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Abstract

The application of the typological exegesis to the interpretation of the Old English Andreas has become a
widespread approach, which has proved to be fruitful since it has thrown some light on many aspects
previously considered idiosyncratic. However, the awareness of the central role of the patristic tradition in
medieval literature should go hand in hand with the reading of the poem as a literary work of art that
sprang from a specific tradition and specific conventions. Source-analysis is the methodological premise
of this approach since it brings forth those innovations and elements of continuity that characterize the
poem. In this essay comparison with the sources will be applied with reference to the journey-motif,
whose importance has already been shown. This comparative analysis aims to further strengthen the role
of the journey not only in the general narrative and metaphorical structure of the poem, but also in certain
choices, such as the introduction of the Old Testament character Tobias, in association with Moses and
Joshua.
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Premessa

La condizione di perfezione goduta dalla prima coppia nell’Eden ha termine in seguito
alla loro trasgressione di un divieto stabilito dal Signore, come narrato in Genesi 2-3. La
sentenza decretata per i progenitori dell’umanita ¢ terribile, poiché li condanna alla
mortalita; allo stesso tempo, 1’espulsione dal Paradiso terrestre inaugura una nuova fase
itinerante nella storia dell’umanita, costellata di prove, tentazioni e sofferenze,
attraverso la quale riconquistare quel Giardino perduto cui emblematicamente
I’Apocalisse rimanda mediante il riferimento all’albero della vita (22, 2 e 14).
Nell’Antico Testamento, questo cammino di salvezza ha un corrispettivo storico nel
lungo viaggio degli Ebrei dall’Egitto fino all’approdo nella Terra Promessa. Nel Nuovo
Testamento, la via diviene itinerario di predicazione e percorso spirituale, inaugurati da
Cristo con il suo esempio e siglati con il suo sacrificio, che ha aperto la strada a quanti
aspirano al Regno dei cieli e sulla quale per primi si incamminarono i discepoli.

Il viaggio, oltre che esperienza di vita quotidiana, evoca per gli Anglosassoni
scenari storici di grande impatto, per via di quella identificazione che essi hanno
operato, con la conversione, tra la lontana esperienza dell’Esodo e il piu recente viaggio
di migrazione attraverso le acque del Mar del Nord che ha portato i loro padri a
trasferirsi dalle sedi originarie alla Britannia.' Sul piano religioso, poi, un’opposizione

' (HowE 2001: 2); 1d. (2002: 92-93).
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sulla quale insiste la riflessione omiletica e cui si ispira la produzione poetica cristiana e
quella tra la vita terrena, contrassegnata dal mutamento perenne e dalla transitorieta, e la
vita celeste, cui sola appartiene la agognata stabilitas.’

Nei moduli del viaggio si esprime anche Adamo, subito dopo la caduta, nei versi
di Genesis B. Angosciosamente consapevole del significato della trasgressione, egli
risponde al lamento di Eva e da voce alla propria pena descrivendo cio che sarebbe
disposto a fare se gli venisse concesso di tornare indietro ed essere messo nuovamente
alla prova da Dio:

‘gif ic waldandes willan cude, / hweet ic his to hearmsceare habban sceolde / ne
gesawe / pu no sniomor — peah me on s& wadan / hete heofones god heonone nu
pa, / on flod faran naere he firnum paes deop, / merestream paea micel — peet his o
min mod getweode / ac ic to pam grunde genge gif ic godes meahte / willan
gewyrcan’

“‘se avessi conosciuto la volonta del Potente, / cosa da Lui come punizione avrei
avuto / non mi avresti mai visto dubitare nell’animo, se anche andare per mare /
mi avesse ordinato il Dio dei cieli da allora in poi, / per ’oceano viaggiare, per
guanto profonda potesse essere / la grande corrente; / fino agli abissi sarei andato
se in questo modo la volonta di Dio / avessi potuto compiere” (vv. 828-835a).’

L’amara constatazione ¢ incastonata tra due subordinate condizionali che esprimono e
accentuano il rimpianto per 1’occasione persa (gif ic waldandes willan cude ... gif ic
godes meahte / willan gewyrcan). Il fulcro del passo ¢ I’immagine variata di un viaggio
per mare (on s& wadan; on flod faran), in tutta la sua estensione orizzontale e financo
verticale (ic to pam grunde genge), che, in retrospettiva, Adamo sarebbe disposto ad
affrontare senza alcuna esitazione pur di non perdere il favore del Signore. Di fatto,
questo egli sara chiamato a fare, come pure i suoi discendenti, fino al Giorno del
Giudizio.

L’immagine evocata da Adamo non deriva dal testo biblico; la sua origine ¢ stata
da alcuni ricondotta a fonti apocrife che tramandano 1’episodio in cui egli trascorse
quaranta giorni nelle acque del Giordano in espiazione del suo peccato.* Al di la della
possibile influenza di questa tradizione, le parole di Adamo stabiliscono un interessante
connubio tra il viaggio e I’adesione ai precetti del Signore, in cui confluiscono la
consuetudine e la suggestione germaniche nei confronti del viaggio, specie quello
marittimo, e le implicazioni esegetiche di questa esperienza.

Il cammino in prospettiva soteriologica costituisce il tema centrale di un
componimento inglese antico dedicato alla missione evangelizzatrice dell’apostolo
Andrea presso la popolazione cannibale dei Mirmidoni, noto con il titolo editoriale di
Andreas.’ Il poema deve la sua genesi, con ogni probabilita, alla grande popolarita che il
culto di questo santo, prediletto da papa Gregorio Magno, ha conosciuto nella Britannia

* Questa contrapposizione & finemente elaborata nel Seafarer mediante 1’opposizione tra la vita sulla
terra, agevole e rassicurante, e quella ardua e perigliosa sul mare, dalla quale scaturisce poi «la equazione
‘viaggio per mare = destino individuale legato al volere di Dio’» (CUCINA 2008: 161). La
rappresentazione e la funzione del viaggio in questo componimento sono oggetto di analisi in TORNAGHI
2002: 47-76).

g (DoANE 1991: 230). La traduzione di questo e dei successivi passi in inglese antico, in latino e in greco
€ mia, se non diversamente specificato.

* (DOANE 1991: 301-302).

> Le citazioni del poema si basano sull’edizione curata da BROOKS (1961).
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convertita alla nuova fede.® Ma sulle motivazioni che hanno condotto alla riscrittura di
questa vicenda apocrifa puo avere influito in qualche misura anche il fascino del tema
del viaggio e delle potenzialita ermeneutiche che in esso il poeta ha scorto, poiché la
imagery a esso correlata costituisce lo sfondo del componimento e ricopre grande
importanza nelle fasi principali degli eventi narrati.

Questa centralita dell’immagine della via nell’opera ¢ gia stata ribadita da KISER
(1984: 65-75), la quale dimostra come il poeta abbia inteso sviluppare le principali
valenze del cammino in ambito teologico riconoscendogli, inoltre, un fondamentale
ruolo di coesione narrativa;’ tuttavia, nel suo articolato studio non si da sufficiente
rilievo al ruolo che il camminare riveste nelle due ampie sezioni del componimento
dedicate alla narrazione di alcuni eventi prodigiosi. Inoltre, la supposta originalita del
tema della via necessita di essere verificata attraverso un confronto con le fonti, compito
non agevole, data la complicata vicenda testuale della storia. E improbabile che il poeta
abbia avuto accesso alla redazione greca nota come Praxeis, che costituisce la piu antica
versione occidentale del racconto.® Piu plausibile appare I’ipotesi che egli abbia
utilizzato una versione latina, andata perduta ma vicina a quella nota come
Casanatensis,” ovvero la redazione che condivide con Praxeis il maggior numero di
elementi comuni.' Per tale motivo, saranno queste due versioni a essere utilizzate per il
confronto con il poema inglese antico."

La lettura del componimento in parallelo con Praxeis e Casanatensis dimostra
che il poeta anglosassone da queste versioni ha ripreso la sequenza degli eventi,
facendone propri anche le tematiche e i motivi principali. Tuttavia, nel versificare la
materia, egli non ha mancato di sottoporla ad adattamenti e a operare integrazioni,
ampliamenti e omissioni. In particolare, la schedatura delle divergenze di Andreas
rispetto alle versioni greca e latina, approntata da Ellen Baumler,' evidenzia che le due
sezioni di versi contenenti gli eventi miracolosi sui quali I’analisi si concentrera
risultano tra quelle maggiormente interessate da alterazioni. Per questo motivo, una
disamina dell’articolazione di tali unita narrative puo rivelarsi utile onde considerare, in
un secondo momento, le tipologie di intervento del poeta e giungere, per questa via,
anche a una migliore comprensione della struttura generale del poema — secondo un tipo
di approccio inaugurato da Hill"* e Wright,'* i cui studi si sono rivelati fondamentali ai

® L>ampia diffusione del culto di Andrea in Britannia & testimoniata dalle numerose chiese a lui dedicate,
nonché dalla sua menzione in calendari, martirologi, inni e omelie (WALSH 1981: 97-122).

" (KISER 1984: 65-75).

® 11 titolo completo di questa redazione & IIpaEeic’ AvSpéov kai Motbeia eig T TOMY TGV GvOpooPiymv
SGIi Atti di Andrea e Mattia nella Citta dei cannibali).

Le due versioni saranno citate da BLATT (1930), in cui oltre all’edizione della Casanatensis (XII sec.) e
della versione poetica denominata Recensio Vaticana (XI sec.), viene riproposta anche la Praxeis. Degli
Atti esistono altre due redazioni latine, ovvero un Frammento scoperto da Bonnet (X1 sec.) e una versione
tramandata dal Ms 1576, Universita di Bologna (XI sec.), edita da BAUMLER (1985: 89-129).

19 Questa conclusione sulla complessa questione, formulata da SCHAAR (1949: 15-24), & stata
recentemente ripresa e rafforzata da BOENIG (1991: 23-29).

! La missione dell’ Apostolo in Mirmidonia ¢ tramandata anche da due opere in prosa, che non verranno
perd coinvolte nella comparazione, in quanto presentano uno svolgimento meno ampio rispetto ad
Andreas: in un caso, si tratta di un’omelia della raccolta di Blickling, acefala, che si conclude con il
dialogo tra Andrea e Cristo, dopo ’agnizione dell’ Apostolo (KELLY 2003: 158-163); la seconda versione,
tradita dal Ms. CCCC 198, ripercorre I’intera vicenda in forma abbreviata, e dei miracoli di Cristo ¢
narrato solamente quello della tempesta placata (BRIGHT 1908: 113-128). Per la problematica concernente
la fonte dei due testi, si veda FAERBER (2005: 211-216).

12 (BAUMLER 1985: 24, 35).
B3 (HiLL 1966: 156-162; Id. 1983: 147-151).
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fini della rivalutazione artistica del poema.

1. Tre miracoli: il messaggero di pietra, la resurrezione dei patriarchi e la
prodigiosa inondazione

I primi due prodigi, che occupano la sezione compresa tra i versi 706 e 810, sono narrati
da Andrea al Timoniere dell’imbarcazione, dietro le cui sembianze si cela Cristo,
durante la traversata per mare che condurra 1’apostolo in Mirmidonia; essi riguardano
un evento di cui il discepolo fu testimone durante una tappa del cammino di
evangelizzazione di Cristo. Nella circostanza evocata, per dimostrare ai sacerdoti giudei
la propria divinita, il Signore ordino a uno dei rilievi di pietra che ornavano le pareti del
Tempio di scendere dal muro e recitare per loro a viva voce la Sua discendenza (vv.
706-734). La pietra obbedi prontamente, ma il miracolo non fece che aumentare
I’ostinata incredulita dei sacerdoti (vv. 735-772). Cristo allora affido un secondo
compito alla statua con sembianze d’angelo: le comando di dirigersi fino a Mambre per
far risorgere Abramo e i suoi discendenti Isacco e Giacobbe, affinché essi
proclamassero al popolo la gloria del Dio creatore (vv. 773-806). La sezione termina
con I’immagine dei tre patriarchi che, compiuta la missione, vengono autorizzati dal
Signore a mettersi in viaggio verso la patria celeste (vv. 807-810).

Strettamente correlato a questi due episodi miracolosi e il terzo prodigio,
funzionale alla conversione dei Mirmidoni, di cui il poeta da conto ai vv. 1492-1647,
allorché Andrea, rinchiuso in prigione, invoca I’intervento attivo di un agente inanimato
per punire i pagani che perseveravano nell’errore e nella scelleratezza: nella cella sono
presenti degli imponenti pilastri (sweras unlytle, / stapulas “grandi pilastri, / colonne”,
vv. 1493b-1494a), ed ¢ a uno di questi che I’apostolo ordina — nel nome del Signore
apparsogli poc’anzi — che dal piedistallo faccia scaturire un flusso d’acqua che travolga
e anneghi ’empia popolazione (vv. 1498-1521). Diversamente dai primi due prodigi,
che svolgono un ruolo probatorio, il miracolo qui messo in scena ha una preminente
funzione punitiva, ovvero costituisce una drammatica dimostrazione della distruzione
che il Signore puo attuare nei confronti dei peccatori, secondo uno schema ricorrente
nell’Antico Testamento, e invece riservato nel Nuovo alla punizione che 1 peccatori
riceveranno al Giudizio.

La preghiera di Andrea viene esaudita, e al devastante propagarsi delle acque
attraverso la citta si viene ad affiancare I’azione del fuoco, che 1’avvolge seminando
morte tra i Mirmidoni (vv. 1522-1553). Solo la presa di coscienza di un pagano,
divinamente illuminato, che mette questi cataclismi in relazione con le sofferenze
inflitte ad Andrea e lo proclama pubblicamente davanti a tutti (vv. 1555b-1568), induce
infine I’apostolo a porre fine all’inondazione (vv. 1575b-1577a) e a uscire dal carcere:
le acque si dividono allora dinanzi a lui, permettendogli di camminare sul suolo asciutto
(vv. 1579b-1582), con un chiaro richiamo al felice attraversamento del Mar Rosso da
parte degli Ebrei in fuga dagli Egiziani. Poi, da una fenditura apertasi nella montagna le
acque vengono inghiottite e, insieme ad esse, i corpi dei quattordici mirmidoni piu
malvagi (1587b-1595a). Dopo avere rassicurato i sopravvissuti, rinnovando loro la

' (WRIGHT 1983: 101-104; Id. 1986: 9-21). I risultati fruttuosi di un approccio incentrato sul confronto
con le fonti emergono anche in alcuni studi recenti; cfr., ad esempio, BIGGS (1988: 413-427); SHAW
(1995: 164-179); HERBISON (2000: 181-211).
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promessa della “luce della gloria” (v. 1611b), Andrea invoca la resurrezione di quei
giovani che nell’inondazione avevano perso la vita (vv. 1613-1624). La loro rinascita
fisica e spirituale € sancita tramite il sacramento battesimale e la successiva costruzione
di una chiesa sul luogo da cui I’acqua era scaturita (1630-1635). L’episodio si conclude
con il battesimo del resto della popolazione e con I’instaurazione della Legge di Dio in
Mirmidonia (vv. 1636-1647).

