, concedi il frutto
e (di poter pagare) il canone per la vigna dal frutto del grano, del vino e dell’olio di
Pietro, dove giace questo filatterio ... ponendo ... Michele, Gabriele, Uriele, Raffaele,
Myskouton il potente. Concedi la grazia per il raccolto dal frutto del grano, del vino e

dell’olio».
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(charaktér)

Faccia B Fac-simile da Bevilacqua-Giannobile 2000, p. 139
1 éAedva, TOV Gv-
2 meAdva tod [étpou
3 mAiBuvov, mMAvBL- 6 }\e 0V aTony
~ . , ~ onTevTl (‘-' r,no Phig)

4 vov vid(v) KO(pie) Tecob

. N N eNTIN vgv
5 X(pwot)e Te, vE Apév viecov

«L'uliveto, il vigneto di Pietro, moltiplica, moltiplica ora o Signore, Gesu Cristo, si,

amen. (segno magico)».

8) Epigrafe su calcare dalla zona di Ragusa, V/VI® (Pugliese Carratelli,

1953a, pp. 183-184).

a

(charaktéres) ASavat (charakteres)

1 - - - - (charaktéres) ®E- - -

2 --- MEGEE () ££eA0’ 814Bo-
3

4

5 (charaktéres) E[.]1 Ca

6  Pawd APAKIA

7 (charaktéres) - - -

« ... Vattene, diavolo! Adonai, Sabaoth (?)».
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9) Edicoletta di protezione della casa in terracotta con al centro Artemide
Efesia, da Siracusa, I11/IV' (Manganaro 1963, Lacerenza 1998).

Atwp @d&og epon
nonoxnuvioa
XVIWNKX00T

(charaktér) n6w kwppt
uw (s) (s) nupve

ewvs (x.) oo (s) v (s) ok
Pav@uL (s) ad

(charaktér) Tiemu (s) pvog
9  amogog (s) won

10  agudodnel

11 p(charaktér) o€ (s) (x.) (x-) (x) (¢
12 aBowvt (x.)

13 Sapt lakwTmt

14 voeoaxiapafy

OO Ul W -

nel registro inferiore entro tre riquadri:

TQUVOLO TTIOV aK
E0TIKA QL popavt, o

Il testo, che contorna 'immagine di Artemide efesia inserita in una cornice di
carattere architettonico, appare formato quasi integralmente da voces magicae
prive di significato in senso proprio, inframezzate da charaktéres (notevole la
doppia ascia all'inizio di L. 4).

All'interno del testo Manganaro identifica le espressioni:

e Atwp che potrebbe corrispondere al dio egiziano Atum, dio della creazio-

ne nella teologia di Eliopoli;

e @aog, ‘luce’; (I'insieme darebbe luogo ad una denominazione divina dop-

pia, greco-egiziana);

e Sapt lakwmm (‘sangue di Giacobbe’ come esclamazione).

E nel registro inferiore:

e papavt possibile espressione ebraica (Signore nostro).
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10) Blocco di pietra dalle rovine di un muro a secco nell’area di Modica, da
cui provengono anelli di bronzo e monete d’epoca bizantina (Manganaro
2001, pp. 142-146).

1.
2.

KEBOHTI
THC YK - - - ]

«Signore, proteggi la casa».

(K(vpye Borjtt
Tiig vk[iag]

11) Iscrizione su lastra fittile da contrada Commaldo nei pressi di Noto,

VI/VII? (Rizzone 2008, pp. 22-26).

10

15

crux K(Wpe K(Vpe K(Vpye un 'oev[€ykng

g mpaopov, AAAX p[Doe ipdg

amo tod movipod ke [T®dV AyyéAwv

T@V avtod pioe Lu[ag arm-

0 ToU movLpoD k& [TV ayyEA-
WV avTtol pioe lpdg [amo

T1G £mMPBOVATS TOV EmMa[vioT-
apévwv LPiv opatis t[od
aopatov piice Ludg &mo ov|o-
TPOPTG TV TIOVIPEVOUEVWV
Sltaokédacov tag BovAig av-
T@V 4o avdpog adikov ke {6}
Slwke Avdopov ke Suvdo-
TOU K¢ cuKo@A&vTou pioe

00 Ukov Zuvtpo-

oL aplv, aAA& [po-

€ lu[ag amo - - -

«Signore, Signore, Signore, non ci indurre in tentazione, ma liberaci dal Maligno e
dai suoi angeli, liberaci dal Maligno e dai suoi angeli, liberaci dall'insidia di coloro
che ci opprimono, (dall’'insidia) visibile dell’'Invisibile, liberaci dal tumulto dei mal-
vagi, rendi vani i loro disegni, libera dall'uomo iniquo e - caccialo via! - oltraggiato-
re e prepotente e calunniatore la casa di Syntrophos, ma liberaci (dal Maligno?)...»
(trad. V. Rizzone).

12) Iscrizione su lastra tombale da Punta Secca (Caucana ?) VII* (Wilson 2013).

1
2
3

J0I7A=
J0I7A=
J0I7A=
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Simbolo solare (di tipo svastica ?) che circonda l'iscrizione.

aylog, aylog, aylog
«Santo, santo, santo».

13) Iscrizione tombale da Siracusa con formula esorcistica, 111/IV*
(Bevelacqua 2021).

Cristogramma

Foto da Bevelacqua 2021, p. 14

Témog [avAov.
"EvOade Kite
WOV ETOV TPLA-

[ko]vta. ‘Opkilw ka-
[t& ay]ov Zaxa-
[plov] &lyx<e>1pt

[8lov - - -]

«Tomba di

Zaccaria...».

Paolo. Qui giace, [morto a] anni 30. Scongiuro per il pugnale di San

14) Lamella di piombo ritagliata a forma di croce con foro di sospensione,
VI¢, da Caucana (?), area di Ragusa (Manganaro 1994b, pp. 457-459,
Consani 1997a [2019]).

Lato A

K(0pUe, K(0pL)e Bonj-

0 (foro) n-

oov ToD 800 (Aov)

oov, T((g) §(0VA) g

K(Vpye Bod(6n)cov

Ayilav Ava-

Tag, &v Bo[n]-

[Bn]oov, K(Vpye, K(Vpye

atag w (braccio destro) 0€6g, Ti(g) S0V (Ag)
(cristogramma) (croce inscritta in cerchio) (croce a otto bracci) @ 0€dg,
T(c) 80V(Ag) cov A T

atog ti(g)

S§0U(ALg) Borj(Bnoov) map dtag, K(vpe, §(00)-
Aov cov

{ylog

K(Vpye Borj(Bnoov)
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(sul braccio sinistro, capovolgendo la croce)
17 o Beog

18 Ti(g) S0V(ALg) cov

19 Apéy

«Signore, Signore, aiuta il tuo servo, la tua serva, o Signore, aiuta Hagia figlia di Anata.
Aiuta o Signore questa serva ... la tua serva, questa serva aiutala, o Signore, la tua serva
o santo Signore, aiuta. O signore della tua serva, amen».

LatoB @ @ T 1
ooV - - -

(croce a otto bracci con inscritte le lettere © O T I A X) (forse da leggere come
0g06 T1(g) S0V (ALg) X)

(sul braccio destro) 8av{o}ob(cag)

T X [T]p[Uds t

(sul braccio inferiore) X &ytog

Avavi-

ag Tap

atag, K(Upu)e, §(0)V[A]

(sul braccio sinistro, capovolgendo la croce) EAIZON K(0p)e,
S50V (Ag) cov, ®

K(0py)g, aylog

«...della tua serva ... essendo morta ... santo Anania per questa serva, o Signore ... abbi
pieta o Signore della tua serva, o Signore santo.»

15) Medaglione di bronzo, proveniente da area catanese VI° raffigurante
un santo nimbato in abito militare che infigge una lancia sulla testa di un
drago (Manganaro 1994b, p. 459).

Attorno al medaglione in senso orario la leggenda (lettere lunate):

‘0 dylog O68wpo(s) (Santo Teodoro)

16) Medaglione a sottile lamina d’oro (Museo di Reggio Calabria) VI
raffigurante un cavaliere con la testa nimbata, in atto di infiggere una lancia
cruciforme sulla testa di un serpente (Manganaro 1994b, pp. 459-460).

La leggenda ai due lati della figura:

‘0 aylog O@68wpog (Santo Teodoro).
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17) Medaglioni di Salomone (4 esemplari da Siracusa, Paterno, Adrano,
prov. ignota), IV/V sec. d.C. (Giannobile 2002, p. 175, Rizzone 2010, pp.
119-120).

Iconografia

Recto: raffigurazione del serpente che si morde la coda (ouroboros) entro il
quale & inserita la figura di un personaggio con barba e corona assiso in trono; in
alto a sinistra una stella a otto raggi, in basso una chiave.

Verso: demone anguipede con testa di gallo, in abito militare; la mano destra
protesa in alto sorregge un flagello, mentre la sinistra sorregge uno scudo circo-
lare.

Testi incisi:

17a) Prov. Ignota

Recto
legenda intorno: Z@payig Zailopdvog
a sinistra: Emnmva | cupana | codap|aga falpeala | ovg
a destra: af|vac|pon g|v étekev g[nne|Saf
esergo: charaktéres

Verso
legenda intorno: lawaAw[v] | eig maoav | Yuxniv
a sinistra: lanmmo | pa | pw | wv | BaA | oA | BaA | oBe
a destra: wn oe

17b) Adrano

Recto
legenda intorno: non leggibile
a sinistra: non leggibile
a destra: non leggibile
esergo: charaktéres
Verso
legenda intorno: lawaAwv | eig Tdoav | Yruxqv
a sinistra: [a o | pa | pow | wv | Bad | oA | Bar | 66 |e
a destra: wn o¢

17c) Paterno
Recto
legenda intorno: Z@payig ZoAoudvos
a sinistra: ABavaopon ev étekev g|nne|daf
a destra: Emnva | oupana | cadapaléa folpeala | ovg
esergo: charaktéres
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Verso
legenda intorno: lawoAwv | gig maoa(v) | Yuynv
a sinistra: lanmw | pa | pw | wv | Ba | oA | BaA | oBe
a destra: wn o€

17d) Siracusa

Recto
legenda intorno: Z@payig ZoAopdvog
a sinistra: ABa|vac|pon ev €te|kev glnme|daf
a destra: Emmva | oupoma | coAapala Balpeada | oug
esergo: charaktéres
Verso
legenda intorno: lawoAwv | gig maoa(v) | Yuxniv
a sinistra: lanmo | pa | pw | wv | Ba | oA | BaA | oBe

a destra: wn

«recto Sigillo di Salomone. Il tal dei tali che la tal delle tali genero. ... ‘salamaxa
bameaza’ ...

verso lao, per tutta la vita ... voces magicae».

