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“Glava Ze vsém Biblija’.
Le citazioni bibliche nell’opera di H.S. Skovoroda (1722-1794)

tra tradizione slava ecclesiastica e cultura barocca:

Hryhorij Savy¢ Skovoroda (1722-1794) ha pil volte definito il proprio rapporto
con la Scrittura in termini ‘erotici, riferendosi al testo biblico come ad una “donna” [ces
BO3AIOOAEHHAS B JkeHaX |, € a se stesso come ad un “innamorato” devoto (Skovoroda 2011:
81). Il problema della funzione letteraria della complessa trama di citazioni che intesse le
opere dell’autore ucraino non ha ricevuto, tuttavia, un’adeguata attenzione da parte della
critica, pitl interessata agli aspetti simbolici, oppure ermeneutici, dell’uso skovorodiano di
motivi ¢ immagini tratti dalla Scrittura (Sumcov 1926-1927; Cyievs’kyj 1935; Maréenko
1996; Luzny 1998; Uskalov 1999, 2001; von Erdmann 2005), ma non all’identificazione
¢ all’analisi delle singole citazioni.

Solo GY. Sevel’ov (Shevelov 1994) ha intuito I'urgenza di un esame sistematico delle
citazioni bibliche presenti nell’'opera skovorodiana — compresa la fitta rete di allusioni che,
seguendo Spet, CyZevs'kyj (1974: 222) ha definito “Biblischer Sand” — pur circoscriven-
done la portata teorica alla valutazione della distribuzione funzionale delle diverse com-
ponenti linguistiche (slavo-ecclesiastica, russa e ucraina) all’interno dei testi skovorodiani.
Secondo Sevel’ov, la ricostruzione delle stringhe di testo appartenenti alla Bibbia dovreb-
be rappresentare I’indispensabile premessa metodologica di qualsiasi studio che decida di
affrontare I'intricata questione della /ingua mixta dello scrittore ucraino, consentendo di
distinguere tra lo slavo ecclesiastico propriamente skovorodiano e quello appartenente al
testo citato (Shevelov 1994: 99sgg.). Lo studioso ha inoltre sottoposto ad un’analisi testua-
le le citazioni bibliche skovorodiane, identificando nella Elizavetinskaja Biblija del 1751
I’edizione di riferimento dello scrittore ucraino (ivi: 99).

Recenti tentativi di identificare la totalita del testo biblico contenuto nelle opere sko-
vorodiane sono rappresentati dalla monografia di H. Verba Kljuc do christians’koji filoso-

Jiji Hryhorija Skovorody (2007), e dalla riedizione delle Opere a cura di L. Uskalov (Sko-
voroda 2011). Quest’ultima offre per la prima volta una decodificazione di buona parte
delle citazioni, delle allusioni e delle parafrasi del testo biblico contenute in zus# i lavori
skovorodiani, fornendo un eccezionale strumento di indagine a chi desideri addentrarsi
nelle dinamiche che regolano 'uso e la combinazione dei frammenti scritturali nei testi

' Questo articolo ¢ stato realizzato nell'ambito di un progetto di ricerca biennale co-finan-

ziato dall'Universita degli studi di Milano e dal FSE, Regione Lombardia.
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dello scrittore ucraino. In un recente intervento scaturito per filiazione diretta dal lungo
lavoro condotto sulla nuova edizione critica dell’opera skovorodiana, Uskalov (2012: 390)
ha stimato la presenza di 2870 citazioni esatte, 1336 citazioni imprecise, 1164 parafrasi e
1623 allusioni, per un totale di 6993 occorrenze. Sempre secondo il computo eseguito da
Uskalov (ivi: 394sgg.), i libri pit citati sono, nell’ordine, i Salmi (1273 occorrenze), Isaia
(601), la Genesi (483), il Vangelo di Matteo (391), di Luca (370), di Giovanni (350), il
Cantico dei Cantici (230), i Proverbi (229), il Deuteronomio (215),1Esodo (176), il Siracide
(161), Giobbe (144), gli Atti degli Apostoli (143), il Vangelo di Marco (129), Geremia (123)
e la Prima Lettera ai Corinzi (114).

Il metodo ‘statistico’ proposto da Uskalov, se da un lato fornisce dati e informazioni
prima difficilmente accessibili, dall’altro manca del sostegno di un’attenta analisi del con-
testo letterario, culturale e confessionale in cui prendono forma i ‘numeri’ delle citazioni
bibliche skovorodiane. Il rilievo mosso al pur pregevole lavoro di Uskalov potra in realta
essere esteso alla maggior parte degli studi dedicati alla presenza della Bibbia nei testi sko-
vorodiani, i quali, nel complesso, mancano di considerare la questione, posta da R. Picchio
a partire dagli anni Settanta (Picchio 1977), della funzione delle citazioni scritturali come
maggiore “referente semantico” della tradizione letteraria della Slavia orthodoxa®.

D’altra parte, Iappartenenza del nostro scrittore al segmento finale di cio che
Cyievs’kyj ha definito la “lunga durata” del barocco ruteno rende necessario considerare an-
che il problema di una eventuale evoluzione nell’uso delle citazioni scritturali. Sotto questo
aspetto, la libertd con cui lo scrittore ucraino elabora ed associa i diversi frammenti del testo
biblico — ben testimoniata dalla preponderanza numerica (il 59% del totale) delle citazioni
che presentano omissioni, imprecisioni, o modifiche semantiche coscienti — ¢ tipica della tra-
dizione barocca, in cui, come ha osservato P. Lewin nei suoi studi sul teatro scolastico ruteno
(Lewin 1981, 1984, 1990, 2008), le citazioni potevano entrare a far parte di complessi jex
de mot, oppure essere associate a riferimenti alla mitologia classica, all’astronomia e ad altre
eruditiones. Lo stesso Sevel’ov (1994: 101) ha richiamato I’attenzione sui possibili punti di
contatto fra le deviazioni skovorodiane dal dettato scritturale e le frequenti deformazioni
(“fwists”) a cui un autore come L. Galjatovs’kyj sottopone il testo biblico.

Alla luce di queste considerazioni, il nostro studio vuole analizzare il funzionamen-
to delle citazioni bibliche nel dialogo skovorodiano Beséda 1-ja nareenna Observatorium
(Sion) [1772], cogliendovi 'espressione di una peculiare sintesi tra la tradizione della Slavia

> Sulle norme comuni che regolano il modo di operare tramite le immagini desunte dalla

Bibbia nel contesto della letteratura slavo-ecclesiastica ha riflettuto anche Naumow, esaminando la
specificita del processo di comunicazione letteraria nel Medioevo, il quale opera su di un livello mis-
tico-sacrale-letterario e riproduce una “situazione liturgica” (Naumow 1983: 50). Pili recentemente,
Garzaniti (1998,2009) ha affrontato il problema — gia delineato da Naumow (1983) in alcuni dei suoi
aspetti metodologici — della mediazione del complesso dei libri liturgici nella selezione delle citazioni
scritturali. Linterpretazione della letteratura slava ecclesiastica nel contesto del suo rapporto con la
Bibbia e con la situazione liturgica rappresenta un campo d’indagine che solo ora si inizia ad esplorare.
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orthodoxa e la cultura del barocco ruteno, di cui lo scrittore ¢, in termini cronologici, I'ul-
timo rappresentante. Il dialogo, ritrovato da I. Taba¢nikov solo nel 1971 presso la sezione
manoscritti della Biblioteca statale russa (cf. Taba¢nikov 1971), sviluppa alcuni dei temi pitt
tipici dell’autore ucraino: la ricerca dei fondamenti ontologici della realta, la distinzione
platonico-cristiana tra realta visibili e invisibili, la coincidenza tra Dio e 'uomo interiore. La
sua compattezza strutturale® e le dimensioni relativamente ridotte lo rendono inoltre par-
ticolarmente adatto all’indagine delle citazioni scritturali e delle loro reciproche relazioni.
Chiariremo, in particolare, il ruolo svolto dalle citazioni scritturali nella prassi com-
positiva del testo, indagando il modo in cui esse contribuiscono alla costruzione del suo
significato spirituale. Due sono gli elementi su cui cercheremo di riflettere: 1. il ruolo di
mediazione esercitato dai Commenti patristici alla Bibbia, che all’epoca erano parte inte-
grante del curriculum teologico delle accademie rutene, e di cui Skovoroda era avido letto-
re®. 2. la presenza di un intervento autoriale nella scelta, nella presentazione e nella eventua-
le ‘deformazione’ del testo biblico e il suo legame con le consuetudini stilistico-retoriche
del periodo barocco. Siamo infatti in una fase in cui la conoscenza individuale del testo
biblico trascende i limiti di quanto si leggeva durante la liturgia®, che nel contesto medio-
evale rappresentava il principale elemento di mediazione nella ricezione e nella fruizione
del testo scritturale (cf. Naumow 1983; Garzaniti 1998). Andra d’altro canto specificato
che non potra escludersi 4 priori la permanenza di quel sistema di associazioni mentali,
frutto della lettura della parola biblica nel contesto della liturgia, che Garzaniti (1998: 91)
definisce “memoria collettiva’, e il suo parallelo funzionamento accanto alla lettura diretta
del testo biblico e dei commenti patristici. Ne ¢ una possibile testimonianza il fatto che i
libri biblici che, secondo i dati forniti da Uskalov (cf. supra), sono citati con piu frequenza
dallo scrittore ucraino (i Salmi, Isaia, la Genesi, i Vangeli di Matteo, Luca e Giovanni) sono
anche quelli di cui si fa pitt largo uso nel contesto della prassi liturgica (cf. Naumow 1983:
29sgg.). Bastera pensare che il libro dei Sa/mi, a cui ¢ accordato il primato numerico delle
occorrenze (1273), ¢ il libro pitt usato nella liturgia e nella vita monastica, e che il Vangelo
di Matteo, le cui citazioni superano — seppur di misura — gli altri sinottici, gode tradizional-
mente di una particolare popolarita presso la Chiesa orientale (cf. Massaux 1950). Tuttavia,

3 Per una visione d’insieme della forma e dei contenuti dei dialoghi e dei trattati skovoro-

diani rimando alle acute annotazioni di Sevelov (1994: 114-121). Quest'ultimo fa correttamente
notare come alcuni dei dialoghi skovorodiani siano, in buona sostanza, “disguised monologue[s]”,
oppure “brief, disconnected dialogues with little or not continuity as to participants” (ivi, passim).