1.1 L’immagine della via nei tre prodigi

Il confronto con le redazioni greca e latina evidenzia come il poeta di Andreas pare
essersi prefisso di sviluppare e approfondire, sul piano narrativo e metaforico, il tema
del viaggio, al quale intende affidare un messaggio fondamentale del componimento,
ossia che il sostegno di Dio non viene mai a mancare a colui il quale si &€ messo in
cammino sulle Sue vie, attenendosi ai precetti che sono alla base dell’Alleanza stretta
dal Signore con gli uomini. Questa tematica spiegherebbe anche alcune innovazioni
specifiche introdotte dal poeta, quale quella di inserire nella sezione iniziale del terzo
miracolo una inconsueta triade vetero-testamentaria — costituita dai personaggi di Mose,
Giosué e Tobia — che non compare nelle fonti."

Il 'viaggio si intreccia alla vicenda di Andrea a partire dal primo riferimento che
nel poema si fa dell’apostolo e della sua attivita missionaria in Acaia, dove egli leerde
leode on lifes weg “insegnava al popolo la via della vita” (v. 170), fino alla successiva
chiamata del Signore affinché egli si rechi nella lontana Mirmidonia. Nella
formulazione del comando divino sono privilegiati alcuni comuni verbi di movimento
quali feran “partire” (v. 174a) e side secan “mettersi in viaggio” (v. 175a), ma
significativo appare il sopra citato sintagma nominale lifes weg,'® che ritornera anche
nella descrizione della fase ultima del soggiorno dell’apostolo in Mirmidonia, 1a dove il
poeta cosi riassume il suo operato: Leerde pa pa leode on geleafan weg “Istrui allora il
popolo sulla via della fede” (v. 1680). L’‘envelope pattern’ che ne risulta’ e la
caratterizzazione dei due versi — iniziale e finale — attraverso la paronomasia e il
chiasmo sono chiari segnali della volonta di rimarcare questo tema. La parte conclusiva
del componimento, a differenza delle redazioni greca e latina," vede il ritorno di Andrea
nel luogo di provenienza, 1’ Acaia, dove terminera il suo percorso terreno con il martirio:

wolde on brimpisan / Achaie odre side / sylfe gesecan, par he sawulgedal, /
beaducwealm gebad
“voleva con la nave / I’Acaia nuovamente / raggiungere, dove egli il distacco

511 viaggio ricopre un ruolo preminente, sia sul piano letterale sia su quello metaforico, anche in altri
oemi attestati nel Vercelli Book (MCBRINE 2009: 287-317).

L’espressione ricorre in The Fates of the Apostles, in riferimento all’apostolato e al martirio di
Giovanni, citato subito dopo Andrea: He in Effessia ealle prage / leode lzerde; panon lifes weg / side
gesohte, swegle dreamas, / beorhtne boldwelan “Egli in Efeso per tutto il tempo / la gente istrui; da li la
via della vita / poi cerco in viaggio, le gioie celesti, / la luminosa dimora paradisiaca” (vv. 30-33a;
BrooKs 1961: 57). Il sintagma lifes weg ricorre poi in Guthlac A, nel dare conto della scelta di vita
eremitica mediante cui Guthlac inaugura un nuovo percorso volto alla salvezza della propria anima (v.
99b; ROBERTS 1979: 86). La formula ¢ pit frequente in ambito prosastico.

7 (KISER 1984: 66-67). BRODEUR (1959: 39-70) e, successivamente, BARTLETT (1966: 9-48) hanno
dimostrato che la creazione di ‘pattern’ retorici incentrati sul parallelismo costituisce un tratto stilistico
comune della poesia inglese antica.

'8 (BLATT 1930: XXXIII, 94 (Praxeis); XXXIII, 95 (Casanatensis)).
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dell’anima, / una morte violenta, avrebbe patito” (vv. 1699b-1702a).

L’evolversi della vicenda, messa in moto dall’ordine del Signore, conferma 1’attenzione
che il poeta rivolge alla tematica del viaggio. Andrea dapprima si dimostra riluttante a
obbedire al comando, avanzando 1’obiezione che un messo celeste sarebbe stato piu
adatto al compito in quanto in grado di muoversi piu celermente. Rispetto a Praxeis e a
Casanatensis, il poeta indugia a lungo a descrivere questo atteggiamento del discepolo,
ponendo alla sua origine soprattutto la paura di dovere affrontare un percorso ignoto,
tema cui solamente in Casanatensis si accenna.” Nel componimento, invece, il timore
dell’ignoto viene potenziato, in primo luogo, attraverso il succedersi di una sequenza di
sintagmi nominali che rimandano a sentieri terreni, e soprattutto marini, sconosciuti ad
Andrea, e per questo motivo temuti. La vastita dell’impresa rispetto alle proprie
possibilita ¢ enfatizzata dall’apostolo mediante le espressioni ofer deop gelad “sul
profondo percorso” (v. 190b) e on feorne weg “per una distante via” (v. 191b).
L’angelo, invece, viene caratterizzato, in accordo con la sua funzione di messo e
mediatore divino, quale esperto conoscitore delle strade che attraversano e solcano
I’orbe terracqueo:

‘con him holma begang, | sealte sastreamas ond swanrade, / warodfaruda
gewinn, ond weeterbrogan, / wegas ofer widland’

“‘egli conosce 1’estensione dei mari, / le salate correnti e la via del cigno, / il
tumulto dei frangenti e il terrore delle acque, / le vie sull’ampia terra’” (vv. 195b-
198a).

A lui Andrea contrappone se stesso, inadeguato e pieno di paura in quanto privo di
amici, ma soprattutto ignorante delle strade da percorrere: a questo il poeta conferisce
rilievo mediante 1’uso reiterato di negazioni, e del chiasmo entro cui I’articolata
ricusazione dell’apostolo ¢ racchiusa:

‘Ne synt me winas cude, / eorlas elpeodige, ne pcer @niges wat / haeleda gehygdo,
ne me herestreeta / ofer cald weeter cude sindon ™

““Non ho amici conosciuti / tra gli stranieri, né laggiu conosco / di quegli uomini
il pensiero, né le ampie rotte / sulle fredde acque mi sono note’” (vv. 198b-201).*!

La severa risposta del Signore, che ha una estensione doppia rispetto al discorso del
discepolo (vv. 204-224), riafferma I’onnipotenza divina — di cui quanto in seguito
accadra si configura come dimostrazione (vv. 205-210) — e stigmatizza ripetutamente
I’esitazione mostrata dall’apostolo:

Y BLATT (1930, 1V, 39): /...] etiam et itinere illo ignoro [...] ““[...] e inoltre non conosco la via [...]”.
In Praxeis, I’obiezione di Andrea si incentra sull’impossibilita di compiere il cammino in appena tre
%iorni (BLATT 1930: 1V, 38).

In questo passo, come anche in quello precedente (vv. 195b-198a), la descrizione del viaggio contiene

anche riferimenti a un itinerario terrestre, come dimostrano, ad esempio, wegas ofer widland e herestreta.
Mentre, in passato, tali immagini erano state ricondotte all’imperizia del poeta, oggi sono viste come
frutto di una scelta ponderata, che mira a instaurare un preciso parallelismo tra mare e terra (OLSEN 1998:
385-394).
I Antonina HARBUS, la quale qualifica Andreas come «a poetic enunciation of the psychology of
recluctance and resolution» (2001: 128), osserva che uno degli apporti innovativi del poeta consiste
proprio nella rappresentazione della conversione come ‘riallineamento’ psicologico, come passaggio da
una disposizione mentale ad un’altra (127-140).
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‘Eala Andreas, pcet Ou a woldest / pces sidfeetes scene weorpan!’

“‘E male, Andrea, che tu abbia / esitato a metterti in viaggio!”” (vv. 203-204);

‘Ne meaht du pces sidfcetes scene weordan, / ne on gewitte to wac, gif ou wel
pencest / wid pinne waldend weere gehealdan, / treowe tacen’

“‘Non puoi essere esitante riguardo a questo viaggio, / né debole nello spirito, se
tu intendi / rispettare il Patto con il tuo Signore, / il simbolo dell’Alleanza’ (vv.
211-214a).%

Questa seconda ripresa del concetto é funzionale a instaurare un legame indissolubile tra
la disponibilita a compiere il viaggio e la fedelta al Patto che definisce il rapporto tra il
Signore e 1’'uomo. Questo aspetto manca nelle fonti, nelle quali I’aspra replica del
Signore alla titubanza del discepolo scaturisce esclusivamente dall’avere messo in
dubbio la Sua onnipotenza.”

Dopo che il Signore ha reiterato il comando (‘Pu scealt pa fore geferan’ “‘Tu
compirai il viaggio’”, v. 216a), suggellandolo con una benedizione (‘Hafa bletsunge /
ofer middangeard mine pcer ou fere’ “‘ Abbi la mia benedizione / ovunque tu andrai per
il mondo’”, vv. 223b-224), Andrea si mette in viaggio su una imbarcazione guidata da
un timoniere e da una coppia di marinai d’eccezione, ovvero Cristo e due suoi angeli.
La navigazione sulle acque dapprima tempestose mette alla prova la determinazione del
discepolo, ma ce lo mostra piu fiducioso nella onnipotenza divina: prima di imbarcarsi,
Andrea appariva attanagliato dal dubbio e convinto di non riuscire a portare a termine
I’impresa; ora che la navigazione ¢ cominciata, egli, pur consapevole dei pericoli che lo
sovrastano, riesce ad accantonare la paura ed esaltare, davanti al Timoniere, le grandi
opere e i miracoli compiuti da Cristo.

Durante il dialogo tra i due, il mare rimane pero sempre sullo sfondo con le sue
insidie e minacce, metafora dei pericoli e delle difficolta che i tortuosi percorsi di
evangelizzazione comportano, come verra testimoniato da Ii a breve anche dalla
esperienza di Andrea presso i Mirmidoni. Lo ribadiscono anche le parole del Timoniere:
‘Is se drohtad strang / pam pe lagolade lange cunnap’ “‘Dura ¢ la condizione / di colui
il quale per le lunghe vie marine si avventura’ (vv. 313b-314), riflessione dalla quale
origina il comando agli angeli di prestare aiuto ai naviganti in difficolta:

heht his engel gan, / meerne magupegn, ond mete syllan, / frefran feasceafte ofer
flodes wylm, / pat hie pe ead mihton ofer yda gepring / drohtap adreogan

“ordind al suo angelo di andare, / al famoso servitore, e offrire del cibo, / e
conforto agli indifesi sull’impeto del mare, / cosicché essi facilmente potessero sul
tumulto dei flutti / il loro destino sopportare” (vv. 365b-368a).>*

22 11 tema viene nuovamente ripreso dal Signore, in seguito all’agnizione di Andrea riguardo la sua
identita. Egli definisce cosi la colpa del suo seguace: ‘No du swa swide synne gefiemedest / swa du in
Achaia ondsec dydest, / 0@t du on feorwegas feran ne cude, / ne in pa ceastre becuman mehte, / ping
gehegan preora nihta / fyrstgemearces, swa ic pe feran het / ofer wega gewinn’ “‘Non peccasti cosi
profondamente / come quando in Acaia rifiuto opponesti, / dicendo di non potere per distanti vie
viaggiare, / né quella citta raggiungere, / né assemblea tenervi dopo tre notti, / quando ti avevo ordinato di
metterti in viaggio / sul tumulto delle onde’” (926-932a). L’esitazione a compiere la volonta del Signore
costituisce un tratto inusuale nella tradizione agiografica anglosassone, dove il protagonista € presentato,
fin dal principio, con caratteristiche proprie del santo, privo di debolezze umane. Di conseguenza, le
successive vicende sono contraddistinte da una stasi, non da un’evoluzione (MAGENNIS 2000: 287-296).
Questo aspetto si manifesta, nel poema, in un secondo momento, nella determinazione con cui Andrea
%orta a termine il proprio compito dopo avere deciso di intraprendere il viaggio.
(BLATT 1930: 1V, 38, 40 (Praxeis); 1V, 39, 41 (Casanatensis)).

* La lunghezza e difficolta del viaggio sono sottolineate, ancora una volta, dal Marinaio ai vv. 420b-
424a.
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Anche la rievocazione da parte di Andrea del discorso con cui Cristo affido agli apostoli
il compito di andare per il mondo a diffondere la Sua Parola (‘/...] us feran het / geond
ginne grund gasta streonan’ “‘[...] ci comando di percorrere / il vasto mondo per fare
proseliti’”, vv. 330b-331) costituisce un ulteriore esempio di amplificazione rispetto a
Praxeis e a Casanatensis, come pure rispetto ai Vangeli.** Andrea riprende la coppia di
verbi euntes e praedicate (farad “andate”, v. 332a; bodiad “annunciate”, v. 335a),
accentuando pero notevolmente la dimensione ecumenica del cammino, attraverso un
accumulo di sintagmi locativi dei quali non vi é traccia nelle altre redazioni:

‘Farad nu geond ealle eordan sceatas / emne swa wide swa water bebuged, /
000e stedewangas strate gelicgap. / Bodiad &fter burgum beorhtne geleafan /
ofer foldan feeom’

“‘Andate ora per tutti gli angoli della terra / fin quanto ¢ vasta e fin dove le acque
la circondano, / e sulle pianure fin dove arrivano le strade. / Predicate nelle citta la
splendente fede / su tutta la superficie della terra® (vv. 332-336a).”

