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Nel corso dell’età moderna
e contemporanea il Mediterraneo ha costituito uno dei principali
punti di contatto dell’Europa con il mondo, sia in senso
geografico, sia soprattutto quale ambito di confronto e di
interazione con le civiltà anche le più lontane; frontiera aperta
ad essenziali apporti di culture e di valori umani diversi ed a
sortite di quanto nel continente andava sviluppandosi di nuovi
orizzonti per l’umanità. Anche il carico di sete di conquista e di
dominio è partito ed approdato alle sue sponde, frontiera dunque
testimone di scontri più o meno violenti, segno del carattere
tutt’altro che interno di questo mare, che in ogni tempo ha
sollecitato a misurarsi con i problemi della convivenza
pacifica.

  
I saggi contenuti in questo volume, riguardanti l’arco
cronologico dei secoli XV-XX, sono frutto di ricerche afferenti a
molteplici aspetti delle peculiarità e degli sviluppi della società
italiana, intesa quale confine aperto di tale area in cui ebbero
origine o si riflessero mutamenti sociali, politici e religiosi
europei. Raccolti in omaggio ad Angelo Sindoni alla conclusione del
suo insegnamento universitario, gravitano nell’alveo dei suoi
interessi scientifici, che dalla storia della Sicilia sua terra si
sono ampliati a prendere in esame e a rappresentare vicende e
personaggi, luoghi e correnti di pensiero senza restringersi al
particolare.
  
Se si scorre la nutrita bibliografia di Sindoni ci si rende
conto di questo ventaglio di studi, che facendo inizialmente leva
sullo scavo documentario in un tempo e in uno spazio – precisamente
sulla transizione siciliana amministrativa e religiosa dal
Settecento al Novecento – si apre a largo raggio con grande
sensibilità per i vari aspetti del vivere nelle città e nelle
campagne, nei momenti di crisi e in quelli di nascenti progetti,
nel quotidiano e nella più vasta prospettiva etica. E appunto il
metodo di cogliere evoluzioni e costanti ha caratterizzato sempre
di più la sua produzione e gli ha consentito di inserirsi nella
valutazione di affinità e differenze nel mondo mediterraneo ed
ovviamente in specie nel Mezzogiorno italiano.
  
Un aspetto importante di questo taglio più esteso è la
sensibilità di Sindoni per i valori religiosi calati nel vissuto,
che gli ha consentito, senza inflessioni confessionali, di
tracciare profili di importanti personalità cristiane nella loro
azione civile, come Luigi Sturzo o Vito D’Ondes Reggio, di fasi del
movimento cattolico e di piccole comunità. Congiungendosi in lui
tale attenzione al criterio del primato delle persone sugli eventi,
ne è conseguito che oltre allo spazio dedicato al protagonismo
singolo o collettivo, egli abbia collaborato con biografie al
Dizionario storico del movimento cattolico in Italia, curato da
Francesco Traniello e Giorgio Campanini.
  
Se Sindoni ha dedicato particolare attenzione all’impatto delle
strutture amministrative e delle politiche dei ceti dirigenti sulle
comunità, un posto perspicuo è stato da lui riservato alle frange
marginali della società ed alle forme del soccorso pubblico e di
quello d’ispirazione religiosa. Quest’ultimo osservato come
componente essenziale della vita della Chiesa in Sicilia e altrove
nel Mezzogiorno proprio nei periodi di maggiori trasformazioni.
Compaiono così in diversi suoi saggi figure, che potremmo definire
“santi sociali” di tipo popolare, non dissimili da quelli che in
altro contesto politico ed economico si trovano nella storiografia
di altri stati preunitari.
  
I contributi raccolti in questo volume hanno evidente affinità
rispetto all’itinerario di ricerca e di produzione sopra ricordato
con carattere diacronico, che solo per distinzione grosso modo
temporale sono stati distinti in due parti. Nella prima concernente
l’età moderna il tema del Mediterraneo informa di sé soprattutto
gli studi relativi ad alcune città, quali Taranto, Venezia, Lecce,
Messina (Da Molin, Gullino, Pellegrino, Caridi), e regioni,
Sicilia, Puglia, Regno di Napoli, Abruzzo (Cancila, Poli, Naymo,
Viscardi). In tutti si esaminano tanto le strutture politiche,
economiche ed amministrative, quanto il vissuto religioso e
popolare, che trovano poi spazio nei lavori più direttamente
rivolti alla pietà devota di fine Quattrocento, all’età barocca, ai
mutamenti istituzionali del Settecento, al lavoro minorile,
all’istruzione (Zardin, Chiacchella, Mafrici, Carbone, Bianchi).

  
Si trovano anche argomenti che si inseriscono con spirito
moderno in una tradizione storiografica meridionale, quella
dell’analisi degli effetti dei terremoti: il contributo di Gaudioso
sulle vicende sismiche della Calabria di fine Settecento va oltre
le conseguenze materiali ed economiche per toccare gli aspetti
psicologici ed umani, che lo stesso Sindoni ha esaminato in un paio
di saggi sul terremoto di Messina del 1908 in un volume da lui
curato in occasione del centenario.
  
Nella seconda parte relativa all’età contemporanea si trovano
rispecchiati gli interessi di Sindoni già accennati insieme con
alcuni approfondimenti di stimolo ad ulteriori ricerche. L’attività
dell’associazionismo cattolico e di suoi esponenti nell’ambito
ecclesiale ed in quello politico tra Otto e Novecento è analizzata
nei contributi di Tosti, Malgeri e Casella, dai quali emerge la
tipicità della via cattolica di alcune regioni nell’operare nella
società civile: Sicilia, Calabria ed Umbria, nelle quali egli ha
svolto anche la sua docenza universitaria. Completa questa serie di
sondaggi esemplificativi il saggio di Naro sui riflessi del 150°
anniversario dell’unità d’Italia nell’area cattolica.
  
Assai significativi sono i due contributi di Giuffrida e di
Violi rispettivamente sulla massoneria riorganizzata in Sicilia nel
XIX secolo e sull’ndrangheta in Calabria, argomenti non semplici da
storicizzare e tuttavia con la mafia molto presenti nel dibattito
storiografico meridionale, al quale il nostro autore ha più volte
preso parte.
  
De Marco e Biagianti offrono un quadro critico dei problemi
delle trasformazioni agricole in Sicilia e in Toscana. Monticone dà
notizia della presenza di prigionieri austro-ungarici in Sicilia
nella Grande Guerra ed infine Tosi esamina l’affacciarsi all’Onu di
un nuovo modello di sviluppo tra Europa e Terzo mondo, riconducendo
così la corale riflessione del volume alla prospettiva europea.

 
Nell’offrire ad Angelo Sindoni queste pagine gli autori
desiderano semplicemente testimoniare un percorso variamente
compiuto insieme, senza pretesa di toccare l’ampio spettro del suo
impegno di studioso e di docente, ma con la speranza di averne
colto alcuni dei segnali rivelatori del suo modo di affrontare il
compito dello storico.  
  
  


  
Alberto Monticone
  
Mario Tosti   
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Le indagini sulle
metamorfosi del sentire religioso nell’Italia della prima età
moderna stanno imponendo con crescente chiarezza la necessità di
uscire da una impostazione degli studi schiacciata sulla svolta
riformatrice del Cinquecento. Si rivela sempre più riduttivo
immaginare che tutto o quasi abbia tratto origine dall’irruzione
delle proposte di ripensamento dottrinale alimentate in primo luogo
dalla teologia luterana, o più in generale connesse alla
radicalizzazione in senso agostiniano e spiritualista del ruolo
della grazia a scapito della libera volontà umana e del valore
delle opere generatrici del merito. Nella scia di Valdés, di
Battista da Crema, nella cerchia dei cappuccini delle origini e dei
primi barnabiti, nel largo ventaglio di atteggiamenti riconducibili
all’insieme di fermenti che si era soliti identificare, fino a un
recente passato, con l’approssimativa etichetta di “evangelismo”,
indubbiamente si introdussero accenti originali e molti elementi di
novità. Ma sarebbe una semplificazione antistorica adattarsi a
pensare che questa sia stata l’unica vena fertile che abbia
attraversato l’effervescente scenario della penisola nei decenni di
cerniera tra ultimo Medioevo e svolta rinascimentale. Così come è
un appiattimento criticamente non giustificabile, per quanto
condiviso esso sia nella storiografia del nostro Novecento
post-cantimoriano (e anche post-jediniano), ritenere che il quadro
della situazione determinata dalla frattura con la Riforma
protestante si possa riassorbire nelle linee dello scontro tra la
sperimentazione di formule inedite per l’approdo alla salvezza
dell’individuo, da una parte, e dall’altra l’intransigente
riaffermazione, per via di censure, rigore disciplinante e dure
offensive inquisitoriali, di un monopolio del sacro gelosamente
rivendicato dalla gerarchia ecclesiastica, ancorata agli schemi di
un devozionalismo conformista, esteriorizzato, intellettualmente
povero ed eticamente arido, scarsamente illuminato tanto quanto
solo superficialmente incisivo
  

    
[1]
  
  
.

  
L’esigenza che i percorsi più convincenti di approccio
all’universo religioso italiano di Quattro-primo Cinquecento hanno
sollevato è quella di allargare la visuale alla globalità delle
diverse voci implicate nel panorama pluralistico dei contesti
urbani e delle multiformi realtà regionali dell’epoca. D’altro
canto è riemersa la consapevolezza che le istanze riformatrici
polemiche, più o meno legittimamente messe in connessione con il
fenomeno dell’eterodossia o del dissenso combattuti come tali dalle
istituzioni di governo della Chiesa di Roma, non sono fiorite nel
vuoto di un deserto. Si sono sovrapposte ad altri lineamenti di
pensiero e di condotta religiosa anche profondamente eterogenei. Ne
sono state condizionate e a loro volta hanno contribuito a generare
influenze e fenomeni di contagio. In secondo luogo, gli elementi di
questo contesto fondato sulla contaminazione e il dialogo nella
pluriformità vanno visti come l’affioramento di una evoluzione che
scaturiva da sorgenti distribuite su un arco storico dilatato
all’indietro nel tempo. Le novità cinquecentesche hanno
reincorporato le eredità di un patrimonio costruito con laboriosi
processi di accumulo, nel quale si sono innestate le invenzioni che
poi integravano o correggevano, anche massicciamente, i paesaggi
del passato. Sono stati decisivi gli incroci, le spinte alla
sintesi, la capacità di rivestire di significati ed espressioni
rimodulati in direzioni molteplici i codici di un linguaggio della
devozione cristiana maturato e potentemente arricchitosi senza
bisogno di attendere la rivoluzione delle grandi controversie
teologiche e giuridico-normative da cui fu investita la cristianità
europea a partire dagli anni intorno al 1520.
  
Se così stanno le cose, la scelta di metodo che si profila
obbligata non può che essere quella di gettare luce sul mosaico dei
libri, delle dottrine e dei sentimenti religiosi della primissima
età moderna estendendola alla pluralità dei fili che entravano a
comporre una tradizione per sua natura sincretica, senza limitarsi
a isolarne alcuni resi esclusivi e privilegiati in un senso
autoreferenziale. Nel medesimo momento occorre tenere aperta la
curiosità di guardare alla foresta religiosa dell’Italia delle “due
riforme” anche dalla parte delle radici che l’hanno nutrita, non
solo fissando l’attenzione sulle ultime e più appariscenti
ramificazioni degli alberi carichi di fronde vistose. È
indispensabile allargarsi alla visione dell’insieme. E ampliare lo
sguardo costringe anche a ristabilire linee di discendenza capaci
di ricongiungere il nuovo con il vecchio da cui aveva preso vita,
imboccando sentieri prima sconosciuti. Risalire all’indietro,
indagare su premesse e basi di partenza, svela come rimettere in
collegamento i primi decenni della rivoluzione tipografica, che ha
investito in profondità anche il mondo della religiosità
organizzata e della trasmissione educativa della fede, alle fasi
che si sono succedute dopo il passaggio al secolo sedicesimo. Oggi
si avverte un interesse rinnovato per l’approccio storico alla
riconsiderazione della tempesta savonaroliana, con i lasciti
consistenti che essa ha trasmesso all’Italia del primo Cinquecento.
Eppure anche Savonarola non è un 
unicum che possa essere amputato come fosse una realtà a
sé stante. Il savonarolismo coesisteva con la fitta trama di
numerose altre tradizioni monastiche e regolari. Interloquiva e
scatenava tensioni con modelli di santità e di perfezione religiosa
di indirizzo anche contrastante. Esistevano un umanesimo cristiano,
una catechesi e un magistero ecclesiastico che, dalle élite della
cultura, si irraggiavano, tramite i testi scritti, la predicazione,
l’ausilio delle immagini, verso l’intero popolo dei fedeli.
Liturgia, preghiera, pratiche di culto e vivacissime forme di pietà
ritualizzata erano le strade lungo le quali l’anima devota del
popolo dei credenti veniva costantemente alimentata e trovava il
modo di strutturarsi crescendo sulle basi dei quadri che si era
data

  [2]
.
  
Il presente contributo vuole essere un semplice saggio di scavo
che va esattamente nella direzione indicata. Intendiamo presentare
una succosa «opereta» devota, frutto dell’assemblaggio di alcuni
«libriciuoli», trattatelli o minuti testi pedagogici, su contenuti
di indirizzo unitario, che vide per la prima volta la luce a
Venezia, nel 1498 e, a quanto mi risulta, non è stata fino ad ora
oggetto di specifico scandaglio. Si tratta di una emergenza di
rilievo senza dubbio secondario nel panorama religioso
tardoquattrocentesco, se misurata in termini di mera eccellenza
intellettuale. Il suo valore, invece, sta proprio nell’essere
espressione di gusti e orientamenti in cui ci si poteva
identificare anche muovendo dai livelli medio-bassi del più vasto
arcipelago dei lettori. Sottrarla all’ombra della dimenticanza
consente di aprire una finestra preziosa su un crocevia, in larga
parte per noi ancora sfuggente, in cui venivano a interagire
maestri di vita cristiana, laici devoti, figure del clero,
religiosi e forse soprattutto religiose, accomunati dal bisogno di
attingere al tesoro del sacramento-principe del culto e della
preghiera del popolo dei fedeli.
  
Già il frontespizio della piccola miscellanea edificante la
qualifica come un’offerta dotata di segni eloquenti di forte
richiamo simbolico: è la forma stilizzata di un calice quella
secondo cui si dispongono le righe di diseguale lunghezza,
digradanti verso il basso, in cui si distribuisce il messaggio
promozionale deputato a caricare di attrattiva l’incunabolo che
stiamo cominciando a prendere in esame. Vale la pena riportarne per
esteso il dettato, perché da solo ci restituisce il preciso
registro del discorso di cui il libro voleva essere il contenitore,
riconducendolo immediatamente ai suoi cardini essenziali:
  
  


  
Questa devota et molto utile opereta come zardin de in/finiti
suavissimi et redolenti fiori contien in sì melliflua et/
saluberrima meditation contemplante el sacratissimo/ sacramento del
corpo del nostro redemptor Christo/ Iesu. Con el modo de la
institution de quello./ Dechiarando chi son quelli che son tenuti
et ob/ligati a riceverlo. Et qual preparation ne/cessaria che
preceda. Qual utilità et do/no conseguisse l’homo per lo recever
de/ tanto sacramento. Anchor qual pe/na et danno incorre color che
re/ceve quello over recusa over/ indignamente presumeno./ Azonzendo
chi son quel/li che sono indegni/ recever tanto sa/cramento./ Da
poi parla della confession. Ultimo loco contien un tracta/dello de
communione devotissimo. Composto per lo vene/rando padre Paulo
Veronese singular servo di Dio

  [3]
.
  