* Nella sua Vita dello scrittore ucraino, Iallievo e amico M. Kovalyns'kyj cita Filone Ales-
sandrino, Origene, Evagrio, Clemente Alessandrino, Dionigi Areopagita e Massimo il Confessore

tra gli autori prediletti da Skovoroda (Skovoroda 2011: 1353).

> A questo proposito, nuove prospettive metodologiche sono state recentemente aperte

dallo studio delle citazioni bibliche in testi — come il Poslanie dello starec Filofej, o la Povest’ o Savve
Grudcyne — che riflettono I'inizio del passaggio dalla Slavia medioevale al periodo moderno ¢, con
esso, la nascita di una figura autoriale capace di intrattenere un dialogo attivo — talora persino pa-
rodico — con il /agos biblico (cf. Garzaniti 2003; Gonneau 2003).
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come avremo modo di vedere nel corso della nostra analisi, ad una “memoria collettiva” si
affiancano ormai prepotentemente una memoria — ¢ degli automatismi mnemonici — di
tipo “individuale”.

1.1. Il dialogo si apre con una citazione tratta da Mic 4,2, “Tpitiaure, B3biitaem Ha [opy
Boxiio” (Skovoroda 2011: 427)¢, raddoppiata in funzione parenetica. La posizione iniziale
ne avvicina il ruolo a quello previsto da Picchio (1977) per la “chiave tematica™, suggerendo
nel progresso spirituale fino alle vette della contemplazione — la “montagna del Signore” — il
“motivo tematico superiore” del testo. L’ambientazione all’interno di un giardino avvolto
dai profumi dell’estate (“O Caa! O Bpemst abraoe!”) richiama, a sua volta, I'hortus conclusus
del Cantico, e rafforza, nel complesso, il significato mistico-ascensionale dell’esordio.

L’anima desiderosa di unirsi a Dio deve tuttavia passare attraverso la prova delle ten-
tazioni demoniache. E cosi che le citazioni immediatamente successive introducono il mo-
tivo, tipico della spiritualitd paolina, della militia Christi: “Paayiicsi, Boune Xpucros! Cis
ects [To6baa Hama, mo6bxKAAIOLIAST HE IIAOTH M KPOBb AIOACKYIO, HO OBLLICHHBISI MBICAH U
myuureastsie Ayxu” (ibid.). 1l tema, tradizionale per la letteratura spirituale ¢ monastica
(cf. Guillaumont 1957), ¢ qui presentato tramite una giustapposizione di allusioni scrit-
turali che lascia intravedere un autonomo lavoro di selezione e ‘cucitura’ del materiale te-
stuale, assemblato secondo criteri di contiguita semantica e di omogeneita del libro biblico
di appartenenza (le Lettere paoline): il “soldato di Cristo” di 2 Tim 2,3 ¢ seguito da un’al-
lusione alla “carne ¢ il sangue” della conluctatio di Ef 6,12 (abcrs Hama 6panp Kb KpoBU U
naotu)?, a cui rimandano anche i tre lessemi che designano l'oggetto della vittoria spiritua-
le conseguita dal miles Christi: “myunTeantbie Ayxu’, “aeaoBedeckist 30051, “BAACTb THMBI
xuteiickis” (cf. Ef 6,12: “Baact[em]”, “Mupoaepxutea[em] ™Mb Beka cero’, “ayxos[om]
320661"). A sua volta, “BaacTs TeMbI skuTelicKia richiama il “potere delle tenebre” di Col
1,13 (“nsbasu Hack W BaacTu Temubia”), amplificando il complessivo orientamento ‘paoli-
no’ di questa micro-sezione dialogica’.

¢ Iltesto danoi esaminato ¢ quello offerto dalla nuova edizione critica di L. Uskalov (Skovo-

roda 2011: 427-441).

7 Sinoti che nei dialoghi Kniga Aschan’ (1769), Alfavit, ili bukvar mira (1775), Bran’ archist-
ratiga Michaila so Satanoju (1783) e nel trattato Silenus Alcibiadis (1775-76) artificio retorico della
“chiave tematica” sembra essere segnalato dallo stesso autore, che fa precedere le citazioni poste dopo il
prologo e prima della expositio (quindi in posizione “marcata”) dall’intestazione “raaBnsHa cest kuurn’.

8 Il testo a cui ci riferiamo per 'individuazione delle citazioni ¢ quello della Elizavetinskaja
Biblija (Biblija, siréc knigi Svjastennago Pisanija Vetchago i Novago Zaveta, Sankt Peterburg 1751) a
cui ci adeguiamo anche per la numerazione dei Salmi.

9 La stretta associazione tra Ef 6,12 ¢ 2 Tim 2,3 ricorre anche in una lettera del 1781 a O.Ju.
Sosal’skyj, lasciandoci supporre che essa appartenga al sistema di “automatismi mnemonici” proprio
del nostro autore. Ef 6,12 ¢ troncato dall’inserimento della locuzione “eccetera” [n nporyas] ed ¢

seguita da una riscrittura del mziles Christi di2 Tim 2,3, con il russismo “coapar” al posto di “Bouns’:
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Dopo avere delineato i contorni di una battaglia che, in accordo con il dettato pao-
lino, puo essere portata a termine solo se si indossa larmatura Dei, la sezione successiva
continua ad illustrare gli ostacoli che la realtd mondana frappone tra ’'anima e Dio, arti-
colandosi in una lunga riflessione sul zopos dell’annegamento come metafora della vanitas
terrena. La trama che unisce la militia paolina alle metafore acquatiche che ci apprestiamo
ad esaminare appare tanto pil internamente coesa se si considera che in 1 Tm 1,18-19
Paolo accenna al “naufragio della fede” che attende chi ha ripudiato la “buona battaglia”.

La lunga catena scritturale basata sull’analogia tra I'anima dimentica di Dio e le di-
verse manifestazioni fisiche dell’acqua ¢ introdotta da un racconto — bonariamente intri-
so del byt della provincia ucraina — sulle disavventure del vecchio Afon’ka, precipitato
nel fango con il proprio carro mentre si recava ad un matrimonio: “Aeonbka pbmacs
bxarb Boskom. Cam ce6b Tocroann u Kyuep. B moab cpeab bpoaa Aomak ormpsiresi, ocra-
BuB Koaecunneronnreas Bo noroms Boa muorux” (Skovoroda 2011: 428). Qui il ter-
mine “Koaecuuneronureas” ¢ tratto dall’irmo della prima ode del canone, tono ottavo
(“Koaecuuneronnteaa papaona norpysn”); quest ultimo riprende le tematiche del Can-
tico di ringraziamento di Mos¢ e degli Isracliani dopo I'attraversamento del Mar Rosso, e,
pertanto, potra ritenersi un equivalente funzionale di Es 15,19, “BHuae xonHunua papaono-
Ba C KOACCHUIIAMH U BCAAHHKH Bb Mope” ',

Con un tipico procedimento di logica associativa, dal “diluvio di molte acque” in cui
precipita Afon’ka (il “notoms Boas Muornxs” del Sal 31,6) ‘germina’ I’interessante meta-
fora della casa “costruita sul ghiaccio” dallo stesso Afon’ka [Crapux AeoHbka ¢ skeHO
cBocio noctporan cebb xarky Ha abay], la quale potra leggersi come una variazione sul
tema della casa “edificata sulla sabbia” di Mt 7,26-27". La riscrittura dell’immagine evan-
gelica si conforma all’andamento sommessamente ‘popolare’ dell’aneddoto relativo alla
caduta di Afon’ka, impiegando il vernacolarismo “xarka” in sostituzione di “xpamunna”. La
conclusione della pericope tratta da Matteo ¢ poi parafrasata nella frase successiva, che
fonde un’allusione a Mt 7,27 (“cadde la pioggia, strariparono i fiumi”) con Mt 24,43 sul
Signore che “viene come un ladro nella notte”: “B ceambIi1 AeHB ¢ TOAHOYM PHIIOA, KaK
TaTh, A0KAeBOI [ ToToK 1 cTamua ux ¢ Xpamunkoro B [Toron” (ibid.)™.

“HbcTp Hatna 6pans’ u npotyast. Ecan kto npsiMoit XpucTos coapar u noBoesaa onbls oyxu” (Sko-
voroda 2011: 1280).

1" Naumow (1993: 115sg.) fa notare che nel contesto della “situazione comunicativa” della
letteratura slava ortodossa anche i libri innografici come 'Ottoeco erano considerati parte integran-
te dei “libri sacri”. Questi ultimi erano recepiti in base ad un sistema gerarchico basato sull'autorita
del loro “proto-autore” (Dio, Cristo, gli Apostoli, i Profeti, ecc...).

" I’immagine compare solo qui e nel Narkiss (1769), dove si parla di “kym(a) Ha apay”
(Skovoroda 2011: 252), con un riferimento alla “tenda” (xyma; oxvi) piantata da Giacobbe sulla
montagna in Gn 31,25.

2 Cf. Mt 7,27 “n cHHAE AOKAD, H TIPUHAOIIA PEKH, M BO3BEAIIA BETPH, M WIIPOIIACA XPAMHU-

HE TOH, U TTAAECA
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La paronomasia potop/potok fornisce lo spunto per la comparsa di Is 57,20-21,
“BsBoaHyroTcst HedectuBbin (qui in una versione privata della parte centrale), che la se-
mantica ‘marittima’ di “BsBoanosarucs’ e del contiguo “o6ypesanie” inducono a leggere
come una rappresentazione metaforica del “diluvio” che mina i fondamenti ontologici di
chi ha preferito I'instabilitd del “ghiaccio” alla “roccia” di Cristo (ivi: 429)%. La ‘tempesta
morale’ che si abbatte sugli empi ¢ seguita da una citazione dal Sal 106,26, “Ayma ux B 3ab1x
tasime’, e da un passo tratto da Gb 22,16, “pbxa rexyuas ocHosaie ux’, entrambi associa-
ti — il primo per la presenza del verbo “rasitit’, il secondo per I'assunzione dello scorrere
‘eracliteo’ del tutto quale fondamento dell’esistenza — alla “casa costruita sul ghiaccio” e al
“diluvio” di alcune righe piti sopra.