18) Medaglione di protezione personale da Lentini IV*, (Manganaro 1994a,
pp. 485-488, Giannobile 2002, p. 175).

A)

Iconografia: raffigurazione del serpente che si morde la coda (ouroboros) en-
tro il quale é inserita la figura di un personaggio con barba e corona assiso in
trono, in alto a sinistra una stella a otto raggi, in basso una chiave.

—
(9]
(2]
ot
o

ETVA

oupana

coAapada

Bapeala (charaktér)

ZANZEQNZE: (Adwv[ai] + Z (lettera magica))
émi alav M-

apkLavog, ov

£texev Aafi-

v(Qa

stella N

O 0 NN O U1 B W IN -

-
(=]

«... ‘salamaxa bameaza’ ... Adonai, per la buona reputazione (di) Markianos, che
Lavinia genero. stella».
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B)

Iconografia: demone anguipede con testa di gallo, in abito militare; la mano

destra protesa in alto sorregge un flagello, mentre la sinistra sorregge uno scudo

Legenda intorno: lawaAwv [eig Ttaoav Ylu[xnv]

circolare.
Testo
a sinistra: la
a destra: wn

mo | pa | po | wv | BaroA | BaA | oBe

verso «lao, per tutta la vita ... voces magicae».

19) Medaglione di protezione personale di provenienza siciliana ora a
Madrid IV¥ (Zellmann-Rohrer/Martinez-Chico 2021, pp. 62-72).

Faccia A
alto a destra

Adwvat

serpente che si morde la coda ont
sotto il braccio sinistro del serpente o€

a sinistra

lano | pa | po | wv | Bajod B | o0t

Faccia B

Foto da Zellmann-Rohrer/Martinez-Chico 2021, p. 71

EMMVQ
CULOENO signum
coAapata

ooAapaga

charaktéres
SteVAaov

QYU D W N -

dnAaote ij-
v éTeKEV
Oeppov<g> vacat
0 vacat charaktér

= O 3

«... Adonai ... proteggi Philaste che Thermous genero charaktér».

20) Medaglioni contro il malocchio V/VI di varia provenienza (Catania,
Grammichele, provenienza ignota, in collezioni private siciliane)
(Giannobile 2002, pp. 196-201).

20a) Prov. ignota, collezione Burgio
Tra le altre raffigurazioni quella di un occhio (simbolo del malocchio) e 6¢6aApu6v
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T[payig] Zoro[pdvog].
«...contro il malocchio ... Sigillo di Solomone».

20b) Prov. ignota coll. privata

Cavaliere nimbato che impugna una lancia a forma di croce contro una figura distesa.
+ w ka|tokov [év Bon]|Oia ToT VPicTov

« crux colui che dimora nell’aiuto dell’Altissimo».

20c) Grammichele collezione Burgio

Cavaliere nimbato che impugna una lancia a forma di croce contro una figura distesa.
+ w kal.] | [[Jxwv év | wn b

L’integrazione 0 katow®v potrebbe produrre anche in questo una citazione del Salmo
90

« crux tu che dimori nell’aiuto [dell’Altissimo]».

20d) Catania collezione Manganaro

recto: Cavaliere nimbato che impugna una lancia a forma di croce contro una figura
distesa.

verso: grande occhio sovrastato da due spade. X0pte (sic) Bon6t

«Signore, aiuta(mi)».

21) Bracciale in bronzo a nastro, rotto ad un’estremita (Manganaro 2001,
p. 160, Giannobile 2006).

XA WKk NTo KON €

Pentalpha, crux QKATOKONC

Dopo I'omega iniziale che, con il significato di ‘grande’ di solito precede i nomi
di divinita e di demoni egizi, Manganaro identifica i nomi delle due divinita egi-
ziane K66og, e il termine magico AKOM.

Giannobile (2006, pp. 360-362) propone invece un’altra e piu convincente
spiegazione che vede, dopo i segni tipici dei testi magici, I'inizio del salmo 90 6
Katolk®v €[v fonBeia Tob vPioTov].

«Tu che dimori [nell’aiuto dell’Altissimo]».
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22) Iscrizioni su piccoli bronzi d’eta bizantina raffiguranti cavalli tra le
molte anepigrafe (Manganaro 2007, pp. 278-280), due con iscrizioni.

22a) Modello di cavallino in corsa con le zampe in posizione di galoppo
(Manganaro 2001, pp. 174-186) sul dorso e incisa l'iscrizione:

B&okave @iye

«lettatore vattene via!»

22b) Modello di cavallo in corsa, con orecchie e coda protese, conservato nel-
la Biblioteca dell’Accademia degli Zelanti di Acireale (Manganaro 2007, p. 279).

Sul dorso, sia a destra che a sinistra, sono incise due pentalpha, charaktér
apotropaico assai diffuso in ogni genere di documento magico-religioso.

23) Iscrizioni incise su brocche d’eta bizantina (Manganaro 2001, pp. 139-
146).

23a) Iscrizione su brocca da Sofiana (ora al Museo di Siracusa) eta bizantina

intorno al collo:
K(0pte) Bon B Tig §00ALg cov T'avolg
«Signore, aiuta la tua serva Gano».

23b) Iscrizione su brocca da Butera (ora al Museo di Agrigento) eta bizantina

1.  [K(Vpye Bo]n6t pe Oeopireka
2. K(pye Bonbn toi Sov(Aov) cov Xpuo[d]
3. [K(Vpye BonB]n tov YATtov 0 ©(gbg) +

«Signore, aiuta me Teokritea. Signore, aiuta il tuo servo X. Signore, aiutalo. Iddio (crux)».

Scrittura assai trascurata nel nome a 1. 1, scritto prima con omissione del
kappa, poi reinserito ma in posizione scorretta; a l. 2 la normale abbreviazione
SoU(Aov) e scritta con lambda iniziale; a 1. 3 la terzultima parola é scritta con
inversione delle prime due lettere.

23c) Iscrizione su brocca frammentaria conservato al Museo di Agrigento
(eta bizantina)

[KO(pye BonO[n - - -]
«Signore, aiuta... ».
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24) Timbri da pane d’eta bizantina con scritte beneauguranti (Manganaro
2001, pp. 146-149).

24a) Timbro in bronzo collezione Pace ora al Museo di Siracusa, forse prove-
niente dall’area di Camarina.

XPIXTO-
CNIKA

«Cristo vince».

24b) Timbro in bronzo con maniglia ad anello.

ZOHN
IMACIN

«(Concedi) sostentamento a tutti».

24c) Timbro in bronzo cruciforme con maniglia ad anello probabilmente da
Selinunte.

ZOHA
I'1A (Cwn) Vyla)

«Vita in salute».

25) Instrumenta diversi che testimoniano la persistenza del greco anche
dopo la fase bizantina, pur non collegati con la magia (Manganaro 2001,
pp. 149 e ss).

25a) Misura granaria di provenienza esterna, ma attribuibile alla Sicilia per
I'onomastica gotica ed altri elementi di contesto (Manganaro 2001, pp. 149-157)
Iscrizione su cinque linee intorno alla misura, nella parte alta:

EltaAkog tiig Seomotiag To0 képuntog Ovasdila,
amo kedevoews ToD dpxovtog, Eypada ka(Tt)esa-
yaopévov oty 4o ovopatog Eoptaciov
Sikatov ovkiwv koot te(0)dpwv oTPATIOTIKD-

s W R

Y
«lo Italiko (schiavo) del fondo del comes Vadila, secondo l'ordine dell’arconte, ho

iscritto il sestario, (controllato) sotto il nome di Eortasio, giusto di once ventiquattro
castrensi».
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25b) Elsa bronzea della spada di un maggiordomo, da Catania (Manganaro
2001, pp. 169-172)
Iscrizione sui due lati:

K(¥p1)e Bonbn t0D S0VA(0V) G0V
Itappakeiov pig(o)tépov

«Signore, aiuta il tuo servo, Staurakios, maggiordomo».

25c) Elsabronzea della spada di un notaio, con iscrizione bilingue (Manganaro
2001, pp. 169-172)
Iscrizione sui due lati:

Baouleiov NOT

«Di Basilio, Not(aio)».

25d) Anelli di vari materiali, V/VI secolo, rinvenuti in Sicilia e di varia pro-
venienza con legende sia in greco che in latino (Manganaro 2001, pp. 164-169).

Moaprag AQ (Di Maria AQ)
Kvpie Bo|nOn|Mapiag (Signore, aiuta Maria)
[1€|tpo|+u (Di Pietro)
Kov|otavt[vou (Di Costantino)
Twa(vv)ng (Giovanni)

POX|KE (Roscio [vocativo?])
Aovatovu (Di Donato)
Bw({)xtog (Vinicio)

Aéovtog (Di Leone)
Vena|tor (Cacciatore, V.)
Rust(i)ci (Di Rustico)

26) Lamella opistografa in piombo dall’entroterra siracusano (Manganaro
1994b, pp. 456-457).

Faccia A e Faccia B rigate con linee parallele (28 e 29 rispettivamente) che
accolgono sequenza di lettere greche prive di significato (voces magicae), con
frequente ripetizione di I, H, ¥, spesso in legatura e inframezzate dal segno della
croce che compare numerose volte, talora seguito da IA.

E possibile isolare i gruppi IAO, 1010, AIO e il frequente IA dopo la croce che
'editore considera come invocazione al dio degli ebrei (YHWH), ridotto nella for-
ma greca spesso attestata anche nei papiri.

Sapienza esorcistica ridotta all'impiego del segno della croce, del monogram-
ma IA e del nomen sacrum 1AO.
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27) Laminetta di piombo da San Giovanni Galermo (CT) VI? (Libertini 1927,
Manganaro 1963, pp. 71-73).