  


  
La lunga titolazione dell’operetta, che dovette godere di una
sua relativa fortuna, se se ne approntò una seconda edizione due
anni più tardi, nel 1500

  [4]
, lascia ben intravedere i lineamenti generali della materia
abbracciata e l’intento apertamente didascalico, esortativo, di
guida pratica all’esercizio degli atti fondamentali del culto
cristiano, che presiedeva all’operazione editoriale. Al centro,
stava la preoccupazione suprema dell’“utilità”, destinata a
ricadere sull’esperienza religiosa personale dei fruitori del
testo, che in quanto tali erano chiamati a reagire in modo attivo
alla proposta ricevuta. Spirito devoto e dichiarata ambizione di
efficacia si combinavano nel suadente invito ad addentrarsi in un
«zardin de infiniti, suavissimi et redolenti fiori». La felice idea
dell’esuberante ricchezza floreale da ammirare e, prima ancora,
sensibilmente gustare, largamente sfruttata nel linguaggio della
letteratura di pietà del Quattro-Cinquecento, con i suoi resistenti

topoi del «giardino di orazione», dei «fiori pretiosi»
portati al cospetto della divinità, della corona di rose, della
«ghirlanda spirituale» di cui cingersi e da offrire a Maria e ai
santi, allude in questo caso alla varietà tanto quanto alla
bellezza dei doni profusi nell’
hortus conclusus del testo messo a disposizione. In
perfetta coerenza, l’ottica della piacevolezza che corrobora e
attira attraverso lo strumento positivo della fecondità
ristoratrice è messa in campo nel «prohemio» che inaugura lo
scritto di apertura della miscellanea. È precisamente questo il 
Tractato del sancto sacramento del corpo de Christo che dà
il tono principale all’«opereta» nel suo insieme, delimitandone
preliminarmente lo spettro tematico distintivo e occupando,
all’interno di esso, lo spazio più rilevante per la quantità delle
dimensioni, oltre che per il posto d’onore nell’ordine gerarchico
della successione in serie

  [5]
. Il «prohemio» di esordio introduce, di fatto, non solo al
trattato eucaristico collocato in posizione di preludio, ma
all’economia di discorso sviluppata in tutta la rosa dei testi che
vi fanno da corredo nel seguito della stampa devota, anche se tra i
singoli scritti non vi è una coincidenza totale di argomento ed
essi risultano pensati per destinatari plurimi, forse anche redatti
al di fuori di un unico progetto simultaneo, fin dall’inizio
programmato in termini consapevolmente compiuti. La forma e la
modalità di diffusione originarie dovettero anzi essere state
quelle della più riservata trasmissione manoscritta, connessa alla
comunicazione di tipo epistolare e ai canali della direzione
spirituale anche a distanza. Solo successivamente avvenne il
passaggio al 
medium tipografico, convogliando in un medesimo corpo
librario scritture che avevano avuto una genesi probabilmente
autonoma e frammentaria.
  
Una traccia inequivocabile in questo senso la offre già la
pagina di apertura dello stampato. Dopo la stringata intestazione
sintetica

  [6]
, si precisa subito che il «tractato» era stato «scripto per
uno servo de Dio alla priora et suore del monasterio di San Daniele
di Castello in Venetia». Il «prologo» che lo attesta non è altro
che l’«epistola mandata ad esse suore» per incitarle a non
trascurare l’adeguata valorizzazione devota del dono fatto loro
pervenire

  [7]
. E tutta l’«epistola», così come il «tractato» che vi fa
seguito, sono costruiti sul registro affettivamente coinvolgente
del dialogo tra il maestro di spirito e la comunità delle religiose
affidate alla sua guida. Lo scambio è quello dell’edificazione
reciproca, in un cammino da condividere senza sconti per nessuna
delle due parti in causa. Si ritorna sempre al perno cruciale
dell’utilità fruttuosa da spartire in una esperienza di adesione in
prima persona. Lo spirito di carità operosa, la dedizione amorevole
per la riuscita nell’itinerario di formazione a cui erano chiamate
le consorelle riunite nella famiglia del chiostro, erano stati la
molla che aveva spinto l’autore a cimentarsi nell’impresa di
aiutare anche altri a procedere lungo la strada della fedeltà alle
più stringenti implicazioni dei doveri della vita cristiana.
L’«intelletto» delle monache devote ne sarebbe uscito «illuminato».
Ma prima ancora dell’approccio per via di ragione e conoscenza, era
l’«affecto» che doveva rendersi disponibile a lasciarsi
«infiammare», attraverso l’immersione progressiva, «spesso legendo
et rilegendo», nelle pagine del manuale di pietà tradotto in
stilemi semplificati per la meditazione, la preghiera e la parenesi
morale di un lettore/protagonista sempre dinamicamente partecipe.
Lo scopo non era tanto affinare il possesso di una sicura dottrina,
bensì andare a fondo di una consapevolezza esistenziale inglobante,
che reclamava l’assenso dell’intera persona. L’ideale additato era
quello di arrivare a «sentire» la «dolceza» promessa a quanti si
nutrono con «divotione», in piena coscienza, del «sancto
sacramento» del corpo di Cristo; il rispetto degli obblighi di
frequenza e la regolarità della pratica esteriore dovevano fiorire
con la ricaduta a pioggia dell’«effecto» di un cuore cambiato

  [8]
. Per questo il taglio didascalico-catechistico, fondato sulla
schematizzazione per 
distinctiones progressive, lungo una catena di diramazioni
in senso discendente dell’impianto argomentativo (dalle premesse
maggiori, ai punti in esse implicati; da ognuno di questi, ai
sottopunti di livello inferiore, e via di seguito secondo il
procedimento ad albero tipico della precettistica così come
dell’oratoria tradizionali), cede di frequente il passo
all’esortazione calorosa di impronta più colloquiale e diretta. Nel
testo si inseriscono preghiere meditative di forte impatto emotivo
e la prosa è persino a volte rimpiazzata, come vedremo meglio in
seguito, dall’immediatezza del registro poetico-musicale delle
laudi. Nell’intensità del dialogo tra l’autore, chiamato ad agire
come sollecitatore, e la corona amichevole delle destinatarie da
lui privilegiate in forza di un legame che li aveva visti entrare
in rapporto a monte della stesura del testo, l’io del
religioso-maestro non manca di affacciarsi nel ruolo di
interlocutore esigente, che si immedesima, lui per primo,
nell’appello lanciato: ne misura la sproporzione rispetto alla
propria pratica di vita e invoca per sé stesso aiuto, sull’onda di
una messa a fuoco di concetti che si fa invocazione e proposito di
cambiamento, affidandosi alle monache cui ha scelto di rivolgersi
per arrivare lui pure a meritare il «beneficio» dell’amore
redentivo di Cristo, reso visibile come segno e prolungato nel
tempo attraverso il sacramento della presenza eucaristica del suo
corpo vivente

  [9]
.
  
L’epistola proemiale con cui si apre la «melliflua et
saluberrima meditation contemplante» del 1498 è importante perché,
oltre a chiarire il contesto da cui l’operetta aveva tratto la sua
linfa, puntualizza con sincero realismo le scelte di metodo che
avevano guidato l’autore nel lavoro di composizione redazionale del
testo. Nel quadro di una volontà sistematica di autoabbassamento, a
scopo di tutela della propria, perfettamente affidabile,
ortodossia, il «servo de Dio» responsabile della stesura del
«tractato» rinuncia a ogni pretesa di originalità e confessa alle
consorelle di S. Daniele di Castello di aver operato come semplice
ricompaginatore di frammenti prelevati dal serbatoio di una
tradizione autorevole:
  
  


  
Constrecto da la charità et dilectione la quale vi porto per
amore di quello il quale per essa charità si lassoe conficare suso
l’amara croce, homi proposto di racogliere in scripto tutte le cose
che trovo in scriptura sopra questa materia del corpo del Signore
Iesu Christo, quanto sia capace lo intellecto vostro a potere
comprehendere, et di queste cose così racolte farvi uno tractato
picolo

  [10]
.

 


  
Poche righe più avanti ancora si aggiunge, appunto «protestando»
di volersi sottoporre alla «correctione et sentimento della sancta
Chiesia catholica»: «Che in esso tractato non pongo alcuna cosa che
non habbia cavata da la divina scriptura o de sancti libri secondo
la picoleza del mio intellecto»

  [11]
.
  
Ci troviamo senza dubbio davanti a moduli di linguaggio
stereotipati, ampiamente ricorrenti negli apparati paratestuali
della letteratura religiosa della prima età moderna. Ma l’elemento
da rimarcare è che il programma di intenti dichiarato in sede
liminale corrisponde esattamente, nel nostro caso, alle modalità di
costruzione del discorso nel corpo del testo. Secondo una prassi
anche questa molto frequente, applicata con intensità variabile di
gradazione nei diversi generi di scrittura devota
quattro-cinquecentesca, il trattato uscito dalle mani dell’anonimo
redattore si presenta effettivamente come un mosaico di inserti
recuperati da un ventaglio molto esteso di fonti. I singoli lacerti
vengono poi parafrasati, qualora riprodotti in primo luogo
nell’originaria forma latina – come era abituale per le citazioni
bibliche attinte dalla versione della 
Vulgata, che della parola divina era il rigido canone
letterale. Quindi li troviamo tutti commentati, spiegati,
riconnessi l’uno con l’altro tramite raccordi e sviluppi discorsivi
che li reinseriscono in un tessuto di scrittura coerente

  [12]
. L’arco dei prelievi si distende dalle 
auctoritates più eminenti della fase medievale e
dell’antichità patristica (punte più elevate di riuso si
riscontrano per autori come Bernardo, Gregorio Magno, Girolamo,
Agostino; visto il contesto di approccio, è quasi naturale che
minore spazio sia riservato agli apporti della scolastica
dell’ultimo Medioevo, con un significativo ridimensionamento anche
di Tommaso), fino a risalire, forse più insistentemente ancora,
all’intero 
corpus dei due nuclei fondativi della tradizione biblica:
dai vangeli, dalle lettere di Paolo (o semplicemente: «l’apostolo»)
e dagli altri scritti neotestamentari allargandosi ai libri
«profetici» dell’Antico Testamento (il libro dei salmi del
«profeta» Davide, insieme ai profeti veri e propri), ai libri
sapienziali che vi fanno corona, senza escludere nemmeno i libri
storici del Pentateuco, quelli della legge di Mosè e i libri dei Re
che tramandano la storia più matura del popolo eletto di Israele.
La ripresa dalle fonti bibliche include talvolta la valorizzazione
degli apparati di commento della Glossa, e più frequentemente
ancora risulta esplicitato che l’accesso ai prelievi non è frutto
di autonoma incursione nel campo delle letture a disposizione
dell’autore, ma onesto riciclaggio filtrato dal patrimonio di più
diretta e familiare frequentazione quotidiana, cioè a partire dal
poliedrico corredo testuale delle celebrazioni liturgiche e
dell’officiatura delle ore. Da lì deriva, per via secondaria,
almeno una parte consistente delle sentenze bibliche, delle
dichiarazioni magisteriali, dei frammenti agiografici incorporati
nella trama del trattato eucaristico. A questa linea di
intermediazione connessa alle pratiche del culto cristiano, si
unisce poi quella della tradizione normativa del diritto canonico.
Viene più di una volta sfruttato come bagaglio di raccolta delle
citazioni da mettere a profitto il 
Decretum di Graziano (l’esame della materia eucaristica si
concentra, in particolare, sulla 
distinctio secunda della 
tertia pars, 
De consecratione), ma qualche varco ulteriore di accesso è
offerto dalle decretali, per esempio di Innocenzo III. Va notato
che, se a prevalere è l’approccio al retroterra biblico-liturgico e
al lascito ingente dei «dottori» antichi e recenti, i moderni sono
in pratica assenti come riferimento, pur essendo probabile che
fossero proprio le loro compilazioni ad agevolare comodamente la
risalita agli anelli anteriori della catena di trasmissione, anche
se non se ne rinvengono prove. In tutti questi ambiti, il taglio
dottrinale-normativo lascia molto frequentemente il posto al più
accattivante registro narrativo: gli atti compiuti dalle persone
divine, la vita dei santi e gli 
exempla edificanti di una fede dispiegata nel corso dei
secoli elargiscono cospicuo materiale di rincalzo persuasivo,
dilatando la capacità di presa dell’insegnamento impartito dal
«servo di Dio» alla «sancta congregatione» delle religiose riunite
nel loro «collegio». La spinta verso il 
docere a partire dalla logica del 
movere spiega la forte inclinazione a spostarsi
continuamente sul versante agiografico. Se opere come i 
Dialoghi di Gregorio Magno potevano d’abitudine essere
accostate come miniera di racconti dilettevolmente attraenti,
frequenti sono gli episodi istruttivi e gli ammonimenti per via di
esperienze vissute, tra prodigi suscitati e sciagure scongiurate,
che il compilatore del trattato eucaristico trae da zibaldoni di
venerata paradigmaticità come le 
Vite dei santi padri e il 
Prato spirituale.
  
Anche il silenzio mantenuto sull’identità dell’ideatore del
«libriciuolo» edificante può essere visto, nella cornice degli
umili abiti virtuosi di cui egli vuole fin dall’esordio presentarsi
rivestito, come esito della scelta di farsi semplice eco fedele di
una sapienza distillata attingendo alle fonti autorevoli. Già altri
prima di lui avevano parlato, ed era altrove che si trovava la
traccia nella quale non restava che calarsi riconoscenti. Più che
dalla mente isolata dell’autore, il testo era scaturito dalla sua
opera selettiva di centonatore animato da sentimenti di generosità
disseminatrice che, appunto per questo, non esitava a prendere le
distanze da ogni rivendicazione di orgoglioso merito individuale.
La sua non era stata che la povera fatica di un «piccolo homiciolo,
peccator grande, indocto et ignorante servo inutile di Christo
Iesu»

  [13]
. Il nome proprio, il timbro di proprietà prevalente, passavano
del tutto in secondo piano. Anche per questo, si poteva
tranquillamente evitare di esibirli. Ma la scelta di modestia del
ripiegamento originario sull’anonimato appare controbilanciata,
nell’incastro cumulativo della miscellanea del 1498, da tracce di
segno diverso, che consentono di provare ad aggirare la reticenza
posta a sigillo del trattato di apertura.
  
I dubbi sulla paternità del trattato eucaristico sembrano in
effetti diradarsi, almeno in parte, se si guarda agli altri, più
brevi testi che vi fanno da scorta nel corpo della miscellanea
devota. Il secondo scritto ospitato non rinuncia più a mettere in
mostra il suo autore dichiarato. Si tratta dell’
Epistola domini Pauli Veronensis ordinis sancti Augustini
episcopi: una stringata rilettura, in chiave di simbolismo
allegorico, dei significati dell’istituzione del sacramento del
«sanctissimo corpo di Cristo», messa in rapporto con l’involucro
della tradizione pasquale ebraica in cui Cristo stesso aveva voluto
inserire il dono del prolungamento della sua fisica presenza,
attingendo alla quale il fedele cristiano è chiamato, «per mirabile
et ineffabile unione», a «trasformar[si] in Lui» (vedremo che il
tema è sfruttato, alla lettera, già in chiusura del primo trattato
eucaristico anonimo)

  [14]
. Se dall’anonimato si passa a una precisa attribuzione di
discendenza, è poi rilevante che anche per questa ci si mantenga
sempre all’interno del dialogo tra un religioso che insegna e un
destinatario che apprende, configurato però, questa volta, come un
tu singolare: l’
Epistola si indirizza a una «in Christo genita filia
predilecta», di cui si tacciono connotazioni ulteriori (la tendenza
alla laconicità è qui in pratica ribaltata: dall’autore passa a
investire il suo interlocutore-specchio).
  