E non &, probabilmente, casuale che nei versi considerati si crei una sequenza di
sostantivi, eord — waeter — straet — burg — fold, in cui la posizione centrale € occupata
proprio dal sostantivo “strada”.

Anche nella premessa al primo miracolo, il viaggio e la via fungono da asse
portante (vv. 661-662a): il poeta amplia il generico riferimento di Praxeis e
Casanatensis al cammino degli apostoli al fianco del Signore,* che i sacerdoti giudei
non comprendono, ¢ rafforza 1’equazione insegnamento-viaggio. Come narra, infatti,
Andrea, il capo dei sacerdoti mostro ostilita verso i discepoli, pur sapendo che essi
seguivano la via del Giusto (/...] sodfeestes swade folgodon’, v. 673),” giudicando con
sprezzo la nuova direttiva di abbandonare la propria dimora e percorrere strade lunghe e
ardue (widlastas, v. 677a; earfodsida, v. 678a).

Questa insistenza sul viaggio fa emergere la contrapposizione di fondo tra
I’immobilismo fisico e spirituale dei sacerdoti e il rivoluzionario dinamismo inaugurato
da Dio con la Sua incarnazione. In Giovanni, &€ Cristo stesso ad applicare a sé
I’appellativo “via”.*® La metafora ¢ poi ripresa nell’esegesi patristica per spiegare il
rapporto tra Padre e Figlio e come Cristo costituisca la Via, poiché per ipsum ad Deum

» Cfr. (BLATT 1930: VI, 44 (Praxeis)): ‘[..] 6t Iopsvopevor ynpooow iy [..] ““[...] quando
viaggerete per predicare [...]””; BLATT 1930: VI, 45 (Casanatensis): ‘/...] quando pergeremus ad
E’Jedicandum evangelius eius [.../ " “‘[...] quando avremo camminato per predicare il Vangelo [...]”.

Mt 28, 19; Mc 16, 15. L’edizione della Bibbia utilizzata ¢ quella curata da WEBER e GRYSON (2007).

" La somiglianza di questo passo con i versi di Christ Il relativi all’ordine di Cristo ai suoi apostoli
(‘Farad nu geond ealne yrmenne grund, / geond widwegas, weoredum cydad, / bodiad ond bremad
beorhtne geleafan’ “*Andate ora per tutta la vasta terra, / per lontane regioni, alle genti annunciate, /
predicate ed esaltate la luminosa fede’”, vv. 481-483; KRAPP - DOBBIE 1936: 16) e stata rilevata da
SCHAAR, il quale ha da cio dedotto che il poeta abbia attinto all’opera cynewulfiana (1949: 273). Tale
%iudizio ¢ stato ribadito recentemente da ORCHARD (2003b: 290-291).

Blatt 1930: XII, 54: ‘Q takoumopol, mdg mepimateite petd 100 Aéyovrog Ot Yidg eipt 100 Yeod’
“‘O miseri, perché camminate con colui che dice, sono il figlio di Dio’”?; (BLATT 1930: XII, 55
(Casanatensis)): ‘O vos miserrimi quare sequimini et ambulantes cum ipso qui dicit quia dei filius sum’
“‘O voi, miseri, perché seguite e camminate con colui che dice, sono il figlio di Dio?"”.

2% Questa notazione non & presente nelle due redazioni considerate.

% Gv 14, 6. Si veda anche Eb 10, 20. La metafora & cara alla tradizione patristica: cfr., ad esempio,
Agostino d’Ippona, Quaestionum Evangeliorum libri 1. PL 35: 1328; Id., In Joannis Evangelium.
Tractatus LXIX. PL 35: 1816; Id., Sermo CXXIII. PL 38: 685; Id., Sermo CXLII. PL 38: 778-779; Rabano
Mauro, Allegoriae in Sacram Scripturam. PL 112: 980.
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imus,’' per il Suo tramite andiamo a Dio.*> Come afferma Sant’ Agostino, ut qua via nos
perducturus esset ad illum finem quem promisit, per eum ipsum Filium suum et
ostenderet et praeberet. Parum enim erat Deo si Filium suum faceret demonstratorem
viae; eum ipsum viam fecit “E cosi la via, per la quale ci avrebbe condotto verso quel
fine che aveva promesso, ci fu da Lui mostrata e insieme offerta nella persona del Suo
stesso Figlio. Sembrava, infatti, poco a Dio avere fatto di Suo Figlio I’indicatore della
via: volle farlo addirittura via”.”* In questo percorso, essenziale & il rispetto dei precetti
divini, anch’essi definiti vie, secondo un’associazione presente nella Bibbia,** come
anche nella tradizione esegetica.”

L’immagine del cammino ¢ gia ben radicata nell’Antico Testamento non solo
per indicare la presenza di Jahveh accanto al popolo eletto,® ma soprattutto per
designare la condotta di vita dell’'uomo e le relative conseguenze. Camminare nelle vie
del Signore,’” con®* o davanti a Lui,” sono espressioni privilegiate per esprimere
I’adesione dell’uomo alla Legge, oppure, in formulazioni negative, la deviazione dai
comandamenti.* Molto spesso all’azione del camminare si aggiunge la specificazione
della via, a sua volta qualificata attraverso la contrapposizione tra la via dei giusti e
quella degli empi, come, ad esempio, nel Salmo 1, 1 e 6, oppure in Proverbi.* La
dicotomia permane nel Nuovo Testamento: nel discorso della montagna, Cristo
contrappone la via che conduce alla salvezza, stretta e ardua, alla via larga che porta alla
perdizione (Mt 7, 13-14).* Secondo un naturale trapasso logico, la metafora della via e
impiegata anche nei rimandi scritturali al fine ultimo del percorso umano, la salvezza.
Non & casuale che in Isaia si alluda all’avvento del Signore attraverso 1’appello a
preparare per Lui la via nel deserto (40, 3),” un’immagine ripresa dai quattro Vangeli in
rapporto al ministero di Giovanni Battista.* La vitalita della metafora & ulteriormente
testimoniata da alcuni passi degli Atti, che ne registrano un’evoluzione, per effetto della

*! Rabano Mauro, De Universo. PL 111: 20.

? Una prefigurazione di Cristo come via al Padre si ha in Pr 9, 8-9. L’immagine torna spesso nelle opere
e nelle discussioni esegetiche medievali; cfr. Agostino d’Ippona, Sermo CXLI: Filius Dei qui semper in
Patre veritas et vita est, assumendo hominem factus est via. Ambula per hominem, et pervenis ad Deum.
Per ipsum vadis, ad ipsum vadis. Noli quaerere qua ad illum venias, praeter ipsum. Si enim via esse ipse
noluisset, semper erraremus. Factus ergo via est qua venias. Non tibi dico, quaere viam. Ipsa via ad te
venit: surge et ambula. Ambula moribus, non pedibus “Il Figlio di Dio, il quale ¢ sempre verita e vita nel
Padre, divenne la Via assumendo natura umana. Cammina per Essa e giungerai da Dio. Per Essa vai, da
Essa giungi. Non cercare altro per giungere da Lui, oltre a Lui stesso. Se Egli non avesse voluto diventare
la Via, saremmo sempre andati errando. Percio Egli divenne la Via per la quale dovremmo andare. Non ti
dico di cercare la Via; la Via stessa viene a te: alzati e cammina. Cammina con i comportamenti di vita,
non con i piedi” (PL 38: 777). Si vedano anche Id., In Joannis Evangelium. Tractatus LXIX. PL 35: 1816;
Id., Sermo CXXIII. PL 38 : 685; Id., Sermo CXLII. PL 38 : 778. La metafora compare anche in relazione
all’esperienza del viaggio dell’Esodo: Rabano Mauro, Commentariorum in Exodum. PL 108: 28.

33 Agostino d’Ippona, In Psalmum CIX Enarratio. PL 37: 1447.

**Gen 18, 19 ; Dt 5, 33; 10, 12; 11, 22; 19,9 ; 26,17 ; 1 Re 2, 3 ; 3, 14 ; 11, 33, 38 ; Os 14, 10; Sal 24, 4-
5. Per un esame circostanziato dell’immagine della via nelle Scritture, si veda I’ampio studio di ZEHNDER
1999).

gS Rabano Mauro, Allegoriae in Sacram Scripturam. PL 112: 1077.

3% v 26, 11-12; Si veda anche 2 Cor 6, 16.

"Dt 8, 6; 13, 6; 30, 16; Gs 22, 5; Gdc 2, 22; Is 2, 3.

*Gens, 22,24;6,9.

*Gen17,1; 1 Re 8, 25; 9, 4; Is 52, 12.

“ptg, 12, 16; Gdc 2, 17.

“Ipr4,18-19; 12, 28 e 15, 24.

*2 Per uno studio della metafora della via che, in ambito neo-testamentario, ricorre con grande frequenza
negli scritti di San Paolo, si veda BANKS (1987: 303-313).

# Cfr. anche Mal 3, 1.

“ Mt 3, 3; Mc 1, 2-3; Lc 3, 4-5; Gv 1, 22-23. L’uso di questa tematica in Marco ¢ stato indagato da
MARcCUS (1992: 12-47).
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quale anche alla dottrina cristiana si applica la definizione di via.”

Queste premesse ci consentono di considerare nella giusta prospettiva i primi
due miracoli, che in Andreas si collocano nel contesto della predicazione di Cristo,
giocati sul contrasto tra immobilita e movimento attraverso il paradosso della pietra — la
materia meno vitale — che si anima e quello dei morti che risorgono. La dinamica degli
eventi comporta infatti una serie di spostamenti che questi ‘attori’ saranno chiamati a
compiere. In primo luogo, la pietra scende dalla parete ([...] of wealle ahleop [...] pat
he on folde stod “[...] dal muro balzo [...] fino a raggiungere terra”, vv. 736b, 737b) e
parla,* istruisce i sacerdoti (septe sacerdas, v. 742a); poi, non avendo il prodigio sortito
il risultato desiderato, ad essa Cristo ordina di mettersi in cammino verso la terra di
Canaan per far risorgere Abramo, Isacco e Giacobbe dal sepolcro (vv. 786-795a).

Questa seconda fase del miracolo é attestata solo in Praxeis,” mentre in
Casanatensis esso termina con il ritorno della pietra alla sua condizione di immobilita
originaria, una volta concluso il suo discorso ai Giudei.” Cio € funzionale ad accentuare
il tema della via: il Signore ordina alla pietra viva di mettersi in viaggio (faran, v.
773b), avanzare (ford gan, v. 775a) e percorrere la superficie della terra (foldweg
tredan, vv. 775b), dove invece Praxeis riporta semplicemente 1’ordine impartito di
recarsi a Mambre.* Il passo di Andreas dispiega anche — nell’arco di soli tre versi e in
parallelo con i tre verbi di moto all’infinito — una triade di sostantivi, streete (v. 774a),
foldweg (v. 775b) e grundas “regioni, terre” (v. 776a), forse a indicare i progressi della
missione evangelizzatrice come conquista di nuovi territori.”

L’enfasi tende probabilmente anche a far riflettere sul senso di quel cammino in
prospettiva anagogica. Alla valenza salvifica del percorso potrebbe alludere, infatti,
anche D’attributo “verde” riferito alle terre che la pietra attraversa (grene grundas, V.
776a);>' ne e riprova il fatto che tale sintagma allitterante ricorre anche in Exodus, con
un’accezione che travalica il dato naturalistico: esso ha infatti come referente i fondali
marini che si disvelano dinanzi agli Ebrei in fuga dagli Egiziani, permettendo loro di
avanzare ofer grenne grund “sulla verde terra” (v. 312a). E probabile, dunque, che in
Andreas questo dettaglio abbia una valenza metaforica, anche alla luce della
considerazione che questa caratterizzazione cromatica ricorre con particolare frequenza
nella poesia anglosassone in riferimento al Paradiso e a paesaggi che hanno una
connotazione positiva sul piano spirituale.” In Genesis A, I’aggettivo grene ha per ben

* Atti 19, 9: [...] 8¢ Tveg éokAnpovovto kai freiovy kakoloyodvteg Ty 680V [...] “[...] ma alcuni si
ostinavano a disobbedire, parlando male della via (i.e. della nuova dottrina cristiana) [...]”; 19, 23:
‘Eyéveto 0¢ katd TOV Kapov EKEvov Tapayog ovk 0Alyog mepi tijg 660D. “In quel periodo si sviluppo un
grande tumulto intorno alla nuova via”; 22, 4: 6¢ tavtnv v 000V £diwéa [...] “To perseguitai questa via
g. ..]”. Una attenta disamina di tali luoghi biblici ¢ proposta da MCCASLAND (1958: 222-230).
6 Stefn after cwom / hlud purh heardne, hleodor dynede, / wordum wemde “Un suono giunse / alta dalla
gietra, una voce risuono, / con parole biasimo” (vv. 738b-740a).
7 (BLATT: 1930, XV, 60).
* (BLATT: 1930, XV, 61).

In Praxeis, nella descrizione del cammino della pietra si fa ricorso a due verbi che esprimono 1’azione
del “camminare”, “andare” (BLATT 1930: XV, 60).
> MICHELET (2006: 190-196).
> KISER ritiene che il riferimento sia da leggersi come anticipazione all’avvento di Cristo; sara infatti la
sua incarnazione ad aprire strade lastricate dinanzi agli uomini. Il rimando alle vie percorse dai patriarchi
e funzionale a evidenziare la continuita tra il loro operato e quello degli apostoli, tra Antico e Nuovo
Testamento (1984: 72).