A

Apografo Libertini 1927

Trascrizione normalizzata
dell'apografo

Testo LXX (ed. Rahlfs)

1. MAKAPIwC ANHP wC QY-

Maxkapog avrp 6g ov-

2. K AITIOPEY® eN BO<Y>AH
ACE-

K €mopeV’ év BovAf] |doe-

3. BON KAI eN wAw AMAP-

BdV Kkal &v 68 dprap-

4. TAAON O<Y>K eCTH{N}
KAI ellI

TOA®V 0Uk €0t Kat | €Tl

5. KA©GeAPA AYMON OYK
AIKA-

KaBESpa Ao@dv oVK EKA-

T paxdplog aviip 0G ovk
£mopeon év BovAf] doeBdv
Kat év 086 ALAPTWAGDY
ovK ot kal £l kaBéSpav
AOLU@V 0UK £KABLoEY

6. ©1Ce AAAA eN NOMO KY

Buoe 26AQ v vouw | K(uplo)u

7.TO TeAH<M>A AYTOY KAI
eN TO NO-

T0 OEANpa avTod Kal
€V TQ vO-

8. MO AYTO MeA<e>TA
HMEPAC KAI

pw a0Tod | peAetd
Nuépag Kat

26N 1) v T® vopw kupiov
TO BéANpa avtod Kai év
TG VoUW aOToD PEAETHOEL
NUépag Kol VUKTOG

9. NYKTOC KAI eCTe wC TO
ZYAON TO

VUKTOG *kal éotal wg o
E0Aov TO

10. MedY<TeY>MeN<ON>
TO ITAPA TAC AleE0OA0OC

TIEQUTEVUEVOV
TO TTapA TG S1eE680LG |

11. TwN YAATON [ ] ToN
KAPITON AY-

TOV LEATWV . ....
TOV KapToV a¥-

12. TO<Y>AO0<C>€l eN KePw
AYTOY KAI TTA<N>TA

00 SWoeL v Kapd |
aVToU Kol Tavta

13. AN I1Ye KATeYAOTICeTe

v o] kaBgv<o>SwbnoeTal

3kal éotal wg o EVAovV TO
TIEQUTEVHEVOV TIOPX TAG
S1e€660us TV VEGTWY O
TOV KapTov a0Tol SwoeL €V
Kalp avtol Kai To VAoV
aVTol oLk doppuUNoETAL
Kat Tavta 6oa &v Totf
Katevodwonoetal

Muond, Appnpuia
charaktéres

APPENDICE. TESTI MAGICO-RELIGIOSI IN GRECO DALLA SICILIA

14.0YTO oUTWG ... *oU) oUTwG ol doefETs o
15. ANAAYTIKON KAI A- &voAUTIKOV Kad &- 0bTwg KTA.
16. ITIOAIOTIKON TOSLOKTIKOV
17.T1POC TACAN TPOG TTA oAV
18. PAPMAKIAN pappakiav

B

1 Katd Salpov]a. ..

2 ApxanA

3 charaktéres

4 NO AC

5 charaktéres

6

7
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8 @ulax(t)plov Tpog pappakiav
9  'Y(a)x6B charaktér Bég

10  opayig Cwlopo-

11 voc HN Ale Copa...

charaktéres

«A. Beato I'uomo che non segue il consiglio degli empi, e non si & fermato sulla via dei
peccatori, e non si e seduto sulla sedia degli schernitori, ma il cui diletto & nella legge
del Signore e medita su di essa giorno e notte.

Egli sara come un albero piantato presso i corsi d’acqua, il quale produce il frutto nella
sua stagione (le cui fronde non appassiranno) e tutto quel che fara prosperera.
Cosi...]

(Filatterio) che risolve e respinge ogni tipo di maleficio.

«B. contro il demone Archael ... Michaeél Arremil ...
filatterio contro il maleficio. Iakob ... Bes Sigillo di Salomone ... sigillo ...».

charaktéres

28) Laminetta di piombo da Colle san Basilio (tra Lentini e Scordia), VII?
(Manganaro 1994a, pp. 461-464, Giannobile/Jordan 2006, pp. 73-86).

trascrizione

grafia normalizzata

1 charaktér 6&goq ev o

2 vopatt to[v] fpc kat [Tov]

vopattto[0] m(at)p(0)s kal [toT]

3 vov kat / To[v] eryutv tpoc

viod kal to[D] &yi(ov) tv(évpatog). [pog

4 [a]kpateav kal amaTIopA

[&]kpaTelav kal atavTnpa

5 ko Blac]kocvnv opxndo

kal Blag]kocvvnv. ‘0pkilw

6 0g KATA TV o@paytda

0€ KATX TNV o@paylda

7 v Tou codopovtoc opkn{[o]

v 100 ZoAou®dvtog opkil[w]

8 o katd Tov Bacta[lo]

o€ Katd Tov Baotd[lo(v)]-

9 ta tov Bpovov tov BV [op]

Ta tov Bpodvov toU 0(£0)T MnxomA' [op]-

10 knZo ce katd tov x]ep]

ki{w o€ xata TV X[ep]-

11 ouft pyanA opknl[o]

ouBL(v) {MnxanA}- opxicfw]

12 ce xata Tov 1P Tat[p]

o€ kot TGV 1B Tat[p]-

13 wapxov kat tov Tpo@[n]

Lapx®V Kal TV <t >Tpo@[n]-

14 tov tov AnTtoupyouvvtov

TV TOV AELTOVPYOUVTWV

15 [€]v Tic o~1c opxm o c[g]

[€]v ToT5 o(Vpav)ols opkilw ofe]

16 ka tou nopdavov mot[a]

kata tol Topddvov mot[a]-

17 pov xat to[v] BamTnua

pot kat to¥ Barmtiopa-
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18 toc atov 1 amod Baocko

0(e0)0> 1j amod Baoko-

T0G aVTod <eg. amdAAagov OV SodAov Tol

19 cwncn amo TpoTnAa

oUVNG 1} Ao TpoTMAQ-

20 keac N amo Kakov [a]

kelag fj amo kako [d]-

21 TV TNHQTOC QUTOV

TV THHATOG A TOD.

22 om0 KOPNYNPNC € ATto KopuTi €-
23 oc ovnxov nye T WG OVUXWV QUYE, {T}
24 pnyadepdntt puyadevnTy,

25 Tavkakov amo

[aykakov, &To

26 TOL SO0VAOL TOV

100 SoVAoL TOD

27 80 youAnavou

0(€0)0 TovAtavod.

28 apw charaktér vacat

Apnv t

«charaktér O EX O A Nel nome del pa-
dre e del Figlio e dello Spirito Santo.

Contro l'incontinenza (/la debolez- iy e -?;’fif,-'frff_:c
’ . . Hpep 3o

za?) e l'incontro (col Maligno) e il ma- 4 3 ip “{.g‘;‘f\w

) . . ) L. R [v =l 1=
locchio. Ti scongiuro per il sigillo di ' : I picts
Salomone; ti scongiuro per colui che Trru *‘“ 4.4 & Jn 'ﬁ;"‘o‘,}” 5_ =
innalza il trono di Dio <Michele>; ti o v ‘:U o QT{’ o

. ) o A > 2B
scongiuro per i cherubini, {Michele}; TE e e AV | B R
: . . P . . } =t 0} < T = P A |
ti scongiuro per i dodici patriarchi e _’mf,f:’%(i’;‘lé-:b;’l ,-/—‘?—\\.;h.-'f-b_u x
{i diciotto (?)} profeti che officiano war"_’"_' j;—:\% K i E;’:’-{J*g °g
nel cielo; ti scongiuro per il fiume ’;}";i“"’” TS Drain s V2

B e T Tl
~ ke H_‘-H-_ﬁl'ﬁcu S )
2 <t ITear .

O T

1Chy T
— .{u i,

Giordano e il suo battesimo <e.g. libe-
rail servo del Signore> dal malocchio,

v /
dall’'oltraggio e dall'incontro (con il /Eb” ffj U”r; #

Maligno). Dalla punta dei capelli fino mbd:%:‘“f 1;§1~ H e
alle unghie (dei piedi), fuggi, sii ban- |

‘f\—aﬁ:{\m\ ‘7'()'/

dito, Ogni-male, dal servo del Signore
Giuliano. Amen charaktér».

Fac simile da Giannobile-Jordan 2006, p. 76

29) Laminetta di piombo rinvenuta nell’entroterra catanese VI/VII
contenente un esorcismo contro fuoco, mali corporali, vento, freddo e
animali nocivi (Manganaro 1994a, pp. 500-504, Consani 1997a [2019]).

Lato A

T KZIX
TIUPLOLVOG
-y F 808 -
XUTIVOVAG
Tvobo<auog

Ul A W N
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15
16

opmugh Togav
k %k ok
Togaatmopo XP
TOUHUOOUTES
TUHOVGTOUSOV
TouvdotovbuP
0GNVoU Gunv
T |1 opayvek.t
vdvavapyuvpt
TAPKAAELO
poug 8ede

Lato B

17
18
19
20
21
22
23
24
25
26
27
28
29
30
31
32

Joug odg[

] wepov [ -

ov §ode-

KO VELLO

Tovug Seloav
etoL (uAnTto
aTo TUPTIVPO-
TO AVEUOTIVPO-)
TO ATIO YAAOTO
amoflopeato
QVEHOTIUPOLL
LYOAE VP W-
O ATIOEHOV
ETNPOUEVYOAE
TIUPOUAOVPX
vog ‘aunv

(fine della prima ‘litania’)

6 pay(V{eyrfo]u

ot 80(0) Avapyvpi(ov)

TapkoAE{}o

fine della seconda ‘litania’).

(o magici)
(i due Anargyri)
(io invoco)

(i dodici venti)

(dall'inflammazione)

(dai venti freddi)

(dai venti (?) caldi)
(dalla donnola, dall'in-
(fiammazione)

(...amen)
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30) Due frammenti di un dischetto di bronzo dal territorio di Gela,
contenenti un esorcismo per la protezione dell’utero d’eta bizantina
(Mastrocinque 2005, pp. 168-170).

Faccia A Faccia B

1 [0pxilw o€ TOV Bedv TOV KTloavta tovg] |1 [---]uitpwv §) éxovoa [---VoTépa]
XepuBiv (kai) Zepal@iv] 2 [peddv]n a<povp>opévt 66 T[]

2 e d]yrog, &ylog, | 3 [---]xovpevi 06 (Aéwv) Bpu<xa>[oat ---]
aylog K[Uprog] 4 [---]akpwpn, 0pkilo o€ TQ[V BedV TOV]

3 [ZaBawb, mApng mdca N yij av]tol | 5 [---]aBvwv T TavTo[---]
S56&15 opki¢o og TO[V] 6  [---]wv Tpépofuov ---]

4 [Kbplov tod ovpav]od (kat) Tig SovAitpa- | 7 [---]wo[---]

5 ¢To- 11

6 [0Beo0 kop-]

7w

8 Ttp-

9 v (kai)

10 dakpo(v)

Fac-simile da Mastrocinque 2005, p. 168

APPENDICE. TESTI MAGICO-RELIGIOSI IN GRECO DALLA SICILIA

A «(Ti scongiuro nel nome del dio che ha creato) i Cherubini e i Serafini ... Santo, santo,
santo il Signore dio degli eserciti, tutta la terra e piena della sua gloria. Ti scongiuro,
nel nome del Signore (/ del Creatore?) del cielo e della serva di Dio ... della punta dei

capelli e del capo».