L’accostamento tra acqua e vanitas terrena continua nella frase successiva, dove 'ani-
ma investita dai flutti dello smarrimento spirituale ¢ paragonata ad un serpente “ingrassa-
to” [oaebeabpiiii] da una coltre di “gelo” inaccessibile alla luce salvifica dell’astro solare:
“ByAbTO 3Mii, AIOTHIM Mpa3oM oacbeabpmiii Tam, rab Kapkasckas Topa crbubio cBOCIO
sacTbusier emy cracuteabnbiiit Coaneunstit Cbr” (ivi: 430). Se il “gelo” prosegue la catena
associativa acqua-ghiaccio-scioglimento-fiume che scorre — in raffinata antitesi al sole-Cristo
— il “grasso” che avvolge il serpente rimanda, invece, alla “grassezza del cuore” che in Is
6,10 impedisce al popolo di Isracle di accogliere la parola del Signore: “wae6eab 60 cepare
AIOAIFl CHIX'b, U YIIMMa CBOMMA TAJKKO CAbIILIAIIA .

Il legame tra questo passo isaico e il nucleo tematico dell’annegamento spiritua-
le ¢ approfondito nella parte centrale del dialogo, laddove si afferma che il peccatore dal
“cuore ingrassato” ¢ costretto ad affondare “come piombo” nelle viscere della terra, con
un ulteriore riferimento all’episodio, tratto da Es 15,10, della disfatta degli Egiziani, af-
fondati nel Mar Rosso come “piombo in acque profonde” [morpasoma, sikw 0A0BO Bb
Boab]: ““Opcbenb cepalie ux, Tspkeao ymmma caymars. Cie Tspkkocepaie, cupbab, A0A01
CaAsilIleech, YCBIPEHHATO U TPy0aro cepALia, MBICACH €O APOXKALE, B CAMBII LICHTP 3E€MAH
TIOTPSI3aET, KaK OAOBO, OTKYAY Te0e BBIAPATh HUKAK HEBOSMOXKHO  (7vi: 437).

Un’accumulazione di lessemi di origine scritturale — “mokxocepaie” (la Papuxopdio
del Sal 4,3), “ycsipennaro [...] cepaua” (il cuore “torpido come il grasso” del Sal 118,70),
“apoxaie” (la “feccia” del Sal 74,9) — approfondisce il parallelismo, gia noto all’esegesi patri-
stica, tra il peccato e la pesantezza, qui espresso dalla pesantezza del “cuore ingrassato’, simbo-
lo del fardello materiale che impedisce I'ascesa alle realta celesti, e dal “piombo” di Es 15,10.

La relazione semantica tra il “grasso” di Is 6,10 e il “piombo” dell’episodio dell’ Esodo
puo essere fatta risalire ad Origene, che nelle Homiliae in Isaiam commenta il passo isaico

3" Non va tuttavia sottovalutata I’eventuale pressione semantica esercitata dalla conoscenza

del medesimo passo nella versione della Vulgata, dove ¢ esplicito il riferimento ai flutti del mare
agitato: “impii autem quasi mare fervens quod quiescere non potest et redundant fluctus eius” (Is
57,20). L’influsso della Bibbia greca, latina ed ebraica non ¢ infrequente nello scrittore ucraino, che
talora vi si appella per questioni ermeneutiche: Uskalov (2012: 390) indica almeno due occorrenze
in cui 'uso skovorodiano di una citazione biblica ¢ influenzato dal testo della Vulgata.
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sulla “grassezza del cuore” associandolo alla disfatta degli Egiziani “sommersi come piom-
bo”: “sic dicitur, incrassatus est cor populi huius [...] Peccatus, secundus Scripturas graue
est. Et quia grauis est iniquitas, propter hoc super talentum plumbi sedet, ut in Zacharia
scriptus est. Aegypti autem non quoniam grauia habebant corpora submersi sunt quasi
plumbum in aqua uchementi, sed quia animae eorum ad talentus plumbi, super quod se-
debat iniquitas, aggrauatae erant: propter quod submersi sunt tamquam plumbum in aqua
uehementi” (PL XXIV, 926¢)".

Come I’'anima che non conosce Dio ¢ travolta dal mare agitato dei propri peccati, cosi
Iesercito egiziano, nemico del popolo eletto, annega nell’iniquita, a causa del peso di un
cuore sordo al verbo divino. Cio rafforza la trama citazionale del testo, stabilendo un col-
legamento tra I'episodio della caduta di Afon’ka, posto in apertura del gruppo scritturale
relativo all’annegamento spirituale (e in cui ¢ contenuta una ‘cripto-citazione’ da Es 15,19,
attivata da “xoaecHuneronuteas’), ¢ il serpente “ingrassato di gelo’, che di tale nucleo te-
matico rappresenta la conclusione. Il peccato, nella forma della massa d’acqua del “dilu-
vio” o della sua ‘coagulazione’ come “gelo”, grava su entrambi, alienandoli dalla salvezza (il
sole-Cristo e la roccia-Cristo), a cui ¢ preferita 'instabilita della “casa sul ghiaccio”. Parte
integrante di questo parallelismo ¢ anche I"accostamento, presente nella parte centrale del
testo, tra il peccatore che “affonda come piombo” (Es 15,10) e il “diluvio della lingua di im-
postura” (“norpsisaem, kax Oa0Bo, B nororrs aAbctusoro fssika”), una fusione tra il Sal 51,6
(BO3AIOOMAD €CH BCA TAQTOABI IIOTOIIHBIA, A3BIKD ABCTHBB) ¢ il gia citato Sal 31,6 (moroms
BoAb MHOrHXD), che della caduta di Afon’ka rappresenta lo sfondo materiale e concettuale.

Il sistema di reciproci rimandi tra Es 15,10.19, Is 6,10 e il Sal 31,6 ci consente, pertan-
to, di leggere 'aneddoto di Afon’ka precipitato con il suo carro “in molte acque” come una
versione iz speculo et in aenigmate della disfatta degli Egiziani nelle acque del Mar Rosso,
simbolo del vizio. L’associazione tra I’evento ‘materiale” della caduta del carro di Afon’ka
in una palude, e quello, ‘spirituale’, della caduta degli Egiziani nelle acque del Mar Rosso ¢
attivata dai lessemi “koaecuuneronuteas” ¢ “nororn’, che nella Bibbia e nei testi innografici
slavo-bizantini ricorrono in associazione all’episodio dell’ Esodo®. Questi ultimi forniscono
la dovuta “informazione referenziale” (Picchio 1977), consentendo al lettore di superare la
veste in apparenza ‘desacralizzata’ dell’episodio. Le citazioni successive (Is 57,20, Sal 31,6,
Gb 22,16) amplificano e riprendono con notevole maestria, tramite una catena di lessemi

4" Presso I'’Accademia Kievo-Moghiliana erano disponibili i volumi del Commento alla

Scrittura di Origene (Origenis Adamantis operum tomi duo, Parisiis 1668) [cf. Petrov 1904: 331].
Skovoroda avrebbe potuto leggere il Commento a Isaia anche nella traduzione di Gerolamo (8.
Eusebii Hieronymi Stridonensis Presbyteri Translatio Homiliarum Novem In Visiones Isaiae Origenis
Adamantii).

15 Si vedano anche la citazione dal tropario dedicato agli Apostoli “Msicaennaro papaona
koaecHuwpl otonusiie”’; Es 15,4: “koaecHuIIbI papawHOBBI U CHAY ETW BBEpIKE Bb MOPE, U3OpaHHBIA
BCAAHMKH TpicTathl nmotornu B yepMabmb Mopu”; Ne 9,11: “roHuTeAr X BBEPIAb €CH Bb TAYOUHY,

SIKW KaMeHb B BOAb sbarbil
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appartenenti alla stessa area semantica — I"acqua come simbolo di quanto ¢ ‘transeunte’
(Boaa, pbKa, BoaHa, moton) — il motivo della lotta alle passioni che impediscono di acce-
dere a Dio, costringendo I’anima ad un naufragio spirituale analogo a quello di Afon’ka.
La trama citazionale in cui prende forma la ‘transcodificazione’ dell’aneddoto relativo
ad Afon’ka ci fornisce una prima, efficace rappresentazione della ‘pluridimensionalit’ del-
la citazione biblica skovorodiana. Nell’uso di Es 15,10.19 in relazione al “naufragio della
fede” converge un complesso di testi concomitanti: la letteratura innografica, l'esegesi pa-
tristica dell’Egitto come terra “nemica dello spirito™¢ e, possibilmente, la lettura origeniana
di Is 6,10. L’ immagine rientra, inoltre, nella “topica” (cf. Naumow 1983) a disposizione
dello scrittore slavo ortodosso per descrivere la sorte del peccatore!”. D’altra parte, la sua
associazione ad un episodio dai contorni sommessamente comici — rimarcati da una pun-
gente allusione al ritardo con cui 'appiedato Afon’ka si presenta ospite al matrimonio:
“Crrbuna na O6%5a, A2 1 Ysxuna He sacran” (Skovoroda 2011: 427) — innesta sul reper-
torio figurale codificato dalla tradizione slavo-bizantina il gusto, tipicamente barocco, per
'accostamento di concetti tra loro distanti, con risultati che oscillano tra la ‘liturgizzazio-
ne’ del quotidiano e la ‘desacralizzazione’ della sfera biblico-liturgica. Lo stesso dovra dirsi
per le citazioni e i riferimenti biblici che intessono questa sezione, accuratamente inanellati
in una complessa catena associativa che si dispiega circolarmente (dal “carro” di Es 15,19
al “diluvio di molte acque” del Sal 31,6; dal “ghiaccio” della casa di Mt 7,26, al “gelo” che
“ingrassa” il serpente; dal “grasso” di Is 6,10 al “piombo” di Es 15,10)** ¢ che esprime, a sua
volta, la predilezione barocca per la complessita semantica e gli accostamenti inusuali (il

16 Sjveda, in particolare, la V" Homilia in Exodum di Origene.

17" Tenendoci entro il confini del barocco ruteno, I’associazione tra il “mare” dei peccati e il
Faraone ¢ frequente in Dmytro Tuptalo. Nel sermone sull’icona della vergine di Kazan’ il Faraone
¢ un “demone” che trascina le anime nelle “acque profonde” del Sal 68,3: “I'lpuxoab B rayGuHbI
MOPCKisl, U TIOTONHMAA M5 ecTh 6ypst MHOTUXD MU niperpbiueHiu [...] a Papaons, aackiil AlaBoasb,
BCTIECKiH TImmTCst Bb Gesanb aackoit morormtr” (Rostovskij 1840: 111). Nel Runo orosennoe
(1689) 'uomo affonda “come piombo”, lontano dal porto della Santissima Vergine: “Axu B mopu
B Ccll HEMOIHM YeAOBBK 00ypeBacMblil IIOTONASIIECS, U YKe OBl €My IIOTPSI3HYTH, KO OAOBY B BOAB
sbaHeit, ame He6bI poocTur npucTanuma HebypHaro [Ipecssroit Abser” (Rostovskij 1879: 67).