Sebbene conscio del forte influsso cristiano su questa caratterizzazione, Magennis attribuisce 1’uso
insistito del colore verde alla tradizione culturale germanica (1996: 147-148). Si veda anche DOANE
(1973: 456-465).


http://strongsnumbers.com/greek/1161.htm
http://strongsnumbers.com/greek/5100.htm
http://strongsnumbers.com/greek/4645.htm
http://strongsnumbers.com/greek/2532.htm
http://strongsnumbers.com/greek/544.htm
http://strongsnumbers.com/greek/2551.htm
http://strongsnumbers.com/greek/3588.htm
http://strongsnumbers.com/greek/3598.htm
http://strongsnumbers.com/greek/1096.htm
http://strongsnumbers.com/greek/1161.htm
http://strongsnumbers.com/greek/2596.htm
http://strongsnumbers.com/greek/3588.htm
http://strongsnumbers.com/greek/2540.htm
http://strongsnumbers.com/greek/1565.htm
http://strongsnumbers.com/greek/5017.htm
http://strongsnumbers.com/greek/3756.htm
http://strongsnumbers.com/greek/3641.htm
http://strongsnumbers.com/greek/4012.htm
http://strongsnumbers.com/greek/3588.htm
http://strongsnumbers.com/greek/3598.htm
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due volte come referente la regione cananea, nel contesto dell’ordine che il Signore
rivolge ad Abramo di lasciare il proprio paese e mettersi in cammino.” La simbologia
salvifica legata a questo colore, nonché il rimando a un percorso di adesione a Dio,
sembrano essere confermati anche da altre attestazioni di ambito poetico. In Christ and
Satan, grene € la caratterizzazione conferita alla strada che conduce agli angeli,** come
grene ¢ la via dell’orante, all’insegna della rettitudine, nella versione metrica del Salmo
141>

Il viaggio resta protagonista, infine, nel secondo miracolo, allorché vengono fatti
risorgere i patriarchi per compiere un ultimo percorso di testimonianza sulla terra: /...J
to pam side gyrwan “[...] prepararsi al viaggio”, v. 795b, ¢ faran to frean dome, v.
796a; questa seconda espressione rimanda al viaggio materiale che il Signore richiede
loro per il tramite del Suo messaggero. Se consideriamo, pero, ’unica altra occorrenza
dell’espressione faran to frean dome nel corpus anglosassone, ovvero nell’omelia di
Woulfstan De temporibus Anticristi, troveremo che essa viene impiegata nel contesto
della evocazione dello scenario apocalittico che caratterizzera la fine dei tempi:

eall middaneard bid ponne on deeg byrnende, and &le man sceal ponne on dag of
deade arisan [ ...], and durh peet fyr to dam dome faran

“Tutta la terra sara in fiamme quel giorno, e tutti gli uomini risorgeranno quel
giorno dalla morte [...] e per quel fuoco andranno al Giudizio”.*®

E dunque evidente che il sintagma si presta, anzi perfettamente si adatta, alla
interpretazione “dirigersi verso il Giudizio”, con riferimento al percorso che ogni anima
sara chiamata a compiere alla fine dei tempi. Il passo di Andreas rivela pertanto, a un
attento esame, una forte valenza escatologica, ribadita ed esplicitata nei versi conclusivi
dell’episodio, quando Hie da ricene het rices hyrde / to eadwelan opre side / secan mid
sybbe swegles dreamas, / ond paes to widan feore willum neotan “A loro il Pastore del
regno ordino all’istante / di tornare alla felicitd con un secondo viaggio / e cercare in
pace le gioie del cielo / e per sempre goderne” (vv. 807-810).

La ripresa dell’espressione swegles dreamas “gioie del cielo”, impiegata
all’inizio del primo miracolo nella celebrazione delle schiere angeliche dei Cherubini e
dei Serafini (Cheruphim et Seraphim)® che dimorano nella “gioia celeste”, conferma

3 Genesis A: //...] peet land gesec / pe ic pe elgrene ywan wille, / brade foldan’ ““[...] cerca quella terra
verde / che a te voglio rivelare, / ’ampia superficie’” (vv. 1750b-1752a; Krapp 1931: 53); ‘Pis is seo
eorde pe ic celgrene / tudre pinum torhte wille / weestmum gewlo on geweald don, / rume rice’ “‘Questa ¢
la terra verde / splendente, che alla tua progenie / concedero, adorna di frutti, / I’ampio regno’”’( vv. 1787-
1790a KRrRAPP 1931: 54).

‘gearwian us togenes grene streete / up to englum. Pe&r is se @lmihtiga god, / and us befedman wile
freobearn godes / gif we peet on eordan cer gepencad, / and us to pam halgan helpe gelefad’
“‘prepariamoci per la verde strada / che porta su, dagli angeli. Li dimora il Dio onnipotente, / e il Suo
nobile Figlio ci abbraccera, / se prima, sulla terra, a ¢id avremo pensato, / ¢ all’aiuto del Santo ci saremo
affidati’“ (vv. 286-290; FINNEGAN 1977: 77). Il colore ha dunque un pregnante valore simbolico; per tale
interpretazione, si vedano EARL (1970: 569-570n); KEENAN (1970: 455-460; Id. 1973 217-219);
SAJAVAARA (1975: 34-38).
> Sal 141, 4: On pyssum grenan wege, pe ic gange on, / me oferhydige &eghwzr setton / gearwe grine
“Sulla verde via che percorro / i superbi hanno ovunque teso lacci per me” (KRAPP 1932: 139). Diamond
ritiene che la scelta dell’aggettivo sia stata dettata da ragioni metriche e allitterative e non di contenuto
gl963 53-54).

6 Cfr NAPIER (1967: 203). Si veda anche ’edizione di BETHURUM (1957 162. De fide catholica).

7 La coordinazione dei due sostantivi attraverso la congiunzione et ¢ ricondotta da Porter all’influenza
della liturgia latina. La studiosa, inoltre, osserva che 1’ampia celebrazione delle schiere angeliche
costituisce una prefigurazione della visione della dimora celeste, di cui riferiscono i due seguaci di
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che I’attenzione del poeta ¢ rivolta alla esaltazione della meta celeste. Cio parrebbe
confermato anche dall’assenza di riferimenti alle sorti della pietra, al termine
dell’episodio. Questa conclusione si discosta infatti da quella proposta in Praxeis, dove
la sfinge e i patriarchi, conclusa la missione, ritornano alla loro originaria condizione.™
L’alterazione apportata dal poeta non solo ¢ coerente con uno dei filoni tematici e
metaforici del poema, ma mostra anche un originale intersecarsi dei piani temporali
nell’ambito della storia della redenzione: essa determina, infatti, una anticipazione di
quel viaggio che verra reso possibile ai patriarchi solo dal sacrificio di Cristo e dalla sua
Discesa agli inferi,” episodio che si colloca al compimento della sua missione
evangelizzatrice.

Il motivo del cammino costituisce un fattore di coesione anche nel terzo
miracolo, sebbene in modo meno manifesto rispetto ai precedenti prodigi. Sul piano
della narrazione, 1’'unico spostamento coinvolge Andrea passivamente, dato che egli
ogni mattina viene portato fuori dalla prigione per essere sottoposto a torture fino al
calare del sole. Tuttavia, nel dare conto dell’itinerario dal carcere al luogo della
flagellazione, il poeta amplia la breve descrizione delle fonti,* cosi che il percorso di
sofferenza dell’apostolo viene ad assumere una dimensione quasi universale e salvifica,
secondo una strategia gia riscontrata nel passo relativo al cammino di evangelizzazione
degli apostoli:

drogon deormode &fter dunscraefum, / ymb stanhleodo stercedferppe, / efna swa
wide swa wegas tolagon, / enta argeweorc,”’ innan burgom, / strate stanfage
“trascinarono il coraggioso per gole montuose, / intorno a sommita rocciose, il
risoluto, / fin dove le vie si estendono, / antiche opere dei giganti, che si dipartono
dalle citta, / strade luminose” (vv. 1232-1236a).%

E anche vero che in questa sezione i riferimenti al viaggio acquistano un’accezione pili
ampia; dall’iniziale ordine rivolto da Andrea alla colonna di marmo fino all’aprirsi di un
passaggio asciutto dinanzi a lui all’uscita dalla prigione, si moltiplicano i riferimenti al
viaggio biblico per eccellenza, ovvero quello che ebbe inizio con la liberazione degli
Ebrei dalla schiavitu d’Egitto e termino con il loro insediamento nella Terra Promessa.
L’episodio relativo al terzo miracolo richiama infatti, seppure in maniera ellittica,
alcune delle tappe ed esperienze fondamentali vissute nel corso della peregrinatio

Andrea (vv. 862-891); ad essa si fa poi un ultimo rimando nella parte conclusiva del componimento (v.
1722a) (PORTER 1988: 155-160, 163-164).

(BLATT 1930: XV, 60). La versione Casanatensis testimonia la medesima conclusione in relazione
all’immagine di pietra (BLATT 1930: XV, 61).
> HIEATT vede nell’esperienza di Andrea in Mirmidonia non soltanto una rivisitazione della Passione di
Cristo, ma anche della Discesa agli inferi (rivissuta mediante la reclusione mirmidone e la successiva
liberazione); questo evento sarebbe preannunciato, all’inizio del poema, attraverso la prigionia
dell apostolo Matteo (1976: 50-62).

O (BLATT 1930: XXVIII, 85 (Casanatensis)): [...] trahentes eum per omnes vicos, et plateas civitatis
[...] “[...] trascinando [Andrea] per tutte le vie e strade della citta [...]”. Questa descrizione compare
anche nella versione greca (BLATT 1930: XXV, 80).

' Enta geweorc ¢ un’espressione formulare attestata in componimenti di stampo elegiaco quali The
Wanderer (v. 87a; KRAPP - DOBBIE 1936: 136) e The Ruin (v. 2b; KRAPP - DOBBIE 1936: 227), in ambito
sapienziale (Maxims Il, v. 2a; Dobbie 1942: 55), e piu volte in Beowulf (vv. 1679a; 2717b; 2774a;
DoBBIE 1953: 52, 84, 86). Il suo impiego in Andreas, prima in riferimento alle strade e successivamente
aIIa colonna del carcere (v. 1495a), € funzionale a indicare la loro antichita (FOLEY 1995: 53).

? Questa interpretazione del composto e sostenuta da ETO (1994: 195-196) sulla base di due occorrenze
analoghe in Beowulf (vv. 320a; 725a; DoBBIE 1953: 12, 24). Di diverso parere &€ BROOKS, il quale
riconduce 1’immagine alla pavimentazione tassellata romana (1961: 106-107).
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durata quarant’anni nel deserto — la traversata del Mar Rosso, la rivelazione della Legge
sul Monte Sinai e il passaggio del Giordano — nonché Mose e Giosue, protagonisti di
queste vicende.

Il valore assegnato a questo arduo percorso nella tradizione esegetica medievale
e da tenere ben presente nell’interpretazione di Andreas; in prospettiva tipologica, il
cammino nel deserto e I’approdo nella regione di Canaan costituiscono la
prefigurazione del viaggio che il fedele & chiamato a compiere per guadagnarsi la
salvezza e dunque il proprio posto nel regno celeste.” In tal senso, il viaggio costituisce
anche una preparazione alla fase ultima della storia sacra, al Giudizio, quando la sorte
dei giusti e dei peccatori verra siglata per I’eternita. Il raggiungimento di questa meta ¢
reso possibile all’'uomo dal battesimo, sacramento di cui — secondo 1’esegesi tipologica
— la traversata del Mar Rosso* e quella del Giordano sono le principali figure.

1.2. La pietra come agente miracoloso

Nei tre miracoli esaminati, il tema del cammino si interseca con un altro elemento
significante costituito dalla pietra. Essa & presente nel Tempio scolpita dalle mani degli
uomini con sembianze che vengono paragonate a quelle degli angeli, e poi in forma di
colonna nel carcere mirmidone, e strumento mediante il quale il Divino si inserisce e
opera nella storia narrata.

Nella redazione greca, le immagini di pietra del Tempio sono designate come
sfingi (yAvoag ooiyyag 800),” una concezione che confluisce in parte anche in
Casanatensis, come mostra il nome spingas ad esse riferito, a conferma del fatto che il
redattore lavorava su un originale greco.* Diversa ¢ la loro caratterizzazione nel poema,
che le identifica con due rappresentanti delle schiere angeliche.”” Come fa notare Penn
Szittya, nella prima parte del miracolo (vv. 712-726) la forma angelica si sovrappone
alle sculture con tanta forza da farne passare in secondo piano la natura materica.
Invece, a partire dal momento in cui la scultura si anima, si ‘incarna’, essa ritorna a
essere designata come stan,” in contrasto con il fatto che le vengano attribuite una serie
di azioni.”

Il processo di personificazione che entrambi gli elementi di pietra subiscono
costituisce il fulcro dei miracoli: come 1’angelo si anima e compie un viaggio per

63 (Szittya 1973: 173-174). Su questo nesso tipologico, si veda anche DANIELOU (1950: 216, 234).

* Per un esame di questo legame figurale in rapporto al poema Exodus, si rimanda a SZOKE (2009: 41-
84).

6 (BLATT 1930: XIII, 56).

% (BLATT 1930: XIII, 57): ..] duas <s>ping[u]as marmoreas, /...] quas colebant et adorabant
sacerdotes idolorum’ “‘[ .] due immagini di marmo [...] che i sacerdoti veneravano come idoli’”.
Boenig evidenzia che I’uso del sostantivo pingas, probabilmente ricavato dalla radice pingo “dipingere”,
& da spiegarsi con la mancata familiarita del redattore latino con il nome greco sphingas (1991: 37n).

11 paragone con i Cherubini e i Serafini & presente anche nelle due redazioni, ma € piu circoscritto; cfr.
BLATT (1930: XIII, 58 (Praxeis); XIll, 57 (Casanatensis)).

8 <[...] he on foldan stod, / stan fram stane’ ““I...] sul suolo stette / pietra dalla pietra’ (v. 737b-738a).

% “wreetlic puhte / stiohycgendum stanes ongin’ “‘portentosa parve / agli ostinati 1’azione della
pietra’”(vv. 740b-741); ‘[..] se scyna stan / meelde for mannum’ “‘[...] che la magica pietra / parlasse
dinanzi agli uomini’”(vv. 766b-767a); °/...] se peoden bebead pryoweorc faran, / stan <on> streete’
““[...] il Signore ordino alla maestosa opera di mettersi in cammino, / alla pietra sulla strada’ (vv. 773-
774a). Al suo arrivo alla meta, la pietra-messaggero viene descritta come beorht “luminosa”,
riconciliando una caratterizzazione della pietra lucente con 1’aspetto radioso dell’angelo: ‘/...] he on
Mambre becom / beorhte blican’ “‘[...] essa giunse a Mambre / splendendo radiosa’” (vv. 788b-789a).
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adempiere al comando di Cristo, cosi la colonna che si trova presso il muro del carcere”
riceve da Andrea I'ordine di far scaturire acqua dal proprio piedistallo (vv. 1503-
1521),” immagine che evoca il fendersi della roccia durante il viaggio degli Ebrei nel
deserto, quando Mose la percosse con la verga.