B «(Filatterio?) delle matrici o ... Utero nero, reso nero, come un ..., come un (leone?)
ruggisci..., ti scongiuro per il dio dei ... tutti, ... (al cui nome i demoni?) tremano...».
[Siripropone il testo largamente integrato sulla base delle gemme magiche e dei papi-
ri magici da A. Mastrocinque e la relativa traduzione].
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31) Iscrizione esorcistica da Comiso su laminetta aurea, V? (Bevilacqua/
De Romanis 2003, pp. 389-402).

Fac-simile da Bevilacqua-De Romanis 2003, 393

ov, TOV émdvw to E- ‘—N TO N (Y‘ kia‘-
Aogov tOv EAay, TOV
¢mdvw to0 EAav

9. ToOv Mapuaplw, To-
10. v émavw tob Map-
11. papww tov lako-

12. Ba, TOV £MAvw 100
13. Tafoy tov Qv[.]a.
14. Aw@Vlaov Zk-

15. UBov Ov étekev

16. MapuAe[ijva.

NlTTaqE

1. ‘Opxilw o€ TOV pe- —

2. yav0edv (& (v)To, To- Ovkigw CCTA N
3. vémbvw Tob Beod Za- I 3 NOLCONZ(ATATO
4. Baw tov law, TOV £m- 1!; g\-[;\j\ %%Tﬁ@_r%?\?%z\
g avw tod law tov EAoe- &N 7oy L&.) T_Qﬂ—(/\o(
7.

8.

«Scongiuro te, il grande dio vivente, quello al di sopra del dio Sabao(th), [ao, quello
al di sopra di lao, Eloeon, quello al di sopra di Eloeon, Elan, quello al di sopra di Elan,
Marmario, quello al di sopra di Marmario, [akoba, quello al di sopra di [aboch (sic: per
[akob), Colui che [...]. Proteggi Skiibon che Marullina ha generato».

32) Filatterio greco da Lazzaro (Reggio Calabria), inciso su un frammento
di tegolone, reimpiegato come filatterio VI¢ (D’Amore 2005, pp. 157-160).

Fac-simile da D’Amore 2005, p. 157

‘2 6(€)0G AAega-
vépov, w O(g)og I1-
oAvdwpou. Kat
0 Gyyehog Mn-
XxamA. Bor0[el].
Ymvmoev 0
&yelog ToD 6¢-
Hov<0>¢ Kal
Aéyn

10 avt®d

11 S¢povt

12 Baplov AYP

13 M

O 0NN U D WN -

«0 Dio di Alessandro, o Dio di Polidoro. E I'angelo Michaél, aiuta. L’angelo incontro il
demonio e disse al demonio Barzon ...».
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33) Preghiera esorcistica cristiana dall’area di Reggio Calabria su lamina
di piombo, VII/VIII (Giannobile 2008, pp. 135-143).

Faccia A

Fac-simile da Giannobile 2008, p. 136

£v ovopatt Tod

Tatpos k(at) Tod

crux viod k(at) tod ayl

ov Tv(gvpat)og

mvedpa &yov
]popo viov

povoyevi{v} me-

pBEPRAE k(at) Tt-

edpa dytov ..

10 ..xBapaoce

11  edye &mo T-

12 T 8oV T[0D]

13 6(e0)T Zittop|a]

14 mdv kaxov k(ai) [1]-

15 av Bapog k(o) tpt-

16 «xpavov k(at) movo[ke]-

17  @arog k(ai) Tdv &-

18 «d&Baptov

19 mved[pa. to 66]-

20 po(ai) To Epfa tod]

21 K(vp{)ov tpud[v Ing]-

22 ob

23 X(pot)od

2 pentalpha

O OO UTD WN -

Faccia B

ploe amo Tig

S§0oVALG TOD

[6](£0)D ZitTiopa.
avaotito 0 B(ed)g
k(al) Staokopmiobi-
Tooav i £xOp[ol]
avtod k(al) @ryét-
ooav 4o poac[o]-
9  mov [avTtod] ol ut-
10 ocoUvteg [avTov], 0g

OO UlLH WN -

11 [omeeee]
12 [omer]
13 [om]
14 [m]
S E—

16  @&[mo] Tig SovALg

17 o0 6(e0)V Zirtnopa

18 o6@BaApiav [k(atl) Ttav]

19  kaxov k(ai) mav Bapog k(at) To[vo-
20 k]époarog k(at) Tav Gka-

21 6Ba[p]t[ov] mved-

22 [pot------

23 charaktéres

24 charaktéres

25 charaktéres
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209




«A Crux Nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo pentalpha pen-
talpha. Dal Figlio unigenito portatore di santita (?) sono circondata e lo Spirito Santo
(mi) ha purificata. Allontana dalla serva di Dio, Sittisma, ogni male ogni disgrazia,
I'emicrania, il mal di testa e ogni spirito impuro. Il corpo e il sangue del Signore no-
stro Gesu Cristo

B preservino la serva del Signore Sittisma. Sorga Dio, i suoi nemici si disperdano
e fuggano davanti al suo volto quelli che lo odiano [[citazione del salmo 67:.. come
fumo si disperdano, come cera si scioglie davanti al fuoco, cosi allontana]] dalla ser-
va del Signore Sittisma I'oftalmia, ogni male, ogni disgrazia e il mal di testa ed ogni
spirito impuro».

34) Laminetta di rame avvolta su sé stessa da Akrai I11/IV? contenente i
filatteri di Mosé’ (Kotansky 1994, n° 32, Rizzo, 1994°95).

1 [Pvra]kplov ® [Mwoliig éxpd[to] év T&

2 [@¥Aa]Ee auTOV €ig Ta dyla TOV Gylwv.

3 £[v] T@® dyayelv autov gig v §65av

4 uokol. Aveywpel [T]6 aylooVv[ng Tv-]

5 [e]Tpa kal petd TadTo HETETTPEPEV.

6 [A]6yov TteTaA® xpuo® Tolel £ Tafaws.

7 [AgT &]pTONV peta Ana]vwy, {uopvav.

8 dulaktplov Mwoéwg dte avéBaivev

9 @ OpeL Zeapwval Aa[B]elv kdotu.

10 [a0]TO @op@dv oV @ofnon payov ovSE Katd-

11 Seopov ovde mvedp[a mov]npov oVSE TL 61-

12 mote. KaBapeiwg ¢ [av]tod @bpey, O oV pe-

13 tadwoelg TATV yo[v]ipoLg.

14 “’la® ZaBawd ASwvaie Zetdap ABAa-

15  [v]aBavarpa, Koope Koopov, Stapi-

16  Aagov tovde. ABpacds, [Tplw,

17  YWZAXXX000XAHO charaktéres (?) EHPOOZOO

18 [.] EOOOOXO ABPIAA[.]Z la® ov €Le Inov

19 ©AGOA EAAA ®0& Q0 v [o]<@w>8rioETaL 0b-
20  pavov [.] AIAANZQKQ[.] KOYTQHTAAOTE pavas, [i]ad dadnow, kal [d]kovETw T yij Ad<yov oTép>ar-
2110 oyod olpt ANTL ENIMAANKAL et oo pRbym i il | enc”
22 E[]WEKAAEZEIIIKAOHN 81t Svopa K(vpio)v”. Aquila, Deut. 32.1-3
23 dviakmiplov Mwoéwg Ote avé-

24 Bowev 1o 6peL Zet [A]afelv Xeloe-

25 1 Aafelv kaoTv. [a]VTO PopdV oV po-

26 Bnon payov ovdE katadeopov ovdE

27  mvedpa tovnpov oUSE TL SNToTE.

28 [Ka]Bapeiwg 8¢ av[T]o @dpeL, O oV pe-

29 [ta]dwoeig ANV yo[v]ipots. “Tad Zof3-

30 [awB]”, mpdg TupEeTOV Tj [TPo]g NpepnVOLG [TV]-

31 [petovg] 1j TPOG ... 0BaA[poD Blackdavelo
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32 [ava]ttéonpov dyabda [a0Tod popdv 0¥ @o]-
33 [Br]on pdyov oV8E ved[pa Tovnpov 006E]
34  [@av]taciav. H &jon pafkponuedwv tad]-
35  [ta p]abdv, tion pafkpopiog, Exwv kakoD]
36  [Saiu]ovog Gdetav.

Traduzione Fac simile da IG X1V, 2413, 17

«A Filatterio di cui si servi Mose (per protegger-
si) davanti al Santo dei Santi e nel portarsi
verso la gloria del divino. Lo spirito di san-
tita si ritiro e dopo queste cose si allontano.
Prepara questo racconto con una lamina d’o-
ro (e scrivi) seivolte (le sei lettere ?) Sabaoth.
Bisogna versare incenso e mirra.

B Filatterio di Mosé quando sali al monte
Sinai per ricevere l'amuleto. Portando
questo non temerai mago, né incantesimo

né spi'r?to mal.igno né niente del. genere. /lﬁm 2 :;:\ ﬂ/_‘““

Portali in maniera pura e non lo rivelare a GEATT CCTC aThrw .5,

nessuno se non ai discendenti (/agli adep- - :‘.‘::‘:’;‘:;‘;ﬁ *:::: TRAZoS AN

ti). R g TATAY T “"T"igl

“ . . (.'r‘-nw ETaAD NI VAR ICE €
C “lao, Sabaoth, Adonai, Seilam (eterno) ;_—-7_",!“.",. Ta

VAR KTHE | o) pew vl xrr:mm}!c e Kinan
Yir 'P‘li‘l‘ﬂ e eIV KQACLTD S T oy
ORNE-| » eT@VEVLE WA
Ftﬂ'-vloﬂlrm\_ﬁ
Toldapeicevre
aToy: rro o 2aiva|veic
Aaclacaiscal € lwoce Aapajias:

Ablanathanalba, cielo del cielo, proteggete
il tale.