Con il testo successivo, si ritorna alla scelta dell’anonimato
totale. Incontriamo un trattatello di taglio minutamente
didascalico, senza un titolo formalizzato come etichetta di
intestazione, spostato dal tema eucaristico su quello strettamente
contiguo del sacramento della penitenza, intorno a cui un
istitutore che si rivolge di nuovo a una cerchia di religiosi
sforna avvertimenti e raccomandazioni miranti a rendere «pura»,
«vera», «intera» e «perfecta» o «piena» la confessione scrupolosa
dei peccati (ma dalle monache ora ci si discosta per passare a
religiosi di condizione maschile)

  [15]
. In effetti si tratta di un volgarizzamento del 
De modo confitendi et de puritate conscientiae,
tradizionalmente circolante sotto i falsi nomi di Bonaventura o
Tommaso

  [16]
, cui fanno seguito una breve nota su «quatro versi» di non
meglio definiti «doctori», che completano il discorso sulle
condizioni di una buona confessione

  [17]
, e un inserto che elenca, nella successione a catena di brevi
paragrafi esplicativi, le «utilità» (riaffiora la parola chiave di
tutto l’impianto della raccolta di testi edificanti) racchiuse dal
sacramento eucaristico, che ritorna così in primo piano: 
Nota l’utilitade le quali pervengono a coloro che ricevono el
sacramento del preciosissimo corpo et sangue de Iesu Christo
dignamente. Diciannove sono le «utilità» passate in rassegna,
subito affiancate, senza lo stacco di un titolo distintivo messo in
particolare evidenza, dalle «utilitadi della celebratione della
sacra messa; et quante virtù et beni si acquista in aldirla et
similmente dirla divotamente»: un secondo elenco, articolato in
dieci punti, formulati aderendo a un pensiero estratto dai grandi
maestri dei libri biblici e della storia cristiana (da alcuni degli
evangelisti e da san Paolo, risalendo di nuovo fino a Girolamo,
Crisostomo, Ambrogio, Agostino, Gregorio, Beda, Bernardo)

  [18]
.
  
Il sesto e ultimo testo compreso nel «giardino» di «infiniti,
suavissimi et redolenti fiori», infine, chiude la selezione
editoriale portando l’attenzione sull’aspetto della preparazione
fruttuosa al sacramento. E nel fare questo, chiama in causa come
redattore, per la seconda volta in modo palese, Paolo da Verona: 
Libellus vulgaris Pauli Veronensis canonici regularis De sacra
communione corporis domini nostri Iesu Christi

  [19]
.
  
In sintesi: ben due degli scritti riuniti nel 
Giardino del 1498 sono fatti discendere dalla paternità di
Paolo da Verona. Ma anche gli altri, a cominciare dal più esteso e
significativo trattato eucaristico di apertura, condividono con l’
Epistola e il 
Libellus vulgaris del canonico regolare agostiniano
l’indirizzo fortemente didascalico, finalizzato alla messa in
pratica personale di insegnamenti concepiti per dare sostegno agli
atti fondamentali della vita di culto e alla frequenza dei
sacramenti in primo luogo da parte dei religiosi (con speciale
riguardo alle religiose dei chiostri). I testi condividono,
inoltre, il tono generale di linguaggio e la marcata omogeneità del
sistema di impianto redazionale, fondato sul costante ricorso al
riuso commentato delle 
auctoritates bibliche e dei «sancti doctori»

  [20]
. Si può essere persino tentati di avanzare l’ipotesi – che
avrebbe però bisogno di riscontri meno congetturali per essere
validata – secondo cui l’intera miscellanea del 1498 potrebbe
essere stata ideata allo scopo di riunire alcuni degli scritti
edificanti di formazione in primo luogo monastico-conventuale
usciti dalla penna del canonico veneto, con poche aggiunte esterne.
Al medesimo alveo di produzione religiosa “militante” rinviano, in
ogni caso, le altre opere riconducibili al suo nome veicolate
tramite canali indipendenti dalla miscellanea eucaristica del 1498.
Prima di tutto un «devoto trattado» che si differenzia, d’altro
canto, dalla maggior parte di quelli del 1498 per la sua
destinazione originariamente maschile:
 Dil modo di contemplar Dio molto al proposito de qualunche
persona desidera de far profetto ne la via spirituale, testo
divulgato a stampa collocandolo in apertura di un trittico uscito
dai torchi di Giovanni Antonio e fratelli Nicolini da Sabbio, a
Venezia, nel 1521, dove lo si dichiara «composto dal beato Paulo da
Verona canonico regulare predicatore, homo di singular doctrina e
santitade, scritto ad un suo charo discipulo adimandato fratre Luca
converso del preditto ordine» (nel frontespizio: 
Infinitus thesaurus est hominibus: quo qui utuntur participes
efficiuntur amicitiae Dei. Sapientiae 7. Questo divino libreto lo
chiamiamo Infinito thesauro 
per ciò che chiunche lo venerà a usare attentamente lezendolo
farassi participe de la amicitia de Dio, come ne la authorità
premissa se contiene)

  [21]
. Il primo «trattadello» dell’
Infinito thesauro potrebbe aver avuto una ristampa l’anno
successivo, nel 1522, per i tipi, sempre veneziani, di Niccolò
Zoppini: con queste note tipografiche, almeno, il 
Modo di contemplare Iddio di Paolo Veronese figura negli
inventari della già menzionata inchiesta della Congregazione
dell’Indice sulle biblioteche dei regolari (non si può stabilire se
di nuovo in simbiosi con le due scritture di edificazione religiosa
a cui si era agganciato, da solo o in altre combinazioni ancora)

  [22]
. Ma per avere un’idea più organica della diffusione reale
delle opere lasciate in eredità dal canonico veneto occorrerebbe
poter allargare lo spoglio alla ricostruzione della loro
circolazione anche in forma manoscritta. Una esplicita finalità
monastica, che torna a piegarsi in senso femminile come nei
trattatelli eucaristici del 1498, connota, per esempio, l’
Epistola Pauli Veronensis canonici regularis edita ad moniales
Sancti Benedicti 
de perfectione monastica, rintracciabile in un codice
berlinese del secolo XV

  [23]
. La scrittura esortativa di genere epistolare doveva essere
particolarmente congeniale alla sensibilità del canonico originario
di Verona, le cui competenze di matrice umanistica dovettero
riversarsi nella cura assidua di vaste relazioni a un livello anche
intellettualmente e socialmente elevato, come documenterebbe la
cospicua mole di 
Epistolarum diversarum latino idiomate scriptarum da lui
lasciate, riordinate e divise in otto libri dopo la sua morte. È
quanto gli viene attribuito dalla tradizione
memorialistico-bibliografica della congregazione religiosa cui
Paolo Veronese legò il destino della propria esistenza

  [24]
. Dalla medesima memoria interna dell’ordine si evince la
notizia della stesura di un libro 
De iustitia colenda, dedicato a un patrizio dell’illustre
famiglia dei Gradenigo, che di nuovo riflette gli intensi rapporti
intrattenuti con il mondo delle élite e le istituzioni di governo
della società cristiana

  [25]
. Ma il nostro canonico non guardava solo alle vette di chi
occupava le posizioni più alte. Si dedicò a un ininterrotto e
febbrile apostolato religioso, portato a rifluire decisamente
all’esterno delle case dell’ordine, tramite un’assidua attività
omiletica, l’impegno nella direzione spirituale, la produzione di
testi di edificazione sorretti dall’offerta di una esemplare
testimonianza di nobile vita virtuosa, cui ci riporta la raccolta
di 
Meditationum piissimarum passionis domini nostri Iesu Christi
in plura mysteria distinctarum, che è l’unico altro titolo
assegnato a Paolo da Verona nel 
Lycaeum Lateranense di Celso Rosini

  [26]
.
  
La voce riservata al nostro autore dall’erudizione del Seicento
non fa parola dei trattatelli eucaristici né degli altri scritti
devoti a lui oggi ricollegati attraverso le attestazioni più sicure
rimaste in nostro possesso. Resta tuttavia assodato che il profilo
offerto dalla tradizione encomiastica lateranense sia quasi
perfettamente compatibile con quello ipotizzabile alle spalle delle
meditazioni sul Santissimo Sacramento del corpo di Cristo
rilanciate dalle tipografie veneziane allo spirare del Quattrocento
(con un solo punto di divergenza, che costringe a mantenere la
cautela). Comune è l’area geografica da cui tutti questi testi
diversi sono emersi e hanno ricavato la loro destinazione
primitiva. In buona sincronia si dispongono anche i pochi
riferimenti temporali a noi noti che mettono in relazione i testi
con la vicenda biografica del canonico Paolo Veronese. Stando ai
riscontri del Rosini, la sua vita religiosa aveva avuto inizio con
l’ingresso, già trentenne, nel convento di San Leonardo in Monte
Donico, intorno a una data che va collocata entro il 1410, per
prolungarsi poi (stando sempre al 
Lycaeum Lateranense) per quasi altri cinque decenni, fin
poco oltre la metà del secolo

  [27]
. Coincide con questo preciso arco cronologico l’unico elemento
di datazione rinvenuto nei testi della miscellanea del 1498
collocati esplicitamente sotto la paternità di Paolo da Verona: lo
fornisce il 
Libellus vulgaris [...] 
De sacra communione corporis domini nostri Iesu Christi,
là dove a un certo punto si raccomanda di pregare per il
«beatissimo vicario» di Cristo Eugenio IV (sommo pontefice dal 1431
al 1447)

  [28]
. Si dispone, invece, lievemente al di là della soglia di anni
indicata dal 
Lycaeum di Rosini come termine ultimo per la vita del
canonico veneto l’altrettanto isolato elemento di periodizzazione
individuabile nelle pagine dell’anonima meditazione introduttiva
sul sacramento eucaristico stampata nel 1498: la protesta di
ortodossia a chiusura della lettera proemiale, con la sua
dichiarazione di remissione al giudizio della Santa Chiesa, include
la menzione di «Pio papa secondo» come pontefice regnante,
«correndo gli anni della nativitade del nostro signor et salvatore
Iesu Christo mille quatrocento cinquantanove indictione septima»

  [29]
. La discrepanza di date rispetto a Rosini che, presa a sé
stante, confliggerebbe con l’ipotesi di attribuzione a Paolo
Veronese del «tractato del sancto sacramento del corpo de Christo»,
potrebbe però anche derivare da inesattezza approssimativa del
repertorio tardoseicentesco degli «illustri scrittori» lateranensi.
L’intralcio non può essere rimosso neppure seguendo la pista dei
due rinvii interni ad altre opere, dichiarate frutto del medesimo
autore e probabilmente ancora manoscritte, che si incontrano
scorrendo le pagine della meditazione eucaristica del 1498: il
primo rinvio cade a proposito dei «pensieri carnali» e della loro
incidenza sulla rottura della «castitade» in forma di «peccato
mortale – e per questo si rimanda alla più approfondita trattazione
svolta «nel libro intitulato Spechio de religiosi»

  [30]
; mentre la seconda autocitazione, sul punto della vuota
ostentazione dei segni enfatizzati della straordinarietà devota,
porta a richiamare quanto già «scripto diffusamente in un altro
libro intitulato l’Arbore de l’humilità nel tractato della
hypocresia»

  [31]
. Ma sul primo titolo l’unica coincidenza letterale che si è in
grado di reperire costringe a spostarsi troppo in avanti
cronologicamente e fuori dal contesto veneziano, suggerendo un
(insostenibile) parallelismo con lo 
Specchio de’ religiosi dell’«abbate Dacriano», il
benedettino Louis de Blois, che è autore di fama internazionale del
pieno Cinquecento. Così come in esiti di deludente vaghezza si
arenano le verifiche relative all’
Albero dell’umiltà, titolo per cui sono riuscito a
risalire unicamente a un manoscritto del secolo XV, «d’incerto
autore», segnalato in un inventario di biblioteca del primo
Ottocento

  [32]
.
  
  


  
Anche se siamo alla fine costretti a lasciare in sospeso la
definizione della paternità da cui è scaturito il trattato che
inaugura la miscellanea del 1498, resta totalmente aperta la
possibilità di introdursi nel mondo devozionale di cui il testo,
insieme agli altri secondari che gli sono stati messi accanto, è
spia eloquente. Quello che più conta, è riconoscere l’impostazione
di fondo in cui si inquadra il messaggio affidato al dettato della
pagina scritta. L’osservazione centrale da cui partire è che il
trattato non si limita a perorare l’esaltazione del primato del
sacramento eucaristico come oggetto di culto legato all’adorazione
del segno visibile della presenza di Cristo e ai benefici prodotti
dalla sua frequente assunzione personale, l’una e l’altra comunque
raccomandate alle monache cui l’autore in primo luogo si rivolge,
sull’esempio positivo della solida pietà di un passato rievocato
con tratti di nostalgia

  [33]
. La prospettiva non è esternamente ritualista, ma in tutto
consona allo spirito del realismo cristocentrico sempre più
sensibilmente sottolineato dalla 
devotio tardomedievale e della primissima età moderna. La
chiave per intenderne la logica portante sta nell’equivalenza di
termini suggerita fin dal titolo di cui si fregia il primo capitolo
dell’operetta: 
Incomincia il tractato del sancto sacramento, cioè del corpo de
misser Iesu Christo (c. a1r). Con le formule analoghe anche
altrove adottate (come: «questo suavissimo sacramento del Tuo corpo
et sangue preciosissimo», c. a5v) si evidenzia che lo sfondo
religioso implicato è quello dell’assoluta coincidenza e
interscambiabilità tra il segno sacramentale e la realtà del corpo
di Cristo reso permanentemente presente attraverso le specie
eucaristiche: nel segno dell’eucaristia, si attinge direttamente al
corpo salvifico di Cristo, così che il sacramento eucaristico è
restituito alla sua oggettiva funzione suprema di «memoriale» del
«beneficio della redemptione sua» (c. π3v). L’eucaristia è messa al
centro della pietà devota del fedele cristiano in quanto essa è il
luogo in cui, riattualizzando il sacrificio di Cristo sulla croce,
la sua passione e la sua morte, riconvertendo su di esso il
pensiero, la coscienza e il cuore dell’individuo, si viene
incorporati nella memoria vivente della sua autoimmolazione per la
salvezza degli uomini, diventando una cosa sola con lui, cementando
un legame di simbiosi affettiva che ritraduce per analogia il
paradigma del linguaggio sponsale.
  
Per questo il filo conduttore di tutto il discorso è il tema del
«rememorare»: l’effetto del sacramento è visto come uno stimolo da
estendere a «tutte l’hore così del dì come della nocte», per
farsene guidare nella globalità della vita di ogni giorno, stando
anche rinchiusi nella propria cella, prolungando la comunione
assunta materialmente dalle mani del sacerdote con quella gustata
spiritualmente con ancora maggiore «dolceza et divotione» (
ibid.). La memoria a cui il trattato richiama è la memoria
«continua» (c. a1r), la memoria che si è invitati a rendere
dimensione costitutiva dell’identità personale, in modo che sia
«fixa sempre nela mente» (cc. c4r e f2r). Da dove scaturisce la
forza così incisivamente riplasmatrice, “sacramentale” nel senso
pieno del termine, del memoriale eucaristico? Il trattato del 1498
su questo non nutre il minimo dubbio: fedele ai codici universali
della teologia, della prassi liturgica e dell’iconografia ad esse
collegate, insiste sull’idea che la virtù principe del sacramento
eucaristico è la sua capacità di 
rappresentazione. L’eucaristia rende di nuovo
sperimentabile l’evento della passione redentrice di Cristo: la
visualizza con il clamore del simbolo tangibile, la reimmette nello
stesso, pungente, scenario doloroso che la vide sprigionarsi per la
prima volta nella storia del mondo. Il secondo filo concettuale che
si annoda lungo la «melliflua meditation contemplante» del maestro
delle monache veneziane è dunque quello dell’ostensione
potentemente emotiva, fino al culmine dell’immedesimazione più
coinvolgente e intensamente personalizzata che, annullando le
barriere di tempo e spazio, pone l’io devoto a diretto contatto con
la realtà del corpo sofferente del Figlio di Dio. 
  