'8 Con alcune variazioni al suo interno, la stessa catena associativa compare anche in altri pun-
ti del corpus skovorodiano, e, pertanto, abbiamo ragione di credere che facesse parte del sistema di
“associazioni mentali” dello scrittore. Nel dialogo Kniga Aschan’ (1769), il “sangue” ¢ paragonato
all’acqua che scorre di Gb 22,16, da cui scaturiscono le acque che hanno inghiottito gli Egiziani in
Es 15,10 (Skovoroda 2011: 312). Piut sotto, il participio “norpssmiun” ¢ affiancato a Ger 36,6, dove
¢ presente un duplice riferimento all’Egitto e al “grasso”: “FOnuija usbpanxa u ykpamenna Erumner,
pasopenic ot [ToayHomn npifise Ha Hio, 1 HaemHuLp! Ero, sxuBymin nocpeab Ero, sixoxe Teaus:
Tyuniu, muraemst B HeM” (ibid.). Nella Beséda, narecennaja dvoe (1780) Gb 22,16, Is 57,20-21 ¢ una
allusione a Mt 7,26 [xamens u mbcok ectb Tosxe. Ha onom Myappiit, a Ha cem AooMuk ce6b cTpont Mysk
BesnyTasit] incorniciano la tradizionale immagine barocca del “mare dell’esistenza” [>kureiickoe
mope]. Un rimando al “Faraone” [He xotsT onu B [aBans (...) co Mapanaem, Ho ¢ ®apaonom] richia-
ma nuovamente il contrasto dialettico tra 'empieta dell’Egitto e la ‘terraferma’ di Isracle (ivi: 390).
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“serpente ingrassato di gelo”). E indubbio, da questo punto di vista, il passaggio del /ogos
biblico attraverso il filtro creativo di un autore che, pur continuando a muoversi entro la
cornice di un complesso di immagini e forme verbali codificate dalla tradizione letteraria e
teologica slavo-bizantina, ¢ consapevole delle possibilita semantiche e retorico-stilistiche —
oltre che didattico-morali — del materiale verbale a sua disposizione.

1.2. Le citazioni contenute nel paragrafo successivo stabiliscono una relazione di
natura antitetica rispetto alla sezione precedente, contrapponendo all’orizzontalitd del
corpo che annega nelle acque agitate del saeculum due episodi di risanamento e ‘rinasci-
ta’: quello del paralitico Enea guarito da Pietro in At 9,34 — qui paragonato a un “cervo”
per i “salti” che seguono la sua guarigione - ¢ il miracolo della resurrezione di Tabitd in
At 9,40: “Barasiub Ha BocTaromaro npea [Terpom Enest! On xoaut u ckader, kak Eaens u
xax Tauea, cupbap Cepna, uau Caitrak. ‘Bocranyt cymiu so rpo6sx’” (Skovoroda 2011:
331). I riferimenti espliciti ai “salti” di Enea ¢ a Tabita - il cui nome, secondo il racconto
neotestamentario, significa “gazzella” o “capra selvatica” (“Tasiea spke raaroaerca cepua’)?
— siintrecciano alle allusioni a Is 35,6 sullo “zoppo” che “salterd come un cervo” [Toraa cxo-
auTb Xpomblii skw eacHs], ¢ a Ct 2,8 sul “diletto” della sposa che “viene saltando” [ce, Toit
HAETD, CKa4a Ha TOPbI M IIPecKada Ha XOAMbI] come “un cervo” o una “gazzella sui monti”
[moA0GeHbD ecTh GpaTh MOI CCPHE HAM MAQAY €ACHIO Ha TOPAxB).

L’immagine del cervo — di cui “gazzella” e “capra selvatica” rappresentano un’alloico-
na - rimanda in maniera piuttosto trasparente all’anima che anela a Dio del Sal 41,2 [Mms
e wopasom xeaacTs eacHb Ha Vcrounuku] e all’interpretazione patristica dell’animale,
simbolo di chi ¢ degno di ascendere alle alte vette della contemplazione. Bastera citare il
Commento origeniano al Cantico, in cui il cervo-sposo balza sui montes ecclesiae (Commen-
tum in Canticum 111), o la Scala paradisi di Giovanni Climaco, dove il cervo simboleggia la
salita dell’anima alle fontes Trinitatis (Ser 125,4, PG 43,522 c-d)¥. Cio ci riconduce a quel-
la che abbiamo identificato come la “chiave tematica” del dialogo, “Ilpiiiaure, B3blitaem
Ha Topy Bboxio”, mettendo in chiaro il significato mistico-escatologico assunto dal libro
salomonico nell’economia di questo testo?'. A sua volta, la coincidenza tra I'esegesi del
nome della risorta Tabita, e lo sposo del Cantico (“noaobens ects 6pars moit cepre”) — su
cui insiste gia Origene nelle Homiliae in Canticos (11, 10): “cervus et caprea [...] pariter no-
minantur” — contribuisce alla saldatura del legame simbolico tra il “cervo” e il movimento

19 Sivedaanche il Liber de nominibus hebraicis di San Gerolamo “Tabitha damna, vel caprea’

(PL XXIII, col. 803).

20 Sui significati simbolici del cervo nella letteratura e nell'iconografia cristiana si veda anche

Charbonnau-Lassay 2006.

21 Qltre al riferimento iniziale al “giardino” come locus amoenus dello spirito (“O Caa! O

Bpems abrroe!”) riportiamo a margine anche il dettaglio del “melo” [16a0mb] sotto cui siede uno
dei protagonisti del dialogo: forse un’allusione al “melo” a cui somiglia lo sposo in Ct 2,3, o sotto il
quale lo sposo sveglia la sposa in Ct 8,5.
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resurrezionale, qui ulteriormente segnalato da una parafrasi di Is 26,19 (“BocranyT cymiun
Bo rpo6bx”)* in chiusura della serie scritturale.

Da questo punto di vista, I'estensione del predicato “saltare” ad un episodio, quello
di Enea guarito da Pietro in At 9,34, in cui ogni riferimento all’atto di “saltare” ¢ assente
(mentre esso compare a proposito del paralitico risanato in At 3,8), potra ritenersi solo in
parte un errore mnemonico riconducibile alla comune appartenenza dei due miracoli al
libro degli Azti. Essa testimonia, al contrario, la relativa liberta con cui, una volta stabili-
ta — oppure accolta dalla tradizione — una data equazione simbolica, lo scrittore ucraino
puo decidere di allargarla, per ragioni di affinita lessicale, oppure semantica, ad altri passi
scritturali, combinandone le diverse componenti testuali secondo lo stile barocco dell’ac-
cumulazione e dell’elenco: se il cervo del Sal 41,2 ¢ un simbolo dell’anima che cerca Dio,
lo zoppo di Is 35,6 “saltera come un cervo” alla venuta del Signore, e il paralitico risanato
di At 3,8 si dirige “saltando” in chiesa, allora anche I’infermo Enea di At 9,34, in quanto
destinatario di un miracolo che ne risana il fisico, potra essere paragonato ad un cervo.

Cio ¢ altrettanto evidente nel pili tardo Pozop zmiin (1790), dove il “salto” racchiu-
de in un unico orizzonte escatologico — I'ascesa alla “montagna del Signore” — lo storpio
risanato da Pietro in At 3,8, la capra Tabita e il cervo di Ct 2,8: “Ha cux Topax [...] Bos-
ckakusaeT uciybaenusiil [Terpom Xpowmbiit n Bo36ysxaeHHa CAOBOM OT HErO H3IIEALINM
Tasiea, cupbup Toprsist Kosa. ITo cux Xoamax ckader u npeckakusaer Maaasiit Eaenb,
Bpar n JKennx Coaomonosekist Hesbersr” (Skovoroda 2011: 949). La medesima catena
associativa appare in forma ‘estesa’ nel dialogo Kniga Aschan’ (1769), dove I'esplorazione
dei significati spirituali del “cervo” si apre con il cervo del Sal 41,2, definito degno di ascen-
dere alla montagna del Signore [Top(y) Ilpasabt Boxis], e prosegue, in una successione
quanto mai serrata (e in parte regolata dalla figura retorica dell’anadiplosi), con lo storpio
che salta come un cervo in At 3,8, gli “alti monti fatti per i cervi” del Sal 103,18 [Topsr
Boicokist Eaenenm], la nascita dei cervi e delle capre sui monti di Gb 39,1 [Awme ypasymba ecu
BPEMs POXKAEHIA Kos, >xuBymiux Ha Topax Kamennpix? Yemorpba ke an ecn 6oab3Hb npu
poxaeniu Eaeneii?], e culmina, infine, nell’episodio della resurrezione della capra Tabita in
At 9,40 [Bor Kosa!] (Skovoroda 2011: 331).