Il ruolo cruciale assegnato alla pietra e ereditato delle fonti, nelle quali essa
appare gia carica di forti valenze simboliche. Nei Vangeli, la pietra & un simbolo
cristologico nella parabola dei vignaioli, dove si parla della pietra scartata dai costruttori
e divenuta poi testata d’angolo,”” immagine desunta dal Salmo 118, 22-23,” mediante la
quale Cristo anticipa la propria morte e resurrezione.”

Il significato metaforico che la pietra riveste nelle Scritture si applica anche alla
finalita ultima dei miracoli considerati, ovvero quella di aprire una strada di conversione
per chi voglia intraprendere tale cammino, reso possibile dal sacrificio di Cristo e dalla
sua resurrezione, rievocati dallo stesso Cristo ad Andrea”™ nel momento in cui egli si
accinge ad affrontare un analogo percorso di sofferenze, che si concludera con il
risanamento fisico e spirituale dell’apostolo (1469-1477). Coerentemente con il
principio di imitatio che contraddistingue il rapporto tra il Signore e i suoi seguaci,” la
metafora coinvolge anche gli apostoli” e i cristiani in generale, definiti come pietre che
concorrono alla costruzione della comunita spirituale, rappresentata alla stregua di un
edificio.” Analoga simbologia riveste anche 1’altro elemento architettonico considerato,
ovvero la colonna. Nel Nuovo Testamento” e nella letteratura patristica, infatti, Cristo®

70 Andrea si rivolge all’elemento architettonico come a un interlocutore umano: ke wid anne peere, / [...]
madel gehede “con uno di loro / [...] converso” (vv. 1495b, 1496b). Andrea sigla poi il suo discorso con
un appello che ha lo stesso presupposto: ‘hu scealt hreede cydan / gif du his ondgitan cenig haebbe’ “‘tu
%resto mostrerai / se hai la capacita di comprenderLo’” (vv. 1520b-1521).

In Casanatensis, I’acqua non fuoriesce dal piedistallo della colonna, bensi dalla bocca della statua di
marmo posta su di essa (BLATT 1930: XXIX, 87). In Praxeis, si tratta di una statua di alabastro (BLATT
1930: XXIX, 86).

72 Mc 12, 10-11; Mt 21, 42; L¢ 20, 17.

L’immagine ritorna anche in At 4, 11 ed ¢ stata spesso ripresa nei commentari patristici; si veda, ad
esempio, Agostino d’Ippona, De Genesi. PL 34: IV, 315; Id., In Joannis Evangelium. Tractatus LXXX.
PL 35: 1839. In ambito inglese antico, essa domina la prima delle liriche di Christ I: Bu eart se weallstan
be da wyrhtan iu / widwurpon [...] “Tu sei la pietra angolare che lavoranti d un tempo / scartarono [...]”
(vv. 2-3a; BURLIN 1968: 56). Una circostanziata disamina di questa metafora e della imagery
architettonica che il poeta anglosassone elabora € stata proposta in un recente studio (KRAMER 2007: 90-
112). Per un’analisi della metafora della pietra angolare, si veda Ladner 1942: 43-60.

* Questo significato & stato scorto nella promessa profetica in Isaia 28, 16, secondo cui la pietra scelta
conferira stabilita a coloro che avranno fede, mentre per gli infedeli diventera pietra d’inciampo (Is 8, 14).
Cfr. anche 1I’Epistola ai Romani di Paolo (9, 32-33) e 1 Pt 2, 6-8. Sul tema, si veda GOPPELT (1978: 79).

‘[...] ic mid Iudeum gealgan pehte; / rod wees arcered, peer rinca sum / of minre sidan swat ut forlet, /
dreor to foldan. Ic adreah feala / yrmpa ofer eordan; wolde ic eow on don / purh blidne hige bysne
onstellan, / swa on ellpeode ywed wyrded’ “‘[...] tra i Giudei fui crocifisso: / la croce fu innalzata; li
alcuni guerrieri / fecero scorrere sangue dal mio fianco, / sangue sulla terra cadde. Molte pene patii / nel
mondo: volevo con cio a voi, / con intento misericordioso, stabilire un esempio, / come agli stranieri sara
rivelato™ (vv. 966-972). 1l parallelismo tra I’operato di Cristo e quello del suo Apostolo emerge anche
nelle parole che il diavolo rivolge ad Andrea in prigione (vv. 1320-1323), e nella supplica che 1’ Apostolo
eleva al Signore a causa delle torture patite per mano dei Mirmidoni (vv. 1406b-1417).
® BJORK si & ampiamente soffermato sul rapporto tra le sofferenze di Cristo e quelle sopportate da
Andrea presso i Mirmidoni (1985: 110-111). BIGGS analizza le strategie compositive attraverso le quali le
torture subite dal discepolo vengono ampliate rispetto alle fonti (1988: 413-427).

L’associazione coinvolge in modo privilegiato Pietro (Mt 16, 18).

" Ef 2, 20-22; 1 Pt 2, 5. Questa & la prospettiva adottata da SzITTYA, il quale interpreta il miracolo, e in
particolare il balzo della pietra dalla parete e il suo successivo viaggio, come rimandi all’instaurazione
sulla terra della Chiesa come guida del processo salvifico (1973: 167-174).

" In Gal 2, 9 la metafora & applicata a Giacomo, Pietro e Giovanni.

80 Rabano Mauro evidenzia che la colonna & simbolo, allo stesso tempo, della divinita e dell’'umanita di
Cristo; cfr. Allegoriae in Sacram Scripturam. PL 112: 899.
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e i suoi discepoli sono definiti come colonne.® In particolare, nell’Apocalisse 3, 12 ¢ lo
stesso Cristo a promettere che coloro che vinceranno le tentazioni e il peccato verranno
posti come colonne nel tempio di Dio.

Alla resurrezione di Cristo, chiave di volta del percorso salvifico, rimanda il
risanamento del corpo martoriato del discepolo, e, con maggiore impatto narrativo,
I’animarsi della pietra e della colonna e la resurrezione dei patriarchi e dei Mirmidoni.
Ci0 costituisce una chiara declinazione di quella ‘poetica della ripetizione’ che il poeta
mostra di volere privilegiare per portare in superficie il significato profondo e il
messaggio dell’opera.® Questa strategia trasferisce sul piano retorico-stilistico la visione
cristiana della storia, nella quale «[...] continuities and similarities, rather than the
unique events, are the most important historical facts».®

Questa serie di molteplici rimandi alla resurrezione pone in primo piano non
solo il percorso, ma anche la sua meta, cui si giunge attraverso il Giudizio finale; al
Giudizio il poeta rivolge la sua attenzione soprattutto nel contesto del terzo miracolo,
allorché viene descritta la punizione che colpisce i Mirmidoni attraverso I’acqua e il
fuoco, occasione paradigmatica di riflessione sulla sorte dei giusti e dei dannati.

2. Simmetrie strutturali e tematiche

L’esame dell’articolazione e degli elementi costitutivi degli episodi miracolosi in
Andreas ha evidenziato una fondamentale caratteristica strutturale del componimento,
che si potrebbe definire, usando un termine mutuato dalla retorica biblica, ‘binarieta’. A
un livello macroscopico, all’animarsi della pietra e al risorgere dei patriarchi dei primi
due miracoli corrisponde, nel terzo, la prosopopea che ha per protagonista la colonna di
marmo e la resurrezione dei giovani mirmidoni. Questa organizzazione della trama e gia
presente in nuce in Praxeis e parzialmente in Casanatensis, ma viene accentuata dal
poeta, il quale moltiplica i parallelismi tematici e li rafforza sul piano linguistico e
retorico.*

Nel primo episodio, I’ordine che Cristo impartisce alla pietra resa vivente
prevede che i patriarchi riacquistino la vita e la giovinezza (gaste onfén ond
geogodhade, v. 782), notazione assente in Praxeis.* Tale dato appare rilevante
soprattutto se considerato alla luce del terzo miracolo: mentre in Praxeis e in
Casanatensis, dopo la conversione, Andrea fa risorgere tutti i Mirmidoni uccisi dalle
acque ad eccezione dei quattordici piu malvagi tra loro e del vecchio disposto a
sacrificare i propri figli pur di avere salva la vita,* in Andreas tornano in vita soltanto i
membri giovani della comunita:

het pa onsunde ealle arisan / geonge of greote, pa @r geofon cwealde. / Pa per
ofostlice upp astodon / manige on medle, mine gefrege, / eaforan unweaxne
“ordino che tutti illesi risorgessero / i giovani dal suolo, che prima il mare aveva

8! Agostino d’Ippona, Enarratio in Psalmum LXXIV. PL 36: 950; Id., Enarratio in Psalmum CXL. PL 37:
1831; Id., De quarta feria. I. PL 40: 692.

%2 BJORK si sofferma su questa strategia e considera che la sua funzione precipua sia quella di mettere in
luce la struttura tipologica del componimento (1985: 114-124); si veda anche EARL (1980: 85-86).

¥ (EARL 1975: 19).

% Si veda, in proposito, BRIDGES (1984: 64-66).

% (BLATT 1930: XV, 60).

8 (BLATT 1930: XXXII, 90 (Praxeis); XXXII, 91 (Casanatensis)).
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ucciso. / Rapidamente si alzarono, / molti nell’assemblea, da quanto so, / giovani
figli” (vv. 1623-1627a)."

Questa specificazione ¢ funzionale a ribadire 1’opposizione sviluppata dal poeta tra
vecchiaia — associata ai sacerdoti (v. 763a) — e giovinezza, che contraddistingue le
componenti positive della vicenda: Cristo in primo luogo (vv. 505b-506; 551a; 912b), i
patriarchi risorti e ringiovaniti e i primi mirmidoni che si convertono (v. 1627a). La
ragione di questa innovazione pud essere ricondotta alla centralita del battesimo,
anticipato tipologicamente nella descrizione dell’inondazione® e successivamente
impartito ai Mirmidoni. Considerando che [’esegesi relativa a questo sacramento
evidenzia come esso sancisca la morte dell’'uvomo vecchio, prigioniero del peccato
mortale e di Satana, e la sua rinascita a una nuova vita in Cristo, I’insistenza del poeta
sulla giovinezza dei risorti potrebbe, dunque, avere una valenza sacramentale.*

Anche sul piano stilistico 1’autore sfrutta il potere evocativo del parallelismo.
Nel contesto del primo prodigio, I’obbedienza della pietra al comando del Signore e
quella dei patriarchi all’angelo di pietra vengono introdotte dalla medesima notazione
psicologica ne dorste (v. 735a), ne dorston (v. 800a), che sottolinea il timore
reverenziale della creatura dinanzi al proprio Creatore e richiama alla mente I’analoga
formulazione riferita alla croce che, nel poema The Dream of the Rood, non osa piegarsi
0 spezzarsi dinanzi al giovane eroe, Cristo, che su di essa vuole salire per compiere il
proprio sacrificio (ne dorste /...] bugan 0dde berstan, vv. 35a, 36a).” In Andreas, il
paradosso insito nell’animarsi di una materia inerte ¢ sottolineato dal poliptoto stan
fram stane “pietra dalla pietra” (v. 738a), un tipo di ripetizione che scandisce i momenti
piu importanti della vicenda nel componimento.” Nel terzo episodio miracoloso, la
colonna si fende senza indugio in seguito all’ordine di Andrea (purh his halige hes /...J
se stan togan “attraverso il santo comando [...] la pietra si apri”, vv. 1520a, 1523a), ¢ le
acque ricoprono ’intera regione. Dopo il pentimento dei Mirmidoni e il placarsi delle
acque, e la montagna che si fende (purh haliges hees [...] se beorg tohlad “attraverso il
santo comando [...] il monte si squarcio”, vv. 1586a, 1587b), diventando non solo
ricettacolo delle acque, ma anche bocca dell’Inferno che si spalanca per accogliere 1
corpi dei Mirmidoni destinati alla dannazione.

%7 La giovinezza dei risorti compare anche al v. 1634b: per sio geogod aras “li i giovani risorsero”.

Gli studi di Hill e Walsh si sono concentrati sull’analisi del terzo miracolo in chiave battesimale; HILL
ricollega i tipi vetero-testamentari del battesimo all’inondazione della Mirmidonia, alla successiva uscita
di Andrea dal carcere e alla resurrezione dei Mirmidoni uccisi dalle acque (1969: 261-273). WALSH vede
I’alluvione stessa come atto battesimale, evidenziando come questa enfasi sul sacramento rappresenti una
deIIe principali innovazioni del poema rispetto alle fonti (1977: 140-158).

WALSH (1977: 152-155). Si veda anche DANIELOU (1998: 162).

(SWANTON 1994: 95). Sulla base delle corrispondenze tra la descrizione della Passione in questo poema
e la passione di Andrea, HILL ritiene che 1’autore di The Dream of the Rood abbia utilizzato una versione
della Passio Andreae come modello (2009: 1-10).