Alle sue fedeli uditrici il redattore del trattato rammenta,
sulla falsariga del dialogo di Cristo con l’anima che gli si
consegna dando seguito all’allegoria profetica del Cantico: «la mia
passione […] tu hai davanti in questo mirabile et suavissimo
sacramento». L’imponenza drammatica del fatto mentale concentrato
nell’umile segno fisico del corpo e del sangue consacrato di Cristo
provoca l’attenzione dell’io che guarda: lo interpella senza vie di
uscita, costringendolo a entrare in relazione, a farsi partecipe.
La molla decisiva che scatta è sempre quella del «mirare». Si è
messi di fronte a qualcosa che si «vede», che si ricrea e si mette
in movimento a partire dai recessi della propria coscienza e in
cui, alla fine, ci si può immergere anche in modo sensibile:
gustando, toccando, venendo colpiti, percependo dati ed elementi
materiali che non possono lasciare indifferenti. Al centro di tutto
l’immaginario chiamato plasticamente in causa, si colloca il corpo
umano di Cristo, «conficato suso la croce». Dall’alto del patibolo,
il redentore «mostra» con assoluta evidenza patetica le ferite che
sono il marchio del suo essersi svuotato per il bene dell’umanità
sofferente (c. a1v). Il sangue che cola letteralmente («quello
sangue discorrente»: c. b3v), investendo come battesimale lavacro
purificatore il meditante assorto in una preghiera di
identificazione, è il tramite che lega in intima osmosi la sorgente
del «beneficio» della misericordia divina e l’uomo assetato che gli
sta di fronte mendicando. La croce è la «scuola» vera; il
crocifisso in agonia il «gran doctor» (c. f2r). «Insanguinato» è il
«libro» che il macabro spettacolo inscena come messaggio capace di
parlare perfettamente da sé (c. e3r): i singoli suoi dettagli sono
da scrutare gelosamente, passandoli in rassegna uno ad uno, e si
arriva a dire, con l’arditezza della visione mistica iperanalitica
dei medievali, che ogni piaga va a suo modo «gustata»,
riempiendosi, lasciandosi inebriare dal liquido rigeneratore che ne
fuoriesce (c. b3v). Alla croce non si può che andare «correndo»

  [34]
. Si può restare commossi a contemplare «sotto la croce»,
fissando con «attentione di mente» Cristo crocifisso (c. b3v).
Oppure si è messi nelle condizioni di fare l’esperienza del
sentirsi «tirare» ai suoi piedi

  [35]
, del finire «appesi» come Cristo al sacro legno

  [36]
, in un crescendo di gradi che, dal rivivere nella propria
carne le stesse sofferenze brucianti inflitte al corpo del
Salvatore, approda all’impossibile desiderio di condividerne la
morte finendo «nel suo sepulchro gittata et lì tutta nel suo amore
inabissata»

  [37]
. L’intreccio dell’interscambio meditativo è teso, in effetti,
fino a prevedere l’implicarsi in una azione scenograficamente
rivissuta da protagonisti, come se la persona devota «fusse stata
presente» ai fatti contemplati nel paesaggio mentale del «cubiculo»
del cuore

  [38]
. E da questa rivitalizzazione del mistero contemplato,
reintrodotto nello spazio del più intimo presente, germoglia la
pratica di una “animazione” che arriva a smuovere i corpi, li
trascina a toccarsi, fa piangere e sospirare, restituisce una voce
agli interlocutori di una “sacra conversazione” in cui l’io
individuale è parte primaria. Stando davanti a «Iehsu in croce
chiavato», si può immaginare per trasporto che lui pieghi le
braccia verso chi lo venera in preghiera, che stenda «sotto il mio
capo la sinistra [mano]» e poi con «la dextra me abracia per
largheza» (c. b3v)

  [39]
. A imitazione della Maddalena che aveva baciato, coperto di
lacrime e profumato i piedi di Gesù, le buone monache lettrici,
stringendosi ai «sacratissimi piedi insanguinati» del «pietoso Iesu
conficto su la croce», sono sollecitate a interrogare ripetutamente
il crocifisso per avere risposte di conferma su quello che deve
essere il centro del loro desiderio: «Di’ adunque a noi o buono
Iesu, o dilectoso signore, padre pietoso, sposo amoroso, di’ alla
tua amica, alla tua dilecta [...]. Di’ a tutte noi che desideriamo
di ardere del tuo amore o dolce Iesu. Soni la voce tua nelle
orechie nostre, peroché la voce tua è dolce et la faccia tua
formosa» (c. d1r). Con il «crucifixo», in cui si mostra l’autentico
volto del «pietosissimo et suavissimo Iesu», si può parlare «in
spirito» formulando domande che attendono il ritorno di una parola
forgiata dalla prova della sofferenza subita: «Et di’ così: “Sotto
gli piedi tuoi posta, [...] dimando a quegli sacratissimi piedi che
mi dicano di questo mirabile sacramento el danno et detrimento che
fa a quegli che dignamente non lo ricevono”. Et lui ti risponderà
quello che dice sancto Paulo: “Qui manducat et bibit indigne,
iudicium sibi manducat et bibit”»

  [40]
.
  
Già da questi ultimi riferimenti ai piedi insanguinati dell’uomo
della croce, punti di addensamento di un insegnamento che percuote
e lega a sé il discepolo amante, si intuisce il forte ancoraggio
della catechesi eucaristica del trattato del 1498 al segno fisico
della realtà di Cristo: il sacramento ha il semplice compito di
veicolarla rendendola viva e operante, capace di raggiungere le
anime devote di ogni tempo. Il centro dell’opera di istruzione e di
edificazione religiosa è la passione del Golgota che ha prodotto la
morte di Cristo e il frutto della redenzione. Il segno sacramentale
diventa, in altre parole, il termine ultimo in cui si rivela una
presenza divina che attende l’adesione di risposta dell’uomo che se
ne lascia avvolgere. L’identificazione è così strutturale che, dal
corpo piagato di Cristo sulla croce, il trattato ricava persino la
sua articolazione in parti o «capituli» che si ricollegano, ognuno,
a una delle cinque piaghe del crocifisso. L’esercizio intellettuale
dell’apprendimento tramite preghiera, culto e meditazione passa,
così, attraverso una lenta perlustrazione dell’anatomia salvifica
del corpo del redentore: si viene introdotti a una comprensione più
esistenziale del mistero in forza della progressiva immedesimazione
con il significato racchiuso nel complesso delle membra
umano-divine del Cristo, rivisitate a partire dalla loro più
esplicita ed emozionante carnalità. Da ogni piaga «discende et
deriva» uno degli «articoli» in cui si riassume la dottrina della
ricongiunzione affettivamente amorosa con il corpo di Cristo, cioè
il senso più vero e pregnante della «pietà» (c. a1v). La piaga del
costato riconduce all’economia generale della meditazione sul
santissimo sacramento dell’eucaristia e abilita a riconoscerne il
primato di eccellenza (cap. I, «magnificatione»). La mano destra
accompagna l’analisi dell’istituzione dell’eucaristia, degli
obblighi di frequenza che vi sono connessi e delle cause di forzata
astensione (II). La mano sinistra spinge a considerare le «septe
preparatione le quale si debbono fare nanti che si vada a ricevere
questo sancto sacramento» (III). Guardando ai piedi si passa alle
«dodece utilitade singular le quale se acquistano per lo ricever»
il sacramento (IV, «premiatione»). E di nuovo dai piedi si prendono
le mosse per fare parallelamente luce, in senso contrario, sui
«dodeci detrimenti et danni periculosissimi negli quali incorre
quella anima la quale prende questo sancto sacramento indignamente»
(V, «punitione»)

  [41]
. A ulteriore rinforzo dell’ingegnosa articolazione di puntelli
devozionali, adattati a supporto del messaggio educativo del testo,
ogni capitolo, con l’eccezione del primo, risulta poi introdotto da
una lauda che sintetizza, richiamandole ogni volta, le linee
generali dell’approccio religioso a cui il libro intende provocare
e anticipa, altresì, i nuclei di fondo della materia svolta in ogni
distinta sezione dell’opera. Le laudi sono di lunghezza variabile,
dilatandosi in esordio degli ultimi due capitoli. In calce a quella
del capitolo di chiusura, la più estesa, il redattore del trattato
precisa a chiare lettere di essere anche l’autore dell’inserto
poetico, autorizzando le monache sue lettrici a ritrascrivere la
lauda estraendola dal «libro», in modo da tenerla nella propria
cella e da usarla come «spechio» con il quale costantemente
paragonarsi, anche tramite il ricorso, qui apertamente
incoraggiato, all’esecuzione musicale, «con dolci voci et risonante
cantare»

  [42]
.
  
Tutto, nel congegno ideativo del testo, converge verso un unico
fine: linguaggio mistico, apparato didascalico, citazioni
autorevoli, tracce di meditazione e formule di preghiera
contemplativa o «mentale», insistenti richiami scenografico-visivi,
teatralizzazione del dialogo devoto, laudi di intensa drammaticità
suggestiva sono i volti diversi di un “discorso” che ha lo scopo
essenziale, dichiarato fin dalle pagine di esordio del volume, di
favorire la saldatura dell’io personale con la realtà di Cristo
reso centro affettivo e compagno di un cammino nell’esistenza
quotidiana, «rappresentato» e messo in dialogo con l’anima della
religiosa infervorata, anzi «innamorata», dalla pregnanza del
riscontro oggettivo, materialmente configurato e non scavalcabile,
del sacramento del suo corpo eucaristico, davanti al quale non si
può fare altro che piegarsi adoranti:
  
  


  
O dilectissime mie in Cristo, che a volere intendere, sentire et
gustare la innenarabile dolceza et suavitade di questo
singularissimo sacramento fae mistiero essere innamorate di Christo
Iesu, il quale avete preso per vostro sposo, el quale come dice la
sposa nella Cantica è candido et rubicundo electo tra le migliaia.
Candido et biancho per la sua purità, munditia et verginità.
Rubicondo per lo sangue sparto per la sua passione. Questo
amorosissimo sposo vole che la sposa sua sia simile a lui. Candida
per la grande munditia et purità, rubiconda per lo grande fuoco et
amore, tutta ardente, tutta infiammata, tutta infocata nelle piaghe
del sposo et in quello copioso sangue tutta absorta, tutta
transformata, et de lui solo tutta innamorata. A questo amore
infiamarsi come è decto non porite venire più legiermente et più
convenientemente et fructuosamente che per mezo della passione sua
et meditatione la quale vi sarà mostrata in questo optimo
sacramento. [...] Et quandi ti poni a meditare la mia passione la
quale tu hai davanti in questo mirabile et suavissimo sacramento,
et quivi gustarai et vedrai quant[’è] suave il tuo signore. Tu
adunque meditando et pensando divotamente la passione di Christo
nella tua oratione mirerai considerando quello agnello
mansuetissimo conficato suso la croce ma non sanza molte lachryme.
Et anche mirerai quello suo preciosissimo sangue il quale esce et
discende per cinque parte di quello suo corpo sanctissimo [...]. Et
vederai cinque cose principale nelle quale consiste tutta la
intelligentia et cognoscimento di questo suavissimo sacramento. Et
serano cinque articoli, ciascuno de quali discende et diriva da una
dele sopradecte cinque piaghe. Ne gli quali cinque articoli si
contiene tutta la materia di questo sancto sacramento

  [43]
. 
  
  


  
Il tutto, ultimamente, è la conseguenza del fatto che, nel
sacramento eucaristico, il segno coincide con il mistero della
presenza del divino contemplato, percepito sensibilmente, alla fine
assunto in cibo. Negli altri sacramenti, «non si vede [...] il
summo Idio con gli ochi corporali ben che si senta per gli suoi
effecti». Nell’eucaristia, le due valenze di rapporto sono invece
riunite insieme: «si vede [...] occultato sotto altra specie esso
Christo Iesu in quella carne la quale lui prese della gloriosa
vergine Maria et così facto come lui era suso la croce». Tutte le
altre dimensioni del sacro cristiano di cui si può «fare memoria» –
vita della Vergine, i santi e così via –, noi «le comprendiamo con
la mente et con lo spirito et non habbiamo però la [loro] reale
presentia». Mentre «in questa sacramentale commemoratione di
Christo, esso Christo Iesu è con noi nella propria sua substantia
avegna che sotto altra forma»

  [44]
. E perché «meglio et più promptamente habbiamo questa
memoria», Cristo «lassò per segno questo suo sancto sacramento,
anzi se stesso in esso sacramento» (c. c4r).
  
La forza evocativa di questa presenza incarnata scavalca, del
resto, la logica del puro esserci oggettivo. Il «memoriale»
dell’eucaristia colpisce e mobilita perché, ancora di più, in esso
si sprigiona la potenza del «sacramento dell’amore» (c. e2v). Nel
dono del suo corpo, che porta al culmine l’autoespropriazione di
Cristo per la redenzione del mondo, ristabilito nell’amicizia con
l’ordine di Dio, assurge al massimo grado l’«exuberante charità» di
un amore offerto e condiviso anche a costo della più cocente
umiliazione e della più dura sofferenza. Di fronte a tale
«larghezza tanto copiosa», messo davanti alla straordinaria
manifestazione di una così «speciale liberalitade», il devoto
cristiano non può che rispondere consegnandosi a un altrettanto
largo, generoso, appassionato ardore amoroso (
ibid.). Alla croce, come si ricava da Iacopone, «sta
appeso» l’amore di Cristo (c. e3r). «Per te et per tuo amore», lui
ha «voluto portare in questa vita tante fatiche, derisione, beffe,
tentationi, et persecutioni», fino ad offrirsi per la cattura, fino
a subire tutti i patimenti del processo, della spietata
flagellazione, della straziante salita al Calvario, del denudamento
e della trafittura dei chiodi, dell’esposizione al pubblico
ludibrio di una morte infamante: tutto «per tuo amore consumato»,
solo «per te salvare» (cc. e5v-e6r)

  [45]
.
  