Questo sistema di relazioni, probabile frutto di una memoria e di uno studio del testo
biblico condotto attraverso il filtro del gusto seicentesco per il ‘catalogo™, interagisce con
il significato mistico previsto dall’esegesi patristica per il cervo, amplificandola. Cio cor-
risponde all’idea skovorodiana che la Bibbia sia disseminata di figure ¢ innumerevoli vice-
figure che delle prime sono la “copia”: “ComHue ectb apxutviioca, cupbus [Tepponasasna u
I'haBxa Qirypa. A Komin est u Binegirypst cyts Besuncaennbis, Beio bibaio ncnoanusuis”

> Is 26,19 (“BoctanyTs mxe Bo rpobbxn’) compare nel quinto irmo del canone del Sabato

Santo, tono sesto.
23 Questo procedimento ¢ condotto ai limiti del parossismo nel trattato Zena Lotova (1780),
dove lo scrittore propone un elenco di 47 citazioni bibliche accomunate tra loro dalla presenza di

nomi di animali (Skovoroda 2011: 784-785).



“Glava ze vsém Biblija”. Le citazioni bibliche nell’opera di H.S. Skovoroda 39

(Skovoroda 2011: 946). In tal senso, Iincontro tra Iidea platonico-cristiana della rela-
zione tra I'immagine e il modello e il procedimento barocco dellamplificatio genera una
‘proliferazione’ speculare delle figure e delle citazioni scritturali che partecipano ad una
data relazione simbolica®.

1.3. Conclusa questa breve incursione nelle vette della contemplazione, in cui vivono
i “cervi” che anelano a Dio, la parte centrale del dialogo prosegue ’analisi degli aspetti
inautentici dell’esistenza terrena, di cui I'ombra [Thup] ¢ una delle manifestazioni. Il si-
gnificato ontologico di quest’ultima ¢ chiarito facendo ricorso alla favola esopica del cane
che tenta di afferrare il riflesso di un pezzo di carne: “IKOB. Burs 11 ThHB pasymben [...]
Buts 181 cabixaa Bachio: Ilec, maoByun, xBatas Ha Boab ThHB OT Msica, 4pes TO U3 yCT Ipsi-
MBIH KYC BBIITyCTHA, a ToTOK yHee (Skovoroda 2011: 437)%.

A differenza dell’animale protagonista del racconto, I'intelletto che conosce deve
preferire 'autentica essenza delle cose, distinguendo tra I'idea immateriale, prototipo della
realta visibile, e I'illusione delle apparenze visibili. Cio da origine ad un’interessante cate-
na associativa, in cui dal caze esopico si passa alla “marmaglia” [aroackast emecs] di uomini
inautentici stigmatizzata da Diogene i/ Cinico — il cui appellativo (6 xuvicds) significa, non a
caso, cane — ¢, infine, a coloro che Cristo definisce cani: “B ciio-to mbrb AjoreH, B moaseHb
¢ Qanapem nmyun Yeaosbka, koraa orossasacs Aroackas Cubeb: “A Mbl X, A, passb He
Atopn?”, — otebuaa: ‘BbI cobaxn...” [...] Cam Xpucroc cux [...] Haspisaer ITcamu” (ibid.).

Il rimando ai “cani” evangelici si dispiega, a sua volta, lungo tre citazioni: la prima,
tratta da Lc 1,79, ci fornisce una definizione concettuale di chi siano i ca7i a cui va il di-
sprezzo morale di Cristo, “c[ic], coipsm[ie] Bo T™b u cbuu emeprabit’, ovvero, coloro che
trascorrono la propria esistenza avvolti nell“obra mortale”. Quest’ultimo lessema contri-
buisce ad integrare nel contesto evangelico I'ombra che il cane esopico tenta inutilmente
di afferrare; cio avviene dando risalto alle implicazioni ‘ontologiche’ — platoniche — del
racconto (I’inseguimento dell’'ombra come ricerca delle apparenze visibili), con un pos-
sibile precedente nel trattato Adversus haereses (11, 11.1) di Ireneo: “[...] sic igitur ueritati
non credentes, in mendacio autem uolutantes, perdiderunt panem uitae uerae, in uacuum

" Nel gia citato Zena Lotova (1780) le figure femminili elencate come simbolo della “serva
del Signore” (Lc 1,38) comprendono la “capra di tre anni” (“xos[a] tpuabrta[al”) di Gn 15,9, la
“capra” Tabita che riapre gli “occhi” in At 9,40 (“Ona ke oTBepse oun cow ...”) ¢, da qui, gli “occhi
di colomba” della sposa del Cantico (“Ouu tBou roay6uus ...”) [ivi: 597]. Come si noter3, la serie
scritturale viene espansa tramite anadiplosi, generando un meccanismo potenzialmente infinito.

» Esopo, Fav. 136 [xbwv xpéag dépwv | del Corpus fabularum Asopicarum (Hausrath 1970:
161). L'uso del gerundio “naosyun” ci induce a pensare che Skovoroda conoscesse la favola nella ver-
sione latina contenuta nelle Fabularum Zsopiarum di Fedro (I, 4: “Canis, per fluvium carnem cum
ferret, natans”), poiché nel testo greco il cane “attraversa” il fiume (xVwv xpéog Pépwy ToTodY Siéfourve).

% Lepisodio ¢ tratto, con alcune modifiche, dalle Vitae philosophorum di Diogene Laerzio

(VL 61, 7: “6 8¢, Duei, emev, é0Te kUveg”).
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et in profundum umbrae incidentes, similes Aesopi cani ei qui panem quidem reliquit, in
umbram autem eius impetum fecit et perdidit escam” (PG VII, col. 738).

La seconda citazione ¢ tratta dal /ogos di Cristo in Mt 15,26 ¢ introduce il problema
della necessita di un discrimen intellettuale tra puro e immondo (tra vere e false apparenze),
invitando a distribuire ai “figli di Dio” quel ‘nutrimento spirituale’ di cui il cane della favola
insegue una versione illusoria: “Hexopomo, A¢, otasTs X456 vapom u Tlospemu ITcom’”
(ibid.). Dai “figli” in Mt 15,26 scaturiscono i “figli di Dio” di Gv 1,12, “Aaae um o6aacts
qapbl Boxinmu 66rti’: ¢id riproduce ad un livello micro-testuale la dinamica ascensionale
della zheosis, di cui il passo giovanneo rappresenta uno dei loc classici (cf. Pseudo-Dionigi,
Gerarchia ecclesiastica 111, 3).

Il sapiente intreccio anche lessicale di Lc 1,79 (P'ombra mortale come simbolo di
vita inautentica), Mt 15,26 (lo svilimento del nutrimento spirituale, dato ai cai e tolto ai
figli) e un testo ‘pagano’ come la favola esopica (il care che insegue 'ombra del nutrimento
spirituale come simbolo di chi non conosce il vero essere) sviluppa il tema del corretto
utilizzo dei sensi: per raggiungere la vera gnosi, I'intelletto deve muoversi alla scoperta
dell’essere autentico, distogliendo gli appetiti materiali dal vano inseguimento di un nu-
trimento mortale. E chiaro il legame con la sezione dedicata all“annegamento spirituale”:
né i cani, né i peccatori in balia delle onde della tempesta interiore sanno distinguere tra
spirito e materia, tra la terraferma di Dio e le instabili fondamenta del mare del peccato.
In entrambi i casi, ¢ il “flusso d’acqua” [morox], quintessenza delle passioni terrene, a ro-
vesciare le fondamenta della “casa costruita sul ghiaccio” da Afon’ka e a strappare al cane
esopico lombra del pezzo di carne.

L’uomo intento alla ricerca di cid che poggia sulle fragili fondamenta della carne
mortale ¢ poi descritto facendo uso di una serie di citazioni accomunate dall’insistenza sul
‘rovesciamento gerarchico’ delle coordinate morali che dovrebbero guidare il fedele al rag-
giungimento dell’unione con Dio. La serie scritturale comprende nuovamente Es 15,10 sul
peso del peccato che costringe 'uomo ad affondare “come piombo”, lontano dalla vetta della
“Montagna della resurrezione”, e Prv 17,24 sugli occhi dello stolto che invece di essere posti
“in testa” — iz alto — sono spostati iz basso, in quella stessa “terra” in cui precipita il pecca-
tore (ivi: 438). Quest’ultima citazione allude, in particolare, alla centralita di un adeguato
processo conoscitivo nel contesto dell’esperienza spirituale, e al tema, fondamentale per la
riflessione di Origene e di Gregorio di Nissa, dei “sensi spirituali” (cf. Danielou 1953), in cui
la vista svolge un ruolo di primaria importanza. Segue una catena di citazioni basata sulla
ripetizione del verbo tattile/gustativo “noamxaru” e dei fonemi s, z, £, in un probabile ten-
tativo di riprodurre il sibilo e 'incedere del serpente, animale impuro anch’esso legato alla
terra: “OcsokyT, sixo cabnbm crbay” (Is 49,10); “TToamxkyT nepers aku smiese, nabsyie o
seman” (Mic 7,17); “Bpasu Ero nepers moamkyr” (Sal 71,10). Per chi — come il cane esopi-
co — si limita al desiderio di “toccare” le cose sensibili I'accesso alla “mensa” del Signore (al
“vero” cibo spirituale) sard negato, con un possibile rimando alla parabola del convito in Lc
14,24: “Bcb cin [...] He Brycst caaagaiimis onsust, Coina Llapesa Bewepu” (ibid.).
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Nel paragrafo successivo un abbozzo di citazione dal Sal 58,7, “Bzaauyr Ha Beueps...,
collega piuttosto abilmente la nuova sezione alle precedenti riflessioni sulla ricerca del ‘vero’
nutrimento spirituale e sull’oscuritd morale in cui vivono coloro che Cristo chiama “cani’,
giocando sullo scarto semantico tra Bedeps (sera) e Bedepa (cena). Altrettanto raffinata ¢
l'operazione di ‘cucitura’ messa a segno poco piu sotto, dove il racconto dell’episodio dei
Sodomiti che si accalcano attorno alla casa di Lot (cf. Gen. 19,4) ¢ arricchito da alcuni degli
elementi lessicali appartenenti alla versione ‘estesa’ del Sal 58,7 (“Bosparatca Ha Beueps,
H B3aAYYTD SIKW IIeCh, H WOBIAYTD Tpaab’): “Beb cin CoaoMAsIHE TOATIATCS OA Beveph B
AoM AoTOB K AHreAaM, HO He BXOAST, 2 TOAbKO U3BHb 06xoasT o Kaayram, okpyskarome
CThHBI IpaAa: AAYHbI M SKOKAHBL, TpysKkaatomiecst u obpemenennst” (ibid.). Comune ¢ infat-
ti il riferimento alla sera (a Beaep/moa Beuep), al moto circolare (W6b1Ay T rpasb/06x0AsT
1o kaayram), ¢ alla fame (BsaadyTs/andnb u xapHb1), con una possibile allusione a Is 32,6
“ AYILBI AAYHBIA M AYLIBI XKOKAYIIBIA