11 poliptoto viene usato, all’inizio del viaggio per mare, per Andrea e il Timoniere divino che siedono
vicini, &dele be a&delum “il nobile accanto al Nobile” (v. 360a) e per i sacerdoti ebrei werige mid
werigum “dannati tra i dannati” (v. 615a), poiché essi non hanno riconosciuto la divinita di Cristo,
nonostante Egli avesse compiuto wundor &fter wundre “un miracolo dopo I’altro” (v. 620a). Nel racconto
della visione del Paradiso narrata dai seguaci di Andrea, gli angeli celebrano dryhtna dryhten “il Signore
dei Signori” (v. 874a), sintagma che ricorre anche nelle parole di lode rivolte da Andrea al Signore per
avere salvato il giovane mirmidone dalla furia omicida dei suoi concittadini (1151a); la variante di questa
formula, cyninga cining “Re dei Re”, ricorre nel riferimento di Andrea al castigo inflitto da Dio al
demonio (v. 1192a). Nel carcere mirmidone Andrea incontra Matteo, halig haligne (v. 1010a). L’ultimo
esempio di questa figura compare nella parte finale del poema, dove si richiama 1’immagine dei
Mirmidoni convertiti che rivolgono i loro pensieri al “Regno dei Regni” (woruld worulda, vv. 1686a); cfr.
BRIDGES (1984: 179).
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La tendenza del poeta a organizzare i versi in segmenti strutturalmente bilanciati
si puo riscontrare anche su un piano piu ampio, in rapporto ad alcune macro-tematiche
quali la creazione e il Giudizio finale, presenti nei tre miracoli. Mentre in Praxeis e in
Casanatensis ai due momenti cardine della storia sacra si fa solo accenno con un
rimando a Dio Creatore e Giudice, nel discorso della pietra ai sacerdoti,’ il poeta di
Andreas scinde nettamente i due eventi dando loro risalto individuale. Nei primi due
miracoli, egli focalizza 1’attenzione sulla genesi del creato sia attraverso le parole della
pietra” sia mediante la predicazione al popolo dei patriarchi, di cui invece Praxeis non
da conto:*

Sceoldon hie pam folce gecydan / hwa @&t frumsceafte furdum teode
eordan eallgrene ond upheofon, / hweet se wealdend weere pe paet weorc
stadolade

“Essi dovevano rivelare al popolo, / chi, in principio, davvero creo / la verde terra
e il cielo superiore / e chi fosse il Signore che queste opere compi” (vv. 796b-
799).

Di contro, il terzo miracolo narrato in Andreas e incentrato su una prospettiva
escatologica, come segnala il rimando a Cristo-Giudice nell’ordine impartito alla
colonna di marmo:*

‘Geher Ou, marmanstan, meotudes redum, / fore pces onsyne ealle gesceafte /
forhte geweordad, ponne hie feeder geseod / heofonas ond eordan herigea maste /
on middangeard mancynn secan!’

“‘Ascolta tu, o marmo, gli ordini del Signore, / dinanzi al cui volto tutte le
creature / proveranno terrore, quando vedranno il Padre / dei cieli e della terra con
I’esercito pitt imponente / visitare sulla terra I’'umanita!” (vv. 1498-1502).

Questa immagine inaugura il filone tematico predominante della sezione, che sara poi
sviluppato soprattutto nella circostanziata descrizione dell’inondazione della
Mirmidonia, contraddistinta da un’eminente funzione giudicante. Essa richiama, infatti,
non solo il primo grande evento punitivo inflitto agli uomini dal Signore, il Diluvio, ma
anche quello scenario di distruzione che nella tradizione apocalittica talora accompagna
la fine dei tempi,”® come testimonia in ambito anglosassone il poema Judgment Day |, il
cui inizio ¢ dominato dalla descrizione delle acque che ricoprono la terra all’avvicinarsi
del Giudizio, cui fara seguito 1’azione delle fiamme, proprio come descritto in Andreas:

Deet gelimpan sceal peette lagu flowed, / flod ofer foldan

“Accadra che il mare scorrera, / I’acqua sulla terra” (vv. 1-2a);

[...] peoden user/[...] / wile ponne forbeernan brego moncynnes / lond mid lige
“[...] il nostro Signore / [...] / distruggera allora, il Principe dell’'umanita / la terra

2 (BLATT 1930: X1V, 58 (Praxeis); X1V, 59 (Casanatensis)).

3 “/...] ge mon cigad / Godes ece bearn ond pone pe grund ond sund, / heofon ond eordan ond hreo
waegas, / sealte saestreamas ond swegl uppe / amearcode mundum sinum’ “‘[...] voi chiamate uomo /
I’eterno Figlio di Dio e Colui che la terraferma e le acque, / il cielo e la terra e le impetuose onde, / le
correnti salate e la volta celeste superiore / delimitd con le mani’” (vv. 746b-750).

* (BLATT 1930: XV, 60).

% La tappa ultima della storia sacra & stata precedentemente ricordata da Cristo, nella risposta ad Andrea
che lamenta le sofferenze inflittegli dai Mirmidoni (vv. 1435b-1440).

% In proposito, si veda ANLEZARK (2006: 213-214, 223).
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con le fiamme” (vv. 5b, 7-8a).”

L’associazione dell’inondazione con il Diluvio & esplicita in Casanatensis,” ma la
descrizione del cataclisma ivi proposta, come anche quella in Praxeis,” € molto piu
sintetica rispetto al poema, che pur senza menzionare esplicitamente I’antecedente
biblico, ne evoca la distruttivita mediante altre strategie. Accanto alla reiterata
insistenza sull’imperversare delle acque e sul loro effetto mortifero,'” nella sezione
ricorrono, infatti, espressioni altrove impiegate per descrivere 1’umanita atterrita
nell’imminenza del Giudizio.'""

Cosi come il messo di pietra aveva interrotto il sonno dei tre patriarchi, dando
awvvio al loro cammino verso il regno celeste, qui lo spandersi delle acque rilasciate dalla
colonna interrompe il sonno fisico, ma anche spirituale, dei Mirmidoni (vv. 1527b-
1528a): i flutti aprono la strada della conversione, e dunque della salvezza, a buona
parte della popolazione mirmidone, mentre trascinano i piu malvagi di loro alla
dannazione (vv. 1591-1595a).

La volonta del poeta di sfruttare pienamente il potenziale simbolico-poetico
dell’episodio dell’inondazione trova espressione attraverso alcune scelte retorico-
stilistiche che egli adotta. Rispetto alle similitudini convenzionali proposte in Praxeis'”
e in Casanatensis'® per descrivere il tumultuoso fluire delle acque dalla statua posta
sulla colonna, egli utilizza un’immagine piu originale riferendosi all’alluvione come a
una letale dispensazione di bevande, ribaltando la usuale valenza positiva del banchetto
germanico:

Meoduscerwen'* weard / &fter symbeldage

7 Cfr. anche i vv. 9b-11; KRAPP - DOBBIE (1936: 212). Su questo motivo, si veda CAIE (1976: 89, 96, 99-
101 104-105).

(BLATT 1930: XXIX, 87): ‘/...] precipio tibi ut mittas per os tuum aquas sicut diluvium et repleas hanc
civitatem, totam usque ad summum’ ““[...] ti ordino di far uscire acqua dalla bocca, come fosse un diluvio
e di sommergere questa citta tutta, fino alla sua sommita.””

%  Blatt 1930: XXIX-XXX, 87, 89 (Casanatensis); XXIX-XXX, 86, 88 (Praxeis).

%11 poeta ritorna, con ritmo quasi cadenzato, sulla descrizione del flusso d’ acqua che ricopre la terra; cfr.
vv. 1523b-15264; 1528b 1530a; 1545-1546; 1572b-1575a.
'%"'Si veda, ad esempio, il semi-verso earmlic ylda gedreg “il tumulto dei miseri uomini” (v. 1555a), che
ritorna in Christ 111 in relazione alla medesima circostanza (earmlic &lda gedreag, v. 133a; TRASK 1971.:
82).
102 (BLATT 1930: XXIX, 86): [...] eddig améParev 6 Aidvog avdpiag £k 10D 6TOHTOC ADTOD DOWP TOAD
domep €k SdPLYOS TVOG [ .] “[...] subito la statua di pietra riverso sulla folla molta acqua dalla bocca,
come da un condotto [...]".
19 (BLATT 1930: XXIX, 87) Que et statim illa[m] misit acquas, inmensas per os suum tanquam fluvius
torrens [...] “E allistante effuse, attraverso la bocca, un’enorme quantita d’acqua, come un fiume in
iena [...]".
% L’interpretazione di questo hapax, comunemente reso come “dispensazione di idromele”, ¢
controversa. Nel Dictionary of Old English (DOE), esso viene accostato al composto ealuscerwen
“dispensazione di birra” che ricorre una sola volta in Beowulf (v. 769a; DoBBIE 1953: 25), nel passo in
cui viene descritto il cruento combattimento tra I’eroe e Grendel. In entrambi i casi, il poeta pare sfruttare
I’immagine del banchetto (il caratteristico rumore e le abbondanti bevute che ad esso si associano) per
definire, con ironico contrasto, una situazione negativa in cui si viene a trovare un gruppo di uomini. In
Heorot, ai Danesi viene imbandito un incongruo ‘banchetto’, il cui piatto forte € lo scontro fisico tra i due
antagonisti; in Andreas, ai Mirmidoni viene servito, in luogo delle usuali bevande, un gigantesco flusso
d’acqua dagli effetti mortali. In quest’ultimo contesto, infatti, a meoduscerwen si affiancano termini quali
sorgburpen “dolorosa bevuta”, biter beorpegu “amara dispensazione di birra” e drync “bevanda”. Poco
adatta al contesto risulta ’interpretazione di meoduscerwen come “privazione di idromele”. Una possibile
resa del secondo elemento del composto come “terrore”, proposta da KRAPP (1932: 121), sposterebbe
I’attenzione sulla reazione suscitata dal cataclisma in atto; cfr. BROWN (1940: 395); IRVING (1983: 234-
235).
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“Il terrore giunse / dopo il giorno di festa” (vv. 1526b-1527a);

baet wees sorgbyrpen, / biter'® beorpegu. Byrlas ne galdon, / ombehtpegnas; pear
wees @lcum genog / fram deaeges orde drync sona gearu™'®

“cio fu una dolorosa bevuta, / un’amara dispensazione di birra. I coppieri non
tardarono, / i servitori. Li vi furono per ciascuno a sufficienza, / fin dall’inizio del
giorno, bevande subito pronte” (vv. 1532-1535).'”

A cio si affianca poi la descrizione della morte inflitta da una grande massa d’acqua
come un rovescio militare — presente anche in altri poemi anglosassoni'® — attraverso il
composto gudres “morte violenta” (v. 1531Db),'” il cui primo elemento significa,
propriamente, “battaglia”; analogamente, la devastazione provocata dall’altro agente
punitivo, il fuoco, viene definita heardlic hereteam “devastante razzia” (v. 1551a),"’
sfruttando il valore proprio del sostantivo here “esercito”.

3. Tobia, ovvero del viaggio come retto vivere

Le considerazioni fin qui svolte sulla strutturazione dei due episodi, e 1’approccio
tipologico gia proficuamente utilizzato per interpretare il poema nella sua globalita o in
singole parti costitutive,'"' possono essere applicati anche per indagare un aspetto del
terzo miracolo che ha destato molti interrogativi, ovvero 1’innovativo inserimento dei
personaggi di Mosé, Giosué e Tobia.'”* Le tre figure sono menzionate da Andrea nel suo
discorso alla colonna, dopo avere celebrato la materia di cui essa é fatta attraverso un
rimando alla nobilta delle Tavole della legge; dei comandamenti che esse trasmisero i
tre personaggi furono fedeli custodi. L’articolazione di questo passo ¢ piu vicina a
quella proposta da Praxeis che non alla formulazione di Casanatensis, in quanto gia il

195 Con I’aggettivo “amaro” il poeta intende riferirsi a una reazione psicologica, non a una sensazione
fisica legata alla bevanda citata; esso va infatti messo in relazione con 1’esperienza dell’annegamento
(COOK 1925: 286).

% Sull’immagine del poculum mortis nella letteratura inglese antica, si veda BROWN (1940: 389-399).

7 FRANK interpreta il passo alla luce di alcune testimonianze della poesia scaldica, in cui lo scorrere
dell’acqua ¢ talora associato all’abbondanza di idromele, e conclude che I’immagine potrebbe derivare
dall’influenza di questa tradizione in ambito anglosassone (2002: 9-10).

1% Un’analoga trattazione delle acque ¢ presente nel passo di Genesis A, dove viene descritto il Diluvio
universale (OLSEN 1994: 62-63) e in Exodus, nella immaginifica descrizione del ricadere del Mar Rosso
sull’esercito egiziano (cfr. SZOKE 2009: 50-51, 55-78). Sul lessico eroico-militaresco riferito ad Andreas,
si veda ANLEZARK (2006: 225-226).

1911 composto & attestato tre volte in Beowulf, sempre per indicare un attacco armato (vv. 1577b, 2426b,
2991a; DoBBIE 1953: 49, 75, 92). Questo sostantivo costituisce solo uno dei numerosi tratti lessicali
comuni tra Beowulf e Andreas. Tra i principali studi dedicati al rapporto tra i due poemi, si vedano
SCHAAR (1949: 275-287); HAMILTON (1972: 147-158; Id. 1975: 81-98); CALDER (1986: 116-120);
CAVILL (1993: 479-487); RIEDINGER (1993: 283-312). In un recente studio, ORCHARD ha enucleato una
rassegna di circa 200 formule che ricorrono in entrambi i poemi (2003a: 163-168; Id. 2003b: 291-293,
304).

"9 T ’analogia tra la descrizione dei soldati egiziani intrappolati dalle acque del Mar Rosso quale
rappresentato in Exodus e quella dei Mirmidoni prigionieri della citta inondata dall’acqua e circondata
dalle fiamme ¢é stata notata e commentata da IRVING (1983: 235).

" applicazione dell’esegesi tipologica al poema ha permesso di giungere a una sua pili compiuta e
convincente valutazione (HiLL 1969: 261-273; SzITTYA 1973: 167-174; CASTEEN 1974: 74-78; HIEATT
1976: 49-62; WALSH 1977: 137-158; EARL 1980: 66-89; WALSH 1981: 97-122; KISER 1984: 65-75;
BJORK 1985: 110-124).

"2 1n greco, vi sono due versioni del nome di Tobia-padre, ovvero Tofi0 (nella Recensione lunga, GII) e
Twpit (nella Recensione breve, GI); il figlio porta il nome di Twpiag, da cui deriva il latino Tobias o
Thobias. Nella Vulgata, tale nome ricorre anche in relazione al padre (FITZMYER 2003: 92, 112). Per
ragioni di chiarezza, nell’articolo ci si riferisce al figlio con il nome di Tobiolo.



56

redattore greco celebra esplicitamente la pietra quale veicolo di trasmissione della
Legge.'” Nella versione latina, invece, il comando & riferito in modo piu essenziale e
chiama in causa solo il Giudice dell’'umanita,'* senza che vi siano riferimenti alle
Tavole della legge.