Abrasax, Tro voces ‘chiama il
voces deserto’ zoo.e charaktéres lao
ou ei eie lesou Thaththa, Elaa

56" VeoNallio xac)de voc oYl iee 4

. Phtha 66 . . l ro Nray“.‘nvﬂtj A

Il cielo sara oscurato e io parlero, ‘> FLl W eoors u—?r a -r...;,.. z:..m

. 3 aoeo CARYC *yFan
E che la terra ascolti le parole della mia Ty T ‘mu_” ﬁ“i
bocca, ka ulﬂgdlﬁﬁ' RoVTLN A
. . , A e

Come sottile rugiada sull’erba, f*‘jﬁ‘_‘"%d LT TR fy
E come dolce pioggia sull’erba, FVAAETHICHA DY | BC o-u a r’c
Perché <ho chiamato> il nome del Signore” J 3'_"'_1"_‘*._L_1‘____“":_“’ ||Fh€inoneine
(Deuteronomnio 32, 1-3 versione di sralen bacTocfeokonap sy

. iTiA'uA| PHOVN _JXATaleo

Aquila) KAV AAWON TS ‘.mﬁﬁm TaTe

D Filatterio di Mosé quando sali al monte { %%cﬂﬁ# Wr___'f_"z:{
Sinai per prendere la tabella d’oro per fare \—-;_1“7,‘ ,.‘;,;.‘.i'.'r\ien-s T ve ‘
I'amuleto. Portando questo non temerai mg_______‘,_ k AXAVEITA
mago, né incantesimo né spirito maligno arae? f..:..w

, 2 o € i b s
né niente del genere. Portali in maniera (\ —Zidenipcnas
A.uuh‘-"‘ v 4

pura e non lo rivelare a nessuno se non ai RETAA
; ; . o o« ” Aacpeind:
discendenti (/agli adepti). “lao, Sabaoth”.

E Contro la febbre e contro la febbre diurna
e contro l'invereconda invidia dell’occhio
(malocchio), concedi prosperita al tale”.

F [Portando questo] non temerai mago né
spirito maligno né apparizioni (del demo-
nio).

Certamente vivrai [a lungo] avendo appre-
so queste cose. Vivrai [a lungo] [posseden-
do] 'impunita dal demonio [malvagio]».
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35) Lamina di rame, svolta con 15 linee di scrittura da Lentini, nota da
una foto e oggi dispersa (Manganaro 2007, pp. 281-282).

- IAOABAKVIIIA
5 - THNVXIMIOVIAOVM
- IMOTIOVIIOVTOVVYITNOO
- ABAAAABA . AA
IOAANVAAOAAVNAIOA®
.. ANAAGENA OABAANO
10
.TIITOOVTwTAPAIAOXKET
. AOOAABA®AVAATIEVOAI
- OwETWIEOWV
- AAAIEA
-PIC[

15

- AABOOOGABVWOAAI'T VANOI

Sequenza di lettere che compongono voces magicae, alcune attestate anche

altrove; parti del palindromo afAavaBavaAfa sono rintracciabili a 1l. 7 e 13; il

nomen sacrum lao ¢ attestato all. 4,5, 12 e come loao alla fine di l. 8.

36) Lamina di piombo dalla Cittadella Maccari di Vendicari (Siracusa),
d’eta tardo-antica. Ora al Museo Archeologico Nazionale di Siracusa
(cassa 57, inv. 101653) (Rizzone 2016a, pp. 159-161).

1. charaktéres

2. 100 B'Ovwpttavog tov étexev Booa O

3. NwO

4. ToU lMwvtiakob Aodiwv YKEIN A

5. charaktér OXTA charaktéres OC XY
charaktér

6. charaktéres EAT1ZZZ

7. 8pbdvo w

8. YupakTépelg vikds AoAdavd kafl ?]
oV €1(€]

9. [k]e Tappiava AOYPIAQPA O[..] OY
MOYI[..] ®IN [.]

MYY INGETA charaktér wNN [.]JTAOC
TA[..]JAPAY BO [- - -]

owNO  wMOY  charaktér [. ]
wNOOMOYXOPI U6 t0D [- - -]
PIwAPITA MYEAOC MOY MY AYMOY
[-]

MOO [..] ONMOAO KANON [- - -]

10.

11.

12.

13.

Fac-simile da Rizzone 20164, p. 160

2
: a- 5
APITAn 0¢ Yo neve gl?bacﬂ

ovA QAINY vn:f';;v A
vie

rzz_Z\

GHOV

IJ
lag ) :
'I'a‘fﬁf"“'ﬂ
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Testo assai problematico nella sua interpretazione complessiva; secon-
do l'editore & possibile individuare solo lacerti del testo: a 1. 2 il nome scritto
Ovwprtavog e forse da intendere come grafia approssimativa per ‘Ovwpatiavog,
corrispondente al latino Honoratianus, attestato in ambito africano, cui segue
I'espressione della maternita, comune in altri documenti siciliani e altrove (con
il relativo sostituito dall’articolo, come spesso nel greco post-classico e basso e
rispetto ad un nome femminile inusitato). Il theta isolato che chiude il primo rigo
puo essere inteso come simbolo per la divinita somma autogenerantesi egiziana,
spesso raffigurata simbolicamente dall’'ouroboros.

Anche il successivo I[lwvtiakod e inusitato e forse corrisponde ai pit comuni
Pontianos o Pontikos, mentre AoAiwv ricorda Lollianus/-a; il successivo YKEIN
potrebbe rappresentare una forma di oikiav con estremo iotacismo e morfologia
approssimativa. Le sequenze di lettere successive non sono prive di confronti
sui documenti magici, in particolare la tripla Z ricorre anche nella tavoletta di
Monaco e su altri documenti magici, spesso in riferimento ad affezioni femminili.

In Bpdvo secondo 'editore si puo trovare un riferimento all’ordine angelico
dei troni.

Interessantissima I'espressione di l. 8 yapaktépelg vikdg da intendere proba-
bilmente come xapaktiipeg vik®doy, in riferimento all’efficacia performativa dei
charaktéres, con numerosi paralleli.

Il resto é fatto di voces, tra cui un ®IN (1. 9) che potrebbe esse la parte iniziale
del nome angelico ®INAIL, I'espressione ‘figlio del [tale]’ (1. 11), Plw forse finale
di Onorio (1. 12).

37) Lamina in rame, conservata nel Medagliere
del Museo Archeologico di Siracusa (inv. 101969)
e rinvenuta a Cava Grande (Rizzone 2016a, 161).

[ bordi sfrangiati e i resti della rigatura orizzontale
rivelano che probabilmente questa e stata ottenuta ripie-
gando piu volte il supporto su sé stesso, contando sulla
duttilita della sottilissima foglia di rame da cui e ricavata.

Nel documento si succedono sequenze di minutissi-
mi tratti e punti incisi che vogliono dare l'idea di righi
di scrittura. Come giustamente nota I'editore: “E chiaro
che non era necessario [che] il destinatario di tale lami-
na ne dovesse comprendere il contenuto, ma solo conta-
re sul suo valore magico.” (Rizzone 20164, p. 161).

Foto da Rizzone 20164, p. 161
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38) Lamina di piombo da Camarina IV/V’ (Cordano 1999, p. 295).

Lamina di piombo di forma ovale, ripiegata in due, con la faccia interna coper-
ta interamente da “incisioni lineari e angolari” assimilabili ai charaktéres, che ne
assicurano il carattere di documento magico.

39) Lamina di piombo da Camarina V’ (Cordano 1999, pp. 295-296).

Frammento di lamina di piombo di forma rettangolare, ripiegata piu volte su
sé stessa, scritta su entrambe le facce:

Faccia A
otopafxog]

Faccia B
KE (a lettere di grande formato)

Si tratta di un filatterio volto a scongiurare i problemi digestivi, accompagna-
to da tre charaktéres a forma di croce con le estremita chiuse in piccoli cerchi e
dall’abituale abbreviazione del nome del Signore (Kipte).

40) Disco di piombo iscritto di valore magico, forse negativo, di provenienza
e datazione non determinate (Manganaro 1994b, pp. 455-456).

Faccia A
Reticolo composto da 10 linee orizzontali intersecate da 6 verticali con se-

quenze di lettere apparentemente prive significato, forse voces:
2. AY

3. XT'IXXEEN
8. XX
9./10. XAXII
XAA
Faccia B
8 linee orizzontali intersecate da 1 verticale
1. MHNX
2. HNXEIIPE
3. NI KHKEPMYX
4. XITIA HIKANAAA =
5. [--]NEIVI.x.AAl

214



XNYPII'MENA
VMKAKATVKVNI
KTEVNOIXNA
AMNOKA

o o N

L’unica sequenza dotata di senso e isolata dall’editore a l. 7 della faccia B che
viene interpretata come kakda Tukvvt (Twkivn) “Malanni a T.”.

41) Disco di piombo da Cifali 111 (Cordano
1999, pp. 296-297).

A By
2 o T
g %

ot NVivay

Disco di piombo dal contorno irregolare, scrit- -—

to su una sola faccia. Sembra di poter individuare
9 linee di scrittura molto superficiale e difficil-

mente leggibile che secondo I'editrice potrebbe-

sezione a-a'

ro contenere sia un testo in alfabeto greco chein ... 1999, p.

scrittura ebraica. 296.

2. Gemme magiche

Nonostante le limitazioni ben note sulla precisa provenienza e datazione
delle gemme magiche tardo antiche, esistono buone probabilita che almeno al-
cune di quelle attualmente conservate nei musei siciliani siano di provenienza
locale.

42) Il museo archeologico di Palermo conserva 7 esemplari di gemme
magiche, contrassegnati nella silloge di Mastrocinque (2007, pp. 97-101)
con le sigle Pa 1- Pa 72

Benché alcune siano anepigrafe e interessante notare che I'aspetto iconogra-
fico, con le raffigurazioni di divinita come Bes, Arpocrate, Horus, Phtah, Iside,
Osiride, Sechmet e Chonoum, rinvia all’ambiente della magia egiziana tardo-an-

2 «La collezione di gemme del Museo di Palermo e costituita da due nuclei principali anti-

chi: il lascito ottocentesco di Girolamo Valenza e il fondo del vecchio Museo dell’'Universita. Poi
ci sono stati ulteriori apporti da scavi. Nel complesso si tratta sempre di gemme provenienti
dalla Sicilia, anche se raramente si hanno dati precisi sul luogo di rinvenimento. Non & stato
(sic) reperita la gemma in diaspro sanguigno con gallo anguipede ed iscrizioni, senza inventa-
rio, edito (sic) in Sfameni Gasparro, n. 248.» (Mastrocinque 2007, p. 99).
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tica; un dato che é confermato anche dalla presenza di altri oggetti tipici come gli
scarabei e gli amuleti di diverse dimensioni?.