L’equazione tra i Sodomiti respinti dalla casa di Lot e i “cani” del Sal 58,7 resta solo
implicita, ma abbiamo ragione di credere che essa fosse ben presente alla mente dello scrit-
tore, in virtt degli “automatismi mnemonici” di cui abbiamo detto piu sopra. Ne ¢ una
possibile dimostrazione la sua occorrenza nel piti tardo Potop zmiin (1790), dove il cane af-
famato del Sal 58,7 ¢ apertamente associato ai Sodomiti: “Coaomasite Bciaomws |[...] npea
Cuowm B Beueps GPOAHT oxoao Aomy boxist. Ho anuym, axu Llec Bc[e]raa” (ivi: 958, corsi-
vo mio — MGB). Piu ellittico, ma altrettanto significativo, ¢ 'esempio contenuto nel trat-
tato Zena Lotova (1780), dove il Sal 58,7 conclude un’invettiva contro I'occhio rivolto “a
Sodoma” in cui compare anche il “vomito” [6aeBoruna] “a cui ritorna” il cane di Prv 26,11:
“3misimu [...] obpamaromumu aykasoe csoe Bocisith B Copom Oxo, Ha cBoto Baesotuny.
‘Baaauyr, sixo [lec’” (ivi: 788).

L’intima coesione tra le figure scritturali che entrano nella composizione dell’intero
testo ¢ poi rafforzata da un ulteriore riferimento agli Egiziani affondati “come piombo” nel
Mar Rosso, a cui ¢ paragonata la sorte degli abitanti di Sodoma: “[...] ITorpsisaior chiHoBe
ciu [i Sodomiti, MGB] Tspxkocepasie, kak 0aoBo” (ivi: 440). L’ immagine trova un possi-
bile precedente nell’esegesi di Filone Alessandrino, che nel De confusione linguarum (IX,
29) impiega Sodoma e il Faraone — gia accostati per la loro empieta da Sap 19,21 — come
esempi dello stolto “che scende verso il corso delle iniquita e delle passioni che si accumu-
lano in massa e che sono raffigurate nell’acqua” (Filone 2004: 1051)%. Tradizionale per

27 Cf. Prv 26,11: “axoxe mecs, eraa BOSBPaTHUTCA Ha cBoIo 6acBwrnHy . In Ap 22,15 i “cani”

sono tra coloro che dovranno rimanere “fuori” dalla cicta di Dio [Bub ke ncu]: cid potrebbe avere
fornito un’ulteriore base scritturale all'identificazione tra 'animale e i Sodomiti, esclusi dalla casa di
Lot e dalla mensa del Signore.

%8 Su Skovoroda e Filone Alessandrino si veda Cyzevs'kyj 1933. In questo stesso dialogo
anche la lettura skovorodiana di Sodoma come “cecitd” [kax cabmbrit CoAOMASHUH, OAHO Ocsi3aer |
(Skovoroda 2011: 440) segue quella filoniana (De ebrietate LIII), forse tramite la mediazione del

Liber de nominibus hebraicis di Gerolamo (“Sodoma: pecus silens, vel caecitas”, PL XXIII, col. 783),
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il platonismo cristiano ¢, inoltre, la lettura del Sodomita come di chi inverte ordine dei
valori, anteponendo quelli sensibili e irrazionali a quelli spirituali®.

Da questo punto di vista, lo scrittore ucraino prosegue il processo di espansione delle
associazioni simboliche mutuate dall’esegesi patristica: la catena associativa che ha inizio
con il cane della favola esopica, e che prosegue con i cani di Mt 15,27 e del Sal 58,7, culmi-
nando nei Sodomiti che, come gli Egiziani, “affondano come piombo”, stabilisce un sistema
di reciproci rimandi tra la “pesantezza del cuore” che costringe gli impuri ad affondare nelle
acque agitate del saeculum (e si ricordi che il cane esopico tenta di afferrare i acqua 'ombra
del pezzo di carne) e il fardello della materia a cui si aggrappano cani e Sodomiti, vittime
dell’illusorieta di un falso nutrimento spirituale®. Il “cane” della favola esopica si presenta, in
questo senso, come una peculiare prefigurazione (una “vicefigura”) degli appetiti materiali
dei Sodomiti, a cui lo accomuna 'attrazione per la dimensione sensibile, inseguita a discapi-
to del vero essere®’. Non potra sfuggire I’eleganza della sua armonizzazione con il contesto
biblico: con perfetta logica circolare, le due immagini — il cane esopico e i Sodomiti — si di-
spongono in apertura e in chiusura di una sezione in cui domina, nel complesso, l'inversione
dei valori morali (il pane gettato ai cani e tolto ai figli di Mt 15,27) e conoscitivi (gli occhi
dello stolto posti a terra e non in testa di Prv 17,24), fornendole un’adeguata cornice sim-
bolica. L’impiego di un riferimento extra-cristiano si mantiene fedele, da questo punto di
vista, all’'uso “emblematico” che ¢ tipico del barocco slavo orientale, dove la classicita diventa
ornamentazione, exemplum, parabola (cf. Lewin 1981: 59; Brogi Bercoff 1996: 252)*.

o di quei Commenti allegorici alla Bibbia, come il Sylva Allegoriarum totius Sacrae Scripturae (1570)
del benedettino Hieronymus Lauretus (“Sodoma iuxta Philonem interpretatur orbitas, sive caeci-
tas”, Lauretus 1701: 968), che all’epoca avevano larga diffusione presso gli intellettuali ruteni (cf.
Cyzevs’kyj 1965).

¥ Sivedala V Homilia in Genesim di Origene.
39 Lalettura skovorodiana pud essere parzialmente accostata a quella di Dmytro Tuptalo, che
nel Poucenie pervoe v” nedéliju pjatuju po Svjatom” dusé paragona le abitudini dei Sodomiti a quelle
dei “porci” (che il dettato scritturale ritiene impuri al pari dei cani: cf. 2 Pt 2,22), generando una
catena associativa che dai porci “annegati nel lago” dell’episodio dell’indemoniato geraseno in Lc

8,33 arriva al Faraone affondato nel Mar Rosso (Rostovskij 1840: 359).

31 Nel corpus skovorodiano il cane esopico pud anche ricorrere come ipostasi di altre figure

bibliche che hanno smarrito la strada che conduce a Dio. In una lettera del 23 gennaio 1783 a L.
Zembors’kyj esso ¢ ad esempio paragonato alle peregrinazioni del Figliol Prodigo: “ITocab pan,
MuA0cTb 6ayaHOMY ChiHY 1 ipuMupeHie. A Ges Toro BE4HO 651 OH 32 MBIpCcKOI0 co E3omoBbiM ncom
ronsiacs cyeror” (Skovoroda 2011: 1284). Cid si inscrive nel processo, da noi delineato pitt sopra,
di ‘moltiplicazione’ e continuo spostamento dei significati simbolici di una data immagine.

32 Nelle varianti Canis ab umbra deceptus, Canis et frustro carnis, la favola era piuttosto dif-
fusa nella letteratura emblematica dell’epoca barocca, dove perd era solitamente interpretata come
un apologo contro I’aviditd. Ne ¢ un esempio la raccolta Mythologia ethica, hoc est moralis philoso-
phiae per fabulas brutis at-tributas di Arnold Freitag (Antwerpen 1579), dove 'emblema del cane ¢
accompagnato da Sir 5,9, “Auarus non implebitur pecunia”
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1.4. La sezione conclusiva affronta il problema dell’ascesa alla visione delle realta so-
vrasensibili. Lintelletto che ha rifiutato 'ombra delle cose sensibili e ha saputo discernere
tra vere ¢ false apparenze ¢ raffigurato tramite la “freccia” (mpasoayun(as] crpbala]) di Sap
5,21: quest’ultima ¢ posta “nella mano di Dio” [8 Pywyb Bosxieit], con una possibile allusio-
ne a Sap 3,1. Una nuova accumulazione di immagini di origine scritturale ha il compito di
veicolare I'acutezza della vista intellettuale: la “freccia” si tramuta nelle “faville nella stoppa”
di Sap 3,7 (“ncxpsi o crebain”), nei “dardi acuminati” del Sal 119,4 (“Crpbast cuabharo
usompensl”) e nelle “frecce” di Ct 4,4, “Boopyxusimis Croan AaBuaos’, deponendosi nel-
la “faretra del mortal corpo” [B Tyab Thaa TabHHOrO], una raffinata riscrittura della “freccia
eletta” di Is 49,2 (moaoxu Ma sikwW cTpbay usbpanny, u Bb Tyab cBoeMb ckpbl Ma) basata
sulla paronomasia Tyab/rbaa. Nel segmento conclusivo nuove associazioni incorniciano la
‘traiettoria’ dell’anima verso Dio: le “a/ dell’amore” di Ct 8,6 (“Kpuaa Es, xpuaa orus”)
si saldano alle “a/i argentee” (“Bockpuanses nocpebpennsmu onsivu kpuaamu”) della co-
lomba del Sal 67,14 (ma si noti che la “colomba” appare anche in Ct 2,10.14) ¢ alla colomba
della Genesi (“Hoesoit Toaybuisr Kpuaamu”). Quest’ultima immagine si collega per an-
titesi alla sezione iniziale, sancendo il definitivo superamento del “diluvio” spirituale che
aveva inghiottito Afon’ka.