Nell’indagare le ragioni di questa innovazione, puo risultare utile, alla luce della
specularita evidenziata nell’articolazione delle due sezioni contenenti gli episodi
miracolosi, il confronto con la sezione del primo prodigio nella quale compaiono tre
personaggi vetero-testamentari. Il riferimento ai patriarchi Abramo, Isacco e Giacobbe,
citati una prima volta dalla pietra come testimoni della divinita di Cristo e
successivamente da Cristo, quando ad essa ordina di recarsi a Mambre, & presente anche
nella redazione greca, dove pero i patriarchi che risorgono sono dodici, dei quali i tre
saranno poi chiamati a rendere testimonianza.'” Nella versione latina, questa seconda
fase del miracolo non é presente.''s

La scelta operata dal poeta di Andreas é densa di significati, poiché pone in
evidenza il tema dell’Alleanza stretta dal Signore con il suo popolo. Abramo, con cui
ebbe inizio I’opera redentrice del Signore, ¢ uno dei grandi protagonisti di questo Patto,
attraverso il quale Jahveh gli promise una terra in cui stabilirsi e una numerosa e illustre
discendenza, dalla quale sarebbe nato il Salvatore (vv. 755b-758a). L’Alleanza fu poi
estesa anche a Isacco e Giacobbe, suoi successori.'"’

L’Alleanza abramitica venne rinnovata sul Sinai attraverso Mose (Es 19-20), e
poi con Giosué, suo successore (Gs 24). Al primo non fu concesso 1’ingresso nella Terra
Promessa a causa degli eventi di Mara e Meriba, e I'ultima parte del viaggio, come
anche I’insediamento nella regione cananea, furono affidati a Giosu¢, [’unico, insieme al
compagno Caleb, della generazione fuggita dall’Egitto a entrare in Canaan, dove egli
curo la suddivisione delle terre e I’instaurazione di un ordine sociale basato sulla legge
mosaica.

L’approdo in Palestina costituisce la prova che 1’aiuto divino non viene mai a
mancare al fedele, anche quando egli si trova a dover sostenere gravi prove fisiche e
spirituali, un messaggio illustrato con esempi in Andreas e enunciato in chiave omiletica
in alcuni dei suoi momenti focali. A esso viene dato grande risalto fin dalla promessa di
liberazione fatta dal Signore a Matteo all’inizio del componimento,''* ma anche durante
il difficile viaggio marino, come pure nella narrazione dei miracoli di Cristo,'” e nella
parte conclusiva del racconto.”™ Il motivo € introdotto dal poeta anche la dove non ha
corrispondenza nelle fonti; ad esempio, nell’invocazione che Andrea rivolge al Signore

'3 (BLATT 1930: XXIX, 86).

14 (BLATT 1930: XXIX, 87).

'3 (BLATT 1930: XV, 60).

"% (BLATT 1930: XV, 61).

"'" Gen 26, 3-5; 28, 13-16.

"% heer gecyded weard / pat halig God helpe gefremede “cosi divenne chiaro / che il santo Signore il suo
aiuto avrebbe dato” (vv. 90b-91). In Praxeis e in Casanatensis manca un commento di questo tipo da
parte dei redattori, ad anticipazione delle parole di conforto che il Signore rivolge a Matteo, ribadendo la
sua presenza al fianco del seguace (BLATT 1930: 111, 34, Praxeis; 111, 35, Casanatensis).

L’affermazione ¢ pronunciata dal Signore stesso: ‘God eade mceeg / heodolidendum helpe gefremman’
“‘Dio puo agevolmente, / ai guerrieri in viaggio, prestare aiuto’” (vv. 425b-426). Nelle due redazioni, non
e il Signore, bensi Andrea a rassicurare i suoi seguaci che Egli non li abbandonera in questo frangente
(BLATT 1930: VIII, 48, Praxeis; VIII, 49, Casanatensis).

2% 11 passo chiude il racconto del miracolo della tempesta placata fatto da Andrea: ‘Forpan ic eow to sode
secgan wille, / peet neefre forleeted lifgende God / eorl on eordan, gif his ellen deah’ “‘Percid, in verita, vi
diro / che mai abbandona il Dio vivente / uomo alcuno sulla terra, se egli ¢ risoluto”” (vv. 458-460); cfr.
BLATT (1930: VIII, 50 (Praxeis); VIII, 51 (Casanatensis)).
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— dopo avere compreso la sua vera identita al termine del viaggio per mare — in cui egli
esprime il senso dell’esperienza vissuta in questi termini:

‘beer is help gearu, / milts cet meerum, manna gehwylcum / sigorsped geseald, pam
pe seced to him’

“‘Vi ¢ pronto aiuto, / misericordia dal Glorioso, a ciascun uomo, / copioso trionfo
concesso a colui che a Lui si rivolge™ (vv. 907b-909)."*!

Tale concetto viene ripreso subito dopo da Cristo, nella parte conclusiva del suo
discorso al discepolo:

[...] ‘ic eade meeg anra gehwylcne / fremman ond fyrpran freonda minra / on
landa gehwylc, peer me leofost bid”

““[...] io agevolmente posso ciascuno / di quanti a me cari aiutare e favorire / in
ogni terra, laddove pitt mi piaccia’ (v. 932b-935).'*

Questo certezza ¢ reiterata dall’apostolo, senza che vi sia esplicita corrispondenza nelle
due redazioni, anche dopo la provvidenziale liberazione di un giovane mirmidone che il
padre si era offerto di sacrificare per salvare la propria vita:

Gode ealles panc, / dryhtna dryhtne, paes de he dom gifed / gumena gehwylcum,
para pe geoce to him / seced mid snytrum; peer bid symle gearu / freod unhwilen,
pam pe hie findan cann

“che Dio sia di tutto ringraziato, / il Signore dei signori, poiché egli gloria
concede / a ciascuno degli uomini che in Lui conforto / cerchi con saggezza; Ii é
sempre pronta / la pace eterna per colui che la sappia trovare”; vw. 1150b-1554.'%

Infine, la maturazione di questa consapevolezza appare determinante nel processo di
conversione dei Mirmidoni, come certificano le parole del pagano che, dopo avere
messo in relazione il cataclisma con le sofferenze inflitte ad Andrea, esorta i compagni
‘[...] pone halgan helpe biddan, / geoce ond frofre; us bid gearu sona / sybb eafter
sorge, gif we secad to him’ “‘[...] a invocare quel santo perché ci dia aiuto, / conforto e
sollievo; per noi sara subito pronta / la pace, dopo la sofferenza, se ora ci rivolgeremo a
lui’” (1566-1568)."*

Al principio e al termine del grande viaggio di liberazione degli Ebrei si

12! Nelle fonti, Andrea si sofferma sul proprio peccato e a questo riconduce il fatto che il Signore non gli
si sia manifestato nella sua divinita sull’imbarcazione; egli non giunge perd a una conclusione cosi
consapevole sul significato dell’esperienza appena vissuta quale emerge invece nel poema (BLATT 1930:
XVIII, 66, Praxeis; VIII, 67, Casanatensis)

22 In Praxeis e in Casanatensis, gli eventi sono presentati come dimostrazioni della onnipotenza divina,
in risposta alla esitazione di Andrea dinanzi alla missione che gli era stata affidata (BLATT 1930: XVIII,
66, Praxeis; VIII, 67, Casanatensis).

'3 Nelle due versioni, il corrispondente passo di carattere dossologico & molto sintetico (BLATT 1930:
XXII1, 78, Praxeis; XXIII, 79, Casanatensis).

124 La correlazione tra conversione e aiuto non viene esplicitata in Praxeis (BLATT 1930: XXX, 88): in
Casanatensis, ’appello del pagano & piu articolato rispetto alla redazione greca, ma nemmeno in questo
caso abbiamo una formulazione cosi assoluta dell’assunto come in Andreas: Set volentes nolentes
credamus ei et verbis eius, que nobis preceperit et in cuncta doctrina eius, etiam in deum suum quem
cotidie ipse invocat, forsitan deus recogitet de nobis, et auferat a nobis hoc malum ne pereamus “Ma, che
lo vogliamo o no, crediamo in Lui e nelle parole che Egli ci ha insegnato e in tutta la Sua dottrina, e anche
nel suo Dio, che egli ha invocato ogni giorno. Forse Dio ripensera cosa fare di noi e allontanera da noi il
male affinché non periamo” (BLATT 1930: XXX, 89).
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pongono la traversata del Mar Rosso e quella del Giordano sotto la guida e la protezione
del Signore. Di questi due grandi prodigi si ha un’eco nel poema non solo mediante la
menzione di Mosé e Giosue, protagonisti dei due eventi, ma anche nella descrizione del
ritirarsi delle acque nel momento in cui Andrea esce dalla prigione, certo che ormai un
barlume di luce spirituale si ¢ fatto strada nell’animo dei Mirmidoni:

Stop ut hraede / cene collenferd, carcern ageaf, / gleawmod Gode leof; him
<weard> gearu sona / purh streamrzce straet gerymed. / Smeolt waes se
sigewang,'’ symble wees dryge / folde fram flode, swa his fot gestop

“Usci presto, / ardito e valente, lascio il carcere, / saggio, caro a Dio; a lui
prontamente / nel mezzo delle acque una strada venne aperta. / Quieta era la piana
gloriosa, asciutta divenne / la terra prima bagnata dall’acqua allorché egli i piedi
vi poso” (vv. 1577b-1582).

L’enfasi sull’azione del camminare (Steeppan), cui si fa riferimento sia in apertura sia in
chiusura del passo, segna anche il trionfale inizio di un nuovo corso, rispetto
all’ingresso di Andrea in Mirmidonia, quando egli aveva percorso la citta invisibile agli
occhi dei Mirmidoni, diretto al carcere dove si trovava rinchiuso Matteo (stop on strete
“cammino sulla strada”, v. 985a). Nel finale, egli, novello Mose, ¢ pronto a guidare i
Mirmidoni disposti a seguirlo verso una vita nuova.'?® Questa associazione é rafforzata
anche dalla specificazione che dinanzi a lui una strada venne aperta (weard [...] street
gerymed), verso che ricorre in altri contesti in collegamento alla via che si apri dinanzi a
Mosé e al suo seguito nel Mar Rosso,"”” ma anche a quella che Cristo apri per gli
uomini, verso la vita eterna,"** morendo sulla croce.'”’

Tornando alla questione dalla quale abbiamo preso le mosse, se ragioni
scritturali ed ermeneutiche sono sufficienti a spiegare I’inserimento di Mosé e Giosue in
questo contesto, &€ meno evidente la ragione che ha condotto il poeta ad associare a loro
il nome di Tobia, dato che egli risulta estraneo al ciclo storico poc’anzi evocato.
Diverse, ma non appieno convincenti, le interpretazioni al riguardo finora avanzate.'’

12 Nella parte finale di Guthlac A (v. 742a), compare questo semi-verso nella descrizione del ritorno del
santo alla sua dimora eremitica, dopo la cacciata dei demoni (ROBERTS 1979: 105). Per un’analisi dei
mutamenti che intervengono sul paesaggio nel poema — prima infestato dai diavoli e percio desolato e
arido, e florido e lussureggiante dopo la liberazione — si veda JOHNSON (2008: 307-317). Un’altra
occorrenza di questo verso breve e presente nella parte iniziale di The Phoenix, dove viene tratteggiato il
Paradiso terrestre (Smylte is se sigewong, v. 33a; KRAPP - DOBBIE 1936: 95).

126 (KISER 1984: 73).

127 Si veda Exodus: ‘Wegas syndon dryge, / haswe, herestreeta, holm gerymed’ ““Le vie sono asciutte, / le
argentee vie, il mare dischiuso’” (vv. 283b-284, LucAs 1994: 114). Cfr. anche SKEAT (1966: I, 250 (VII.
Natale Sanctorum quadraginta militum)).

128 (BETHURUM 1957: 154; Id. 1957: 160 (De fide catholica); MoRrriS 1871: 5 (Pere halgan rode
gemetnes)). Nel capitolo 71 della Regola benedettina & grazie alla hyrsumness “obbedienza” che la via
verso Dio verra dischiusa (Schréer 1974: 130).

'2 In The Dream of the Rood, & la croce stessa a usare questa espressione nello spiegare il senso della
sofferenza patita, per mezzo suo, da Cristo: ‘Iu ic wes geworden wita heardost, / leodum ladost, cerpan ic
him lifes weg / rihtne gerymde, reordberendum’ “‘Una volta divenni il piu terribile dei supplizi, / il piu
aborrito dalle gente, prima che a loro la giusta via della vita / aprissi, agli uomini’” (vv. 87-89; SWANTON
2000: 98).

130 KrAPP, riproponendo una tesi di Hart, ipotizza che il nome di Tobia derivi da una confusione del poeta
con il personaggio di Caleb, compagno fidato di Giosue nella conquista della Terra Promessa (1906: 151;
Id. 1932: 121). WHITBREAD non identifica il Tobia del poema con il personaggio protagonista
dell’omonimo libro biblico, ma con il Tobia citato in Zac 6, 10-11, compagno dell’alto sacerdote Giosue,
e insieme onorati per il loro ruolo nella ricostruzione del Tempio, dopo la cattivita babilonese (1979: 297-
298).
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Schaar, ripreso poi da Brooks,”' sostiene che Mose, Giosué e Tobia rappresentano
paradigmi di uomini pii, fedeli alla legge di Dio;"* Trahern rafforza la congruita di
questa associazione portando la testimonianza di alcune litanie medievali, costituite da
elenchi di patriarchi e altri personaggi vetero-testamentari, in cui i nomi dei tre sono
presenti a breve distanza tra di loro e, in un caso, contigui. Pertanto, conclude che il
rimando in Andreas ai tre personaggi, tutti considerati tipi di Cristo nella esegesi
patristica,'”* e funzionale ad accentuare la contrapposizione tra Legge antica e Legge
nuova; infatti, al dispiegarsi dell’ira divina contro i Mirmidoni seguira, per intercessione
dell’apostolo, la concessione della salvezza derivante dalla conversione.'**

Certamente la simbologia cristologica associata a Tobia,”> come anche ai
personaggi di Mosé e Giosue, era ben nota nel medioevo*** e molto probabilmente anche
all’autore di Andreas, ma essa non pare sufficiente a giustificare il ruolo privilegiato di
questo personaggio rispetto ad altre figure contraddistinte da una analoga accezione
tipologica. Una piu convincente spiegazione si puo ottenere, a mio avviso, se la
menzione di Tobia viene considerata alla luce dell’immagine della via e del viaggio
mediante la quale ricevono espressione, sul piano narrativo e metaforico, le tematiche
fondamentali di Andreas. Tra queste una posizione preminente ricoprono, come
poc’anzi evidenziato, I’obbedienza al Signore mediante il rispetto dei suoi precetti e il
favore che ne consegue; in questo caso, il suo sostegno non verra mai a mancare al
fedele, anche se egli sara chiamato a fronteggiare dure prove e sofferenze.”” Questo
patto di impegno reciproco e illustrato attraverso le esperienze individuali di Matteo e di
Andrea, come pure mediante quella collettiva degli Ebrei dell’Esodo, nonché nella
vicenda di Tobia e del figlio Tobiolo, di cui Beda approntd un commento tra il 720 e il
730.%% E vero che tale messaggio illumina una grande varieta di storie e situazioni
bibliche, ma il poeta di Andreas sembra essersi ispirato specificamente a quel peculiare
intersecarsi dei piani narrativo, tropologico e anagogico che trova espressione, in Tobia,
nel motivo della via e del viaggio.