Un amore così radicale e travolgente, così infinito e totalmente
gratuito, carico di «doni et beneficii» inesauribili, è anche, in
ultima analisi, un amore che «strenge et più grandemente tira lo
affecto nostro»; è l’amore dotato di una sua singolare energia
«inductiva et attractiva» (c. a1r), che mette nelle condizioni, per
essere corrisposto, di «amare il dilecto, l’amoroso vostro Iesu
Cristo sopra ogni cosa» (cc. e3v, e5v). Alla grandezza
incontenibile dell’amore di Cristo che si comunica all’anima fedele
può avvicinarsi solo la non misura di un esporsi senza riserve alle
leve di richiamo del «desiderio» e del «fervore», nel loro doppio
registro del calore trascinante, esemplato sul modello dello
slancio unitivo, «infocat[o] et amoros[o]» (c. c6v), che, capovolto
di segno, si rovescia nell’abbandono senza remore al «torrente»
delle lacrime di commiserazione, di compunzione, cedendo
all’impulso della tenerezza più viscerale. L’ardore dell’«anima
amatrice et infocata de l’amore dello sposo» (c. e4v) e i fiumi del
pianto di immedesimazione devota sono i tratti continuamente
ribattuti di un’unica logica di assimilazione della coscienza
dell’io amante al movimento della carità divina che si fa incontro
all’uomo. Sono in sé stesse «amorose» le «lachryme» che muovono
colei che vuole diventare vera sposa di Cristo a un «gustare» e a
un «sentire» (c. b3v) continuamente ricondotti all’esperienza
positiva della «suavissima dolceza», della «dilectatione», della
«leticia», della «grandissima consolatione», della «suavitade
sensibile», tale da lasciare la bocca «piena di zucharo dolcissimo»

  [46]
. L’«excessivo amor», che in forma paradigmatica si raggruma
«nel’hostia sacramentale per utel mio», quando ci si lasci
«infiammare» dal suo fuoco (c. b3v)

  [47]
, spalanca alla sposa amorosa di Cristo la caparra di un premio
eterno, di una «gloria», di una «felicitade» senza più limiti, in
vista di una «perpetua dignitade», promessa come riscontro
tangibile di una vita spesa, sul modello di Cristo, all’insegna
dell’abnegazione di sé e nel sacrificio delle soddisfazioni più
superficiali e apparenti (c. g5v). Solo l’amore, infatti,
  
  


  
ha questa virtù et forza di transformare l’amante nello amato.
Et questa cotale transformatione mistica, cioè de l’amante in Dio,
dimostra et significa quella transubstantiatione facta sopra
natura, la quale si fa in questo sacramento, nel quale [...] sì
come una substantia si converte in un’altra per la virtù divina,
cioè la substantia del pane nella substantia del corpo di Christo,
così l’anima si converte tutta in esso Christo, et per amore tutta
in lui si transforma (c. e6v).
  
  


  


  

 

  
  

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    


                    
                

                
            

            

    
	[1] 
                     Per un abbozzo di discussione più esteso e
adeguata bibliografia di riferimento mi sia consentito rinviare al
quadro di sintesi che ho cercato di offrire in 
Il rinnovamento religioso in Italia tra Quattro e
Cinquecento, in corso di stampa negli atti del convegno 
Nel cuore dell’Europa. Storia religiosa di Francia, Germania e
Italia (XXXI Settimana europea. Gazzada, Varese, 1-5 settembre
2009). Qualche riscontro preliminare si può ricavare anche da D.
Zardin, 
Nutrire con frutto l’«esperienza». Il libro devoto nell’Italia
del Cinquecento, in 
Aspirazioni e devozioni. Brescia nel Cinquecento tra preghiera
e eresia, a cura di E. Ferraglio, Electa, Milano 2006, pp.
36-51.
                    
    





    
	[2] 
                     Da sondaggi pionieristici come quelli di Anne
Jacobson Schutte (
Printing, piety, and the people in Italy: the first thirty
years, in «Archiv für Reformationsgeschichte», LXXI, 1980, pp.
5-19; Ead., 
Printed Italian vernacular religious books, 1465-1550: a
finding list, Droz, Genève 1983) si arriva fino alle solide
perlustrazioni, sempre filologicamente accurate, di Gabriella Zarri
(segnaliamo di quest’ultima, in particolare: 
Le sante vive. Cultura e religiosità femminile nella prima età
moderna, Rosenberg & Sellier, Torino 1990; Ead., 
La «religione» di Lucrezia Borgia. Le lettere inedite del
confessore, Roma nel Rinascimento, Roma 2006; Ead., 
Libri di spirito. Editoria religiosa in volgare nei secoli
XV-XVII, Rosenberg & Sellier, Torino 2009. Si tratta di
volumi che includono anche saggi anteriori e rimandano a ulteriore,
estesa bibliografia). La centralità del momento savonaroliano,
lungo il crinale che connette il Cinquecento riformatore alle sue
radici più prossime, è enfatizzata nella linea di ricerche condotte
in anni recenti da Luigi Lazzerini. Si veda ora la sua raccolta di
saggi: 
Teologia del «Miserere». Da Savonarola al «Beneficio di
Cristo». 1490-1543, Rosenberg & Sellier, Torino 2013. La
questione decisiva non è però tanto capire come si poté arrivare al

Beneficio di Cristo (si ritornerebbe allora a piste come
quelle battute, senza grande continuità successiva, da C.
Ginzburg-A. Prosperi, 
Giochi di pazienza. Un seminario sul «Beneficio di
Cristo», Einaudi, Torino 1975), ma piuttosto quella di
oltrepassare risolutamente la prospettiva teleologica centrata sul
punto di vista della “mancata Riforma” protestante, allo scopo di
reinserire anche gli esiti di rottura, più o meno totale, della
tradizione nel panorama complessivo del mondo che li ha originati:
dal singolo albero circoscritto, passando alla valutazione della
foresta nel suo insieme, per riprendere la metafora usata in
esordio di G. Zarri,
 Libri di spirito, cit., pp. 8-10).
                    
    





    
	[3] 
                     ISTC im00436000; IGI 6329; GW M19796; HR
16016. Stampato di 82 carte, 
in folio; testo su due colonne in carattere gotico con
letterine guida per le iniziali. La scheda del catalogo digitale
SBN (IT\ICCU\VEAE28000) fornisce i dati identificativi
essenziali, comprese le note tipografiche desumibili dal 
colophon («Stampato in Venetia per Antonio di Zanchi dicto
Bergamasco. Nel mille quatro cento nonanta octo. Adì XXII de
zenaro»), ma non registra in modo analitico la composizione dei
testi riuniti nella miscellanea devota, di cui daremo conto in
questa sede. In calce viene indicato un solo esemplare superstite
(Biblioteca nazionale Marciana di Venezia; ma almeno un altro si
conserva presso la Biblioteca nazionale centrale di Firenze, sotto
la segnatura Pal.E.6.1.52, da cui è stato tratto il microfilm alla
base del lavoro per questo saggio. Come gentilmente mi segnala la
direzione della Nazionale di Firenze tramite la dott.ssa Susanna
Pelle del Settore manoscritti, l’incunabolo è ora consultabile nel
database 
ProQuest – il progetto internazionale di digitalizzazione
delle fonti a stampa dal 1465 al 1700, cui la Biblioteca ha aderito
(si veda all’indirizzo
http://www.bncf.firenze.sbn.it/pagina.php?id=213&rigamenu=ProQuest).
L’intestazione normalizzata adottata è 
Meditazione contemplante
 il sacramento del corpo di Gesù Cristo. Trattatello di
comunione da Paolo Veronese. A questa edizione del 1498 si
farà d’ora in poi riferimento con la citazione della sola
parola-emblema del frontespizio: 
Zardin, cit.
                    
    





    
	[4] 
                     Con identico titolo di presentazione generale,
impreziosito da vignetta silografica: di nuovo Venezia, ma per i
tipi di Pietro da Pavia, 12 dicembre 1500 (IGI 6330; SBN
IT\ICCU\CFIE%TEXT%31279). Come per la prima edizione del 1498, SBN
censisce un solo esemplare: Biblioteca Riccardiana di Firenze.
                    
    





    
	[5] 
                     D. Zardin, 
Nutrire con frutto l’«esperienza», cit., cc. π2r-π4r
(l’epistola proemiale), a1r-g6r (il 
Tractato del sancto sacramento vero e proprio). La
numerazione dei fascicoli («Tutti sono terni excepto g quaterno e k
duerno», come riporta puntualmente il 
colophon) arriva fino a n6. Il titolo del primo «tractato»
accolto nella miscellanea è riprodotto sia in avvio del proemio (c.
π2r, con refuso tipografico di «tractato» ridotto a «tracto»), sia
in apertura del testo come tale (c. a1r, dopo la fine
dell’«epistola» e a seguito della «tabula» dei cinque capitoli che
entrano a comporlo).
                    
    





    
	[6] 
                     «Incomincia el tract[at]o del sancto
sacramento del corpo de Christo»: D. Zardin, 
Nutrire con frutto l’
«
esperienza
», cit., c. π2r.
                    
    





    
	[7] 
                     
Ibid.
                    
    





    
	[8] 
                     Cito in particolare da c. π3v.
                    
    





    
	[9] 
                       È a questo riguardo significativo che la
circolazione in ambiente monastico femminile della miscellanea
eucaristica che stiamo commentando, anche a valle del suo passaggio
sotto i torchi tipografici, sia documentata come destinazione
privilegiata negli inventari librari raccolti centralmente a Roma
nel quadro delle operazioni di accertamento sulle biblioteche del
mondo regolare italiano predisposte dalla Congregazione dell’Indice
all’indomani dell’uscita dell’indice sisto-clementino dei libri
proibiti del 1596: si veda la banca dati 
Le biblioteche degli ordini regolari in Italia alla fine del
secolo XVI, http://rici.vatlib.it, scheda edizione BIB7930
(due esemplari censiti: L’Aquila e Mortara, entrambi posseduti da
comunità di religiose).
                    
    





    
	[10] 
                     D. Zardin, 
Nutrire con frutto l’«esperienza», cit., c. π3v. La
prosecuzione della frase introduce quelle sottolineature sulle
modalità d’uso del testo a cui abbiamo già dato rilievo nel
commento che qui sopra precede: «[...] el quale tenendovi a caro et
spesso 
legendo et rilegendo come singulare thesoro serete 
illuminate et 
amaestrate di molte cose le quale vi potranno accendere et

il vostro affecto infiammare» (miei sono i corsivi).
                    
    





    
	[11] 
                     
Ibid., c. π4r.
                    
    





    
	[12] 
                     L’umile lavoro di ricucitura del meglio della
dottrina e dell’insegnamento della tradizione, al servizio di
un’opera positiva di edificazione religiosa di un pubblico
specifico e circoscritto di lettori (anzi: lettrici), in termini
commisurati alla loro capacità reale di ricezione, si trova
ribadito, alla fine del trattato, nel congedo di saluto
dell’autore: «Ecco charissime madre et figliole, secondo la
picoleza del mio ingegno mi sono sforzato di ricogliere insieme per
vostra instructione et doctrina quello che ho trovato sopra questa
materia di questo benedecto sacramento del corpo de misser Iesu
Christo, quanto ho compreso essere la capacitade dello intellecto
vostro, guardando pure a farvi utile et prof[ecto] all’anime vostre
et non per farvi curiose di sapere molte cose» (
ibid., c. g5v). In coda al testo, come si vede, si ritorna
sempre sulla premura ostinata dell’ambizione di utilità,
prefigurata nella lettera proemiale come orientamento di fondo («Et
voi charissime figliole priego che se per la lectione di questo
libriciuolo vi sentirete ricevere alchuno fructo et utilitade
spirituale...»: c. π4r) e reiterata a scopo di rinforzo in apertura
del primo capitolo o parte del trattato (si afferma che nei «cinque
articoli» che saranno svolti nell’opera «si contiene tutta la
materia di questo sancto sacramento, quanto puote comprendere la
capacità del nostro rustico intellecto, il qual non [è] capace di
altri et profundi mysterii di tanto sacramento. Onde solamente qui
si porrà cose non troppo alte ma divote, per le quale a l’anime
nostre potrà fare utile et profecto di grandissima consolatione
anche agli spiriti nostri»: c. a1v). In questo consapevolmente
programmato taglio comunicativo si inquadra la scelta stessa del
mezzo linguistico utilizzato: «uno basso et humile stilo»,
funzionale all’adozione obbligata del volgare, tale da consentire a
«uno indocto et rozzo humiciuolo» di farsi comprendere da un
pubblico a cui si rivolgeva in nome di una «charità» chiamata a
supplire al «diffecto» umano per guardare solo all’«utile del
proximo». E il suo pubblico era precisamente un uditorio
contrassegnato dalla «bassezza et humilità delle persone», fatto di
«femine che non hanno scientia che potessero intendere parlari
litterali» (c. g6r).
                    
    





    
	[13] 
                     
Ibid.
                    
    





    
	[14] 
                     
Ibid., cc. g6v-g8r (la citazione è presa dalla frase di
chiusura dell’
Epistola domini Pauli Veronensis).
                    
    





    
	[15] 
                     
Ibid., cc. g8v-k2v (con avvertenza preliminare: «Il motivo
che mosse l’auctore a fare questo infrascripto tractato fu la
charità. La quale charitade desidera che l’anime sieno veramente
spose de Iesu Christo per munditia di cuore et purità di
confessione»).
                    
    





    
	[16] 
                     Inc.: «Perché la purità della conscientia et
la munditia del cuore è fondamento et porta di tutte le virtù et
cominciamento d’ogni gratia et spirituale consolatione». Sono
riversati in volgare i capitoli 1-17 dell’opuscolo
pseudo-bonaventuriano, che si può leggere nel vol. VII degli 
Opera omnia a cura di A.C. Peltier (L. Vivès, Paris 1866,
pp. 559-582). Nel suo indirizzarsi ai «fratelli miei charissimi»,
l’estensore insiste sul tema della custodia della moralità, con
meticoloso riferimento al controllo delle pulsioni istintive, agli
atteggiamenti da assumere nei confronti delle donne, alla perfetta
castità anche nel riposo notturno.
                    
    





    
	[17] 
                     
Zardin, cit., c. k3rv.
                    
    





    
	[18] 
                     
Ibid., cc. k3v-k4v.
                    
    





    
	[19] 
                     
I
bid., cc. l1r-n6r. Il discorso si appoggia alla simbologia
della «scriptura litterale» per trarre dal «miraculo hystoriale» la
conferma della «dignità di questo sacramento divinale» (c. l1r). Si
sofferma poi sulle «septe honeste et gratiose compagne overo
donzelle» (c. l1v) da cui farsi precedere prima di salire
all’altare, sui «quattro ragioli isplendenti radicati nell’anima
divota» che devono entrare a comporre il «modo concomitante», cioè
«l’ordine il quale te debbia accompagnare ogni volta che tu ti vuoi
communicare» (c. n2r, con la proposta di varie «oratione,
meditatione, contemplatione» di tenore adeguato), mentre resta in
ombra la considerazione riservata al «frutto susseguente», promessa
in apertura del 
Libellus.
                    
    





    
	[20] 
                     Ne ho fornito esemplificazione a proposito del
primo trattato eucaristico, ma analoghi riscontri si potrebbero
massicciamente ricavare dagli altri scritti confluiti nel corpo
della miscellanea.
                    