Colpisce il sapiente equilibrio fra artifici retorico-stilistici (la catena di allusioni a Sap
5,21,Sal 119,4, Ct 8,6,5al 67,14 ¢ Gen. 8,8-12 ¢ costruita sull’allitterazione crpba[a]-uckpsi-
usoupeHHsL, ¢ sul poliptoto BockpuanBcs-KpraaMu-KprAa) e ragioni esegetico-teologiche.
Nel parallelismo tra la freccia, in volo verso le altezze dello spirito, ¢ la sposa del Cantico,
librata su “ali d’amore”, ¢ possibile riconoscere, infatti, I'impronta dei Commenti patristici al
Cantico dei Cantici, in cui il libro ¢ interpretato alla luce della ‘corsa’ paolina dell’anima verso
Dio. Nell Homila IV in Canticum, Gregorio di Nissa suggerisce I’identita tra la freccia, indi-
rizzata verso il “buon bersaglio” dalla mano di Dio — e si ricordi che la freccia skovorodiana
¢ “B Pyub Boxieit” — e 'anima purificata (Langerbeck 1960: 127)*. 1l passo del Nisseno
¢ citato anche da Dmytro Tuptalo, che nel sermone Na pamjat’ Svjatago Velikomucenika
Dimitrija propone I'accostamento tra la freccia lanciata verso il “buon bersaglio” e Is 49,4:

[...] cabumy o1s yers ero [Gregorio di Nissa — MGB] Boromyapast caoBeca nexopstiasi,
sDKE OHb OTb AMLja Boroo6pyuennbist HeBBCTHI raaroaerd cune: bors, Bb Mst HeBbery
Csoio, EAunopoanaro Ceraa CBoero, siky crpbay Bb 3HaMCHi€ BCTPBANAD €CTb, 0 HEMKe
upesb npopoka Mcaito pedeHo ects: ‘moaosku ms siko crpbay usbpanny’ [...] Bors Oreny
crpbacws, Bors ChiHb cTpeaa, 3HaMeHie AASL CTPBASHIS TOAOKCHHAS AYIIA HAU CCPALIC

Goroatobusoe” (Rostovskij 1840: 357).

3% Faccio notare, a proposito della possibilita di una letcura diretra delle Homiliae del Nis-

seno, che lo stesso titolo del dialogo in questione, Observatorium (Sion), riprende I'esegesi del Monte
Sion come “specola” illustrata nell Homilia VII in Canticum del Nisseno, il quale cita a sua volta
il Commento origeniano al Vangelo di Giovanni (XIII, 13): “Buyatépeg Ziwvv yéveobe, dote 4md
oxomdg Wmhijs (obtw yap Ziwv épunvedeton)” (Langerbeck 1960: 214). Cid d’altra parte non sig-

nifica che non possa essere escluso 'intervento di testi intermedi.
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Il confronto con il passo rostovskiano, in cui Is 49,4 e la citazione del Nisseno svolgono
una funzione argomentativa, ci permette, credo, di valutare meglio I'impiego dei riferimenti
scritturali in questa ultima parte del testo skovorodiano. La fusione di Sap 5,21 (i dardi dei
fulmini), Ct 4,4 (le frecce appese alla “torre di Davide”), Sap 3,1 (I'anima dei giusti nella
“mano di Dio”), Is 49,4 (la freccia eletta) e Ct 8,6 (le ali dell’amore) condensa in pochi, ful-
minanti passaggi, il complesso paesaggio concettuale dell’esegesi del Nisseno (I'anima ¢ la
freccia; la freccia ¢ come quella di Is 49,4; 'arciere ¢ Dio; Dio ¢ amore), lasciando che siano
gli “automatismi mnemonici” suscitati dal testo biblico a colmare i vuoti che si dischiudono
nell’impalcatura logica del discorso: nella parte soppressa di Sap 5,21 i dardi infatti “colpi-
ranno il bersaglio” [na Hambpenie noaerars ], mentre la “torre di Davide” di Ct 4,4 si rife-
risce al collo della “sposa’, “ferita d’amore”. Prevale, nuovamente, il gusto per le associazioni
che stimolano la facolta intuitiva, e che alludono, in un gioco di specchi tipicamente baroc-
co, agli incessanti ‘slittamenti di senso’ in cui si articola la realta visibile (la freccia diventa
prima “favilla’, poi “dardo acuminato’, poi “ala argentea” di colomba, poi “ala d’amore”).

La meta ultima della colomba-freccia che sale a Dio ¢é la “camera nuziale dell’eterni-
ta” [depror BbunocTH], una possibile allusione a Ct 3,4, “BBeaoxs erw [...] BB yeprors), o
all'exapostilarion “Ieprors tBoit BixkAy...”, cantato durante il Mattutino del Martedi Santo.
L’immagine del “talamo” ¢ ampiamente diffusa nella letteratura patristica e negli ufhci li-
turgici in onore delle sante, designate come “spose di Cristo” (cf. Garzaniti 1998: 101sg.):
da questo punto di vista, essa ¢ parte integrante del repertorio figurale dell’esegesi patristica
del Cantico (a cui la saldano gli stessi riferimenti alla “colomba” ¢ alla “freccia”), e ribadi-
sce il principio, tipico dell’Oriente cristiano, che la vera conoscenza sia sempre sorretta
dall’amore, inteso come ‘tensione’ verso il divino (cf. Spidlik 1985: 264)*. 1l sistema di
reciproci rimandi con il resto delle citazioni che compongono il dialogo ¢, come sempre,
quanto mai fitto: I'immagine della “sposa” del Cantico compare — seppur in forma di fug-
gevole allusione — anche nella parte centrale del testo, dove un riferimento a Ct 3,2 sulla
vana ricerca dell’amato da parte della sposa (“Bocrany yow u w6biAy BO rpasb u Ha TOpsku-
LIMXb M Ha CTOTHAXD ) serve a stigmatizzare chi abbandona lo spazio dell’interiorit, luogo

3 Nell’elaborazione skovorodiana del significato simbolico del Cantico dei Cantici I’influs-

so della tradizione teologico-liturgica slavo-bizantina non pud essere tuttavia disgiunto da quello
della letteratura emblematica seicentesca, in cui trovano ampia rappresentazione la sovrapposizione
tra la ferita d’amore del Cantico e la divinitd greco-romana, munita di arco e frecce, e I'idea che
I’Amore costituisca il ‘tessuto connettivo’ della macchina terrestre (cf. Cyzevs'kyj 1965: 175sgg.;
Lewin 1984: 99). Cio ¢ testimoniato da almeno due passaggi del dialogo skovorodiano Alfavit ili
bukvar’ mira (1774), dove le “ali di fuoco” dell’amore di Ct 8,6 sono paragonate a Cupido ¢ all’a-
more “che muove il mondo”™: “U nepbcra o 6parneit Awbsu ckasyer: ‘Kpuaa Es Kpuaa orust’. Ky-
nuAOH — 3Haunt xkeaanie. Eaannckn: 'Epog” (Skovoroda 2011: 690); “Apesubiimee Aro6omyaprios
Peuenie: ‘A60oBb coctaBaser Mip’ [...] O ceif-To npebaaskenHoit u BchM Baaabomeit A6Bu u
Cummariu Hesbcera B ‘TIhcub [Theneir’: ‘Kpbnka, sxo emepts, AKOBOBB” (ivi: 693). Sulla dipen-
denza dell’opera skovorodiana dall’emblematismo rinascimentale ¢ barocco rimando alle pagine

ormai classiche di Cyzevs’kyj (1934).
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dell’incontro tra'uomo e Dio, per disperdersi nelle “strade e nelle piazze” (“no crornam u
Topxumam”) percorse dai peccatori.

Posto a conclusione del percorso che ripristina 'unione tra I'anima-sposa e ’amato,
il lessema “gepror” assume cosi la funzione di “referenza circolare” (Garzaniti 1991: 28),
ovvero di una citazione biblica che richiama la “chiave tematica” dell’esordio e ne completa
il significato. L’anima, sollevata dal peso del peccato, e discriminato il vero dal falso nu-
trimento, puo infatti celebrare il proprio matrimonio spirituale con Cristo e ascendere al
punto pit alto del suo travagliato cammino interiore: quella “montagna del Signore” con
cui si era aperto il dialogo.