Gli eventi raccontati nel Libro biblico si sviluppano principalmente durante la
deportazione subita da alcune tribu del nord di Israele in Assiria, esperienza presentata
quale conseguenza del loro allontanamento dagli insegnamenti deutero-mosaici e della
ricaduta nell’idolatria, seguiti, secondo uno schema tipico nell’ Antico Testamento, dalla
punizione mediante la diaspora. Nel quadro di decadenza morale descritto, Tobia
costituisce un’eccezione poiché egli si attiene ai precetti e li mette in pratica nella vita
quotidiana, sia in Palestina sia, successivamente, durante 1’esilio di Ninive. Nel corso
della cattivita assira, egli riesce a guadagnarsi il favore del sovrano, in virtu del quale

Bl (BROOKS 1961: 113).

132 (SCHAAR 1949: 59).

133 A Giosué come tipo di Cristo fanno riferimento, ad esempio, Gregorio Magno, Expositio in septem
Psalmos Poenitentiales. PL 79: 630; Rabano Mauro, Commentariorum in Exodum. PL 108: 137; Id.,
Commentariorum in librum Judicum. PL 108: 1120; Id., Commentariorum in Ecclesiaticum. PL 109:
1090-1091.

34 (TRAHERN 1970: 330-332).

133 HIATT si concentra proprio su tale aspetto e ritiene che i tre personaggi facciano parte integrante di un
articolato disegno teso a rappresentare il cammino di redenzione compiuto da Cristo e ripercorso nel
poema da Andrea (1976: 49-62). Diversa ¢ la spiegazione di WALSH, la quale spiega ’accostamento dei
tre personaggi come un’innovazione del poeta intesa ad accentuare la centralita della tipologia battesimale
(1977: 141, 147-150).

* Su Tobiolo come tipo cristologico, si vedano lIsidoro di Siviglia, Allegoriae quaedam Sacrae
Scripturae. PL 83: 116, e Rabano Mauro, De Universo. PL 111: 11, 66.

7 (FiTzmYER 2003: 31, 36).

% (HURST - HUDSON 1983: 3-19).
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puo proseguire la sua attivita, compiere viaggi e acquisire prosperita economica. Un
cambiamento nella successione reale determina un rovescio di fortuna, con il venir
meno dei benefici di cui godeva, quindi il declino materiale e poi quello fisico, con la
perdita della vista. Le gravi prove cui egli viene sottoposto lo portano, come accade ad
Andrea nel componimento, a invocare la morte (vv. 1415b-1428). Ma I’apice della
prostrazione segna anche il volgersi degli eventi verso uno snodo positivo, grazie
all’intervento divino attraverso un suo emissario angelico. Preparandosi a morire, Tobia
affida al figlio Tobiolo il compito di recarsi in Media per recuperare del denaro che
aveva depositato presso un parente nel corso di una missione. Questo viaggio, in cui il
giovane & accompagnato da un uomo di nome Azaria, sotto le cui sembianze si cela
I’arcangelo Raffaele, gli consentira non solo di venire in possesso del denaro, ma anche
di procurare il rimedio per guarire la cecita del padre e conquistare per sé una sposa
appartenente alla sua stessa tribu.

Questa sintesi evidenzia come il viaggio costituisca il fulcro della narrazione
biblica anche sul piano metaforico, anche perché, come osserva Otzen, «the general
attitude to the Law is connected with the word ‘way’»."””” Cio € reso esplicito fin
dall’apertura del Libro, dove Tobia definisce la propria esperienza esistenziale in
termini di viaggio ed esprime la propria lealta a Jahveh come scelta della via della
fedelta e della giustizia.'"*® Tale immagine viene poi potenziata mediante successive
riprese in sezioni relative, ad esempio, alla celebrazione dell’infinita giustizia di
Jahveh,'"" e alla visione retributiva della cattivita.'* Essa ritorna anche nella parte
sapienziale della vicenda, dove Tobia esorta il figlio ... un mopevdiic Toig 0d0ig T
adwciag “a non camminare nella via dell’iniquita”'* e a lodare il Signore affinché Egli
guidi le sue vie.'*

| punti di contatto tra la vicenda vetero-testamentaria e il poema anglosassone
sono rafforzati da ulteriori componenti dell’intreccio. In questa prospettiva, appare

139 (OTZEN 2002: 32).

140 |_e citazioni sono tratte dalla cosiddetta Recensione lunga (GlI, ToBe0), dipendente principalmente dal
Codex Sinaiticus, poiché essa ¢ alla base del testo della Vetus latina (indicata come Tobias). Le due
versioni, edite da Brooke, McLean e Thackeray (2009), sono ritenute le piu vicine alla forma originaria
del Libro di Tobia. Si veda Tofe®, I, 3 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 111): Eyw
TwoPeid 0601 dlebeiog Emopevdpey koi  &v dikoocvvaug macag tag Nuépag the Lmfig  pov’ “‘lo,
Tobia, nelle vie della verita e della giustizia ho camminato ogni giorno della mia vita’”. Cfr. anche Tobias
I, 3 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 123): ‘Ego Thobis in uia ueritatis et iustitiae ambulaui
omnibus diebus uitae meae [...]” “‘lo, Tobia, nella via della verita e della giustizia ho camminato ogni

giorno della mia vita [...]"”.
1 ToBeo, 111, 2 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 113): ‘[...] néoar ai 680l cov &henpocvvn
kai aAiBeia [...]7 “‘[...] tutte le tue vie sono misericordia e verita [...]”””; Tobias 3, 2, (BROOKE -
MCLEAN - THACKERAY 209: 127): ‘/...] omnes uiae tuae misericordiae et ueritatis plenae sunt [...]’
““[...] tutte le tue vie sono colme di misericordia e verita [...]"”.

2 Topet, 111, 5 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 113): “[...] ovk &moticopev T0c &VIoAdg
oov kal ovk Emopebbnev aAnBwvdg évomov cov [...]7 “‘[...] non abbiamo tenuto fede ai
comandamenti e non abbiamo camminato fedelmente dinanzi a Te [...]’”; Tobias Ill, 5 (BROOKE -
MCLEAN - THACKERAY 2009: 127): ‘[...] non egimus secundum praecepta tua et non ambulauimus
sinceriter coram te’ “‘[...] non abbiamo agito secondo i tuoi precetti e non abbiamo camminato

995

fedelmente dinanzi a Te’”.
'3 ToBed, IV, 5 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 114). Cfr. Tobias IV, 5 (BROOKE - MCLEAN -
THACKERAY 2009: 129): ‘[...] et noli ire in uiam iniquitatis’ “‘[...] e non camminare nella via
dell’iniquita’”.

* Nella Recensione lunga (Gl1), si ha una lacuna in corrispondenza di questo passo; cfr. Fitzmyer 2003:
4-5, 166. Si veda Tobias IV, 18 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 131): /...] ut dirigantur uiae

tuae [...]".
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significativa la reazione di Tobiolo dinanzi alla missione che il padre intende affidargli.
Egli € pronto a obbedire, ma, alla stregua di Andrea, esprime molti dubbi non solo
riguardo al modo di recuperare il denaro del padre, ma soprattutto alla via da percorrere,
poiché egli non conosce le strade che conducono alla Media né sa come arrivarvi.'*
Come in Andreas, dove 1’apostolo e i suoi seguaci beneficiano di guide celesti durante il
viaggio per mare, cosi 1’angelo Raffaele guida il percorso di Tobiolo; nel presentarsi
prima a Tobiolo'*® e poi a suo padre,'’ egli si qualifica infatti come esperto conoscitore
di strade. Il viaggio di Andrea ¢ portatore di benefici spirituali non solo all’apostolo, ma
anche, e soprattutto, ai Mirmidoni; similmente, a Tobiolo e alla sua famiglia derivera
dal viaggio prosperita spirituale e materiale.'*

La finalita ultima del percorso di Tobiolo, come anche di quello di Andrea, ¢ la
salvezza, e sotto questo aspetto risulta istruttiva 1’interpretazione allegorica della
vicenda vetero-testamentaria da parte di Beda, il quale suddivide la storia salvifica in tre
fasi. Nella prima, beneficiarono della misericordia del Signore i pochi Ebrei che
avevano creduto in Cristo, nella seconda essa fu estesa a tutti i Gentili e nella terza, che
terminera con il Giudizio, questo processo coinvolgera tutti gli Ebrei. Alla luce di
questa concezione, appare degno di nota che in Andreas la motivazione all’origine del
primo miracolo sia proprio quella di convincere i sacerdoti giudei della divinita di
Cristo, obiettivo che non viene raggiunto, mentre il terzo miracolo termina con la
conversione dei Gentili-Mirmidoni e fa convergere I’attenzione sulla tappa ultima della
storia sacra, il Giudizio.

Se il riferimento a Tobia pud non apparire trasparente al lettore moderno
digiuno di ermeneutica biblica, per il pubblico monastico cui Andreas era, in prima
istanza, destinato la citazione di questo personaggio avra certamente evocato una serie
di associazioni il cui comune denominatore € costituito dal viaggio come cifra
dell’adesione attiva al percorso di fede, obbedienza e buone opere richiesto da Dio al
singolo fedele. Ne é prova anche il fatto che la piu diffusa, in area tedesca, fra le
benedizioni destinate a proteggere dai pericoli del viaggio sia proprio il Tobiassegen
“Benedizione di Tobia”, la cui grande popolarita nel Medioevo ¢ testimoniata dal
significativo numero di testimoni che tramandano questo testo. Fatto pronunciare al
guote Santbbias “buon San Tobia”, la benedizione ¢ all’insegna della profonda
consapevolezza che solo affidandosi a Dio il viaggio che ci aspetta potra avere un buon
esito:

5 ToBed V, 2 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 114): “[...] xai tég 680d¢ Tég eic Mndeiav o
YwdoKko 1o mopevBijvar ékel” “‘[...] e non conosco le strade per la Media e non so come arrivarvi’”;
Tobias V, 2 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 131): ‘Sed neque uias regionis illius nouit’ “‘“Né
conosco le vie di quella regione’”.
16 ToBed V, 6 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 114): “[...] Noi, moAAGKiC 8y® €yevopey kel
Kol gumelp®d kol €miotapol tog 080v¢ maoag’ “[...] Si, sono stato spesso li. Conosco bene tutte le
strade’”; Tobias V, 6 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 132): ‘/...] Multa ego noui, et teneo uias
omnes, et aliquoties iui in illam regionem’ “‘[...] Molto cose so, e ricordo tutte le vie di quella regione’”.
ToPe® V, 10 (BROOKE - MCLEAN - THACKERAY 2009: 115): ‘[...] énictopo £y®d T0¢ 0800¢ macag,
kol moAAdkig youny eic Mndeiav kai StiAbov mavta ta pedio avtiic, koi @ dpn Kol mAGAC TOC
000Vg avTc éyd ywwodoko® “[...] Conosco tutte le strade; sono stato spesso in Media e sono passato
attraverso tutte le sue pianure; conosco i suoi monti e tutte le sue strade’”; Tobias V, 15 (BROOKE -
MCLEAN - THACKERAY 2009: 133): ‘/...] Potere ire cum illo, quoniam noui omnes uias et eliquoties abii
in regionem Medorum, et perambulaui omnes campos eius et montes, et omnes commeatus eius bene
teneo’ “‘[...] Posso andare con lui; conosco tutte le vie e i monti della regione della Media e ben ricordo

ogni suo percorso’”,
WEBSTER (2009) afferma infatti che: «The Book of Tobit is replete with travel positively conveyed».
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‘Der Cot der vor nimen verborgen ist / und des aigen sclhat du der bist, / der an
nimene wenket, / si armen vil wol bedenket, / der muoze dih hiute behuoten

“‘Dio, il quale a nessuno si cela, / dalla cui schiatta tu discendi, / mai verso

alcuno esitante, / Lui che ai deboli provvede, / possa oggi proteggerti’”.'*’

Questa fiduciosa invocazione fa appello a quelle caratteristiche del Dio cristiano che si
pongono in netta antitesi rispetto agli attributi delle divinita pagane; nuova é infatti una
Figura divina che instaura con 1’uomo un rapporto di figliolanza definito per mezzo di
un Patto. In veste di garante di questa Alleanza, Egli rinuncia ad alcune sue prerogative
divine e, attraverso 1’incarnazione, va verso la sua creatura e si fa suo compagno di
strada in quel percorso accidentato e arduo che costituisce la historia salutis. Questo
spiega il frequente impiego, nelle Scritture, della metafora del viaggio e della via e
come essa risulti adatta a riflettere non solo su eventi biblici, ma anche su esperienze
agiografiche e, piu in generale, sulla condizione esistenziale dell’'uvomo. Il senso
dell’apostolato e dell’obbedienza che ne costituisce il fondamento viene convogliato dal
poeta di Andreas in queste semplici, ma potenti immagini, evocative anche, e
soprattutto, per un pubblico di tradizione germanica.
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