    





    
	[21] 
                     SBN, IT\ICCU\TO0E%TEXT%20610, che però non isola
con piena evidenza la parte limitata di responsabilità d’autore
assegnabile al solo Paolo da Verona (nella scheda di catalogo
citato con il suo esatto, ma abitualmente meno usato, nome di
famiglia: Paolo Maffei), né restituisce in modo rigorosamente
aderente la triplice scansione del «libreto», articolato nei «tre
trattadelli» così elencati nel sommario di c. 2r: «Il primo con una
mirabile e profunda doctrina insegna l’esser spirituale e devoto
contemplator de Dio, illuminando l’intelletto. Il secondo impetra
orando lo desiderabile thesauro de la devotion, excitando
l’affetto. Il terzo rende gratie a Dio iubilando de la gratia de la
devotion impetrata, sentendola per effetto». E ancora, inserendo un
altro ordine di simbologia allusiva: «Il primo adoncha trattado
chiamiamo Balsamo non mixto, per che non di mixto, ma di puro
balsamo è lo odor suo come se dice Eccl. 24. Il secondo Fasseto di
myrrha, per che son racolte in esso le amaritudine e dure fatiche
del dolcissimo Salvatore. Il terzo Psalterio de cinque corde, per
ciò che tutti li psalmi o laude che ivi se ponerano serano de
cinque verseti, tolti tutti da diversi luochi de la scriptura
sacra, e le prime litere da essi assunate insieme fano questo
santissimo nome “Iesus”, o ver questo altro nome benedetto
“Maria”». In SBN la metafora odorosa di matrice biblica scompare
nel suo riferimento al primo trattato, là dove invece risulta a
chiare lettere sfruttata come formula distintiva di esordio nel
punto in cui il «primo devoto trattado» ha inizio (c. 3r: «Balsamum
non mixtum odor meus», che è esattamente citazione da Siracide
24,21), mentre è ben rimarcata come titolo di identificazione per
la seconda parte della miscellanea (
Fasciculus myrrhae [...] 
extracto da li sermoni de san Bernardo per don Hieronymo
Mantuano canonico regulare, cc. 77r-91r. In testa
all’«oratione prima», a c. 78r: «Fasciculus myrrhae dilectus meus
mihi», da Cantico dei cantici, 1,12). La terza parte è catalogata
come 
Psalterium quinque cordarum [...] 
extracto da le sancte scripture per don Hieronymo Mantuano
(cc. n1r-o7v). Tutte le precisazioni sull’allestimento
editoriale le desumo dalla digitalizzazione parziale dell’operetta
devota cui si accede a partire dal catalogo on line della
Biblioteca nazionale centrale di Firenze (all’indirizzo
http://teca.bncf.firenze.sbn.it/ImageViewer/servlet/ImageViewer?idr=BNCF0003344640#page/1/mode/1up);
dall’insieme delle informazioni bibliografiche disponibili si
deduce che è erronea duplicazione l’attribuzione a Paolo Maffei
dell’
Infinito thesauro del 1521 e del 
Modo di contemplare Idio (unito al 
Fasciculus myrrhae di Girolamo da Mantova), sempre del
1521, come se fossero due pubblicazioni separate, in A.J. Schutte, 
Printed Italian vernacular religious books, cit., pp.
253-254. Nel repertorio della Schutte vi si affianca la sola
registrazione delle due stampe, 1498 e 1500, dell’anonima 
Meditazione del corpo di Gesù Christo, messa senza indugi
sotto la paternità d’autore del Maffei unitamente al 
Trattatello di communione che il nome di «padre Paulo
Veronese singular servo di Dio» chiama in causa già nei frontespizi
dell’antica miscellanea eucaristica qui studiata.
                    
    





    
	[22] 
                     
Le biblioteche degli ordini regolari in Italia alla fine del
secolo XVI, cit., scheda edizione BIB34830 (un solo esemplare
recensito).
                    
    





    
	[23] 
                     P.O. Kristeller, 
Iter Italicum, III, 
Alia itinera, I, 
Australia to Germany, Brill, Leiden 1983, p. 366.
                    
    





    
	[24] 
                     C. Rosini, 
Lycei Lateranensis illustrium scriptorum sacri apostolici
ordinis clericorum canonicorum regularium Salvatoris Lateranensis
elogia, II, Neri, Cesena 1649, pp. 128-129, 133.
                    
    





    
	[25] 
                     
Ibid., pp. 129, 133.
                    
    





    
	[26] 
                     
Ibid., pp. 124-133 (si veda in particolare alle pp. 129,
133).
                    
    





    
	[27] 
                     
Ibid., pp. 124-125 (entrò a Monte Donico «anno septimo ab
inchoata Frigdionariae canonici ordinis reformatione», cioè a sette
anni di distanza dalla riforma, avviata non oltre il 1402, della
comunità di canonici che diede vita alla congregazione di S. Maria
di Fregionaia, presso Lucca, trasformatasi in seguito nella moderna
congregazione Lateranense; si veda al riguardo la voce di Z.
Zafarana, 
Bartolomeo da Roma, in 
Dizionario biografico degli italiani, VI, 1964, on line
all’indirizzo
http://www.treccani.it/enciclopedia/bartolomeo-da-roma_(Dizionario-Biografico)/).
La data della morte viene fatta coincidere con il cinquantatreesimo
anno «reformationis inchoatae» (C. Rosini, 
Lycei Lateranensis, cit., p. 132).
                    
    





    
	[28] 
                     D. Zardin, 
Nutrire con frutto l’«esperienza», cit., c. n3v.
                    
    





    
	[29] 
                     
Ibid., c. π4r.
                    
    





    
	[30] 
                     
Ibid., c. c2rv, dove si aggiunge: «Ma poi che voi havete o
figliole dilectissime quello libro appresso voi, a quello ve
rimando».
                    
    





    
	[31] 
                     
Ibid., c. f4r.
                    
    





    
	[32] 
                     
Inventario e stima della Libreria Riccardi. Manoscritti e
edizioni del secolo XV, Firenze 1810, p. 32 (on line
all’indirizzo
https://books.google.it/books?id=QBZfAAAAcAAJ&lpg=PA24&ots=dg7605ZWFa&dq=inventario%20riccardi%20secolo%20xv&hl=it&pg=PA1#v=onepage&q=inventario%20riccardi%20secolo%20xv&f=false).
                    
    





    
	[33] 
                     D. Zardin
, Nutrire con frutto l’«esperienza», cit., cc. π2v-π3r,
oltre al capitolo secondo del trattato meditativo di apertura sul
sacramento eucaristico (c. a5r ss.), su cui d’ora in poi
concentreremo le nostre osservazioni con le relative citazioni di
supporto.
                    
    





    
	[34] 
                     «Vocci correndo» è citazione dichiarata
prelievo da una lauda di «quello innamorato Iacobone», in cui
compaiono anche i temi contigui della croce come «libro» figurato
da decifrare e dell’«appendersi» in conformità con il modello di
quanto già fatto da Cristo per noi: c. e3r. Cfr. anche c. b3v:
«Andiamo a Iesu che sta in croce chiavato...».
                    
    





    
	[35] 
                     «Piglia la mano mia dextra con quella tua
dextra insanguinata. Tira l’anima mia sì difformata che da te
pietoso Iesu è desviata et pur di te desidera essere inamorata.
Tirami con la mano tua dextra su quella croce» (c. a5v); «Tirami
doppo te Iesu pietoso, fammi gustare quello corpo precioso che per
memoriale lassasti nella cena della tua morte et pena acioché del
tuo amore fusse infiammato. [...] Signor acioché entrar possa nel
tuo amor tirami ai piedi tuoi in croce chiavati, forati et
sanguinati, quivi ritrovarò pace et conforto. Ben posso stare
securo giunto a tal porto, in croce stai nell’hostia su l’altare,
fammi prego gustare questo cibo suave et redolente, sì che arrida
non stia più la mia mente» (cc. c6v-d1r).
                    
    





    
	[36] 
                     Sempre riprendendo da Iacopone, nel punto già
qui sopra citato: «Vocci correndo et qui mi ci appendo [...]. Croce
me appico, a te me affico: ch’io gusti morendo la vita che tu se’
adornata di morte melata» (c. e3r).
                    
    





    
	[37] 
                     È l’apice finale di una serie di serrate
esortazioni allo scopo di provocare il dono delle lacrime quando ci
si ritrovasse con il cuore indurito come pietra e gli «ochi [che]
stanno pur asciuti»: «Conseglioti che accesa di magior dolore
desiri essere strasinata per amore del tuo amore, et tutta fino al
sangue flagellata, derisa, schernita et sputachiata, sempre
imaginando nel tuo animo l’amoroso Iesu vederlo, questo per [s]uo
amore patire, et poi essere apparechiata sel bisognasse etiamdio
fino con lui al morire» (c. e6v).
                    
    





    
	[38] 
                     «Però l’anima devota adusata alla meditatione
della passione di Christo, usata a stare rinchiusa nel cubiculo del
suo cuore et con amorose lachryme meditare la passione del suo
dilecto, quando doverà andare a prendere questo sancto sacramento
prima infra se stessa ripens[i] che vada a trovare il suo dilecto,
el quale in questo suavissimo sacramento trovarà inchiavato su la
croce con lo suo sangue discorrente per le mani et per li piedi et
per la piagha del costato. Et 
vedendo et gustando questo sancto sacramento gli 
parerà vedere il suo dilecto con la carne sua et corpo
sanctissimo essere conficto su la croce. Et 
come se fusse stata presente quando gli giudei il
conficavano nella croce non haverebbe potuto stare per lo suo
grande amore che portava al suo dilecto che tutta non si fusse
disleguata in lachryme et pianto profondissimo. Et qui in terra
strangossiata insieme con la madre sua vergine gloriosa et con
Maria Magadalena discipula amorosa, così hora 
vedendo et gustando questo benedecto sacramento, et 
vedendo il suo dilecto nanti a sé disteso su la croce non
potrà stare che tutta transformata in Christo crucifixo [c]on
cridi, con fervore et dica quella parola la quale dice sancto Paulo
cioè: “Christo confixus sum cruci”»: cc. c4v-c5r.
                    
    





    
	[39] 
                     Qui commentando: «O pietà soprana, o charità
infinita, fami ch’io gusti tanta gentileza. Mostrami come io mi
debba preparare quando il corpo tuo sancto debbe pigliar[e]» (
ibid.).
                    
    





    
	[40] 
                     
Ibid., c. f2v. Sulla presenza di questo fondamentale
registro della dimensione “rappresentativa” del sacramento
eucaristico in rapporto alla passione e alla morte di Cristo, sulla
sua capacità di «mostrare» il mistero divino, cui specularmente
corrisponde la proiezione verso uno starvi di fronte, da parte
della persona devota, centrato sulle percezioni sensoriali del
«mirare», del «guardare», del «vedere», ma anche del «sentire» (per
una visualizzazione interiore e mentale come genesi, che si fa però
sensibilmente realistica, simbolicamente interpretata come azione
drammatica sempre tenuta aperta) si potrebbe fornire diffusa
esemplificazione: rinvio per brevità semplicemente alle cc. e3r,
e5r, e5v, e6v, f2rv (qui, in particolare: «Quando tu mirerai quello
corpo difformato, che tanto era formoso et delicato et hora il vedi
così insanguinato, pieno di flagelli et sputi et lividore, come non
spargerai aque amorose slenguandoti in pianto et lachryme penose,
sentendo quelle afflictione sue dolorose che porta quello tuo sposo
per tuo amore. Se guardi poi quello capo coronato et da spine
pungente [f]orachiato et il volto angelico così sputachiato, ti
disfarai in pianto con cridore. Se tu contempli le mani benedecte,
quanto fiume di sangue le rendete, tu sentirai sì dure et aspre
saete che d’oltra in parte ti trapassi il cuore. Poi mira quello
costato et quello forame et quanto sangue gitta tal spirame, alhora
udirai sì ardente fame de inebriarti del tuo salvatore. Hor ti
profonda in quello fiume scorrente, sommergiti nel sangue di cotale
torrente; o quanto diventerai in amore fervente, solo chi ha
provato sa che è tal dolzore. […] Descendi poi a quegli piedi
sacrati, che con chiodi impunctati son ficati et de rose di sangue
rubricati, et suzzarai quello sangue con tremore»).
                    
    





    
	[41] 
                     Le citazioni sono tratte dalla 
Tabula dei capitoli di c. π4r e dalla rubrica del testo
effettivo di avvio del capitolo I (c. a1v). Sulla consuetudine
devozionale delle 
salutationes membrorum, applicata però in particolare alla
figura di Maria, mi permetto di rimandare alle puntualizzazioni
offerte da chi scrive in 
Il ‘trionfo’ di Maria sulla scena della pietà cattolica
moderna, in 
Nigra sum. Culti, santuari e immagini delle Madonne nere
d’Europa, Atti del convegno internazionale, Santuario e Sacro
Monte di Oropa, Santuario e Sacro Monte di Crea, 20-22 maggio 2010,
a cura di L. Groppo-O. Girardi, coordinamento di P. Pellizzari,
Centro di documentazione dei Sacri Monti, Calvari e complessi
devozionali europei, Ponzano Monferrato (Alessandria) [2012], pp.
69-81 (on line all’indirizzo:
http://www.sacrimonti.net/DocumentFolder/Pub_Nigra_Sum.pdf).
                    
    





    
	[42] 
                     D. Zardin,
 Nutrire con frutto l’«esperienza», cit., c. f2v. La lauda
del cap. V (
Voi che sete accese del divino amore) inizia a c. f1v,
occupando quasi quattro colonne di testo. La tradizione in cui si
inscrive è abbozzata in alcuni dei suoi risvolti generali in un
altro mio lavoro precedente, a cui di nuovo rimando: 
L’arte dell’apprendere «soave». Poesie e canti religiosi
nell’Italia del Cinque-Seicento, in G. Rostirolla-D. Zardin-O.
Mischiati, 
La lauda spirituale tra Cinque e Seicento. Poesie e canti
devozionali nell’Italia della Controriforma, Istituto di
bibliografia musicale, Roma 2001, pp. 695-739.
                    
    





    
	[43] 
                     D. Zardin, 
Nutrire con frutto l’«esperienza», cit., c. a1v.
                    
    





    
	[44] 
                     Le ultime citazioni tutte da 
ibid., c. a2r. L’idea della meditazione della passione
come un avere davanti una appropriata scena mentale, mediata dal
supporto immaginativo degli «ochi corporali», ritorna anche altrove
nel trattato: si veda c. e5v.
                    
    





    
	[45] 
                     Nel trattato, è una delle più lunghe e
toccanti rivisitazioni, in chiave di visualizzazione patetica, del
racconto della passione e morte di Cristo, articolato per punti
meditativi e oggetto primario del memoriale eucaristico.
                    
    





    
	[46] 
                     La simbologia della piacevolezza del gusto
sensibile, del «gustare» a partire da una esperienza di esaltazione
della vocazione autentica della persona che si lancia sulle orme
della sequela di Cristo, è un motivo ricorrente in tutta la
struttura del discorso edificante del trattato, la cui pervasività
esonera dai rinvii puntuali di citazione. Per la metafora dello
zucchero da assaporare si veda comunque c. d5r. Il «palato» che fa
percepire la dolcezza dell’unione con il divino traguardato nella
figura del Cristo della passione compare già a c. b3v.
                    
    





    
	[47] 
                     L’automatico riflesso linguistico di questa
sensibilità di approccio “affettivo” è l’aggettivazione fortemente
caricata (anche con la tecnica del raddoppiamento iterativo) nella
direzione del «soave» e del «dilettevole», sul cui sfondo si
inquadra il già sottolineato 
topos di Cristo-sposo dell’anima. Dall’inizio alla fine
del trattato eucaristico (sono superflui i rinvii puntuali di
citazione), Cristo è «tutto dilectoso, tutto amoroso», «tutto
desiderabile», è l’«amantissimo salvatore, pietosissimo
redemptore», «tanto amabile», «suavissimo», «pietoso»,
«mansuetissimo», «amoroso et dolcissimo», «liberalissimo et
amorosissimo (con varie altre combinazioni delle medesime
qualifiche). «Iesu formoso», naturalmente «biancho et vermiglio», è
il «tuo amoroso», l’«amator» da abbracciare nella franchezza,
libera da ostacoli e diaframmi, di una preghiera «infocata et
ardente» (per quest’ultimo riscontro: c. f2r).
                    