In diversi esemplari ricorrono, oltre alle voces, la menzione di lao con diverse
deformazioni (Pa 1 e Pa 7) e di ABPACAE, mentre sul contorno di Pa 7 la forma
IEYPEC potrebbe rappresentare una grafia approssimativa di IEPEYC (iepgvg).

43) Il museo archeologico di Siracusa, conserva 11 esemplari di gemme
magiche, contrassegnati nella silloge Mastrocinque (2007, pp. 147-150)
con le sigle Si 1- Si 11.

A differenza delle gemme conservate a Palermo, la maggior parte di quelle di
Siracusa porta I'immagine di Serapide e questo potrebbe essere messo in rela-
zione al serapeo in funzione nella citta almeno dal [ secolo a.C.; quest’elemento
potrebbe togliere supporto all’osservazione di Mastrocinque (2007, p. 147 e n.
2) che, essendo la pietra su cui € incisa la maggior parte di queste iscrizioni di
provenienza esterna, questo potrebbe costituire un indizio che si tratta di mate-
riale importato e non di fabbricazione locale.

Rispetto al materiale incluso nella silloge di Mastrocinque, c’e da osservare
che la Sfameni-Gasparro censiva a suo tempo 14 gemme, di cui 10 con raffigura-
zione di Serapide, una con Zeus/Ammon e due con lao.

443a) Su una delle due gemme da tempo disperse (Sfameni-Gasparro 1973, n°

80), al recto si legge:
IABATAOP
OONATHCMI
ARBAOI
AAAOM
nelle cui due ultime linee Mastrocinque propone di riconoscere ApBaBidw (2007, p.
147,n. 1).

44Db) Si 1 = Sfameni-Gasparro 1973, n° 82

D/ Mummia di Osiris con copricapo piatto.

R/ Gallo anguipede scudo (forse con IAW), sferza nella d.
Spessore: voces e charaktéres.

44c) Si 2 = Sfameni-Gasparro 1973, n° 81
D/ Testa di Zeus-Ammon di profilo verso s. con corna di ariete, kalathos e raggi;
davanti al volto: AML

3 Sulla questione si vedano anche i dati addotti da Sfameni-Gasparro 1973, pp. 233 e ss.
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44d) Si 3 = Sfameni-Gasparro 1973, n° 76
D/ Busto di Sarapis con diadema e kalathos, volto a d.
Sul bordo: DwNAIOY in cui forse & da riconoscere una scrittura maldestra per ADwNAI

45) Una gemma inedita rinvenuta nel medagliere del museo di Siracusa é
edita da Rizzone (2014/5, n° 9, pp. 89-90).

/D: raffigurazione molto stilizzata di Helios, stante, con testa radiata, con le
mani alzate; alla sua destra € un soldato con elmo, in atto di adorazione e con un
oggetto in mano.

/R: una serie di voces, principalmente formate da vocali inframezzate da the-
ta e ny, senza un ordine riconoscibile.

Foto da Rizzone 2014/5, p. 90

OAOAGA

©A 000000
000000X
QYXQYXQYXQY
0YOQNQYQYQ
YOQYQYQYQYO
YOYEYOYOQNO
YOYEQ[---]
AQ[---]

[---]
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3. Amuleti in ebraico/aramaico

Allo scopo di completare la recensio dei testi di carattere magico-religioso di

provenienza siciliana, si segnalano, infine, i seguenti tre documenti.

46) Amuleto su tavoletta di bronzo da Sofiana (CL) in greco ed ebraico
traslitterato, I1I-V d.C. (Nay 1993 n° 159, pp. 212-215, Lacerenza 1998, pp.
294-300).

Fac-simile da Kotansky 1994, 157

OO UT D WN -

AgAkw 1 Atkkwv 1o Eoka [ - - |
oeapa ta MyanA we FaBpma
1A, e Papama, 1 OUpmA

oL EQA, 1 TexSma, «

OvpwA, wa Elotpana, ta ®ovt
@aNA L L6 Lo T Baw(0]

Lo OVpWA, 1 TeSxmA, wa Zet[Aay]
@A, wa TeSymA, wa Kpov| - - |
OMA,  yiBrtiBua, t Xeovd[ - - ]
 Zepa@ip powpbwy 1
Ap@eMriy, o Mawv, wa Pafkat - - |
ZBovuA, . Ap@eAA, L Zetv
"ApTepLS (eDye A0 TOD

‘Tovda kai Tag Tovepe| - - |

£v Tov 808 10D B[e0T
JulbgIMIIIMINQL

“10pog Ym {wob vors

vkouTepa Zafawd Myxa[nA] A< \
TappmiA aeBoyo e[ - - | m&&
[JoBast avav afpagat @v M:-.?Y‘ ¢ Ton W
Aa€ov OuBeg TOV opol[vtal] c L'.? ’*-E%N NG

Tovda o ayov vopov =N
oov B¢ téaa ZHOI —-Z—;‘Sé'_ei

aBpoag

ZaBawb oppayels émt
Adwvéa[.]s aafap
ADwal oy
[....]IITUTQ CHI
Myon(A) A

TPwb

oepPur 11 88 oett
[...]t vacat vor

« ..., IA giustizia (?), IA ..., ..., IA Michael, IA Gabriél, IA Iel, IA Raphael, IA Ouriel, tu,
Eiliel, IA Techdiél, IA Ouniel (Ouriél ?), IA Istrael, IA Phoniphnael, IA Ioth, IA Tibaoth,
IA Ouriel, IA Techdiel, IA Seilamphiel, IA Teichdiel, IA Krou-thiel, IA gibitiba, IA
Chrouth--, IA Seraphim mesharethim (?), IA Arphellim, IA Maon, IA Rak[ia Zeboul, IA
Arphelliem, IA Setn
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Artemis fuggi da Giuda e da ogni malvagio, nella gloria del santo Signore, ... voces ma-
gicae ..., Sabaoth, Michaél, Gabriel, ... nomina sacra ..., Abrasax, preserva Thybes che
porta (questo filatterio). Giuda, la tua sacra legge ... abrsax (sic), Sabaoth che porta il
sigillo su Adonai, ... voces magicae..., Michael, ..., tibioth, serbith, ..., seti, ...».

Si segnalano, inoltre, due amuleti redatti apparentemente in scrittura ebrai-
ca, la cui interpretazione pone numerosi problemi:

47) Lamina aurea da Comiso con iscrizione in scrittura ebraica o imitazione
della stessa V/VI (Calderone 1955, Lacerenza 1998, pp. 300-305).

48) Amuleto da Akrai (Palazzolo Acreide, Siracusa) su lamina di rame,
noto da una foto pubblicata da Schmoll 1963-64. Lacerenza 1998, pp. 305-
306, Rizzone 2016a, pp. 161-163.

4. Documenti di corredo per la lettura e I'interpretazione dei testi
magici siciliani

1) Laminetta esorcistica tardo-antica di possibile provenienza siciliana
battuta sul mercato antiquario a Monaco di Baviera (Manganaro 2007,
Bohac-Faraone 2018).

mpdoexe ovpavé k(ai) {k} Aa-
Mow 6t 6v{ajopa 6 Eaiof

POCEX L OVPANE Kak 77

Ah O oNAMA @ ¢ AKSE f ékadeoa Nentpa

ERANER KTNMehTra 0 ABpadp TFafpmA
QAR &JM/(_J“ Ll radpina | 0 ’Ewootk Peyedt
\B CIEAK PETE A 0 Takmf ‘Pagpan
© "'?‘J'f wgo ! B prgant 6 Movot) Zwda

p e X 2; Y 0 Apdoy Adpanh
5 DAY P EBAKI 0 Aa})& ) PsB(xtoctx
& ToveAb BATe MxAnh 0 to¥ Zafdtov MuxamA

Blig vAATeN NVMGiten | Sta@uiatov Nup@ixov

0v étexev Twolkn amo malv]-
T0¢ 8épovog k(al) amo mavTt[og]

KakoU
O o

o N ETEKENCWYICh Arora !
Toch ErMoMNOC Ky ATONT #i |

aoa
mmwe

nwov

0w Lolov
U alo
Buwt [ ]Jow
€0n woLo
agdbn ena
WO VITw
ovwno neo

wo
Lww

EaL

VVE
00000000 § Lo @ ¥-
Aafov Nvupe-
KoV

APPENDICE. TESTI MAGICO-RELIGIOSI IN GRECO DALLA SICILIA 219



Traduzione:

“Ascolta o cielo e parlero, poiché

ho chiamato il nome del Dio di Giacobbe.
di Neetra,

Il Dio di Abramo  di Gabriele

11 Dio di Isacco di Regedi

11 Dio di Giacobbe  di Raphael

11 Dio di Mose di Ziouda

11 Dio di Aronne di Alphael

11 Dio di Daudi di Rebecca

Il Dio di Sabbath  di Michele

Proteggi Nymphikon, che Sosike genero, da ogni demonio e da ogni male”.

Nel cerchio superiore a destra dall’alto verso il basso Kv(pie) Opelocvpa
(Manganaro, ‘Il Signore Threisyma’) oppure Ku(pie) eAencov (Bohac-Faraone).
Segni magici tradizionali in tutto il riquadro (stella con semicerchi alle estremita,
scala, triangolo, zeta, abbozzo di figura umana (?)).

Nei riquadri piccoli lettere dell’alfabeto (AH, oo, €0)

Nel riquadro inferiore due colonne ognuna lunga 12 linee e ciascuna linea
composta di gruppi di lettere ( da 3 a 5), principalmente vocali; il tutto precede
la formula breve di protezione di Nymphikés. Tutto rinchiuso un ouroboros dalla
testa appena accennata in alto.

2) Preghiera cristiana per i campi su lamina di piombo dall’Asia Minore,
probabilmente dalla Bitinia, IV (Maltomini 2008, pp. 159 ss.).

A

1 cristogramma TPOC EVPOPLaY AVTTEAW[V]
2 K& Xwp®V k& §EvSpwv K[E]

3 TavToc ayabod tob dypod tov[Ttov].

4 ®C 0 WKEAVOC TOTANOC TT]...]

5 [.] o0k &mopt, wg B&Aacca v-

6 [6]atwv k& fjAloc appdtwv

7 K& dnp actépwv k& ceAnvin]

8 KUHATWV K& Taca Tnyn n &[Swa]-

9  Amrtoc, oUtwe k& ®de 1 kapmia T®[V]
10  avmédwv tod dypod touTo[vu]

11 ke yewpyla adalmroc, év [0]-

12 vopatik(upio)v B(£0)T. dmédacov e,
13 k¥ptLg, mavta vocov amo &[v]-

14 [n]édwv k& AvBpWOTIWV KE TETPATIO-

15 Swv k& Ticav AELTOV KE KAV-

16  Bapw k& €O Bpocvfov Gmo TV

17  aumédwv TovTwV, KAVTV, Kavod-

18  pw k& OV TV TAVKPAKICTOV,
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19 Tavta dmédacov T Kakd T
20 Avpévovta TOV Aypov Tol

21 [t]ov. ®¢ col dBd&vatoc cL ke &-
22 [va]motédectoc, oVTwc €v-

23 [2-3] ¢ k& 0 dypoc toUtoc.