Giunti alla fine del nostro percorso attraverso la trama scritturale del dialogo Obser-
vatorium (Sion) possiamo trarre alcune conclusioni. L’adesione skovorodiana alle conven-
zioni scrittorie della tradizione slava ortodossa si manifesta, in primo luogo, nell’impiego
dell’ordito scritturale come chiave di volta della costruzione del discorso. La composizione
di questo testo ¢ infatti modellata sull’uso delle citazioni bibliche, la cui disposizione con-
tribuisce in maniera decisiva alla formazione della sua ossatura semantica, segnalandone
il significato spirituale superiore. Partendo dalla chiave tematica iniziale, le citazioni suc-
cessive tracciano un percorso circolare di caduta e rinascita interiore: la sezione iniziale,
identificabile con la lotta alle passioni (la praxis della teologia monastica), illustra il tragico
conflitto tra il desiderio ascensionale dell’anima e il fardello costituito dai fenomeni mate-
riali; la parte centrale sottolineal’importanza di un corretto discernimento delle apparenze
sensibili ai fini del raggiungimento di quanto ¢ ontologicamente pill autentico, ¢ cid cor-
risponde alla grosis, la conoscenza delle cose visibili come ‘segni’ dell’invisibile. I paragrafi
conclusivi tratteggiano I’ascesa dell’anima a Dio e il suo accesso alla visione intellettuale,
descrivendola nei termini delle “nozze mistiche”. Ognuno di questi blocchi tematici ¢ ade-
guatamente segnalato da una fitta rete di citazioni che concorre concretamente alla strut-
turazione del testo come un itinerario di purificazione spirituale. A questo proposito, un
ruolo di particolare rilievo ¢ svolto dalle citazioni e dal repertorio figurale del Cantico (la
sposa che cerca lo sposo “nelle strade e nelle piazze”, le ali d’amore), dei Salmi 41,2 ¢ 67,14
(il cervo, la colomba), dell’Esodo (la sconfitta del Faraone, gli Egiziani che affondano nel
Mar Rosso “come piombo”), della Genesi (i Sodomiti cacciati dalla casa di Lot), e delle Lez-
tere paoline (il miles Christi, il bonum certamen). L Esodo ¢ le Lettere paoline segnalano la
lotta contro il peccato, identificato con Iinstabilita dei flutti marini in cui annega I'esercito
egiziano; i Sodomiti rappresentano I’attaccamento alle apparenze sensibili e I’incapacita di
raggiungere la vera gnosis; il Cantico (letto in accordo con 'esegesi patristica) ¢ i Salmi san-
ciscono il momento della #heosis. Senza un’adeguata comprensione del materiale di origine
biblica non ¢ dunque possibile, a nostro avviso, cogliere appieno il valore di questo testo
skovorodiano come un percorso di crescita interiore (dall’azione contro le insidie del male
alla visione della “camera nuziale” in cui lo sposo-Cristo attende I’anima), ¢ i suoi strettissi-
mi legami con la teologia patristica e, pili in generale, con la tradizione slavo-ecclesiastica.
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Le citazioni appena elencate non sempre si presentano, d’altra parte, come blocchi
testuali unitari, ma tendono piu spesso a comparire sotto forma di allusioni e frammenti,
disponendosi — e disperdendosi — nel testo secondo modalita che ne prevedono la fusione,
il troncamento, o la deformazione. Cid dovra essere ascritto ai modi individuali della lettura
del testo biblico e dei Commenti dei Padri, i quali lasciano adeguato spazio a forme di elabo-
razione personale del materiale scritturale, consentendo, ad esempio, di stabilire tra le varie
citazioni una rete di relazioni logico-semantiche indipendenti dagli accostamenti previsti
dall’uso liturgico e di sfruttarne le potenzialita anche espressive al momento della composi-
zione del testo. Nell’uso skovorodiano della Bibbia ¢ cosi possibile riconoscere la presenza
di un autore che sceglie, all’interno del testo scritturale, i passaggi che ritiene pit adatti ai
propri scopi — talora basandosi sulla loro forma linguistica esteriore e non sul loro senso — e
li sottopone a modifiche morfo-lessicali, sintattiche e semantiche per adattarli anche stili-
sticamente al testo prodotto, costruendo lunghe catene associative, o sfruttando I'elegante
intreccio di paronomasia, allitterazione e anafora. Tipica del barocco e delle sue tendenze
sintetiche ¢, sotto questo aspetto, anche I’inclusione di motivi extra-cristiani (tratti dalla mi-
tologia o dalla letteratura classica, anch’esse parte integrante del curriculum studiorum delle
accademie rutene) all’interno di una data serie scritturale, dove, come dimostrato a propo-
sito della relazione omologica che si instaura tra il cane esopico e i Sodomiti, essi possono
funzionare come altrettante ipostasi laiche’ delle rispettive figure bibliche.

Nel complesso, I'incontro tra le due tradizioni d’uso del materiale biblico, quella
slavo-bizantina e quella barocca, da origine ad un sistema in cui il Jogos divino continua a
fungere da guid medium tral’ immanente ¢ il trascendente — tra realta “codificata” e realta
“transcodificata” (cf. Naumow 1983) — poiché lo scopo primario dei testi skovorodiani
resta la rappresentazione dei rapporti tra uomo e Dio, ¢ il superamento, tramite |itinerario
che dalla praxis conduce alla theoria, della distanza che separa la creatura dal suo creatore.
D’altra parte, la disposizione retorico-stilistica del materiale di origine biblica all’interno
del testo sembra amplificare — nelle sue volute e nei suoi nascondimenti — il principio, gia
patristico e medioevale, della natura simbolico-allegorica del mondo.

Questo modo di operare su pitt livelli non si discosta dal trattamento a cui il dramma
scolastico ruteno sottopone il testo scritturale: come ha dimostrato efficacemente Lewin
(1984, 2008), nel teatro ruteno di derivazione gesuita la citazione biblica ¢ coinvolta nelle
catene associative, o nelle ardite costruzioni metaforiche tipiche del concettismo e dell’or-
namentalismo barocchi, ma al tempo stesso ¢ parte di testi che hanno nell’aderenza alla
tradizione slava ortodossa — o, nel caso dei drammi natalizi e pasquali, nella riproduzione
di una “situazione liturgica” — il proprio principio costitutivo. Un simile sistema citazionale
— che non esitiamo a definire “poliprospettico” — riflette appieno la vivacita e la complessita
della fase di transizione in cui si colloca I’attivita letteraria del nostro autore, in cui, proprio
nell’approssimarsi del loro naturale esaurimento storico (siamo infatti a 700 inoltrato!), la
tradizione della Slavia orthodoxa e la cultura barocca sembrano esprimersi — e sovrapporsi
— con la massima intensita.
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Tabella riassuntiva dei riferimenti e delle citazioni bibliche presenti nel testo®

Riferimenti a concetti | Citazioni dirette Allusioni Parafrasi e riassunti
erealtd

Gn 8,8 Gn 3,15 Gn 24,15 Es 10,17
Gn 19,4 Dt5s,1 Gn 29,17 Es 15,10
Es3,2 Dt 6,15 Es 15,10 Sal 74,9

Es 14,21 Sal 4,4 Sal 1,1 Sal 83,2

Gs 3,16 Sal 17,12 Sal 4,3 Sal 87,6

Gs 10,15 Sal 34,9 Sal 18,6 Sal 118,70
Gdc 12,5-6 Sal 45,2 Sal 31,12 Sal 119,103
1Re 9,9 Sal 48,15 Sal 51,6 Prv 14,12
2Re2,13 Sal 58,7 Sal 67,14 Prv 30,17
3Re7,36 Sal 71,9 Sal 102,5 Sap 3,4

3 Re 7,49 Sal 106,26 Sal 115,2 Is 6,10

Sal 79,4 Sal 118,70 Sal 118,70 Is 26,19
Ger 13,1 Sal 1194 Sal 140,10 Is 57,20
Ez2,9 Sal 139,10 Prv 30,17 Ger 17,9
Ez 3,1 Sal 140,10 Qo 1,10 Mt 26,29
Ez49 Sal 142,5 Ct3,2 Lc4,23

Ez 4,16 Sal 144,9 Ct3,4 Lc21,28
Dn 3,1 Prv 17,24 Ct 44 Gv724
Mt7,5 Prv 18,8 Sap 3,1 2 Cor 11,14
Mc5s,2 Qo2,17 Sap 5,21 1Gvs54

Lc 8,24 Ct2,9 Is 6,10 Ap 1,18

Lc 15,8 Ct 8,6 Is49,2

Lc 24,18 Sap 5,21 Is 65,13

Gv 9,6 Sir 2,14 Ger 6,6

At23 Sir 6,14 Ez 40,3

At 9,32 Sir 30,23 Dn 9,24

At 9,36 Sir 43,12 Mt7,26

35

Nel nostro esame del materiale scritturale abbiamo accolto lo schema interpretativo pro-

posto da Garzaniti (1991, 1998, 2008) che distingue tra: I. Referenza a concetti ¢ realtd (eventi o
personaggi): 1. Spiegazione priva di commenti 2. Spiegazione dei concetti e descrizione di realtd IT.
Citazione: 1. Allusione 2. Parafrasi o riassunto. 3. Citazione diretta III. Drammatizzazione (narra-

zione di un evento con dialogo): 1. Parafrasi 2. Citazione 3. Composizione di citazioni. Per il testo

da noi esaminato presentiamo una pil semplice classificazione in: referenza a concetti e realtd; cita-

zione diretta; allusione; parafrasi o riassunto. Tra le citazioni dirette abbiamo incluso anche quelle

citazioni che presentano variazioni morfo-sintattiche minori che non ne alterano la forma ¢ il senso

originali.
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Riferimenti a concetti | Citazioni dirette Allusioni Parafrasi e riassunti
e realta
At 16,16 1s 26,19 Mt 11,28
Col 4,18 Is 35,6 Mt 13,30
1Tm5s,13 Is 38,14 Mt 13,42
Is 40,6 Lc 1,15
Is 44,20 Lc 1,79
1s53,8 Lc 14,24
159,10 Gv2l1,3
Is 60,1-2 2Tim2,3
Ger 4,25 Ef6,12
Ger 13,17 Col 1,13
Mic 4,2 1Tess 5,5
Mic 7,17
Ab2,1
Mt 11,25
Mt 15,26
Mt 24,28
Lc 8,39
Lc 19,9
Gv 1,12
Gv 1,26
Gv 4,35
Gv 5,7
Gv 10,24
Gv 19,36-37
At24
1 Cor 15,48
2 Cor 12,2
Efs,14
Abbreviazioni
Biblija 1751: Biblija, sirét knigi Svjaséennago Pisanija Vetchago i Novago Zaveta,
Sanke Peterburg 1751.
PG: J.P. Migne, Patrologiae cursus completus: series graeca, Paris 1857.

PL: J.P. Migne, Patrologiae cursus completus: series latina, Paris 1865.
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Abstract

Maria Grazia Bartolini
“Glava ze vsém Biblija”. Biblical Quotations in the Literary Works of H.S. Skovoroda (1722-1794)
between Slavic Orthodox Tradition and Barogque Culture.

Innumerable quotations from the Bible permeate all Skovoroda’s writings, and yet no system-
atic analysis of the philosopher’s biblical quotations (or of his quotations from other ecclesiastical
sources) has ever been made . In this article I isolate all the biblical quotations incorporated in the
dialogue Beseda 1-ja narecennaja Observatorium (Sion), while pointing to their role as a crucial
component of the spiritual meaning of the text. It is my contention that Skovoroda’s use of the Bible
follows the rhetorical and theological patterns already outlined by R. Picchio in his seminal works
on the function of “biblical thematic clues”. On the other hand, the often whimsical distribution of
biblical quotations and their complicated linking with one another are to be placed in the Baroque
tradition, where, as P. Lewin’s studies on Ukrainian scholastic drama have successfully demonstrat-
ed, quotations from the Bible fulfilled stylistic as well as theological functions.
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Hryhorij Skovoroda; Ukrainian Baroque Literature; Biblical Quotations.