    






        

    
        
            
                
                
                    
                        II. ORAZIO CANCILA. Giovanni III Ventimiglia, Torquato Tasso e il siculo-fiorentino Giulio Gherardi
                    

                    
                    
                        
                    

                    
                

                
                
                    
                    

  
Il marchese di Geraci
Giovanni III Ventimiglia (1559-1619) discendeva da una delle
famiglie più prestigiose della Sicilia, al cui governo i suoi
predecessori avevano dato tra medioevo ed età moderna un viceré e
parecchi presidenti del Regno, ossia viceré interinali. Egli stesso
fu presidente del Regno di Sicilia per circa un triennio nel
1595-98 e ancora a fine 1606. In precedenza (1588-89, 1592-94) era
stato stratigoto di Messina, dove fu apprezzato per la sua prudenza
e per il suo valore, e dal novembre 1591 aveva tenuto la carica di
vicario e capitano d’arme generale del Val di Noto, alla quale nel
giugno 1592 aggiunse quella di vicario e capitano d’arme generale
del Valdemone, che ne facevano nei due Valli l’
  
alter
  
 
  
ego
  
 del viceré.

  
Durante il soggiorno messinese egli favorì la pubblicazione di
alcune opere di Giovan Donato Lombardo, detto il bitontino, un
attore comico autore di prologhi (
Novo prato di prologhi) e della commedia 
Il fortunato amante, a lui dedicata

  [1]
. Il medico Girolamo Montalto, di Piazza, nel 1591 gli dedicò
l’opera 
De homine sano, edita a Francoforte. Ed è di quegli anni
messinesi anche l’incontro epistolare con Torquato Tasso attraverso
l’intermediazione di Niccolò degli Oddi, un religioso olivetano
presente a Palermo nel 1585, che gli aveva già dedicato due sue
opere

  [2]
 e una terza era in corso di stampa

  [3]
. Nella prima (
Dialogo di don Nicolo de gli Oddi padovano in difesa di Camillo
Pellegrini, contra gli Academici della Crusca), il marchese
dialogava con Filippo Paruta (autore di commedie, orazioni e
poesie), mentre Bartolo Sirillo (poeta e dal 1587 segretario del
Senato palermitano) fungeva da moderatore. Rispetto al Paruta,
critico nei confronti degli Accademici della Crusca «affaticati [a]
difendere e sostenere che il Furioso dell’Ariosto sia perfetto
poema epico e la Gierusalemme liberata del moderno Tasso poema
manco e mozzo», il Ventimiglia era «di contrario parere e istima e
giudica il Furioso di tanto avanzare la Gierusalemme, che tra essi
non cada comparatione niuna»

  [4]
. 
  
Negli anni immediatamente successivi al 1585, l’intermediazione
del degli Oddi, amicissimo del Tasso, ebbe successo e si ebbero i
primi contatti tra il marchese e il poeta. Al religioso che
insisteva col Tasso perché scrivesse in lode del Ventimiglia, il
poeta da Napoli nell’ottobre 1588 rispondeva: «piacendo a Dio ch’io
mi senta meglio, non mi darò tanto in preda a la maninconia e
loderò il vostro mecenate, poiché così mi comandate»

  [5]
. E qualche settimana dopo: «al suo mecenate scriverò più
lungamente da Roma… l’esser mecenate d’un solo è picciola laude, ma
di molti è per avventura gran carico, in questo secolo
massivamente»

  [6]
. In precedenza Tasso si era scusato col marchese per non
avergli inviato «alcuna nuova poesia, perché al suo merito ed al
suo giudizio si convengono solamente le nobilissime e le
perfettissime, le quali io o non posso fare, o non senza molto ozio
e molta quiete d’animo»

  [7]
. Il poeta era certo della benevolenza del marchese – come
confessava a padre Nicolò – e avrebbe desiderato con lui un
rapporto diretto, in modo da disporre di altri elementi per
celebrare meglio la sua virtù e con essa le glorie degli avi;
comprendeva pure che «il trattar senza mezzo con Sua Eccellenza è
impossibile s’io non andassi in Sicilia», ma, infermo com’era, non
era disposto ad affrontare il mare per raggiungerlo nell’isola,
«perché i viaggi, per altra cagione che di medicarsi, si convengono
piuttosto a’ sani che a gli amalati, ed io sono infermo del corpo e
de l’animo, che è quasi costretto a patire insieme»

  [8]
. 
  
Da Roma, nel settembre 1589, dopo avere ricevuto da Giovanni III
una grossa somma di denaro che lo metteva in imbarazzo, Tasso lo
ringraziava per «la sua cortesia», che riteneva di non meritare, e
anche per l’atto di «liberalità» nei confronti di padre Nicolò:

 
  


  
Io vaglio poco e merito meno, ma posto pure ch’io meritassi
alcuna cosa, non meritando con Vostra Eccellenza illustrissima né
per servizio fattole, né per alcuna mia opera o operazione che
possa esserle piaciuta, la sua cortesia mi sembra soverchia e la
mia volontà difettosa: non posso vedere, dico, ch’ella mi favorisca
tanto che me ne vergogni, e vorrei poterla servire in guisa ch’ella
ne fosse contenta: e ovunque mi volgo, trovo in me qualche difetto
o del volere o del potere, o di natura o di fortuna o d’arte; e
intanto mi piace che la distanza le possa tenere occulte le mie
imperfezioni, benché mi doglia che l’istessa mi levi ogni occasione
di servirla. Ringrazio nondimeno il padre don Nicolò de gli Oddi
che l’abbia dato di me tale informazione, ch’ella si sia degnata di
farmi questo favore; ma molto più Roma che fra le sue antiche ruine
possa tenerle celate molte mie imperfezioni. Io da l’altra parte ho
molta occasione di lodar la nobiltà, il valore e la liberalità di
Vostra Eccellenza, la quale essendosi mostrata così largamente co’l
padre don Nicolò obliga tutti gli amici suoi, e tutti coloro che
sono conoscitori del suo merito, a restarne obligati a Vostra
Eccellenza illustrissima. Ma non posso ora con la mano tremante
scrivere più lungamente. E le bacio le mani

  [9]
.
  
  


  
Pochi giorni dopo, il poeta si faceva ardito e, dopo un ampio
giro di parole e di frasi, esprimeva il suo desiderio di ricevere
in dono «un boccale d’argento e un bacino assai piccolo e concavo
anzi che no, acciò ch’il servitore, portandolo sopra un trespiede,
possa andarsene quando gli pare». Un dono che egli avrebbe potuto
ripagare «con qualche centinaia di versi o con qualche illustre
testimonio di prosa», ma siccome «la sua [= del marchese] cortesia
e nobiltà non ricercano pagamento…io, oltre le dimostrazioni
esteriori, le offerisco animo gratissimo ed amicissimo de la sua
salda gloria e de la sua vera reputazioni»

  [10]
. In verità, stando a una sua lettera degli stessi giorni a
Orazio Feltro, Tasso non aveva alcun servitore («io non ho alcuna
servitù»). A parte ciò, la richiesta del boccale d’argento appare
molto strana, direi stravagante, perché, stando sempre alla stessa
lettera, egli avrebbe avuto bisogno di ben altro: 
  
  


  
Sono – scriveva a Feltro – in Roma già molti mesi senza alcun
appoggio e con accresciuta infermità, né posso insieme farmi le
spese e provvedere a le cose necessarie per vestire, e lo stare
sempre in letto, oltre che mi rincresce, non mi fa giovamento.
Taccio che io non ho alcuna servitù, taccio i miei onesti desideri,
che nondimeno sono d’uomo amico d’onore e di riputazione e nemico
di tutti gli obietti spiacevoli... Dirò solamente, che non essendo
pronti i denari per le spese del vitto, dovrei trovare in credenza
trenta o quaranta scudi per vestire, i quali non so poi come pagare
se non con la penna

  [11]
.
  
  


  
Al marchese di Geraci, che coltivava il culto della memoria
degli avi, la sola offerta dell’«animo gratissimo ed amicissimo»
non poteva essere certo sufficiente e Tasso lo comprendeva bene.
Nella lettera successiva, anche questa del 1589, dopo avere
accennato ai «tre mesi di febbre quasi continua», che lo
costringeva suo malgrado a rimanere ancora ospite del monastero
romano di Santa Maria Nuova, promise perciò che avrebbe fatto in
modo «che Vostra Eccellenza mi conosca fra coloro che sono amici de
la sua gloria e di quella de’ suoi antecessori»

  [12]
. Appena rimessosi in salute si sarebbe quindi preoccupato di
celebrare le glorie di Casa Ventimiglia. Giovanni III gli inviò
allora 100 ducati, di cui il poeta aveva molto bisogno se, «povero
gentiluomo, molto infermo e lontano da la patria, [considerava]
assai opportuna... la sua [= del marchese] liberalità». Tasso non
riusciva però a trovare gli argomenti per una composizione poetica
sui Ventimiglia e una «canzona ad imitazione di Pindaro» appena
abbozzata rimaneva incompiuta. «Io – scriveva nella primavera del
1590 da Firenze al marchese allora a Napoli – non poss’essere tanto
lungo in ragionar di lei e de la real sua casa per difetto
d’informazione: e in ciò confesso la mia ignoranza tanto meno
oscura, quanto è più illustre il nome de la sua stirpe e de’ suoi
progenitori»

  [13]
.
  
Nella lettera dell’agosto 1590 – sempre da Firenze, non più
ospite del convento di Monte Oliveto, ma di Giulio Gherardi – Tasso
accennava a un secondo dono del marchese di 100 scudi, che egli non
aveva potuto rifiutare, anche se sapeva di non avere ancora
adempiuto ai suoi doveri di gratitudine verso Casa Ventimiglia
(«bench’io non abbia mostrato alcuna gratitudine del primo
[dono]»). L’avrebbe presto però dimostrata, tenendo conto delle
informazioni sulla famiglia Ventimiglia che Giovanni III gli aveva
intanto fatto pervenire.
  
  


  
Niuno de’ presenti o de’ posteri saprà chi mi sia che non sappia
insieme quant’io sia debitore a la cortesia di Vostra Eccellenza ed
a la sua liberalità, con la quale supera tutti coloro che possono
superar la fortuna. Farò quella menzione che devo di lei e de’ suoi
antecessori nel mio poema maggiore e ne l’altre mie composizioni,
né lascierò alcuna de le cose che mi scrive, la quale non mi sforzi
di celebrare co’ miei versi.
  
  


  
Comunicava che contava di partire presto per Roma, dove sperava
di giovarsi della raccomandazione che il marchese gli aveva fatto
col cognato, il cardinale Simone d’Aragona, fratello della defunta
moglie. Non gli spediva il rifacimento della 
Gerusalemme liberata, che sarebbe poi uscita col titolo di

Gerusalemme conquistata, perché non ancora completato, ma
assicurava che «non sarà veduta né da lei né dagli altri senza
molta laude de la sua nobiltà e de la mia gratitudine. Già nel mio
poema ho scritto molte cose de’ suoi maggiori e di lei medesima, ma
farò menzione particolare ch’ella discenda da Tancredi normando. E
le bacio le mani»

  [14]
. E qualche settimana dopo, ancora da Firenze, nel
preannunciargli la partenza per Roma, gli inviava «una canzona,
quasi un pegno de la mia affezione e de l’obligo, del quale
conserverò perpetua memoria, e la prego di scrivere al signor
cardinal Terranova [= il cognato del marchese] in modo ch’io vegga
qualche effetto de le sue raccomandazioni»

  [15]
. 
  
Dopo una lunga invocazione alla Musa, pochi versi sull’Etna e
l’Imera, un accenno alle «imprese eccelse» di Giovanni I
Ventimiglia e ai suoi trofei, il poeta si sofferma rapidamente sul
suo mecenate, il «buon nipote d’alti eroi normandi», «‘l novo
Giovanni [che] agguaglia ‘l padre/ di gloria, e gli avi, e quel [=
Giovanni I?] che tutti avanza/ e ne rinnova ‘l nome, e ‘l pregio e
l’arti/ e i fatti ‘nsieme e le virtù leggiadre/ d’animo, di valore
e di sembianza». Segue l’invito alla Musa di parlare al marchese di
lui e delle sue numerose traversie, con la promessa che avrebbe
celebrato altrove «dei grandi avi suoi [= del marchese] l’imprese e
i fregi/ ... né tacerò del suo Rollone invitto,/ o di Roberto, o
del fratel secondo/ ... né di Serlon», anche se la grandezza delle
loro imprese era degna di ben altra penna che non la sua: «non
ch’io, sì fral che già vacillo e manco/ di quanto a lui si debbe;/
e quel ch’ora per noi si scrive e canta/ raggio è d’un sol cui la
sua luce ammanta»

  [16]
.
  
Al marchese nello stesso 1590 Tasso dedicò un altro sonetto

  [17]
 e si riprometteva – come preannunciò al degli Oddi a fine 1593
– di esaltare le glorie dei Ventimiglia nella qualità di
discendenti dei Normanni in un nuovo poema, il 
De Tancredi Normando («al signor marchese di Ieraci non ho
potuto pagar quanto doveva... aspetto l’occasione di qualche galea
per iscriver un altro poema 
De Tancredi Normando, con mio gusto e con sua grandissima
fama»), che non riuscì mai più a comporre. La 
Gerusalemme conquistata era stata intanto stampata, ma
l’avaro editore non gli forniva le copie «e non posso né donarlo né
venderlo. S’ìo potrò ne manderò uno in Sicilia a Sua Eccellenza
[ossia al marchese di Geraci]»

  [18]
. Il quale non sarà stato certamente contento dello spazio
dedicatogli dal poeta, una sola stanza (la 134 del XX canto), in
cui celebra le imprese del solo Giovanni I, dimenticando del tutto
gli altri antenati, per chiudere, se interpreto bene, con un
brevissimo accenno al nostro marchese, l’unico dei Ventimiglia che
poteva reggerne il confronto:
  
  


  
Gli africani trofei, le spoglie, e l’armi, 
  
le vittorie d’Epiro, ovver de’ Sardi,
  
non pur fian degne di sublimi carmi 
  
ne’ tempi fortunati a venir tardi; 
  
ma n’intagli Ierace i bianchi marmi,
  
in cui l’antiche imprese altri risguardi.
  
Ma sol Giovanni io scelgo, e solo ardisco 
  
di farlo paragone al secol prisco

  [19]
.

 


  
In verità, diversamente dalla 
Gerusalemme liberata, in cui Ruggero di Bernavilla
(Balnavilla), progenitore dei Ventimiglia, è citato quattro-cinque
volte senza però alcun legame con i suoi discendenti, la 
Gerusalemme conquistata si sofferma più volte sulle
imprese di Riccardo Normanno (o Serlone), figlio di Tancredi, mai
citato nella 
Liberata, ma nessun verso lo indica come progenitore dei
Ventimiglia: lo dirà invece esplicitamente il letterato Paolo Beni
un ventennio dopo. Sono convinto che il marchese di Geraci si
aspettasse molto di più dalle reiterate promesse del poeta, solo
molto parzialmente mantenute.
  
In una delle sue lettere a Giovanni III, Tasso riferiva di
essere ospite a Firenze nell’agosto 1590 di Giulio Gherardi: «io
sono molto infermo e di lunga e fastidiosa infermità: laonde appena
questa mattina mi sono levato da letto, come intenderà dal signor
Giulio Gherardi, in casa del quale sono alloggiato in Fiorenza»

  [20]
. Che motivo c’era di indicare per nome colui che lo ospitava?
E come mai il marchese avrebbe potuto avere conferma delle
infermità del poeta dallo sconosciuto Giulio Gherardi?
Evidentemente il poeta sapeva che i due si conoscessero. E in
effetti il marchese conosceva molto bene il coetaneo Giulio
Gherardi (1562-1615), cittadino di Firenze ma abitante a
Castelbuono (oggi in provincia di Palermo), capitale del suo
marchesato, dove egli stesso era nato nel 1559 e dove solitamente
abitava quando non era impegnato al servizio del governo. Giulio,
nato dalla castelbuonese Anna Raimondo, era infatti figlio
illegittimo del fiorentino Andrea de Ghirardis, «contatore e
servitore» negli anni Cinquanta del padre di Giovanni III, il
marchese Simone II, e successivamente per qualche tempo anche della
madre Maria, ormai vedova. Forse i due, il marchese e Giulio,
avevano anche giocato insieme nelle sale del castello, prima che
nel corso degli anni Sessanta Andrea, che era figlio del senatore
fiorentino Gherardo

  [21]
, lasciasse il servizio dei Ventimiglia e si mettesse in
proprio, dedicandosi alla commercializzazione di grosse partite di
olio e alla gestione in affitto di patrimoni feudali: per qualche
anno tenne in affitto la baronia di Pettineo, nel 1569 la baronia
di Sperlinga e nel 1570-71, in società con altri, i 
trappeti dell’olio di Castelbuono

  [22]
.
  