24 [5-6] evvoolvta Aa-

25 [patpt] cristogrammi |

1-8 charaktéres

9 [4-5]01t) dypd to[V]te ST[1Gvumé[pBAn]-

10 [tov 8]o¢ evpopiav avié[Awv k]& xwp[®dV KkE Sev]-

11 [Spw]v k& dAwvoc, év k(upw B(e)®. col 8¢, k(VpL)e, TeAlav
12 [8]oc Tv BorBlav K& v ev@opiav T@ &yps Tov-

13 [t]w k& t® oikodecmoTw Aapatpio.

14 charaktéres

15 charaktéres

16  [1(nco)t X(piot)]€ Nalopnve, 80 v ev@opiav k& e)[2-3]
17 [3-4] k& evctiav 08e T) TOTR KE dypd Ewc [273]

18 [4-5 wc] col dB&vatoc cL ke avamot[éAe]-

19 [ctoc, oVtwc ev- ] k[€ 0] aypoc [toUToc.

«A  Per la buona raccolta delle viti, dei campi e degli alberi e di ogni bene di questo
fondo.

Come il fiume Oceano (di onde) non manca, come il mare di acqua, come il sole di carri
eil cielo di stelle e la luna di umori ed ogni fonte (&) perenne, proprio cosi il frutto del-
le viti di questo campo e la coltivazione (siano) incessanti, nel nome del Signore Iddio.
Allontana anche, o Signore, ogni malattia delle viti, dagli uomini e dai quadrupedi,
ogni verme e cantaride e ruggine da queste viti e bruchi e cantaride e la femmina del
cinghiale, il male peggiore; allontana tutti i malanni che possono danneggiare questo
fondo. Come tu sei immortale e senza fine, cosi [ricco di prodotti] anche questo fondo
[---] benevolo verso Damatrio.

B Qui (?) a questo fondo concedi insuperabile abbondanza di viti, di terre, di alberi
e di cereali, nel Signore Iddio. Tu, Signore, concedi aiuto e perfezione e produzione a
questo fondo e al suo padrone Damatrio charaktéres Gesu Cristo Nazareno, concedi
produzione, abbondanza di frutti e di grano qui a questo luogo e a questo fondo finché
[questo filatterio sia conservato] ... come tu eterno e senza fine, cosi produttivo anche
questo fondo».
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3) Cod. Marc. gr. Ap. 11 163, di provenienza calabrese, XVI sec. d.C. (Ed.
Pradel 1907).

p. 8 “evym eig mpoPata kai Boag kal yoipidiov kat gig v {Bov”

..£umAnoov avTovg Gmod kapmoy, oitou kal ofvou kal éAalov Kal Ttdong dyaboovvng
Tdoag Tag NEEPAg T s {wijg adT@OV.

«...li riempiano dei frutti del grano del vino e dell’olio e di ogni bene per tutti i giorni
della loro vita’».

4) Formule di protezione dell’'utero dell’inizio dell’eta bizantina di diversa
provenienza (Ed. Pradel 1907).

4a) voTépa HeAGvN pedavopévn, s O@is eidvecal k(L) ws Afwv Bpuydoat
Kol g dpviov Kolpuod

«utero nero, reso nero, come serpente ti contorci e come leone ruggisci, dor-
mi come un agnellino!».

4b) voTépa peAdvn pedavopévn, g 6@Ls eldvecal kal weg Spakov cupilnoe
Kal WG Aéwv Bpuxdoal kat wg apviov kotpod. Oedtoke Bori et Tij off SoUAN Mapia

«utero nero, reso nero, come serpente ti contorci, come un drago sibili e
come un leone ruggisci, dormi come un agnellino! Madre di Dio aiuta la tua ser-
va, Maria».

5) Gemme per la protezione dell’'utero (http:Bactalov//chd.mfab.hu/
consultato 19 agosto 2022).

5a) CBd-3295
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A
Iconografia: Seth alato, con testa d’asino e corpo mummiforme sorregge un
tridente
Testo: intorno  Adapvapevev e varianti (voces)
sotto Seth afAavaBavarfa (palindromo)
margini  OvpuA, TaBpu)A, Pagan, MyanA (varianti)
B
Iconografia: serpente arrotolato acefalo, caduceo, utero in forma di vaso so-
pra ad una chiave a tre denti, boccio di loto arrovesciato
Testo: intorno  "ABpacag, Adov(ar), Taw, Zafawd

5b) CBd 2925
(mancano immagini moderne; disegno da du Molinet 1692)

fHNMHITPAN

[THC AEINAEIL }

[TONIAION TO
10 NS TONKYK [B

ASNTOYHAE!

Iconografia: Ouroboros che racchiude uno spazio ovale diviso in due registri;
in quello superiore la serie delle vocali greche, tre figure divine; in quello infe-
riore utero in forma ovale sopra una chiave a sette denti, circondato dalle lettere
Ye(

Testo: tra I'ouroboros e il margine voces non identificabili.

B

Testo: 1 taocoov t-

v ptpav

Thig S€lva €lg

TOV 1810V TO-

IOV <WG> TOV KUK-
Aov ToU NAei-

N O U W

ov

«Metti 'utero della tale al suo proprio posto <come muovi> il cerchio del sole».
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6) Gemma énavw (http://cbd.mfab.hu/ consultato 22 agosto 2022).

CBd 3909

Una linea di characteres seguita da 12 linee di testo:

£Eopkil|w o€ Beov TOV| péyav BapBabd| ‘mawd tov Zafaw|d Bedv tov kabn|pevov

émavw| Tol 6poug oA |apvaiov Beov| TOV kKaBnpe|vov émdvw |Tol Batou |Bedv

B

segue testo della faccia A, su 13 linee

TOV K|abnpe|vov émavw| Tod Xepov|Bi. AUTOG €| TL TavTokp|dTwp. Aéye|L oot
mhv<t>a| £éav kai cuv|<a>vmua Mappapaluvws In|awe.

C
sul margine

‘0pKLopdg 0VTOG £0T<1> Tafam® ASwval tob uf éyyicar 6tL Kupiov B=0d TopanA
Axpappoxapapet Bpaoav ABpaBraw. ESopkilw 0eov Evadiaw Pafabarrov BafAiaia
Tdw Baray Epov Pwoap Bag ©0ob0 pr mapakovong to dvopa tod Oeod.

«I invoke you, god, great Bapfab Inawd Lafawd, god seated upon the mountain of
violence, god seated above the bramble, god seated on the Cherubi(m). He is the all-
powerful one. He adresses you... every unfortunate encounter, Mappapavwd Tnaw®.
This spell is from ZaBaw6 ASwval. Do not come near, because (the owner) belongs
to the lord god of TopamA. Axpappayapapet Bpaocav ABpafAaw. I invoke you god,
‘Evadidw dafabarrov BaBrata Taw Oaray Epov Pwoap Bag ®oti6. Do not disobey
the name of god!’». [trad. ]. G. Gager)]
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7) Gemma magica prov. sconosciuta periodo del secondo impero (ed.
Endreffy/Nagy 2020).

Foto: CBd n° 2639 ( http://cbd.mfab.hu ultima cons. 17 agosto 2022)

Faccia A

Iconografia: scena in un riquadro centrale di forma trapezoidale le cui
estremita terminano con le teste di Helios (con raggi) e Selene (con simbolo
lunare); al centro barca di papiro con Harpocrate nella tipica postura con la
mano destra alla bocca; ai lati della barca con Harpocrate: a destra una figura
con testa di sciacallo (Anubis), a sinistra una figura di mummia circondata dal
serpente in posizione di difesa (Osiris); sopra alle due figure laterali due stelle
a otto punte.

Interpretazione degli edd.: raffigurazione coerente con la teologia egizia del
dio solare nelle sue manifestazioni diurna e notturna e simbologia del tempo nel
suo scorrere universale, garanzia di lunga vita e di prosperita.

Testo che corre lungo il margine, con inizio sopra alla testa di Helios:

Llawoafaw adwval affpacal fasvywwwy HxomA afpmai
[dw Zapaw(0) ASwval ABpaca Basvxwwwy MiyomA ABpmA

[ primi tre e gli ultimi due sono nomi sacri della tradizione ebraica, i primi
corrispondono a denominazioni o epiteti del Dio ebraico, gli ultimi a due nomi
angelici.

Le due voci centrali sono la prima una vox tipica dei documenti magici, ricor-
rente in Egitto e in altri contesti; la seconda é 'unica espressione interpretabile
linguisticamente in chiave egiziana ed é tradotta dagli edd. come “lo spirito-ba
della primigenia divinita dell’oscurita’.
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Faccia B

Iconografia: il centro della gemma e occupato dalla raffigurazione dell’an-

guipes con testa di gallo, e piedi di serpente; con la mano sinistra sorregge uno

scudo rotondo, mentre con la destra impugna una frusta legata al gomito. Sotto i
piedi due teste, con acconciature diverse dei capelli, che si guardano.

Testo sul margine:

£B0on0L TOV @opolvta TIPOG TOUG AVTISIKOUG Kal ATO-
(continua su tre linee in campo, attorno all’anguipes)
Avoov

ATO TIAV-

KaKoD

«Aiuta chi porta (questa gemma) contro i nemici e liberalo dal Male assoluto».

Conclusione degli editori: “The language that the magos used to formulate his request
is thus more polished than usual. The amulet he created reveals that he was equally at
home in Egyptian theology and the Judaizing tradition widespread in imperial period
‘magic’. He may have had some affinity with the creation of curse tablets as well. He
worked together with a skilled engraver, who was nevertheless not very well versed
in writing. The gem thus allows us to outline some traits of a ritual practitioner who

lived nearly two millennia ago” (Endreffy/Nagy 2020, 185).

8) Inno ad Apollo in un papiro magico greco del IV d.C. (Per il testo:
Bortolani 2016, pp. 60-61; traduzione dell’A.).

Testo

Traduzione*

1. "Ava& AToA wv, €éA0¢ oLy Taunovt,

O Signore APOLLO, vieni con PEAN,

2 XPMHATIEOV pot, TTEPL MV &ELR, KUPLE.

rispondi alle domande che pongo,
SIGNORE.

3 8éomota, Alne [Tapvdo{c}iov 6pog kat Aed@ida
Mubw

SIGNORE, lascia il monte Parnaso e la
delfica PIZIA,

4 MUETEPWV LEP@V OTOUATWV APOEYKTA AdAOVVTWY,

quando le nostre sacre bocche pro-
nunciano parole mai pronunciate;

5. dyyele pwyte <Be>00, ZNVog peydairolo, Taw,

o primo messaggero del dio, del gran-
de ZEUS, IAO,

6 Kal og TOv 0VPAVIOV KOGHOV KaTéxovta, MuiyomA,

e te che occupi l'uranio cosmo,
MICHAEL,

7 kol 0& koA®, CaBpmA
TpwThyyeAe Sebp’am”’OAdumov,

e te invoco, GABRIELE ARCANGELO;
giu dall’lOLIMPO
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8 ABpaocag, dvtoAing kexpnuévog, aog EABoLg,

ABRASAX, che preannunci l'alba, pos-
sa giungere propizio,

9 66 8uotv GvBoAinbev émokotmidlel[g, A]Swval

tu che osservi il sorgere del sole,
ADONALI;

10. mdoa VoL Tpop[€]et o€, maTep KO[O]
poto, Takepfnd.

tutta la natura trema di fronte a te, pa-
dre del kosmo PAKERBETH.

11 Opxilw ke@aAnv te Be0D, 6Tep €otiv "OAvpTIOC,

(Ti) SCONGIURO per la testa degli dei,
che é’OLIMPO,

12 0pxilw o@payiSa Beod, Omep £0Tiv Opacig

SCONGIURO per il SIGILLO di Dio, che
€ visione,

13 opkilw xépa Sebitepnyv, v KOOHW EMECXES,

SCONGIURO per la MANO DESTRA
che protendi sull’'universo

14 opxilw kpntijpa B0l MAoTTOV KaTEXOVTAQ,

SCONGIURO per il cratere di dio che
contiene la ricchezza

15 opkilw Bedv almviov ai®dva Te TavTwy,

SCONGIURO per il dio eterno AION di
tutto,

16 0pxilw VGV AVTOPLT], KPATIOTNV ASwVaAiov,

SCONGIURO per la natura autogene-
rante, potentissimo ADONAIOS,

17 opkilw SVvovta kai GvtéAdovta EAwaiov,

SCONGIURO per ELOAION che sorge
e tramonta,

18 Opxkilw ta dyla kal Oela dvopata TadTta,
Omwg v mépPwoi pot To Belov

SCONGIURO questi sacri e divini nomi
affinché mandino a me il divino

19 mvedpa kal Tedéon & Exw kot @péva Kal
Kot Bupov.

spirito e compia cio che ho nella men-
te e nel cuore.

20 KADOL paxap, KANlw o€, TOV oUpavod Tyepovija

Ascolta, o beato, chiamo te, signore
del cielo

21 xalyaing, xdeods te kai Aidog, évBa vépovtal ...

e della terra, del chaos e dell’Ade,
dove dimorano...

22 mépgov Saipova ToiTov NHATS iepals maotdois

Manda questo DEMONE alle mie sacre
invocazioni,

23 VUKTOG EAAVOHEVOV TIPOOTAYLAGL
ofic LT dvdykng,

(demone) che di notte & spinto dagli
ordini della tua costrizione,

24 oUTep GO oK VoUG 0T TOSE, kal  @pag{o}odtw
pot,

al cui corpo appartiene questo
(PEZZO0), e mi possa dire

25 dooa BEAw yvaunoy, GAnbeiny kataAégag,

quanto voglio nella mia mente, dicen-
do la verita,

26 mpniv, pekixlov und'avtia pot ppovéovta.

(demone) benevolo, dolce e che non
mediti niente contro di me.

27 pund¢ ov pnviong EmMpais lepais Emaotdois,

E non disdegnare le mie sacre preghiere

28 A @VAaEOV Gtay Sépag dpKLovEG
PG&og EABETY

ma preserva tutto il corpo che arrivi
alla luce efficace;
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29 tadta ydp adtog étagag év avBpwmolot Safjvat.

tu stesso infatti hai ordinato queste
cose agli uomini perché le conosces-
sero.

30 KAn{w 8'oGvopa oov Moipaig avtais iodpiBpov:

Chiamo il tuo nome dello stesso nu-
mero di quello delle MOIRAI

31 axaipwbwbwainiomia ainainicwbwbw@axa

ACHAIPHOTHOTHOAIEIAEIA
AIEAIEIAOTHOTHOPHIACHA

32 abi poy, mpomdtwp,
TpoyevéoTepe, aUTOYEVEDAE

Sii propizio a me, PRIMO PADRE,
PROGENITORE, AUTOGENERATO;

33 opkilw To P TO Pavév TpdToV év AfVoow,

SCONGIURO il fuoco che risplende per
primo nell’abisso

34 Opkilw TNV onVv SYvauy, Ty TacL peylotny,

SCONGIURO il tuo potere che & il piu
grande su tutto,

35 opkilw tov @Oeipovta péxpLs Aidog elow,

SCONGIURO colui che distrugge fino a
dentro all’ADE,

36 tva améABNG eig Ta (St TpupVIioLa Kal pry

affinché tu lasci indietro la poppa e
non

37 pe PAaYMS, GAA'edpEV§ YeEvoD 8L TtavTo.

mi danneggi, ma sia per sempre be-
nevolo.

* In maiuscolo sono segnati i nomi divini e le espressioni tecniche degli scongiuri. Le linee in

grigio rappresentano le partizioni interne del testo.
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Postfazione

Magica Parerga

FRANCO CREVATIN

Il passaggio della magia da una tecnica orale ad una basata su supporti scritti e
uno dei prodotti dell'interazione culturale nell’Egitto greco e romano (Crevatin
2018; 2020). La scrittura implica la costituzione di tipologie testuali e di pos-
sibilita di accedere a materiale librario (in generale v. Faraone, Torallas Tovar
2022). Una figura che riassume il complesso e diacronico sistema di relazioni
culturali é il serpente leontocefalo con testa nimbata Chnoubis, comunissimo su
amuleti e gemme magiche (Dasen, Nagy 2012). Originariamente Chnoubis era
un’importante stella decanale del cielo notturno (Hephaest. Astrol. Apotel. p. 11,
15), 'egiziano knm.t, ma esso si pud presentare come modesta presenza protet-
tiva o di guarigione, come divinita solare, creatrice e talora sembra associato al
sommo dio di Israele. In questa storia di sempre rinnovato favore popolare va
notato il simbolo del dio, =$55—, una resa graficamente corsiva dell'immagine del
decano, ossia un cobra in posizione eretta il cui corpo e attraversato da tre ser-
penti: tale immagine ¢ di tradizione egiziana colta (von Lieven 2000).

La magia dell’Egitto greco e romano e stata una tecnica sempre aperta all'in-
novazione interculturale e quanto segue mi pare un caso altrettanto esemplare.
Su amuleti e papiri compare frequentemente la serie vocalica aegnowv, Non &
un nome proprio, anche se talora é scritto su figure di daimones, né ha caratte-
re di vox magica, pare piuttosto un richiamo ad una dimensione mistica: spesso,
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seguendo K. Preisendanz, si sono identificate le vocali con i sette pianeti o con
lI'interezza del mondo celeste. Il fatto dal quale procedere ¢ che in eta romana il
sistema vocalico del greco era largamente mutato, per cui all'identita dei simboli
grafici non corrispondeva piu un’identita fonica o fonologica, dunque cio che con-
tava nella sequenza aentowv era il numero dei segni, appunto sette. La creazione
della sequenza é stata un’operazione colta e semplice, favorita dal ruolo assun-
to dalla scrittura nella pratica magica dell’Egitto greco e romano. E nella cultura
religiosa e nella mistica ebraica, recepite in ambiente egiziano, che va identifi-
cata la funzione del numero 7, e il numero della completezza, della perfezione,
quasi il numero di Dio (Collins 2016). Queste idee furono condivise dal primo
Cristianesimo ed hanno lasciato tracce evidenti nelle parlate neolatine (Ruffini
in st.). Mi riferisco a espressioni come sudare sette camicie, fare il giro delle sette
chiese o sette bellezze, nelle quali sette indica semplicemente la totalita. Lo stesso
senso di completezza, verosimilmente attribuito al mondo umano e divino, va
attribuito a mio parere alla sequenza vocalica della magia.
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Questo lavoro si propone di presentare un’analisi dei testi di carattere magico-religioso prove-
nienti dalla Sicilia e databili al periodo compreso tra Il e VIl secolo dell'era volgare, che si ispira
ai principi e ai metodi della sociolinguistica storica. La raccolta integrale di questo corpus docu-
mentario si presenta anche come uno strumento di lavoro che puo rivelarsi prezioso per ulteriori
indagini, considerato il carattere sparso e spesso non agevolmente accessibile di questo genere
di documentazione epigrafica. In conseguenza del taglio metodologico prescelto, che & dettaglia-
tamente descritto nel | capitolo, viene offerta innanzi tutto un’analisi approfondita dei documenti
considerati piu rilevanti, tanto per I'aspetto linguistico quanto dal punto di vista culturale; I'analisi
riguarda tutti gli aspetti ‘interni’ dei singoli documenti, dalla mise en page epigrafica, alle questioni
filologiche, agli aspetti linguistici (capitoli Il e Ill). Su questa base si offre una descrizione del tipo
di greco impiegato nei documenti magico-religiosi, cercando di inquadrarlo nel sistema linguistico
del greco tardo-antico, con particolare attenzione al repertorio linguistico della Sicilia d’eta impe-
riale, caratterizzato dalla compresenza di greco e latino (capitolo V). Il quadro culturale e religioso
in cui si inserisce questo tipo di documenti & oggetto della ricostruzione presentata nel VI capitolo,
anche sulla scorta delle ricorrenze intertestuali rilevate tra i documenti magico-religiosi siciliani e
altre tipologie documentarie come i papiri magici e le gemme magiche, che hanno conosciuto una
larga circolazione nel bacino del Mediterraneo (Capitolo 1V).

La combinazione dei dati ‘interni’ e di quelli ‘esterni’ permette di delineare quale circolazione ab-
biano avuto i documenti magico religiosi nella societa siciliana tardo-antica, per quanto riguarda
tanto gli autori di questi testi quanto le persone cui questi erano destinati (Capitolo VII).
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