Nei protocolli dei notai di Castelbuono, Giulio compare la prima
volta nel 1583, in occasione della stipula di un atto di pace con
il panettiere Gregorio Roccatagliata: i due erano venuti alle mani
e Gregorio lo aveva denunciato penalmente presso la corte
capitanale. L’intervento di amici comuni, personaggi autorevoli,
valse a farli riappacificare e a convincere Gregorio a ritirare la
denuncia

  [23]
. Sulle orme del padre, Giulio viveva facendo il gabelloto e
assumeva in affitto pascoli per l’allevamento di ovini e di bovini,
in cui negli anni Novanta impiegò parte della cospicua donazione
della congiunta fiorentina Tadea de Particinis, diventando il più
grosso allevatore di Castelbuono. 
  
Il 16 ottobre 1589, Giulio era a Firenze, dove nello studio del
notaio Lorenzo de Perinis riceveva la donazione con l’obbligo di
dotare la sorella Dorotea e di dividere la parte eccedente con il
fratello Alemanno, qualora costui, che era stato bandito, fosse
stato graziato dal granduca, come poi avvenne. Già il fatto stesso
che Alemanno si trovasse allora bandito dalla città è la
dimostrazione che anche in precedenza i due fratelli avevano avuto
rapporti diretti con Firenze. Legittimato «per rescritto del
principe» il 4 dicembre successivo

  [24]
, Giulio si fermò ancora a Firenze e in primavera vendette
degli immobili al fiorentino Zenobio Bracci, il quale il 7 maggio
1590 emise una lettera di cambio per scudi 450 (onze 210) su
Bartolomeo Corsini, mercante fiorentino a Palermo, da pagare alla
badessa del monastero di Santa Venera di Castelbuono per la
monacazione di Dorotea

  [25]
; ed evidentemente era ancora a Firenze in agosto quando ospitò
Torquato Tasso, mentre in novembre era già ritornato a Castelbuono,
dove faceva da padrino a un bambino illegittimo battezzato
segretamente da un sacerdote. 
  
Dorotea però non volle più monacarsi e due anni dopo preferi
convolare a nozze con Pasquale Ferraro: la dote iniziale fu di 200
onze, portata successivamente a 600

  [26]
, ma più tardi risultò che onze 200 erano da considerare a
titolo onorifico e quindi non furono mai riscosse. Ad Alemanno
spettarono onze 370, parte in contanti, parte in roba, mobili,
utensili di casa e parte con la cessione di una rendita, mentre
tutti i beni ancora posseduti nella città di Firenze nel 1594
continuavano a rimanere in comune tra i due fratelli

  [27]
. Grazie all’eredità, Giulio già nel 1592 poteva permettersi di
concedere un mutuo di onze 408 al marchese

  [28]
, di impiegare onze 110 nell’acquisto di una rendita, di
acquistare ben 1.200 ovini

  [29]
 e contemporaneamente una ventina di bovini

  [30]
. In previsione poi del suo matrimonio, prese in affitto una
grande casa con baglio e giardino nel quartiere Vallone e la stalla
«in frontespicio» per tre anni

  [31]
. 
  
Poté così convolare a nozze con Elisabetta Nannini, figlia del
fiorentino Zenobio Nannini e della sua prima moglie Virginia
(giugno 1593). I Nannini erano presenti a Castelbuono almeno dal
1585, quando Zenobio faceva il procuratore del marchese e godeva di
indiscusso prestigio se nel 1587 occupò la carica di governatore
del Monte di Pietà; e la napoletana Diana Buzzavutra, che egli
aveva sposato in seconde nozze

  [32]
, acquistava a sua volta grossi quantitativi di grano e
impiegava capitali nel commercio di altri prodotti. Elisabetta era
anche nipote, e ne sarà anche erede, di Nicodemo Minarbetti, un
mercante-banchiere fiorentino il quale operava a Palermo almeno dal
1546

  [33]
 e nel 1556 aveva costituito una società in accomandita con il
lucchese Giuseppe Baldassare e i fiorentini Prospero e Giovanni
Minarbetti per l’esercizio di una bottega di panni

  [34]
, che nel 1559 forniva di tessuti pregiati anche i
castelbuonesi

  [35]
. Nicodemo nei primi anni Sessanta era anche interessato alla
produzione e alla commercializzazione dello zucchero

  [36]
; faceva da fideiussore per onze 400 del banco del lucchese
Martino Cenami quando nel 1556 i successori decisero di continuarne
l’attività

  [37]
; era nel 1562-64 contitolare di un banco a Palermo

  [38]
; era socio nel 1588 nell’arrendamento della contea di
Caltanissetta e della baronia di Milocca (quest’ultima del
monastero di San Martino delle Scale, presso Sutera)

  [39]
. E partecipava per onze 400 alla costituzione della dote di
onze 800 che la nipote Elisabetta portava a Giulio Gherardi: onze
400 in oro e argento lavorato, gioielli, vestiti, biancheria,
utensili; onze 100 contanti; onze 300 in tre anni. A sua volta
Giulio istituiva a Elisabetta un dotario di onze 400

  [40]
. 
  
Nel rivelo di anime e di beni dell’ottobre 1593 Giulio
dichiarava che Minarbetti gli doveva ancora onze 150 e che riteneva
invece ormai «perso e inesigibile» il credito di onze 400 a carico
dell’eredità del defunto suocero, trovando d’accordo anche il fisco
che non glielo valutava. Della sua famiglia, oltre alla moglie,
facevano parte anche la madre Anna, il fratello Alemanno e due
domestiche. Non dichiarava immobili. Era titolare di una rendita di
onze 11 per un capitale di onze 110; rivelava crediti per onze 380,
tra cui quello di onze 150 a carico di Minarbetti e un altro di
onze 100 a carico dell’Università di Geraci; oro e argento (onze
40); contanti (onze 10) e soprattutto animali (onze 302): 9 buoi
d’aratro, 4 giumente d’armento, 3 muli di redina, 1 mula, 1 porco,
1 somara e 900 pecore. Animali − e sicuramente anche seminati nei
feudi in affitto − che richiedevano l’utilizzazione di 9 garzoni al
suo servizio. Le gravezze consistevano in un debito di onze 150 nei
confronti del cognato Pasquale Ferraro, a completamento della dote
della sorella Dorotea. In tutto una ricchezza netta di onze 692

  [41]
.
  
Gli affari non andavano però bene e un anno dopo la moglie
ottenne la restituzione della dote, perché l’avversa fortuna lo
stava riducendo in miseria («adversante fortuna dictus Julius ad
maximam devenerit inopiam») e reso debitore di diverse persone.
Elisabetta otteneva così tutta la biancheria, utensili, argenteria
e gioielli presenti nell’abitazione di Giulio, per un valore di
onze 400, ma poiché intanto i suoi beni avevano subito un
deterioramento valutato in onze 33 otteneva anche 12 botti di vino
e 2 vacche. Per le altre onze 400 di dote, riceveva 4 muli con
barde e attrezzature, 16 buoi, 18 salme di frumento nel feudo
Monaco (presso Resuttano), tutte le attrezzature della massaria nel
feudo Barbarigo (baronia di Bilici) e a Castelbuono un magazzino e
un vigneto con casa, terreno vuoto e alberi

  [42]
. Elisabetta evidentemente temeva che gli impegni da lui
assunti potessero alla fine rivelarsi catastrofici: Giulio, tra
l’altro, commerciava anche in olio in società con Gian Tommaso
Flodiola e si accingeva ad assumere, in società con il fratello e
Gian Francesco Errante, la riscossione in appalto della gabella
civica del macino

  [43]
, il cui gettito non sempre rispettava le previsioni. Forse
però la situazione finanziaria del marito non era così disastrosa,
se pochi mesi dopo egli era in condizione di fare da fideiussore al
marchese per onze 400 e il fratello Alemanno per altre 200

  [44]
.
  
Non conosciamo l’entità del patrimonio che Nicodemo Minarbetti
nel 1597 lasciò alla nipote Elisabetta, sua erede universale.
Comprendeva sicuramente dei crediti, la cui riscossione affidò al
cognato Alemanno

  [45]
; gli utili dell’arrendamento di Milocca, dal quale l’anno
successivo Elisabetta percepì 238 onze

  [46]
 e quel palazzo di 22 vani con acqua corrente nel quartiere
Conceria di Palermo, contrada della chiesa parrocchiale di San
Giacomo La Marina, che essa possedeva nel 1602 in comune con
Eulalia Lo Iacono

  [47]
 e il cui affitto nel 1607 le rendeva onze 30 (capitale onze
300). 
  
La disponibilità di denaro consentiva a Elisabetta di acquistare
nel settembre 1598 dagli indebitatissimi eredi di Bartolo Ficarra
all’asta pubblica una casa solerata di dieci vani (cinque sopra e
cinque sotto) con baglio e ampio giardino adiacente nel quartiere
Terravecchia

  [48]
. All’inizio del 1602 una parte del giardino, con vasca
d’irrigazione e gelsi, fu venduta ai deputati della fabbrica della
nuova chiesa madre di Castelbuono. 
  
Al rivelo del 1607, Giulio denunciava il possesso di tre
gelseti, un uliveto, argenteria, crediti e soprattutto l’ufficio di
mastro notaio della Gran Corte Marchionale vendutogli dal marchese
anteriormente al 1602, che da solo valeva onze 280. Di contro aveva
oneri per onze 6 e debiti per onze 170. In tutto un patrimonio
netto di onze 367, che egli aveva tentato di ridimensionare
ulteriormente, inserendo tra i debiti anche onze 240 per il canone
di affitto del feudo Albuchia, ma il revisore correttamente cassò
la voce perché all’introito mancava il corrispettivo: «non se li
calcola per non haversi fatto introito». E in effetti sembra come
se Giulio avesse smobilitato sia l’azienda agricola sia
l’allevamento. Anche se Elisabetta per i suoi beni, tra cui
l’abitazione di Castelbuono e la mezza casa di Palermo, redigeva un
proprio rivelo – che firmava con bella grafia − per un valore netto
complessivo di onze 418, i due coniugi coabitavano e con loro i
figli Andrea (n. 1595), Francesco (n. 1597) e Zenobio (n. 1604) e
le due domestiche al loro servizio

  [49]
. Più tardi nasceranno anche Gerardo, Giuseppe, Paolo e
Diana.
  
La situazione finanziaria della famiglia era destinata a
peggiorare. Già anteriormente al 1607 Giulio era stato costretto a
vendere alcuni cespiti e qualche anno dopo i due coniugi non
godevano più di molto credito, se per un mutuo di appena onze 4
avevano bisogno di un fideiussore. Lo ritroviamo nel settembre 1610
conduttore del giardino grande del marchese

  [50]
, mentre l’anno successivo sembra avesse interessi nella
gestione della baronia di Regiovanni: effettuò infatti diversi
prestiti in denaro a dei coltivatori, che sembrano 
soccorsi perché la restituzione era prevista al raccolto,
l’ipoteca era fornita dai seminati di ciascuno e una clausola
prevedeva che «detto debitori non pocza moviri formento di detta
sua massaria che prima non sia pagato il detto di Gelardi»

  [51]
.
  
La morte colse Elisabetta e Giulio nel giugno 1615, a distanza
di una settimana l’una (17 giugno) dall’altro (25 giugno), e il 2
agosto successivo li seguì nella tomba la figlia Diana, quasi
certamente per una malattia contagiosa. Giulio nominò suoi eredi
universali tutti i sette figli, i minori sotto la tutela dell’
utriusque iuris doctor Paolo de Rasis e del figlio
maggiore Andrea

  [52]
, il quale si affrettò a vendere alla moglie di de Rasis i 178
ovini lasciati dalla madre allora al pascolo a Polizzi

  [53]
. Su Giuseppe, Gerardo e Paolo non si rinvengono altri dati;
Andrea e Francesco non lasciarono eredi maschi, mentre l’unico
maschio di Zenobio, Andrea (n. 1634), si fece sacerdote e perciò la
famiglia Gherardi, nel corso della seconda metà del Seicento a
Castelbuono si estinse, anche perché gli eredi di Alemanno quasi
certamente emigrarono altrove.
  
Alemanno Gherardi (1566-1611), anch’egli cittadino di Firenze,
visse all’ombra del fratello Giulio. Nell’agosto 1600 lo troviamo
invischiato in una strana vicenda che non riesco bene a
interpretare: si impegnava con mastro Antonino Trentacoste a
condurlo a Firenze e a ricondurlo a Castelbuono, con viaggio a
piedi e a cavallo, per mare con feluche o con galee, mangiando e
dormendo comodamente. Tutto ciò a spese dello stesso Alemanno, «pro
bono amore et tot serviciis» prestatigli in precedenza da mastro
Antonino

  [54]
. Poco prima, con atto precedente, Alemanno e la madre Anna
avevano acquistato da mastro Antonino seta cruda per un valore di
onze 51, che si impegnavano a saldare a Firenze entro il 15 ottobre
1600. La compravendita camuffava quasi certamente un prestito a
interesse, anche perché non risulta che mastro Antonino fosse un
produttore di seta né un commerciante. Il contratto prevedeva che,
trascorso il termine senza che il pagamento fosse stato effettuato,
il saldo doveva avvenire a Castelbuono entro due mesi dal ritorno
di mastro Antonino da Firenze. Se non fossero stati in condizione
di pagare, madre e figlio avrebbero dovuto vendergli il vigneto con
il fabbricato annesso in «contrata di li Pedagni allo frassino»,
che Anna aveva acquistato qualche anno prima. Non so se il viaggio
a Firenze di mastro Antonino sia mai avvenuto: è certo invece che i
Gherardi non riuscirono a pagare il debito e alla fine mastro
Antonino si impossessò del vigneto

  [55]
. 
  
Nel 1604, Alemanno sposò Eleonora Benfatto di Chiusa e nel 1607
abitava in casa d’affitto, ma possedeva alcuni beni rurali il cui
prezzo però era ancora in gran parte da pagare, cosicché il suo
patrimonio netto si riduceva a onze 107. E poiché del suo
patrimonio faceva parte una rendita per un capitale di onze 110,
che era da lui ritenuta «persa», il saldo attivo si trasformava
così in saldo negativo di 3 onze

  [56]
. La morte lo colse nel 1611: come membro della Società dei
Bianchi (ne era stato anche governatore) chiedeva di essere sepolto
nella chiesa di Santa Maria della Misericordia sotto titolo del
Monte di Pietà, lasciava eredi universali i figli Giuseppe e
Girolamo e assegnava onze 100 alla figlia naturale Lucrezia

  [57]
. Negli anni successivi non c’è più traccia dei figli di
Alemanno: presumo che la famiglia si fosse trasferita a Chiusa,
paese d’origine di Eleonora, sorella di un notaio del luogo.
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